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Editorial

Andrea Striibind

»Ich war vieles fiir viele Leute; Anfiihrer der Biirgerrechtsbewegung, Agitator, Un-
ruhestifter und Redner, aber in der Tiefe meines Herzens bin ich in erster Linie ein
Geistlicher, ein Baptistenprediger. Das ist mein Wesen und mein Erbe, da ich der
Sohn eines Baptistenpredigers, der Enkel eines Baptistenpredigers und der Urenkel
eines Baptistenpredigers bin. Die Kirche ist mein Leben und ich habe mein Leben
fiir die Kirche gegeben.

Vor 50 Jahren - am 4. April 1968 — wurde der Biirgerrechtler, Friedens-
nobelpreistrager und Baptistenpastor Dr. Martin Luther King, Jr. im Rah-
men einer Unterstiitzungsaktion fiir einen Miillarbeiterstreik in Memphis,
Tennessee ermordet. Seine Ermordung 16ste weltweit, vor allem aber in
den USA Entsetzen, Trauer und Fassungslosigkeit aus. Die Beerdigung, die
wie so viele Ereignisse und Aktionen der Biirgerrechtsbewegung durch die
Massenmedien iibertragen wurde und dadurch in jedem Haushalt préasent
war, glich einem Staatsakt. An der Prozession von der Ebenezer Baptist
Church in Atlanta, in der schon Kings Vater und Grofivater als Baptisten-
prediger gewirkt hatten, bis zum Morehouse College, an dem King studiert
hatte, nahmen tiber 100.000 Menschen teil, darunter fithrende Politiker aus
dem In- und Ausland: Vertreter der Kirchen, der Gewerkschaften, der vie-
len Organisationen, die sich fiir die gesellschaftliche Gleichberechtigung
der African Americans und gegen Rassismus einsetzten, sowie unzahli-
ge Kulturschaffende und Celebrities aus dem Showbusiness. Wie so viele
andere Bilder und Dokumentaraufnahmen hat sich diese beeindruckende
Demonstration der Trauer um Martin Luther King, dessen Leichnam in
einem einfachen Sarg auf einem von Maultieren gezogenen Wagen ruhte,
in das Weltgedachtnis eingebrannt. Seitdem wird an Martin Luther King
und seinen gewaltlosen Widerstand erinnert und angekniipft. Immer wie-
der bezogen und beziehen sich emanzipatorische politische Bewegungen
fiir Freiheit, Demokratie und soziale Gerechtigkeit rund um den Globus
und durch die Zeiten hindurch auf die von ihm inspirierte und angefiihrte
Biirgerrechtsbewegung. Thre Lieder, Bilder und Symbole und nicht zuletzt
ihre Hymne ,We shall overcome® sind weltweit bekannt. Politiker aller

! ,Iam many things to many people; Civil Rights leader, agitator, trouble-maker and orator,

but in the quiet resources of my heart, I am fundamentally a clergyman, a Baptist preacher.
This is my being and my heritage for I am also the son of a Baptist preacher, the grandson
of a Baptist preacher, and the great-grandson of a Baptist preacher. The Church is my life
and I have given my life to the Church.“ Martin Luther King, The Un-Christian Christian,
August 1965, 77. Zit. auch in: James H. Cone, The Theology of Martin Luther King, Jr., in:
David ]. Garrow (Hg.), Martin Luther King, Jr. and the Civil Rights Movement, Bd. 1, New
York 1989, 220.
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12 Andrea Striibind

Couleur zitieren Kings ,Traum-Rede®, sodass schon einmal der Vorschlag
gemacht wurde, ein Moratorium einzulegen und mindestens zehn Jahre
jegliches Zitat aus ,,I have a dream® zu unterlassen, um der Abnutzung und
Instrumentalisierung dieser Rede zu wehren. Dabei lassen sich verschie-
dene Phasen und Grade der weltweiten Rezeption Kings nachweisen, die
unterschiedliche Motive der Biirgerrechtsbewegung fiir sich adaptierten.

Das Symposion der GFTP vom 3.-5. November 2017 unter dem Titel
»Widerstand und Verséhnung. Martin Luther King als Inspiration fiir Ge-
rechtigkeit stand unter der Leitfrage nach dem Erbe und der Wirkungs-
geschichte der Theologie sowie der Programmatik des gewaltlosen Wi-
derstands Kings. Es ging dabei nicht um die historische Einordnung der
Biirgerrechtsbewegung und die besondere Rolle Kings. Vielmehr stellte
sich die Frage, welche bleibende Wirkung seine theologische Programma-
tik und seine gesellschaftliche Vision fiir Christen und Christinnen in der
Gegenwart haben konne.

Die Zielrichtung des gewaltlosen Widerstands bestand fiir King nicht
nur in der Beseitigung einer rassistischen Gesetzgebung, sondern in der
Errichtung einer neuen Gesellschaft, in der Liebe und der Gerechtigkeit
dominieren sollten und die er als ,,Beloved Community” bezeichnete. Die
Menschheit galt ihm als unaufldslich miteinander verbundene Familie von
Schwestern und Briidern, die durch vielfiltige Beziehungen untrennbar
miteinander vernetzt seien. Angesichts von Globalisierung, Verteilungs-
ungerechtigkeit, aufbrechendem Rassismus und dem Ringen um eine zu-
kunftsfihige Weltordnung lie8en sich die Teilnehmer und Teilnehmerin-
nen des Symposions auf spannende Diskussionen um die Aneignung und
Umsetzung von Kings theologischen Positionen und Handlungsorientie-
rungen ein. Es war uns eine grofle Freude, dass mit Rev. Darryl Trimiew
ein ausgewiesener afroamerikanischer Theologe aus Atlanta, einem sym-
boltrichtigen Ort der Biirgerrechtsbewegung, am Symposion teilnehmen
und mitwirken konnte, der in seiner abschlieflenden Predigt zudem inspi-
rierende Akzente setzte.

Ein Novum im Rahmen unseres Symposions bildete die Prasentation ei-
ner Ausstellung. Es handelte sich um die von Daniel Schmdcker in Zusam-
menarbeit mit Schiilern und Schiilerinnen in Berlin gestaltete Ausstellung
»King Code® die Teil eines multimedialen Schul- und Jugendprojekts ist
(http://www.king-code.de). Die Wirkungsgeschichte Kings in der Friedli-
chen Revolution von 1989 steht bei dieser Ausstellung ebenso im Fokus wie
die bleibenden Impulse fiir die Bekdimpfung des Rassismus in der heutigen
Lebenswelt von Schiilern und Schiilerinnen. Die Vortrage aus unterschied-
lichen Fachrichtungen wurden weiterhin durch eine Prisentation von
Theologiestudierenden der Uni Oldenburg ergéinzt, die ihre Denkwege und
Ergebnisse aus den von Dominik Gautier verantworteten Seminaren ,,Frei-
heit als Grundfrage der Theologie. Theologisch denken mit Martin Luther
(King)“ und ,,Black Lives Matter. Theologisch denken mit James H. Cone*
zur Diskussion stellten.
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Editorial 13

Wie kann angesichts seines 50. Todestages angemessen an Martin Lu-
ther King erinnert werden? Was bleibt von seiner Theologie, seinem erfolg-
reichen Engagement gegen Rassendiskriminierung und seinem Dringen
auf gesellschaftliche Transformation {iibrig? In den vergangenen Jahren
und vor allem im letzten Jahr haben wir miterlebt, was es heif3t, ein grofles
Jubildum zu zelebrieren. Die Feierlichkeiten zum 500. Reformationsjubild-
um brachten ein Fillhorn von Veranstaltungen, Festakten, Publikationen,
Tagungen, Reise- und Wanderrouten sowie medialen Vermittlungen zum
Thema Reformation hervor. Die Wirkungen dieser vielfaltigen kulturellen
Veranstaltungen und wissenschaftlichen sowie auf ein breiteres Publikum
zielenden Veroffentlichungen lassen sich noch nicht abschitzen. Die Re-
formation wurde - vor allem auch durch die einmalige Einfithrung eines
nationalen Feiertages — zu einem in der Offentlichkeit wahrgenommenen
Thema, wobei um die Jubildumsfeierlichkeiten bald auch ein heftiger Streit
entbrannte, der selbst nach Abschluss des Jubeljahres noch anhilt. Auch
ich habe zu vielen Gelegenheiten kritisch angemerkt, dass die Vielfalt des
weltweiten Protestantismus von der verantwortlichen Festspielleitung in
der EKD unzureichend beriicksichtigt wurde. Ein Konstruktionsfehler
der Feierlichkeiten bestand darin, dass in den offiziellen Verlautbarungen
zum Jubildum einem pluralen und inklusiven Verstdndnis von Protestan-
tismus und Reformation, das etwa das Taufertum und die tduferische De-
nominationen angemessen beriicksichtigt hitte, nicht Rechnung getragen
wurde. Das 500-jahrige Jubildum der ersten Gldubigentaufe in der refor-
matorischen Tauferbewegung, das am 21. Januar 2025 den Kirchen aus der
tauferischen Tradition ins Haus steht, sollte sorgfiltig geplant werden und
bietet die Gelegenheit, alles besser, nachhaltiger und ohne konfessionelle
Verengung zu machen. Bei aller Kritik an den Feierlichkeiten 2017 wird
jedoch die immerhin bilaterale 6kumenische Gestaltung des Jubildums als
»Christusfest” in Erinnerung bleiben, die in Buf3- und Versdhnungsgesten
ihren sprechenden Ausdruck fand und sich dadurch von vorangegangenen
Jubilden unterschied.

Wie koénnte das Gedenken an Martin Luther King unter diesem Er-
fahrungshorizont begangen werden? Es ist auffillig, dass in vielen Reden
zum Reformationsjubildum Martin Luther King zitiert und dass auf ihn
verwiesen wurde. Der Ratsvorsitzende Heinrich Bedford-Strohm und vor
allem die Botschafterin der EKD fiir das Reformationsjubildum Margot
Kiafimann lieflen kaum eine Gelegenheit aus, King in das Reformations-
jubildum einzubeziehen. Zu seinem s50. Todestag hat die EKD vor wenigen
Tagen eine Liturgie fiir ein Nachtgebet herausgegeben (https://www.ekd.
de/materialien-martin-luther-king-31984.htm). Rechtzeitig zum Jahres-
tag seiner Ermordung veréffentlicht Margot Kéf8mann dariiber hinaus ein
Buch, das den Titel trigt: ,,Ganz anders konnten wir leben. Warum Martin
Luther King mein grof3es Vorbild ist.“ Freilich ist dabei kritisch anzumer-
ken, dass trotz der Namensgleichheit kein direkter Weg von Martin Luther
zu Martin Luther King fiihrt. Die beiden Reformer trennen nicht nur mehr
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14 Andrea Striibind

als 400 Jahre und ein véllig anderer historischer Kontext. Kings unbeding-
te Forderung an die Kirche, sich fiir die Besserung der gesellschaftlichen
und sozialen Verhiltnisse einzusetzen sowie christlich motivierten Wider-
stand gegen eine ungerechte Regierung zu leisten, wére bei Luther auf taube
Ohren gestoflen, und hochstwahrscheinlich hitte er King als ,,Schwarmer®
und Aufrithrer abqualifiziert, wie so viele andere. Gleichwohl stellen sich
fithrende Theologen und Verantwortliche der EKD zum Erbe Martin Lu-
ther Kings und sehen gerade in seiner konsequenten Zuordnung von so-
zialem Engagement und christlichem Glauben sowie in seiner gesellschaft-
lichen Vision einen bleibenden Impuls fiir die Gegenwart.

Dieses grofle Interesse an Martin Luther King, das auch medial ver-
breitet wird, 16st bei einigen Verantwortlichen und Repridsentanten im
BEFG, aber auch bei baptistischen Theologen und Theologinnen keine
vergleichbare Freude aus, sondern gilt ihnen als illegitime Vereinnah-
mung des eigenen konfessionellen Erbes. Voller Emporung wird in die-
sem Zusammenhang gerne hervorgehoben, dass King ,,Baptist® gewesen
sei. Vehement wird reklamiert, dass bei moglichst allen Veranstaltungen,
die zu Kings 50. Todestag geplant sind, Baptisten in die Planung einzu-
beziehen seien. Ich kann angesichts der schmerzlichen Erfahrungen wih-
rend des Reformationsjubildums diese Forderung verstehen, gutheifien
kann ich sie allerdings nicht.

Es ist wahr, dass King Baptist war und auf eine baptistische Genealogie
verweisen konnte, wobei viele seiner Vorfahren zugleich auch als Pasto-
ren titig waren. King beschrieb seine Identitit, wie das Eingangszitat be-
legt, in erster Linie als baptistischer Pastor und wusste sich zutiefst mit
dieser Kirche, ihrer spirituellen Gemeinschaft und ihrer Glaubenswelt
verbunden. Seine Verwurzelung in der ,,Black Church® baptistischer De-
nomination hatte weitreichende Konsequenzen fiir seine Theologie und
sein Verstindnis des gewaltlosen Widerstands sowie der transformativen
Gestaltwerdung des Reiches Gottes in der ,,Beloved Community® - einer
integrierten Gesellschaft aller Rassen, Kulturen und Religionen. Gleich-
wohl ist gerade die Frage an den deutschen Baptismus zu stellen, ob er
ernsthaft einen Vorrang in der Memorialkultur einfordern diirfe, der ein-
zig auf der Zugehorigkeit Kings zu derselben Denomination beruht. Mir
ist als Kirchenhistorikerin, die einen Schwerpunkt in der Erforschung der
Freikirchen im 20. Jahrhundert und in der Biirgerrechtsbewegung hat,
keine nennenswerte Rezeption von King und seines gewaltlosen Wider-
stands im BEFG und im deutschen Baptismus bekannt. Sicher wire die
Bezugnahme auf King in den Gemeinden der DDR noch einmal differen-
ziert zu betrachten, vor allem im Blick auf die Ereignisse der Friedlichen
Revolution. Aber welche Rolle haben King und die Biirgerrechtsbewe-
gung in der Theologie, der Verkiindigung, der Lehre und der Forschung
des baptistischen Gemeindebundes je gespielt? Die Geschichtsnarration
des BEFG ist iiber Jahrzehnte hindurch nicht tiber eine Oncken-Nostalgie
und Selbstverortung in der Erweckungsbewegung des 19. Jahrhunderts
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hinaus gekommen, fiir die King viel zu politisch war. Weder der Weltbap-
tismus — und erst recht nicht die Biirgerrechtsbewegung - spielten in ge-
schichtlicher Perspektive des BEFG eine nennenswerte Rolle. Bis auf ein
paar Verdffentlichungen seiner Schriften im Oncken Verlag (1964/65) und
einer Identifikation der bald offiziell verfemten und aufgelsten Studen-
tenbewegung innerhalb des Bundes mit Kings Anliegen sowie in der sich
in der Initiative Schalom sammelnden bescheidenden Friedensbewegung
sehe ich keine nennenswerte Rezeption des ,groflen Baptisten in der
deutschen Konfessionsfamilie, die mit ihrem evangelikalen Habitus viel
lieber die Entwicklung der Taufzahlen betrachtete als die Biirgerrechtsbe-
wegung in den USA, der sie mit einiger Gleichgiiltigkeit oder bestenfalls
distanzierter Sympathie gegeniiberstand. Einzelne Forschende mit bap-
tistischem Hintergrund erarbeiteten in den vergangenen Jahren Beitrage
zu King, die u.a. auch in unserer Zeitschrift publiziert wurden. Es kann
aber in keiner Weise davon die Rede sein, dass ,,das Erbe Martin Luther
Kings“ eine entscheidende oder auch nur halbwegs bedeutende Rolle in
den Gemeinden des Bundes oder auf den baptistischen Leitungsebenen
gespielt hat oder heute spielen wiirde. Fiir die denominationelle Identitat
ist Kings Erbe bis heute im deutschen Baptismus bedeutungslos und ohne
jede Nachhaltigkeit geblieben. So hat sich an der Theologischen Hoch-
schule des BEFG in Elstal bisher keine Forschungsrichtung zur Biirger-
rechtsbewegung und King etabliert. Mit welcher Legitimation liefle sich
da auf das Recht einer Prirogative fiir das Gedenken an King pochen,
zumal andere Kirchen dieses Erbe viel intensiver fiir sich entdeckt haben?
Wo im innerbaptistischen Kontext doch einmal an Martin Luther King
erinnert wurde, geschah dies immer durch die Ubernahme des normati-
ven Bilds der klassischen Phase der Biirgerrechtsbewegung. Der ,,unbe-
queme” King, der sich gegen Militarismus, strukturellen Rassismus und
fiir eine antikapitalistische Gesellschaftsordnung einsetzte, kam in den
romantisierenden Erinnerungsveranstaltungen und Gottesdiensten nicht
vor. Dasselbe gilt ibrigens auch fiir das Gedenken innerhalb der EKD,
wie die aktuelle Liturgie zum Nachtgebet zeigt. Ein Kollege meinte jiingst
dazu spoéttisch: ,,Mal wieder der kuschelige King!“

Wenn wir uns ehrlich machen, dann wurde Martin Luther King in vie-
len Fillen nur als wohlfeile prominente Bezugsgrofie instrumentalisiert,
um sich angesichts einer - trotz aller religiosen Pluralisierung - immer
noch von den beiden Mehrheitskirchen geprigten Gesellschaft vom Odi-
um des Sektenvorwurfs zu befreien. In diesem Zusammenhang war Mar-
tin Luther King dann gerne ,,Baptist®.

Das Gedenken an seinen Todestag sollte aber nicht apologetisch und
zur Selbstimponierung unserer Freikirche genutzt werden, weil wir uns
dann in eben jene Instrumentalisierungsfalle begeben wiirden, die wir
anderen im Blick auf 2017 attestierten. Ich verbinde das vorliegende Heft
mit den (kritischen) Beitrdgen zur Rezeption Martin Luther Kings mit
der Hoffnung, dass es zum Nachdenken einlddt und dazu anregt, sein un-
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konventionelles und anspruchsvolles theologisches Erbe zu begutachten
und auch anzutreten. Dann miisste sich aber im real existierenden Baptis-
mus hierzulande Vieles dndern.

Neben den Symposions-Beitrdgen — sowie der Einfithrung in das Projekt
»King Code* (Daniel Schmdcker), einem Beitrag von studentischer Seite
(Yezenia Leon Mezu) sowie einem Essay zum diesjdhrigen ,Martin Lu-
ther King Day“ (Erich Geldbach), der seit einigen Jahren 6kumenisch in
Hamburg begangen wird, bietet die diesjdhrige Ausgabe erneut ein weites
Themenspektrum. Passend zum Thema des Symposions wird in einigen
Beitrigen das Thema Rassismus aufgegriffen und Wege zu dessen Uber-
windung im alltdglichen Miteinander (Marc Witzenbacher) bzw. zur Aus-
bildung einer rassismuskritischen Haltung aufgezeigt (Dominik Gautier).
Eine schone Ergianzung zum Themenfeld der Biirgerrechtsbewegung bietet
der Artikel zur Bedeutung der Spirituals und Gospels fiir die afroameri-
kanischen Kirchen (Johanne Dziewas / Claudia Bullerjahn). Diese Lieder
der ehemaligen schwarzen Sklaven und Sklavinnen wurden in der Biirger-
rechtsbewegung gesungen und bildeten nach King deren Seele. Besonde-
re Aufmerksamkeit sollte dem Beitrag von Roland Fleischer zukommen,
der sich mit dem Schicksal der aus dem Judentum stammenden Mitglieder
baptistischer Gemeinden sowie der Israeltheologie des Bundes wéahrend
der NS-Diktatur widmet und eine Fiille biographischer Recherchen unter-
nommen hat.

Als ein Nachklang zum Reformationsjubildum geht es um das Verhilt-
nis Luthers zum Alten Testament, dessen beeindruckender Hermeneu-
tik - trotz der Wertschitzung des biblischen Literalsinns — aufgrund ihrer
dogmatischen Pramissen nicht mehr bedingungslos zu folgen ist (Kim Strii-
bind). Oliver Pilnei beschreibt in seinem kritisch reflektierenden Beitrag die
Impulse und Potenziale der Bewegung ,, Fresh Expressions of Church®, die
neue Ausdruckformen von Kirche in einer postmodernen, pluralistischen
Gesellschaft ausprobiert und zu etablieren sucht. Daniel Schubach greift
das brisante Thema des Umgangs religios konnotierter Mehrheitsgesell-
schaften mit religiosen Minderheiten sowie sozialer Ausgrenzung anhand
stadtebaulicher Entwicklungen auf. Der langwierige 6kumenische Prozess
und die intensiven Kommunikationsvorginge, die 2019 zur Aufnahme der
Neuapostolischen Kirche als Gastmitglied in die AcK fithren sollen, wer-
den vom freikirchlichen Referenten in der Okumenischen Centrale, Bernd
Densky, zusammengefasst und kommentiert.

Den Abschluss bildet eine Reihe von Predigten, die Gott zur Sprache und
zur Welt bringen wollen.

Herzlich méchte ich zum diesjdhrigen Symposion der GFTP einladen, das
vom 9.-11. November 2018 in der Theologischen Hochschule in Ewersbach
unter dem Thema: ,Hauptsache der Sound stimmt - Attraktivitit ver-
sus Konfessionalitat” stattfinden wird. Wir haben uns fiir diesen - idylli-
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schen - Tagungsort entschieden, um den theologischen Nachwuchs in den
verschiedenen freikirchlichen Hochschulen an die Anliegen der GFTP
heranzufiihren und Studierende fiir die hermeneutische Ubersetzungs-
und Erschlieffungsarbeit von Theologie und Gemeinde zu gewinnen. Das
Thema greift Beobachtungen auf, wonach in den letzten Jahrzehnten die
Bedeutung von konfessioneller Zugehorigkeit und Identitatsbildung stan-
dig abgenommen hat. Bei der Wahl der Gemeinde spielen vielmehr Mu-
sikstil, differenzierte Angebote fiir alle Generationen und ekklesiogene
Serviceleistungen eine immer groflere Rolle. Wir werden dieser aktuellen
Thematik, die keineswegs nur Freikirchen betrifft, aus interdisziplinarer
Perspektive und unter der Berticksichtigung verschiedener Fachrichtun-
gen nachgehen.

Das letzte Wort gebithrt demjenigen, dem wir dieses Heft widmen: Rev.
Dr. Martin Luther King, Jr. In einer bekannten Predigt iiber Romer 12, 2 rief
er die Kirchen dazu auf, eine aktive Rolle zur Transformation der Gesell-
schaft zu tibernehmen. Kritisch schrieb er ihnen ins Stammbuch:

»Nirgends ist die tragische Tendenz zum Konformismus deutlicher als in der
Kirche, einer Institution, die oft genug dazu gedient hat, eine Mehrheitsmei-
nung zu bilden, zu erhalten und sogar zu segnen. Die ehemalige Zustimmung
der Kirche zur Sklaverei, zur Rassentrennung, zum Krieg und zur wirtschaft-
lichen Ausbeutung bezeugt, dass die Kirche sich mehr nach weltlichem als
nach gottlichem Gebot gerichtet hat. Anstatt die moralische Wachterin der
Gesellschaft zu sein, hat die Kirche zuzeiten das unterstiitzt, was unmoralisch
und unanstdndig ist. Anstatt soziale Missstinde zu bekdmpfen, hat sie sich
hinter ihren bunten Fenstern still verhalten. Anstatt den Menschen auf die
Hohen der Briiderlichkeit zu fithren und ihn zu lehren, sich iiber die engen
Grenzen der Rassen und Klassen aufzuschwingen, hat sie rassische Trennung
gelehrt und ausgetibt.”

Einer stillen Kirche hinter ihren bunten Fenstern gilt es, sich beherzt zu
verweigern.

Andrea Striibind Oldenburg i. O., im Mérz 2018
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Gewaltlosigkeit - eine Not-Wendigkeit

Referat am 15. Januar 2018, dem Geburtstag Martin Luther
Kings, im Okumenischen Forum, Hamburg!

Erich Geldbach

Das Thema operiert, wie Sie sicher alle langst gemerkt haben, mit einem
Wortspiel, was das Wort Notwendigkeit anbelangt. Es bedeutet ja, dass sich
eine Not wenden soll, so dass sofort die Frage autkommt: um welche Not
geht es, wenn wir an Martin Luther King erinnern wollen, dessen Geburts-
tag sich am heutigen Tag, dem 15. Januar, zum 89. Mal jahrt? Er wurde
also am 15. Januar 1929 in Atlanta, im US Bundesstaat Georgia als Sohn
des Baptistenpastors Michael King (1899-1984) und dessen Ehefrau, einer
Lehrerin, Alberta Christine Williams King (1904-1974) geboren. Wie sein
Vater, so wurde auch der Sohn Michael genannt, doch der Vater dnderte
seinen eigenen Vornamen und den seines Sohnes in Martin Luther um,
nachdem er 1934 als Delegierter an dem Kongress des Baptistischen Welt-
bundes in Berlin teilgenommen hatte und offenbar in Wittenberg gewesen
war, wo ihn Leben und Wirken des Reformators sehr beeindruckte. Doch
von Martin Luther King sen. oder jun. fithrt keine direkte Linie zu Martin
Luther zuriick. Im Gegensatz zu EKD-Groflen wie dem Ratsvorsitzenden
Heinrich Bedford-Strohm, oder der als ,,Botschafterin® auftretenden Mar-
got Kdfimann oder dem Berliner Bischof Droge, die im Gedenkjahr an die
Reformation, was eigentlich ein Lutherjahr wurde, immer wieder auf Mar-
tin Luther King zu sprechen kamen, so als wire er einer von ihnen, hit-
te sich King in der EKD oder einer Landeskirche nicht wohl gefiihlt, aber
auch nicht im Bund Evangelisch-Freikirchlicher Gemeinden: die Landes-
kirchen waren ihm zu etabliert vorgekommen, der BEFG zu wenig bedacht
auf die Gesellschaft und ihre Probleme, also zu unpolitisch.

Zuriick zur Not-Wendigkeit. Was ist die Not? Man muss etliche Jahrhun-
derte zuriickgehen, um den Kontext ausfindig zu machen. Es ist die Sklaverei,
d.h. das Jagen und Einfangen, sowie den interkontinentalen Transport der
eingefangenen Afrikaner in die Neue Welt, das Auseinanderreifien von Fami-
lien und den Verkauf der Menschen wie Vieh auf Auktionen, das Einbrennen

! Ich danke den Veranstaltern fiir die Einladung und widme dieses Referat dem Griindungs-
direktor des Heidelberg Center for American Studies, Herrn Professor Dr. Detlef Junker, aus
Anlass seiner Emeritierung am 8. Februar 2018 mit den besten Wiinschen fiir Gesundheit und
Schaffenskraft im Ruhestand. Diese Widmung verbinde ich zugleich mit aufrichtigem Dank
fiir die freundliche und kollegiale Aufnahme, die ich im Wintersemester 2010/11 am Zentrum
erfuhr, als ich die Professur fiir nordamerikanische Kirchengeschichte inaugurieren durfte.
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von Brandzeichen als Erkennungsmerkmale und das Abrichten der Sklaven
wie man Pferde oder Ochsen abrichtet, das Arbeiten auf grofien Plantagen,
vor allem in den Siidstaaten, unter der Aufsicht von professionellen Auspeit-
schern, das Verbot, die afrikanischen Sprachen zu gebrauchen. Der schwarze
Dichter Sterling A. Brown hat diesen ,,Kontext“ in den ersten Strophen eines
Gedichts zusammengefasst, die in meiner deutschen Ubersetzung so lauten:

Sie schleppten euch aus eurem Heimatland,

Sie ketteten euch zu einer Menschenkette,

Sie dringten euch wie Loffel aneinander

in ekelhaften Luken unter Deck,

Sie verkauften euch, um einigen Vornehmen
Bequemlichkeit zu bieten

Sie richteten euch ab wie Ochsen,

Sie peitschen euch aus,

Sie brannten euch ein Zeichen ein,

Sie machten eure Frauen zu Zuchttieren,

Sie liefSen eure Zahlen mit Bastarden anschwellen,
Sie lehrten euch die Religion, die sie schdndeten.

»5ie*, also die Weiflen, begehen die aufgefithrten Verbrechen, wobei den
Frauen zusitzliches Leid zugefiigt wird, weil sie als sexuelle Lustobjekte der
Weiflen zugleich den finanziellen Gewinn erhéhten; denn die Kinder schwar-
zer Frauen waren automatisch wieder Sklaven, was besonders wichtig war,
als der Sklavenhandel 1806/08 abgeschafft worden war, aber die Nachfrage
nach Sklaven in den Siidstaaten der USA ungebremst anhielt. Wenn aber
der theologische Satz gilt, dass alle Menschen zu Gottes Ebenbild geschaffen
sind, dann folgt daraus mit Not-Wendigkeit, dass die Sklaverei ein radikal zu
tiberwindendes soziales Ubel ist. Die Not ist die Sklaverei; die Wende ist die
radikale Abkehr von diesem Ubel. Not-Wendigkeit heif3t, dass Gott sich als
Befreier aus Unterdriickung, Leiden und Versklavung schwarzer Menschen
erweisen muss. Nur wenn diese radikale Wende gelingt, kann gesagt werden,
dass alle Menschen das Ebenbild Gottes tragen. Im anderen Fall hiefle das,
dass sich weifle Menschen Gott zu ihrem Ebenbild gemacht haben.

Eingdngige und nacherzéhlbare, ja auch zu singende Geschichten aus der
Hebriischen Bibel wie die Erschaffung der Welt, die Mose-Geschichten, aber
auch viele prophetische Texte waren fiir die Sklaven, wenn sie damit in Be-
rithrung kamen, Meilensteine auf ihrer Suche nach einer menschlichen Iden-
titit. Thre Situation glich der Lage der Kinder Israels im ,,Sklavenhaus Agyp-
ten®. Dort fanden sie Ankniipfungspunkte zum Verstdndnis ihrer prekiren
Lebensumstiande und zugleich die Moglichkeit, auf ihre Wende zu hoffen,
weil Gott mit seinem Volk nicht untitig blieb, sondern weil er den Pharao
besiegte, damit dieser das Volk ausziehen lassen musste. Das wiirde derselbe
Gott auch mit seinem ,,schwarzen Israel® tun: To let my people go wie Mose
dem Pharao sagen musste. ,,Ich bin Adonai, dein Gott, der dich aus Agypten,
dem Sklavenhaus, herausgebracht hat“ (Ex 20, 2). ,,Befreiung aus der Sklave-
rei“ ist die Basis einer Befreiungsbewegung der Afro-Amerikaner.
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Nun wissen wir alle, dass zum Zeitpunkt, als Martin Luther King ge-
boren wurde, die Sklaverei lingst abgeschafft war, obwohl es eines duflerst
blutigen Biirgerkriegs bedurfte. Aber mit dem offiziellen Ende der Sklaverei
war kein Schlusspunkt erreicht, was die Diskriminierung der Afro-Ame-
rikaner anbelangt. Auch Zusitze zur amerikanischen Verfassung (Artikel
14 Gleichheit und Artikel 15 Wahlrecht) vermochten die Diskriminierun-
gen nicht zu stoppen, ja es kam schlimmer, weil in den Siidstaaten sog.
Jim Crow-Gesetze verabschiedet wurden, die eine Segregation, eine Tren-
nung der Bevolkerung nach der Hautfarbe, ins Leben riefen, dhnlich den
Apartheid-Gesetzen in Siidafrika. Jim Crow (Jim, die Krihe) kommt in
rassistischen Sketchen vor, in denen weifle Komodianten, die, mit schwar-
zer Schuhcreme im Gesicht, einen ,,Niggertolpel®, [entschuldigen Sie das
Wort], darstellen; auf Bildern sieht man, wie eine solche diimmliche Fi-
gur gekrimmt tanzt und vor sich hingrinst. Nach einem solchen Tolpel
werden diese Gesetze genannt, die eine Zwei-Klassen Gesellschaft entlang
der Hautfarbe herbeifithrten und vom Obersten Gerichtshof 1896 mit dem
Grundsatz ,,separate, but equal“ = getrennt, aber gleich, gutgeheiflen wur-
de: Man kann in einem Zug in getrennten Abteilen (separate) fahren, doch
verlasst der Zug zur gleichen Zeit den Bahnhof und kommt zur gleichen
(equal) Zeit am Ziel an: separate, but equal, getrennt, aber gleich.

Das sind die bis zu Martin Luther Kings Lebenszeit pragenden, aus dem
Grundiibel der Sklaverei abgeleiteten Umstédnde, unter denen Schwarze zu
leiden hatten. Wenn King von seinem Studienort Boston im Neu-England-
Staat Massachusetts mit dem Zug nach Haus, nach Atlanta, fuhr, musste
er vor der sog. Mason-Dixon-Line, die die ehemaligen Sklavenstaaten im
Stiden von den Nordstaaten geographisch trennt, gegebenenfalls in ein Ab-
teil nur fiir Schwarze umsteigen. King sagte einmal, wie er es wohl seinen
Kindern erkliren konne, dass sie nicht in ein bestimmtes Schwimmbad
gehen diirfen, weil es nur fiir weifle Kinder zugéinglich war. Die Rassen-
trennung, Segregation genannt, als direkter Abkdmmling der Sklaverei war
eine wahre Not, die sich von Kindesbeinen an in die Seelen der schwarzen
Bevolkerung hineinfraf3. Diese Notlage, in die Afro-Amerikaner nach der
Sklaverei gebracht wurden, musste gewendet werden.

Die andere, damit verwandte Not ist die Tatsache, dass der 15. Zusatz
zur Verfassung, der das Wahlrecht fiir die ehemaligen Sklaven vorsieht,
durch immer neue Wahlrechtsgesetze unterlaufen wurde, so dass vielfach
Schwarze ihre Stimme nicht abgeben konnten. Auflierdem kam es auch zu
Gewalttaten. Weil es in den USA keine automatische Wihlerbenachrichti-
gung gibt, wie bei uns, sondern Wihler sich vor der Wahl als solche regis-
trieren lassen miissen, haben frither weifle Rassisten vor Registrierungs-
stellen gestanden und Schwarze mit Peitschen oder Hunden bedroht, um
sie zuriickzuweisen. Dann konnten sie ihr Wahlrecht nicht in Anspruch
nehmen. Das geschah tausendfach im Siiden der USA und muss neben der
Abschaffung der Jim Crow Laws als zweites Feld genannt werden, die Not
zu wenden. Das geschieht als erstes durch zivilen Ungehorsam.
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Die Tradition des zivilen Ungehorsams ist in unserem Land fremd, weil
hier noch bis in die Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg der Kadavergehorsam
ausgepragt war. In der englischen bzw. neuenglischen Tradition jedoch kann
man Spuren dieser Tradition finden. King hatte den in Wildern nahe der
Stadt Boston lebenden Philosophen Henry David Thoreau (1817-1862) gelesen,
dessen bekanntestes Werk den Titel tragt: ,,Civil Disobedience®, urspriinglich
ein Essay mit dem Titel ,,Resistence to Civil Government, also zu Deutsch
»Ziviler Ungehorsam® bzw. ,,Widerstand gegen die Zivilregierung“ (Aesthet-
ic Papers: Resistance to Civil Government [1849]). Warum Widerstand? Tho-
reau ging von der These aus, dass es nicht wiinschenswert wire, Achtung
oder Respekt fiir das Gesetz zu kultivieren als vielmehr den Respekt fiir das
Richtige, das Rechte, das Gute (It is not desirable to cultivate a respect for the
law, so much as for the right), d.h. fir das, was das menschliche Gewissen
als ,richtig® oder ,,rechtschaffen” erkannt hat und auch gegen die Regierung
vorbringen muss (S. 190). Das Gesetz hat nie einen Menschen ,,gerechter” ge-
macht, und die Achtung (respect) vor dem Gesetz hat selbst gut-meinende
Menschen zu Handlangern der Ungerechtigkeit gemacht (Law never made
men a whit more just; and, by means of their respect for it, even the well-dis-
posed are daily made the agents of injustice, S. 191). Das sagte Thoreau im Blick
auf die Sklaverei und den Krieg gegen Mexiko (Intervencion americana en
Meéxico 1846-1848). Sein Verhiltnis zur amerikanischen Regierung kann er
nur mit einem Anflug von Scham beschreiben: ,,Ich kann diese politische
Organisation zu keinem Moment als meine Regierung anerkennen, die auch
eine Regierung der Sklaven ist (I cannot for an instant recognize that political
organization as my government which is the slaves’ government also, S. 192).

Es diirfte deutlich sein, warum King diesen Neu-Engldnder mit Achtung
gelesen und sich seine Ideen angeeignet hat. Thoreau war gegen die Sklave-
rei, ein lebenslanger Abolitionist, und er setzte sich gegen die militarische
Gewalt der Regierung gegeniiber Mexiko ein. Er zahlte lieber keine Steu-
ern und nahm das Gefingnis dafiir in Kauf. Ziviler Ungehorsam ist keine
gewaltsame Revolution, sondern die Anwendung friedlicher Mittel, um
dem Gewissen des Aufrechten Achtung zu verschaffen mit dem Ziel, eine
Anderung der Haltung im Sinn von mehr Gerechtigkeit zu erreichen. Das
oberste Ziel ist es, der Gerechtigkeit fiir alle Menschen durch Ungehorsam
gegeniiber ungerechten Gesetzen zum Sieg zu verhelfen. Man muss daher
ein Gesetz libertreten bzw. brechen und dadurch aufzeigen, dass es sich
um ein ungerechtes Gesetz handelt. King schrieb, dass er wihrend seiner
Studienzeit am Morehouse College Thoreau gelesen hat und dass er von
der Idee, die Zusammenarbeit mit einem ,bdsen System® zu verweigern,
fasziniert war, so dass er den Essay iiber zivilen Ungehorsam mehrmals las.
Noch einmal sei Thoreau zitiert: ,,Es gibt Tausende, die im Stillen gegen
die Sklaverei sind [...], die sich jedoch mit ihren Hénden in den Hosen-
taschen hinsetzen und sagen, dass sie nicht wissen, was sie tun sollen und
nichts tun.“ (There are thousands who are in opinion opposed to slavery
and to the war, who yet in effect, do nothing to put an end to them; who,
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esteeming themselves children of Washington and Franklin, sit down with
their hands in their pockets, and say that they know not what to do, and do
nothing, S. 194). Das Tun braucht aber einen Leitfaden: Aktionen aus dem
Prinzip der Wahrnehmung des Rechten und seiner Ausfithrung verandern
die Dinge und die Verhéltnisse (Action from principle,—the perception and
the performance of right, — changes things and relations, S. 197). Fiir King
war klar, dass es zwei Konsequenzen gab: 1. es musste gehandelt werden;
2. es musste zwischen gerechten und ungerechten Gesetzen unterschieden
werden, damit Letztere durch Handeln abgeschafft werden sollten. Auch
das hatte er von Thoreau gelernt: Es gibt ungerechte Gesetze (unjust laws
exist, S. 197), und wenn diese so sind, dass man anderen Ungerechtigkei-
ten zufiigen muss, gilt die Maxime: brich das Gesetz (break the law, S. 198).
Dadurch kann dem Staatsapparat - der ,,Maschine®, wie Thoreau sich aus-
driickt — Sand ins Getriebe gestreut werden, um Abhilfe zu schaffen. Wenn
der Staat zuriickschldgt, gilt nach ihm die weitere Maxime: das Gefangnis
ist in einem Sklavenstaat die einzige Unterkuntft, in der ein freier Mann mit
Ehre verweilen kann (the only house in a slave-state in which a free man
can abide with honor, S. 200). Fiir King war die Lektiire Thoreaus der erste
intellektuelle Kontakt mit der Theorie des gewaltlosen Widerstands.

Der zweite Kontakt, der iiber die Theorie hinausging, bezog sich auf den
Inder Mahatma Gandhi (1869-1948), der Thoreau auch gelesen hatte. Durch
einen seiner Lehrer, Dr. Mordecai Johnson, Prisident der Howard Uni-
versity, war King auf Gandhi aufmerksam geworden, und Kings Beschaf-
tigung mit Gandhi zeigte ihm, dass Gewaltlosigkeit selbst ein Weltreich,
wie das der Briten, in die Knie zwingen kann und Indien aus dem Status
einer Kolonie zur Unabhdngigkeit verhalf. Bei alledem sollte man freilich
nicht vergessen, dass weder Thoreau noch Gandhi, sondern die Bergpredigt
die erste Quelle fiir Kings Konzept der Gewaltlosigkeit war. Auflerdem ist
es erstaunlich, dass auch Gandhi die Bergpredigt Jesu sehr schitzte und
sich in dieser Tradition sah. Das christliche Liebesgebot, dessen Inhalt lau-
tet: ,,Liebet eure Feinde und tut wohl denen, die euch hassen®, wird mit
der Methode der Gewaltlosigkeit Gandhis kombiniert, das King als eines
der wirksamsten Mittel bezeichnete, das den Afro-Amerikanern in ihrem
Kampf fiir Freiheit zur Verfiigung steht. Es kommt noch etwas hinzu, was
King freilich nicht wissen konnte, was aber dem ganzen Komplex eine be-
sondere ,baptistische® Wiirze gibt: Gandhi war von einem baptistischen
Prediger auf diese Tradition des Widerstands gegen ungerechte Gesetze
aufmerksam gemacht worden. Dariiber habe ich einen ausfiithrlichen Auf-
satz verfasst und mochte daher hier die Grundlinien wiedergeben (,Von
Gandhi zu Martin Luther King. Ein vergessenes Kapitel transkontinentaler
baptistischer Geschichte®, ZThG 6 [2001], 60-101).

Gandhi, der in England Jura studiert hatte, war nach seiner Riickkehr
in sein Heimatland Indien wegen eines Rechtsstreits 1893 von seiner Firma
nach Stidafrika geschickt worden. Dort musste er erkennen, wie seine indi-
schen Landsleute unterdriickt wurden, die als einfache Arbeiter z. B. auf die
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Zucker-, Tee- und Kaffeeplantagen nach Siidafrika geholt worden waren.
Er ging, nachdem er den Rechtsstreit aulergerichtlich beigelegt hatte, nicht
nach Indien zuriick, sondern engagierte sich fiir die unterdriickten Inder
in Siidafrika. Im November 1907 kam Pastor Joseph J. Doke (1861-1913) mit
seiner Familie nach Johannesburg, um dort als Pastor der Central Baptist
Church zu arbeiten. Bald nach seiner Ankunft besuchte der baptistische
Pastor Doke den nicht-christlichen Inder Gandhi in dessen Biiro. Gandhi
war, als er die Visitenkarte Dokes las, der Uberzeugung, dass der Baptist
gekommen war, um ihn zu bekehren. Da hatte er sich aber in der Person
Dokes getdauscht. Wieso ging Doke zu Gandhi? Joseph J. Doke war von dem
baptistischen Pastor John Clifford (1836-1923) gepréigt worden, der in Eng-
land als Kémpfer fiir soziale Gerechtigkeit und Religionsfreiheit aufgetre-
ten war. Clifford hatte ein Institut eingerichtet, in dem er junge Ménner
auf den Beruf als Pastor vorzubereiten versuchte. Seine ,,boys®, wie er sie in
einem Anflug von Giite nannte und wie sie sich auch selbst stolz bezeichne-
ten (,,Clifford boys®), waren auf der ganzen Welt aktiv. Doke war einer der
»Clifford boys®, den es iiber Neu-Seeland nach Siidafrika verschlagen hatte.

John Clifford, der 1905 bei Griindung des Baptistischen Weltbundes zum
ersten Prasidenten dieser Organisation gewidhlt wurde, trat in England fiir
alle sichtbar auf die politische Biihne, als ein Erziehungsgesetz in der Dis-
kussion war und verabschiedet wurde. Durch dieses Gesetz wurden die Pri-
vatschulen der Anglikaner und der rémischen Katholiken vollstindig von
offentlichen Geldern getragen, und Kleriker beider Kirchen durften in den
offentlichen Schulen Religionsunterricht erteilen. Beides lehnte Clifford ve-
hement ab: das eine bedeutete fiir ihn eine Klerikalisierung der 6ffentlichen
Schulen und damit ,den Tod demokratischer Kontrolle des Erziehungs-
wesens“ und Forderung seiner Ineffizienz. Das andere ist eine staatliche
Finanzierung kirchlicher Interessen und ,wird mehr denn je die Tyrannei
der Staatskirche iiber das Leben des Landes befestigen. Gegen eine solche
Politik kann nur zum Widerstand aufgerufen werden. Emport schrieb er, es
gebe 11.731 staatliche Schulen, in denen Freikirchler ungeachtet ihrer Bildung
und ihres padagogischen Konnens nur untergeordnete Positionen, aber z. B.
keine Direktorenstellen einnehmen konnten. Um diese einnehmen zu kén-
nen, musste man der Anglikanischen Kirche angehéren. Auf diese Weise
wiirden Freikirchler, wie Clifford feststellte, direkt verlockt, in die Angli-
kanische Kirche einzutreten, ,und ich als Freikirchler bin gebeten, mich
an diesem Bestechungsversuch zu beteiligen? Es bedeutet, eine Pramie auf
Heuchelei zu setzen, und ich als ehrlicher Mensch soll beim Hervorbringen
von Heuchlern mitmachen?“ Im November 1903 wurde die nationale Be-
wegung des Passiven Widerstands (National Passive Resistance Movement)
mit Clifford an der Spitze ins Leben gerufen. Passiver Widerstand beinhal-
tete, dass man seinem eigenen Gewissen folgt und keinen Gesetzen oder
Vorschriften der Regierung, die man als ungerecht einstuft, weil sie gegen
die Gleichheit aller verstoflen bzw. einige bevorzugen. Dieser Widerstand
gestaltete sich so, dass die Widerstandler den Teil der Steuern, der fiir das
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offentliche Schulwesen im Haushalt vorgesehen war, verweigerten. Wider-
stand ist ein Teilboykott der Steuerschuld in der Hoftnung, dadurch Druck
auszuiiben, damit das ungerechte Gesetz gedndert wird.

Doke kam aus dieser Tradition Cliffords und war also im Biiro Gandhis,
der erkannte, dass er den ,,Reverend* falsch eingeschitzt hatte. Doke erwies
sich als mit den Fakten der Bewegung der Inder bestens vertraut und sagte
zu Gandhi, wie dieser in seiner Autobiographie notiert: ,,Bitte betrachten
Sie mich in diesem Kampf als Thren Freund. Ich halte es fiir meine religio-
se Pflicht, Thnen so viel Hilfe anzubieten, wie ich kann. Wenn ich irgend
etwas aus dem Leben Jesu gelernt habe, dann ist es dieses, dass man die
Last teilen und erleichtern soll.“ Doke erkannte im Kampf Gandhis die Pa-
rallelen zu Cliffords Bemithungen in England und wusste sich an die Seite
Gandbhis gestellt, weil er spiirte, dass Gandhis Bemiithung nicht einfach nur
eine politische Aktion war, sondern dass es letztlich um eine religiose Frage
ging. Doke erkannte die Unzertrennbarkeit von Religion und Politik und
wusste sich als Christ herausgefordert, dem Kampf der Inder beizustehen.
Am 10. Februar 1908 wurde Gandhi auf offener Strafle von Indern, die in
ihm einen Kompromissler sahen, bewusstlos geschlagen. Freunde verhin-
derten durch ihr Eingreifen, dass Gandhi zu Tode kam. Doke wurde zu-
tallig Zeuge des Vorfalls. Als Gandhi das Bewusstsein wieder erlangt hatte,
sah er, wie sich Doke iiber ihn beugte und sagte, dass die Polizei ihn in das
Krankenhaus bringen wolle. Wenn Gandhi es aber vorziehe, in sein, Dokes,
Haus, zu kommen, sei er herzlich eingeladen: ,,Meine Frau und ich werden
Thnen so gut wir konnen zu Diensten sein.“ - Gandhi erhielt das Zimmer
des Sohnes Clement und wurde gesund gepflegt. Zeit seines Lebens erin-
nerte sich Gandhi an die Familie Doke. Mit den Kindern blieb er in brief-
lichem Kontakt, auch als er in Indien Premierminister war. Unvergesslich
blieb ihm, dass die Familie ihn in ihre Familienandachten einbezog und er
Lieder lernte. Die Erinnerung an die Zeit unter dem Dach des Hauses Doke
war Gandhi stets ,,zu heilig, um sie zu tibergehen®. Anfinglich durfte er
wegen der Verletzung nicht sprechen. Daher schrieb er die folgende Nach-
richt an seine Freunde: ,,I am well in the brotherly and sisterly hands of Mr
and Mrs Doke.”

Das Ziel der 6ffentlichen Wirksamkeit vor und nach seiner Verwundung
sah Gandhi darin, die Inder in die Gesellschaft zu integrieren, statt sie durch
Gesetze und Verordnungen ausgrenzen zu lassen. Der Baptistenprediger
Doke unterstiitzte ihn darin und wurde der erste Biograph Gandhis. In die-
sem Biichlein nannte Doke den Inder Gandhi einen ,,Trdumer®, der davon
traumte, ,dass Stidafrika auf seine o6stlichen Biirger stolz sein und ihnen
mit Recht jene Privilegien gewédhren kann, die jeder britische Untertan ge-
nieflen soll. Die Parallelen fallen ins Auge: Auch King wurde wihrend sei-
nes Kampfes niedergestochen und entkam nur knapp diesem Attentat, und
auch das Wort ,,Traumer® gilt fiir beide: King hatte es selbst gesagt: ,] have a
dream” und dann folgt z.B., dass eines Tages seine Kinder so in die Gesell-
schaft integriert sind, dass sie nicht mehr in der Schule oder im Schwimm-
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bad diskriminiert werden, und dass die Afro-Amerikaner alle Rechte ge-
nieflen konnen, die aus der Verfassung abgeleitet werden. Dazu miissen die
ungerechten Gesetze abgeschaftt werden, die entlang der Hautfarbe weif3e
und schwarze Biirger unterschiedlich behandeln. Gandhi {ibernahm an-
fanglich auch die Bezeichnung ,,passiver Widerstand“ fiir seine Aktionen,
doch zweifelte er mehr und mehr, weil ihn das Wort ,,passiv® storte. Es
klingt ja auch, als seien keine Aktionen gemeint. Aber das ist falsch.

Gandhi entwickelte ein neues Wort, Satyagraha, was er wie folgt erklérte:
»Wahrheit (satya) umschlief3t Liebe; und Standhaftigkeit (agraha) erzeugt
und ist daher synonym fiir Stirke. Also begann ich, die Bewegung der In-
der Satyagraha zu nennen, d. h. die Stirke, die aus Wahrheit und Liebe bzw.
Gewaltlosigkeit geboren wird.“ Wahrheit, Liebe, Standhaftigkeit, Stirke
und Gewaltlosigkeit kennzeichnen das neue Prinzip, das dem Kampf der
Inder zugrunde lag. Dieser Kampf dauerte bis 1914, als ein Gesetz - Indian
Relief Act — verabschiedet wurde, das den Indern die ersehnte Befreiung
von ungerechten Bestimmungen der Gesetze und Verordnungen brachte.
Am 18. Juli 1914 verliefl Gandhi Studafrika fiir immer, um in Indien den
Kampf gegen den Kolonialismus fortzufiihren.

Noch ein Letztes zu Doke und Gandhi: Gandhi wurde am 10. Januar 1908
zu einer Gefangnisstrafe verurteilt. Es war Doke, der am darauf folgenden
Sonntag, am 12. Januar 1908, die erste christliche Predigt iiber Gandhi hielt.
Darin sagte er u.a.: ,Wir sind lediglich Heuchler, wenn wir den Prophe-
ten der Vergangenheit Grabmaler errichten und die Propheten von heute
verfolgen. Das sagt Christus [...] Man braucht nicht drei- oder vierhundert
Jahre zuritickzugehen, um einem heroischen Kampf um des Gewissens wil-
len beizuwohnen. Ich glaube, wir haben ihn heute und hier. Aber das Wun-
der des Ganzen besteht darin, dass eine Handvoll Inder und Chinesen die
Lehren Christi tiber den innewohnenden Adel des Menschen so in sich auf-
genommen haben, dass sie die Lehrer dieses auf Gewinnsucht gerichteten
Zeitalters sind, wahrend die Christen dabei stehen und lacheln oder schwei-
gen, derweil diese leiden.“ Das ist ein sehr nachdenkenswerter Satz, der im
tibrigen, etwas abgewandelt, von King hitte gesagt werden konnen, etwa so:
»dass Afro-Amerikaner die Lehren Christi iiber den innewohnenden Adel
aller Menschen so in sich aufgenommen haben, dass sie die Lehrer dieses auf
kapitalistische Gewinnsucht gerichteten Zeitalters sind, wahrend die weiffen
Christen dabei stehen und licheln oder schweigen, derweil diese leiden.”
Doke starb iiberraschend auf einer Reise nach Rhodesien im Jahre 1913. An-
lasslich einer Gedenkfeier in Johannesburg am 15. August 1913 sprach Gan-
dhi die Worte: ,,Mr. Doke was not modernized and civilized Christianity. He
practiced the original. — Mr. Doke reprasentierte kein modernisiertes oder
zivilisiertes Christentum. Er praktizierte das Original.

In Stidafrika wie in den USA galt gleichermaflen, dass Menschen, die
in der Minderheit sind, durch eine Vielzahl von gesetzlichen Einschréin-
kungen geknebelt wurden, die man als menschenverachtend und diskri-
minierend einstufen muss. Die Hautfarbe bildete den Mafistab, um die
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gesellschaftliche Stellung eines Menschen zu definieren. Die Weifien woll-
ten sich eine dienende Klasse erhalten und schufen zur Erreichung dieses
Ziels rassistisch motivierte Gesetze. Gegen diesen gesetzlich sanktionierten
Rassismus wandten sich sowohl Gandhi als auch Martin King. Beiden war
zufillig ihre fithrende Position zugewachsen. Keiner der beiden hatte sich
danach gesehnt oder sie angestrebt. Gandhi war wegen eines Gerichtsver-
fahrens nach Siidafrika gekommen, und King hatte erst seit einigen Wo-
chen eine Pastorenstelle in Montgomery, Alabama, inne. In beiden Fillen
lief3 sich nicht voraussehen, dass beide Ménner durch neuartige soziale Ak-
tionen Verdnderungen zu bewirken vermochten.

Damit sind wir bei einem einschneidenden Erlebnis im Leben Kings, der
Protestbewegung gegen die Rassentrennung in den Bussen des 6ffentlichen
Nahverkehrs in Montgomery. Eine tapfere Frau machte den Anfang: Rosa
Parks bestieg am 1. Dezember 1955 einen Bus und setzte sich auf einen lee-
ren Platz, der fur Weifle reserviert war. Der Busfahrer forderte sie auf, den
Platz zu verlassen, sie weigerte sich, der Busfahrer holte die Polizei und Frau
Parks wurde wegen Verstofles gegen das Segregationsgesetz verhaftet. Die
schwarzen Pastoren der Stadt wihlten den noch unbekannten King als An-
fithrer, um gegen diese Ungerechtigkeit vorzugehen. Vielfach wird gesagt,
dass hier der Beginn der Biirgerrechtsbewegung (civil rights movement) zu
finden sei. Das stimmt in gewisser Weise, doch wird man auch in Rechnung
stellen miissen, dass im Jahr zuvor, am 18. Mai 1954, der Oberste Gerichts-
hof der USA im Fall Brown vs. Board of Education of Topeka entschieden
hatte, dass das alte Prinzip ,,separate but equal® verfassungswidrig ist und
dass die Segregation in den Schulen beendet werden muss.

In diese neue Situation kommt jetzt der Busboykott in Montgomery.
Nachdem sich ein Verein gegriindet hatte, Montgomery Improvement Socie-
ty, begann man mit einer logistischen Grofileistung. Uber ein Jahr verzich-
teten die Afro-Amerikaner auf die Busse des OPNV, um sie in der Stadt zu
beférdern. Es wurde ein Netzwerk privater PKWs fiir Mitfahrgelegenheiten
aufgebaut, Menschen gingen zu Fufl oder benutzten das Fahrrad; von ei-
nem wird berichtet, dass er mit dem Pferd unterwegs war. Weifle Rassisten
sperrten sich gegen diese logistische Meisterleistung der black community
der Stadt und griffen auch zu gewaltsamen Mitteln. Der Hass richtete sich
besonders gegen den Anfiithrer King. Nach zwei Monaten des Boykotts,
am 30. Januar 1956 gegen 21:30 Uhr, kam es zu einem Attentat, als Unbe-
kannte eine Bombe auf die Veranda von Kings Haus warfen. King horte in
der Kirche von der Untat und eilte liberaus besorgt nach Hause, weil seine
Frau Coretta mit Tochter Jolanda allein zu Hause war; beiden war nichts
passiert. Mit King eilten viele Menschen zu dem Ort des Anschlags, auch
der Biirgermeister und der Polizeikommissar der Stadt. Sie bedauerten den
Vorfall, doch der schwarze Rektor einer High School, die nach einem frithen
Vertreter der schwarzen Bewegung, Booker T. Washington, benannt war,
entgegnete ihnen: ,,Dass Sie ihr Bedauern ausdriicken, ist gut und schon,
aber Sie sind verantwortlich. Sie haben das Klima fiir so etwas geschaf-
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fen.“ Diese Worte, so verstdndlich sie sind, beruhigten die Menge nicht,
sondern schiirten die Emporung und die Wut. Dann trat M. L. King vor
die versammelten Menschen und sagte gefasst: ,Meiner Frau und meinem
Kind ist nichts passiert. Bitte, geht nach Hause! Legt die Waffen weg! Wir
konnen dies Problem nicht durch Vergeltung l6sen. Wir miissen der Gewalt
mit Gewaltlosigkeit begegnen. Wir miissen unsere weiflen Briider lieben,
gleichgiiltig, was sie uns antun. Und Jesus ruft uns iiber die Jahrhunderte
hinweg zu: Liebet eure Feinde! Das miissen wir leben. Wir miissen Hass
mit Liebe vergelten.“ Wie unter religiosen Schwarzen iiblich, wurden Kings
Worte durch ,,Amen“ oder ,,God bless you“ begleitet, und als die Menge
auseinanderging, horten einige Zeitzeugen einen weiflen Polizisten sagen:
,-Ohne diesen Nigger-Preacher wiren wir jetzt alle tot.”

Am Ende des Busboykotts, nach iiber einem Jahr, erreichten die unter
groflen personlichen Opfern Protestierenden das Ende der Rassentren-
nungen in den Bussen. Dieser Erfolg war auf3erordentlich wichtig, weil er
sowohl den Skeptikern als auch den Befiirwortern des gewaltlosen Wider-
standes bewusst machte, dass man mit dieser Methode entscheidende so-
ziale Verdnderungen hervorrufen konnte. Der gewaltlose Protest breitete
sich in den Siidstaaten aus und erfasste viele Stadte und Kommunen. Uber-
all waren die schwarzen Kirchen die Einsatzbasen der Aktionen, wo auch
Trainingskurse stattfanden, um Menschen zur Gewaltlosigkeit zu erziehen.
Von Natur schlagen wir Menschen zuriick, wenn wir geschlagen werden.
Wer da nicht umlernte, sollte nach Kings Meinung bei den Demonstra-
tionen nicht mitmachen, sondern lieber mit Gleichgesinnten zu Hause
bleiben, um fiir das Gelingen der Aktionen zu beten. Gegen die Gewalt
der weiflen Polizisten durch Peitschen, Hunde oder Wasserwerfer sollten
die Demonstranten mit Gelassenheit, Ruhe und Gewaltlosigkeit reagieren.
Wenn weifle polizeiliche Brutalitit gegen Kinder, Frauen und Ménner von
den TV Kameras eingefangen und der ganzen Nation in den Nachrichten
oder Sondersendungen vor Augen gefiihrt wurde, konnte das dem Gelin-
gen nur helfen.

King entwickelte ein weites Spektrum von Faktoren, die sein Programm
der Gewaltlosigkeit umfasst: ,Wer das Bose ohne Widerspruch hinnimmt,
arbeitet in Wirklichkeit mit ihm zusammen. Wenn ein unterdriicktes Volk
willig seine Unterdriickung hinnimmt, gibt es dem Unterdriicker nur eine
bequeme Rechtfertigung seines Tuns.“ Solange der Unterdriickte nicht auf-
begehrt, merkt der Unterdriicker oft gar nicht seine bose Tat der Unterdrii-
ckung. ,,Daher hat ein rechtschaffener Mensch, der seinem Gewissen und
Gott treu sein will, keine andere Wahl, als dass er sich weigert, mit einem
bosen System zusammenzuarbeiten.“ Die Verweigerung der Zusammen-
arbeit geschieht zum Wohl aller. Die Gegner kommen nicht als Feinde in
den Blick, sondern als Menschen, die bewusst oder unbewusst in Unge-
rechtigkeiten verstrickt sind, aus denen sie genauso befreit werden miissen,
wie die Menschen, denen sie Ungerechtigkeiten oder Diskriminierungen
zufiigen. Beide, der Unterdriicker und der Unterdriickte, sind Gefangene
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eines bosen Systems und bediirfen der Befreiung. Daher muss jede Form
von Hass ausgeschlossen werden.

Noch etwas anders gewendet: Der Unterdriicker hat sich durch seinen
Akt der Unterdriickung von seinen Mit-Menschen genauso in ein bdses
System verstrickt, was siindhaftes Verhalten hervorbringt, wie der Unter-
driickte die Auswirkungen des bosen Systems erfahrt. Der Unterdriicker
meint, er sei dem anderen iiberlegen, aber indem er dem Unterdriickten
durch korperliche und seelische Ausbeutung und Leiden Minderwertig-
keitsgefiihle oder Schaden zufiigt, verkauft er zugleich seine Seele an einen
rassistischen Uberlegenheitsdiinkel. Dazu sagte King: ,Und das ist das Tra-
gischste an der Segregation. Sie fiigt den Menschen nicht nur kérperlichen,
sondern auch seelischen Schaden zu. Sie entstellt die Seele und wiirdigt die
Personlichkeit herab. Sie zwingt dem Segregierten ein falsches Minderwer-
tigkeitsgefiihl auf und bestarkt den, der die Segregation ausiibt, in dem fal-
schen Gefiihl seiner Uberlegenheit.“ Hieraus ergibt sich eine pastoral-seel-
sorgerliche Aufgabe: Um eine ,,Seelenstarke® bei den bisher diskriminierten
Menschen aufbauen zu kénnen, muss ihre durch das ,,bose System® herbei-
gefithrte Passivitat iberwunden werden. Daher war auch die Erfahrung, in
Montgomery das Ziel erfolgreich erreicht zu haben, so wichtig.

Die weitere Konsequenz ist ein Gesellschaftsbild, das von der gleich-
wertigen Integration der bisher Segregierten in die Gesellschaft ausgeht.
Wenn man nicht Gewalt denen gegeniiber zur Anwendung bringt, die Ge-
walt gegen die eigene Gemeinschaft ausiiben, wenn also die Schwarzen
in den USA nicht zu den Mitteln der Gewalt gegeniiber den gewaltsamen
Unterdriickungsmethoden der Weiflen greifen, dann bleibt nur die fried-
liche Integration, vorausgesetzt, dass die weifSe Gewalt als solche entlarvt
und durch die Gewaltlosigkeit iberwunden werden kann. Das aber war der
Traum Kings: Am Ende des Kampfes steht die ,,Beloved Community®, die
nicht durch Hass, sondern durch Liebe, agape, die das bose System iiber-
windet, hervorgebracht wird.

Die Eckpunkte sind also

(1) die von Gott bzw. Jesus Christus herkommende Liebe, die Hass und Ras-
sentrennung und die damit verbundenen Verhaltensnormen wie Diskri-
minierung und Unterdriickung (,,das Sklavenhaus Agypten®) iiberwin-
det und auf soziale Gerechtigkeit (die Beloved Community) zielt.

(2) Die volle Integration in die Gesellschaft, die dadurch ihre grofiere Ge-
rechtigkeit im Sinne einer Erfiillung des amerikanischen Traums der
Gleichberechtigung, der Demokratie und der gerechten Gesetze erreicht.

(3) Das Vertrauen in die Rechtssprechung war ungebrochen. Man wollte
die Rechtspflege nicht abschaffen oder durch eine afro-amerikansiche
Gerichtsbarkeit ersetzen, sondern durch neue Gesetze Gerechtigkeit
erreichen. Im Juni 1964 war ein Etappenziel erreicht, als das Civil Rights
Actbeschlossen wurde. Zum ersten Mal in der US-amerikanischen Ge-
schichte wurde dem Kongress die Annahme durch ein gemeinsames
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Papier von Protestanten und Ostlich-Orthodoxen Kirchen, der Ro-
misch-katholischen Kirche und jiidischen Organisationen empfohlen.
Ein Gegner des Gesetzes, Senator Russell aus Georgia, lief} verlauten,
das Gesetz sei deshalb verabschiedet worden, weil ,,diese verdammten
Prediger (these damn’ preachers) die Idee hatten, es handele sich um
eine moralische Frage®.

Die vitale und soziale Rolle der schwarzen Kirche, die eine unverzicht-
bare Basis fiir die Aktionen darstellt und damit die gesellschaftliche
Relevanz des Evangeliums, wie es King bei Walter Rauschenbusch
gelesen hatte, verkorpert. Die schwarze Kirche wird als soziale Orga-
nisation in der Zivilgesellschaft ernst genommen. Dabei kommen die
traditionellen Elemente zum Tragen: Die Pastoren haben eine tragende
Rolle, sie ziehen bei ihren Ansprachen alle rhetorischen Register von
ernst bis humorvoll und mit grof3artiger Bildersprache; dazu gesellt
sich das unmittelbare Feedback der Zuhorenden durch Zwischenrufe
und Ermutigungen. Ein besonderes Beispiel ist Kings Rede am 28. Au-
gust 1963 vor 250.000 Menschen am Lincoln Memorial in Washington,
D.C. Wie oft in den Jahren zuvor trat die ,,Kénigin der Gospelmusik®,
Mahalia Jackson, vor Kings Rede auf. King bat sie, den Gospelklassiker
»I've Been ’Buked, and I've Been Scorned® zu singen. Er kannte ihr Re-
pertoire so wie sie seine Gedanken kannte. Wéhrend er danach seine
vorbereitete Rede vortrug, erkannte sie, dass die Rede einer Korrektur
bedurfte und rief ihm zu: ,,Tell them about the dream, Martin = Erzahl
ihnen von dem Traum, Martin.“ Wie Filmaufnahmen der Rede zeigen,
begann King danach mit freier Rede und den Worten: ,,Und daher, ob-
wohl wir die Schwierigkeiten von heute und morgen vor Augen haben,
habe ich immer noch einen Traum. Es ist eine Traum, der tief im ame-
rikanischen Traum verwurzelt ist.“ Und dann folgt sein berithmtes ,,I
have a dream®. Ohne den ermunternden Zwischenruf Mahalia Jack-
sons wire Kings Rede wohl nie in das allgemeine Bewusstsein getreten.
Zu den Methoden gehorte die aktive Verweigerung der Kooperation mit
den Verhiltnissen wie beim Busboykott, das Verteilen von Flugblattern
zu den brennenden Fragen der Segregation und spiter des Vietnam-
krieges, Wiahler-Registrierung, damit Afro-Amerikaner ihre Stimme
abgeben koénnen, sit-ins z. B. in fast-food Restaurants oder an Theken
der Warenhéuser oder Apotheken, wo man ein Schnellessen einneh-
men kann, teach-ins an den Universitdten, Aufmirsche wie bei einem
Streik, Paraden oder Mérsche.

Zu einem beriihmt-beriichtigten Marsch entwickelte sich der Versuch, ei-
nen Marsch von der Stadt Selma in die Hauptstadt Montgomery des Staates
Alabama zu organisieren. Berittene Polizei und andere Kréfte wollten ver-
hindern, dass die Marschierer die Briicke iiber den Alabama-Fluss tiber-
querten, um in die Hauptstadt zu kommen. Das Justizministerium ging da-
zwischen und verlangte eine Anordnung, um den Marsch zu erlauben. Ein
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Bundesrichter in Montgomery kam dem nach, und so konnten die Men-
schen marschieren. Ein berithmtes Bild zeigt den Erzbischof Iakovos, den
Primat der Griechisch-Orthodoxen Kirche in der Westlichen Hemisphire,
den Rabbiner Abraham Heschel, romische Priester und King, wie sie Arm
in Arm marschieren und singen:

We shall overcome

We shall overcome

We shall overcome, someday
Oh, deep in my heart,

I do believe

We shall overcome someday

Dieser Marsch war wohl der Hohepunkt der Biirgerrechtsbewegung und
vielleicht auch so etwas wie der Wendepunkt. Am 4. August 1965 wurde das
Voting Rights Act vom Kongress verabschiedet, das den Afro-Amerikanern
ihr Wahlrecht sichern sollte. Aber nur wenige Tage spater, am 11. August
1965, brachen die bis dahin schlimmsten Rassenunruhen im schwarzen
Viertel von Los Angeles, in Watts, aus. Befiirworter der ,,Black Power” Be-
wegung spielten sich immer mehr in den Vordergrund und konnten iiber
einige Organisationen die Kontrolle iibernehmen. Die Unterstiitzung durch
die weif3e liberale Bevolkerung in den Staaten ndrdlich der Mason-Dixon
Line lief§ spiirbar nach.

Nach den Unruhen in Watts und unter dem Eindruck der ,,Black Power
Bewegung, die Kings Gewaltlosigkeit verwarf, kam es nicht nur zu Rivali-
taten unter den Afro-Amerikanern, sondern King dnderte auch die Stof3-
richtung: Er wandte sich auch dem Norden zu, besonders den Grof3stidten.
1967 sagte er in einer Rede: , Die Gewaltlosigkeit muss jetzt an stadtische
Bedingungen und stidtische Stimmungen angepasst werden. Der gewalt-
lose Protest muss jetzt auf einer neuen Ebene reifen, um der intensivierten
schwarzen Ungeduld und der sich versteifenden weifien Gegenwehr zu be-
gegnen. Diese neue Ebene ist der massenhafte zivile Ungehorsam.” Hier
redet er jetzt ganz im Sinn Thoreaus, wenn er weiter sagt: ,Es muss mehr
sein als eine Aussage gegeniiber der grofieren Gesellschaft; es muss eine
Kraft sein, die das Funktionieren der Gesellschaft an einem entscheidenden
Punkt blockiert [...]. Die Funktionsfdhigkeit einer Stadt zu stéren, ohne sie
zu zerstoren, kann viel effektiver sein als ein Aufstand, weil es linger an-
halten kann, kostspielig fiir die grofiere Gesellschaft, aber nicht mutwillig
zerstorerisch ist. Es ist ein Vorhaben sozialer Aktion, das es der Regierung
schwieriger macht, es durch iiberlegene Krifte zu unterdriicken. Es [= die-
ses Vorhaben] ist militant und herausfordernd, aber nicht destruktiv.“ King
kam jetzt zu der Uberzeugung, dass eine Koalition der Afro-Amerikaner
mit den weiflen Menschen aufgebaut werden musste, die von Armut geplagt
waren. Zugleich scheint es King aufgegangen zu sein, dass eine Verbindung
besteht zwischen dem amerikanischen militdrischen Imperialismus, wie
er sich im umstrittenen Vietnamkrieg deutlich zeigte, und der Armut in

ZThG 23 (2018), 19-34, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



32 Erich Geldbach

den USA. Die Gelder, die fiir den militdrisch-industriellen Komplex und
den Krieg eingesetzt wurden, fehlten, um eine durchgreifende Sanierung
in den Grofistddten mit ihren Ghettos auf den Weg zu bringen. ,,Ein Volk,
das seit Jahren mehr Geld fiir militdrische Verteidigung als fiir den Ausbau
sozialer Reformen ausgibt, gerit in die Nihe des geistlichen Todes.“ Die Ar-
menviertel der Weiflen und die ,,schwarze Ghettos“ genannten erbarmli-
chen Wohnviertel der Afro-Amerikaner mit den vielen Benachteiligungen
der Infrastruktur sind eine schreiende Ungerechtigkeit und eine nationale
Schande fiir die reichen USA. Aber als King diesen globalen Zusammen-
hang zwischen kriegerischer Gewalt in der Auflenpolitik, den fehlenden
oder mangelnden Biirgerrechten, den damit einhergehenden Ungerechtig-
keiten und der weiflen und schwarzen Armut ansprach, verlor er zusehends
an Zustimmung in den 6ffentlichen Medien und der weif3en, liberalen Mit-
telschicht der nordlichen Staaten. King hatte jetzt keine Chance mehr ge-
habt, als ,,Mann des Jahres“ auf der Titelseite von Time Magazine zu er-
scheinen. Auch Prasident Lyndon B. Johnson verlor die Geduld, schlieflich
war seine Vietnampolitik Zielscheibe der Angriffe Kings.

Als King 1964 als erst 35jahriger Mann den Friedensnobelpreis zuge-
sprochen bekam, sagte er in seiner Dankesrede: ,Gewaltlosigkeit ist die
Antwort auf die entscheidende politische und moralische Frage unserer
Zeit - die Notwendigkeit, dass der Mensch Unterdriickung und Gewalt
tiberwindet, ohne zu Unterdriickung und Gewalt Zuflucht zu nehmen.”
Von dieser Uberzeugung ausgehend, war es folgerichtig, dass er drei Jahre
spater in einer Weihnachtspredigt feststellte, dass die Zeit gekommen sei,
das Prinzip der Gewaltlosigkeit auch auf ,internationaler Ebene® zu erpro-
ben. Man kann durchaus den ,spiten King vom ,,frithen King der Jahre
seit 1955 unterscheiden (Heinrich W. Grosse). Wo man genau die Grenz-
linie zieht, ist eine nicht leicht zu entscheidende Frage, weil man wohl
konstatieren kann, dass der Ubergang eine mehrjihrige Entwicklung be-
inhaltet. Jedenfalls aber ist die Fragestellung Kings von der Fokussierung
auf Gleichheit von Schwarz und Weif$ und die Integration der Schwarzen
als gleichberechtigte Biirger in die weifle Gesellschaft verschoben auf die
Frage der Armut und der internationalen Verflechtung und Einbindung in
den imperialen Militarismus. Die drei Ubel der Gesellschaft, ihre ,riesi-
gen Drillinge® sind Rassismus, Armut durch wirtschaftliche Ausbeutung
und Militarismus. Kurz vor seinem gewaltsamen Tod entwickelte King den
Plan, die armen Menschen zu mobilisieren: Poor People’s Campaign hiefl
die neue Devise. Das Ziel dieser Kampagne war irgendwie, ob bewusst oder
unbewusst sei dahingestellt, der ,black power” Bewegung nachgebildet:
Poor People’s Power. Wenn man sich das vor Augen hilt, wird verstandlich,
warum King der Machtkonstellation in den USA entgegentrat, besonders
in einer Rede in der berithmten, von John Rockefeller erbauten Riverside
Church in New York, und vielleicht erkldrt dies auch, warum er genau ein
Jahr nach dieser Rede einen frithen Tod am 4. April 1968 sterben musste,
dessen Hintergriinde bis heute nicht restlos aufgeklért sind.
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Um so wichtiger ist es, sich abschlieffend die gewaltlose Ethik Kings

ch einmal komprimiert vor Augen zu halten:
Gewaltlosigkeit ist keine Methode der Schwachen, Furchtsamen, Pas-
siven oder Feiglinge, sondern der Starken. Gewaltloser Widerstand ist
nichts anderes als Widerstand, weil kein moralischer Mensch sich der
Ungerechtigkeit geduldig anpassen darf. Der Widerstand Leistende ist
in dem Sinne passiv, als er gegeniiber seinem Gegner nicht aggressiv
ist. Hingegen sind Geist und Gefiihle stets aktiv, weil er sein Gegeniiber
von dessen falschen Vorstellungen abbringen will. Die Gewaltlosigkeit
ist gegeniiber dem Bosen aktiv.
Gewaltloser Widerstand zielt nicht darauf ab, ,den Gegner zu ver-
nichten oder zu demiitigen, sondern seine Freundschaft und sein Ver-
stindnis zu gewinnen.“ Die Verweigerung der Zusammenarbeit oder
ein Boykott sind keine Ziele in sich, sondern Mittel, bei dem Gegner
Scham fiir dessen falsche Haltung zu erzeugen. King zeigte sich tief
enttduscht, dass bei den ,moderaten Weiflen® die Scham ausblieb und
dass sie ,,Gesetz und Ordnung“ der Gerechtigkeit vorzogen. Er kriti-
sierte die moderaten Weiflen dafiir, dass sie paternalistisch die Zeit be-
stimmen wollten, wann und wie die Schwarzen ihre Freiheit erlangen
sollten, und die stets mit dem Rat zur Stelle waren, doch auf einen bes-
seren Zeitpunkt fiir die direkten Aktionen zu warten. King wollte aber
nicht warten, sondern das Ziel erreichen, ndmlich Ausséhnung und der
Aufbau der ,,beloved community“. Das Ende von Gewaltanwendung ist
dagegen ,tragische Bitterkeit
Der Widerstand richtet sich gegen die Machte des Bosen, nicht aber
gegen Menschen, die selbst durch das bose System zu Opfern eben die-
ses Systems geworden sind. Wenn Aussohnung das Ziel ist, dann wird
deutlich, warum dem Gegeniiber so schnell wie méglich klar gemacht
werden muss, dass er einem bosen System dient und dass er, indem er
ihm dient, Opfer des Systems ist, weil er in der falschen Logik des bosen
Systems dem anderen Boses zufiigt, indem er z.B. unterdriickt oder dis-
kriminiert. Hier trifft wohl zu, was in Epheser 6,12 steht: ,,Denn wir ha-
ben nicht mit Fleisch und Blut [also mit Menschen] zu kimpfen, sondern
mit Méchtigen und Gewalten, namlich mit den Herren der Welt, die in
dieser Finsternis herrschen, mit den bosen Geistern unter dem Himmel.

(4) Gewaltloser Widerstand schlief3t die Bereitschaft ein, Leiden hin-

zunehmen, ohne selbst dem Gegeniiber Leiden zuzufiigen, Schliage
hinzunehmen, ohne zuriickzuschlagen, Demiitigungen zu erdulden,
ohne Rache zu nehmen. Dem unverdienten Leiden wohnt eine erld-
sende Kraft inne; Leiden beinhaltet eine gewaltige erzieherische und
umwandelnde Kraft, wie der leidende Christus am Kreuz gezeigt hat.
King argumentiert: ,Wir werden euer Vermogen, Leiden zuzufiigen,
mit unserer Fihigkeit, Leiden zu erdulden, messen. Wir werden eu-
rer physischen Gewalt mit unserer Seelenkraft begegnen. Wir werden
euch nicht hassen, aber wir kénnen nicht guten Gewissens euren un-
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gerechten Gesetzen gehorchen. Tut uns an, was ihr wollt, wir werden
euch dennoch lieben. Zerbombt unsere Héuser, bedroht unsere Kinder,
schickt eure verhiillten Ubeltiter (hooded perpetrators), die unsere Ge-
meinwesen mit Gewalt iiberziehen, uns herauszerren an irgendeinen
Strafienrand, uns schlagen und uns halb tot liegen lassen, und wir wer-
den euch immer noch lieben. Aber wir werden euch bald unterkriegen
durch unsere Fahigkeit zu leiden. Und wiahrend wir unsere Freiheit ge-
winnen, werden wir an eure Herzen und Gewissen appellieren, damit
wir euch in diesem Prozess auf unsere Seiten ziehen.“ Es diirfte deutlich
sein, wie sich hier das Bewusstsein ausdriickt, auf der richtigen Seite
der Geschichte zu stehen.

Gewaltlosigkeit vermeidet nicht nur physische, dufere Gewalt, sondern
auch innere, geistliche Gewalt. Statt Hass liegt im Zentrum der Gewalt-
losigkeit die Liebe, die neutestamentliche agape. Nur so gelingt es, den
Zyklus von Hass und Gegenhass zu durchbrechen. Liebe bedeutet ,,Ver-
standnis und erldsender guter Wille gegentiber allen Menschen®. Diese
Liebe ist die Macht Gottes, der durch uns Menschen wirkt, wenn wir
die gewaltlose Liebe bedingungslos allen Menschen gegeniiber zeigen.
Ein sechster Gedanke erhebt die Gewaltlosigkeit in eine sozusagen kos-
mische Sphiére, denn der Kampf um Gerechtigkeit hat einen kosmi-
schen Begleiter. ,,Der Bogen des moralischen Universums ist lang, aber
er neigt sich zur Gerechtigkeit“ (= The arc of the moral universe is long,
but it bends toward justice). Wenn dem so ist, dann ist Gewaltfreiheit
eigentlich keine Wahlmoglichkeit fiir ethisches Verhalten, sondern der
Motor und das Regulativ des gesamten Verhaltens der Menschen, die
sich von Gottes Liebe zur Durchsetzung der Gerechtigkeit berufen wis-
sen. Deshalb ist Gewaltfreiheit der ,,moralisch ausgezeichnete Weg" fiir
die Zukunft.
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Martin Luther und das Alte Testament!

Kim Striibind

1. Hinfiihrung

Herzlichen Dank fiir das so freundliche Willkommen in der Stadt Leer
und ganz besonders hier im schénen Gemeindehaus der Luthergemeinde!
Auch wenn man wenig iiber den Reformator weif3, klingt bereits das The-
ma ,Martin Luther und das Alte Testament® nach einer konfliktreichen
Beziehung. Freilich: Welche theologische Fragestellung wiirde bei diesem
streitbaren Theologen des sechzehnten Jahrhunderts nicht immer auch in
Konflikte fithren? Ich moéchte Thnen heute Abend gerne vor Augen fiih-
ren, dass die Frage nach Luthers Verhéltnis zum Alten Testament nicht im
Sinne eines einfachen Pro oder Kontra zu beantworten ist. Das bedeutet
aber keineswegs, dass Luthers Verstdndnis des Alten Testaments indifferent
wire oder dass er, was bei Luther ja manchmal der Fall ist, zu unterschied-
lichen Zeiten auch Unterschiedliches dachte. Nein, Luthers Ansichten tiber
das Alte Testament sind vielmehr von einer groflen Klarheit bestimmt, die
von seinem Verstindnis der ganzen Bibel her gedacht werden miissen. Wie
so oft ist die Denkbewegung des Reformators auch im Blick auf die Bibel
eine dialektische.

Mit der Frage nach seinem Verstindnis des Alten Testaments ist eine
zweite nach seiner Beziehung zum Judentum verkniipft. Luthers problema-
tisches Verhiltnis zum Judentum ist seit langem bekannt, aber wohl erst
im Rahmen der Lutherdekade einer breiteren Offentlichkeit bewusst ge-
worden. Hatte er sich in der Friihzeit der Reformation entgegen des tra-
ditionellen christlichen Judenfeindschaft durchaus anerkennend tiber das
Judentum geduflert und die Juden gar als Verbiindete gegen den Papst be-
trachtet, widerrief er dieses Wohlwollen aber in seinen spéten Jahren und
bezeichnete die Juden dann als blutdiirstig, rachstichtig, als das geldgierigs-
te aller Volker, als leibhaftige Teufel und als verstockt.?

Vortrag anlédsslich der Sommerakademie 2016 in der Lutherkirchengemeinde Leer am 13.
Juli 2016. Der Vortragsstil wurde beibehalten und um einige Anmerkungen, Zitate und
Nachweise erginzt.

Vgl. Matthias Morgenstern, Martin Luther und das jidische Leben Jesu (Toledot Jeshu),
in: Judaica 72 (2016), 219-252; Thomas Kaufmann, Luther und die Juden, in: Jahrbuch des
Martin-Luther-Bundes 63 (2016), 33-48; ders., Luthers Juden, Stuttgart *2017; ders., Luthers
»Judenschriften®. Ein Beitrag zu ihrer historischen Kontextualisierung, Tiibingen 2011,
*2013; Heiko A. Oberman, Wurzeln des Antisemitismus. Christenangst und Judenplage im
Zeitalter von Humanismus und Reformation, Berlin 1981.

Y

ZThG 23 (2018), 35-58, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



36 Kim Striibind

Der Gottinger Kirchenhistoriker Thomas Kaufmann hat in seinem
kiirzlich erschienenen Buch zur Thematik ausgefiihrt: ,Luther setzte den
vormodernen Antisemitismus voraus, nahm ihn auf und trug zu seiner
Verbreitung bei. Angesichts der Erwartungen, die man an den Theolo-
gen, religiosen Kommunikator, tiefschiirfenden Bibelausleger und deut-
schen Professor Luther zustellen fiir berechtigt gehalten hat, angesichts
auch der Autoritdt, die dem Reformationshelden und ,Kirchenvater® des
Protestantismus zugewachsen war, wiegt seine theologisch unkontrollier-
te Menschenverachtung gegentiber den Juden schwer.® Einerseits gilt es,
Luthers Verstindnis des Alten Testaments von seinem Verhiltnis zu den
Juden zu unterscheiden, andererseits hingt beides aber auch miteinander
zusammen. Und dies wiederum hat seinen Grund im spezifischen Bibel-
verstindnis des Reformators. Gleichwohl werde ich aus Zeitgriinden den
Themenbereich ,,Luther und die Juden“ nur berithren und mich auf sein
Verstandnis des Alten Testaments konzentrieren. Dazu miissen wir uns zu
allererst ansehen, mit welchen Augen er die Bibel insgesamt betrachtete.

2. Luthers Protest gegen die kirchliche Bibelauslegung

Auch wenn man nicht viel von Luther weif3, so ist doch allgemein bekannt,
dass er die Bibel als die fiir die Kirche mafigebliche Autoritit ansah. Sei-
nen trotzigen Grundsatz: ,sola scriptura® — allein die Schrift — setzte er
der kirchlichen Lehriiberlieferung entgegen, die seiner Meinung nach den
christlichen Glauben iiberformt und verfélscht habe. Die desolate Situa-
tion der Kirche habe ihren Grund darin, dass die {ibergeordnete Autoritit
der Bibel iber alle menschliche Auslegung und kirchliche Praxis nicht an-
erkannt werde. Der Reformator war bei der Entwicklung seiner Lehre von
der Rechtfertigung des Gottlosen allein aus Gnade immer mehr dazu ge-
kommen, die Autoritét des Papstes und der Konzilien in Zweifel zu ziehen.
Denn sie verdunkelten nach seiner Uberzeugung die Christus-Wahrheit
mehr, als sie durch das Wort Gottes zu erhellen. Die Bibel habe vielmehr
als norma normans eine kritische Funktion gegeniiber der Kirche und dem
einzelnen Gldubigen. Dieser Ansatz, Kirche und Schrift einander gegen-
tiberzustellen, war damals neu und traf die Kirche unvorbereitet.*

In der Folge entwickelte Luther die dreifache Auffassung vom Wort Got-
tes. Dessen erste Gestalt sei Christus selbst: Er ist das eine Wort Gottes,
das in ihm Mensch geworden ist. Die zweite Gestalt des Wortes Gottes ist
das kirchliche Zeugnis von Christus: Luther sah dabei einen Vorrang der
miindlichen Verkiindigung vor der schriftlichen Fixierung im Bibeltext.

* Kaufmann, Luthers Juden, 10.

* Grundlegend dazu: Heinrich Bornkamm, Luther und das Alte Testament, Tiibingen 1948;
Siegfried Raeder, Luther als Ausleger und Ubersetzer der Heiligen Schrift, in: Helmar Jung-
hans (Hg.), Leben und Werk Martin Luthers von 1526 bis 1546. Festgabe zu seinem 500.
Geburtstag, Bd. 1, Berlin 1983 (*1985), 253-278.
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Unter dem Evangelium versteht er dementsprechend weniger das, was in
Biichern steht, als vielmehr die lebendige Predigt (viva vox evangelii) und
das gepredigte Christuszeugnis in der Offentlichkeit. Die dritte Gestalt
des Wortes Gottes schlieflich ist die Schrift gewordene Verkiindigung als
Bibelbuch.

Das evangelische Prinzip ,allein die Schrift“ (sola scriptura) darf nun
nicht so verstanden werden, als basiere die evangelische Christenheit ge-
nauso unmittelbar auf der Bibel wie etwa der heutige Islam auf dem Koran.
»Allein die Schrift“ formuliert ein Prinzip, das gerade nicht fiir sich steht;
vielmehr ist es dem Prinzip ,,solus Christus®, also ,,Christus allein!“ unter-
geordnet. Denn dem Christusglauben, seinem rechten Verstindnis von der
Rechtfertigung des gottlosen Menschen sollen alle weiteren reformatori-
schen Grundsitze und Prinzipien dienen: allein aus Gnade, allein aus Glau-
ben, allein durch die Schrift.’

Darin besteht ein beachtlicher Unterschied zu evangelikalen Kreisen, die
sich héaufig zu Unrecht auf Luthers Bibelprinzip (,,allein die Schrift®) beru-
fen. Luther hat im Unterschied zu heutigen evangelikalen Positionen damit
keineswegs die Unfehlbarkeit der Bibel oder ihre buchstibliche, gottliche
Inspiration behaupten wollen. Vielmehr ging es ihm darum, die vielfalti-
gen Aussagen der Bibel explizit von Jesus Christus her und auf ihn hin zu
deuten. Dies ist insbesondere fiir sein Verstindnis des Alten Testaments
von nicht zu tiberschitzender Bedeutung, wie wir noch sehen werden.

Was war daran aber eigentlich so revolutiondr? Es wire falsch anzuneh-
men, dass die Bibel vor Luther keine oder nur eine nebenséchliche Bedeu-
tung fiir den Glauben der Kirche gehabt habe. Die Berufung auf die biblische
Norm stand vielmehr noch nicht im Gegensatz zur kirchlichen Lehre. Es ist
wichtig, die spiteren konfessionellen Abgrenzungen und Ausgrenzungen
nicht in die Frithzeit der Reformation zuriick zu projizieren. Aber Luthers
Schriftverstandnis war doch ein anderes, als er es in seiner Kirche vorfand.
Mindestens an zwei Stellen geht Luthers Bibelverstindnis ganz neue Wege.
Das grundlegend Neue gegeniiber der mittelalterlichen Tradition bestand
darin, dass er die neben der Schrift stehenden Autoritiaten wie die Lehre der
Kirchenviter, die Beschliisse der Konzilien und auch die Argumente des theo-
logischen Rationalismus im Kontext der scholastischen Theologie qualitativ
nicht auf Augenhohe mit den Aussagen der Bibel sah. Er setzte die Heilige
Schrift kritisch gegen tiberlieferte Traditionen und Lehrmeinungen, schluss-
endlich auch gegen die des Papstes, sofern diese nach seinem Verstdndnis in
Spannung oder sogar im Gegensatz zur Bibel standen.

Die Heilige Schrift hat fiir Luther aber nicht nur eine kritische Funktion
gegeniiber der Kirche, sondern auch eine zutiefst schopferische, denn die
Kirche ist fiir ihn ,,creatura verbi“ — aus dem Wort geschaffen. Sie ist damit
nicht das Subjekt der Auslegung, sondern deren Objekt.® Diese herausfor-

> Man nennt sie die ,,Exklusivpartikel“ (solus Christus, sola gratia, sola fide, sola scriptura).
¢ Vgl. Ulrich H.]. Kortner, Reformatorische Theologie im 21. Jahrhundert, Ziirich 2010, 77.
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dernde Verhiltnisbestimmung stellt die Auslegungshoheit in ein véllig an-
deres Licht, denn indem die Kirche in einem kontinuierlichen Prozess aus
dem Wort Gottes geboren wird, legt nicht sie die Schrift aus, vielmehr wird
sie von ihr ausgelegt, hinterfragt und erneuert.

Seit dem Beginn seiner Lehrtitigkeit in Wittenberg war Luther Dozent
der Bibelwissenschaft. Im Zuge seiner exegetischen Analysen, die er nicht
zuletzt anhand alttestamentlichen Texte, insbesondere der Psalmen, und
dann des Romerbriefs gewonnen hatte, entdeckte er eklatante Widersprii-
che zur Lehriiberlieferung seiner Kirche. Besonders deutlich wurde das im
Zusammenhang des von Rom gebilligten, kduflichen Ablasses von Siinden,
dem Luther anhand seiner exegetischen Erkenntnisse heftig widersprach.

Nicht nur das. Immer deutlicher stellte sich heraus, dass die biblischen
Texte nicht nur die bisch6fliche Lehrautoritdt infrage stellten. Auch die Art
und Weise, wie seit der Alten Kirche und dem frithen Mittelalter die Bibel
ausgelegt wurde, reichte Luther nicht linger zur Erschlieflung des Evan-
geliums. Diese griindete in der Vorstellung, dass jeder Bibeltext in einer
dreifachen (und spéter vierfachen) Weise auslegbar war. Dies entsprach der
antiken Anthropologie, der zufolge der Mensch aus drei Substanzen - Leib,
Seele und Geist - bestand.”

Daran orientierte sich die altkirchliche Lehre vom dreifachen - und spéa-
ter vierfachen - Schriftsinn, wobei sich die unterschiedlichen Deutungsebe-
nen qualitativ unterschieden, wie dies auch fiir Leib, Seele und Geist galt.®
Am unteren Ende rangierte dabei der sog. wortliche oder ,,Literalsinn® einer
Bibelstelle (sensus litteralis). Er entspricht (auf der anthropologischen Ebe-
ne) der leiblichen Konstitution des Menschen und damit seiner materiellen
Seite. Der Literalsinn meinte die wortliche oder historische Erklarung einer
Bibelstelle. Als ,,leiblicher” (oder wortlicher, literarischer) Sinn der Schrift
bezog er sich auf die schlichte Erkenntnis dessen, was jeder Bibeltext auf
der rein sprachlichen Ebene und auf den ersten Blick erkennen lésst.

Meint der wortliche Sinn die unterste Ebene des Verstehens (,,Leib®), so
war die allegorische Sinnebene des Textes deren Hohepunkt (,,Geist®). Da-
bei handelte es sich um eine Form spiritueller Transformation des Text-
sinns in Form vertiefter Glaubenserkenntnisse, die von der Inspiration
der Bibel durch Gott abgeleitet wurden. Der biblische Text wird dabei als
symbolische Metapher fiir hintergriindige Erkenntnisse (Allegorien) ver-
standen, die nicht auf den ersten Blick des Literalsinns sichtbar waren und
oft auch - so die Auffassung - den Verfassern unbekannt waren.’ ,Des-
halb ist nicht die Intention des menschlichen Autors entscheidend, son-
dern die Intention des Heiligen Geistes, der der eigentliche Autor ist.“?* In
dieser Weise wurde das ganze Alte Testament als prophetische Vorausbil-

7 Vgl. Anna Tzetkova-Glaser, Origenes. De principiis, in: Handbuch der Bibelhermeneutiken,
17-22.

8 Vgl. Christoph Dohmen, Die Bibel und ihre Auslegung, Miinchen 32006, 43-55.

° Vgl. Dohmen, Bibel, 51, Oeming, Hermeneutik, 11.

1 Manfred Oeming, Biblische Hermeneutik. Eine Einfithrung, Darmstadt *2007, 11.
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dung fiir das Kommen Christi gedeutet, was sich ja auch in der Methodik
der Schriftbeweise im Neuen Testament zeigt. Mithilfe sekundarer, meist
der Dogmatik entlehnter Deutungen versuchte man, die in der Schrift
enthaltenen verborgenen Sinnebenen zu entdecken, was die eigentliche
exegetische Kunst darstellte. Im Sinne dieser Auslegungsmethode wurde
etwa versucht, (wie im Judentum), das Salomo zugeschriebene Hohelied
im Alten Testament von seiner profanen Liebeslyrik her (Literalsinn) auf
eine hohere Sinnebene zu transportieren. Der in dem poetischen Liebes-
lied vorkommende Liebhaber wurde zum gottlichen Brautigam und die
ihn liebende Frau zur Kirche erkldrt. Aus der urspriinglichen Liebeslyrik
entstand durch die gelehrte Exegese ein theologisches Traktat iiber das
Verhiltnis von Gott und Mensch, die in inniger Liebe miteinander ver-
bunden sind. Der allegorische Schriftsinn wurde in der Alten Kirche me-
thodisch dahingehend erweitert, dass die Lehriiberlieferungen der Kirche
in den biblischen Texten entdeckt bzw. in die Texte hineingetragen wur-
den. As weiteres Beispiel kann die Anrufung Gottes durch die Himmels-
wesen (Seraphim) in Jesaja 6, 3 dienen. IThr permanenter Lobpreis ,, Heilig,
heilig, heilig ist der Herr der Heerscharen® galt als verborgener Hinweis
auf die gottliche Trinitt.

Gerade gegen die allegorische Schriftauslegung wandte sich Luther mit
besonderer Vehemenz, weil er hier menschliche Willkiir am Werk sah, die
sich der Schrift lediglich bediene, statt sich von ihr belehren zu lassen."
Mithilfe dieser Methode konne jede kryptische Vorstellung nachtraglich
als vermeintlich ,hintergriindig“ in die Texte eingetragen werden. Durch
diesen hermeneutischen Subjektivismus verliere die Kirche aber ihr kriti-
sches Gegeniiber und hore in der Schrift nur noch, was sie horen wolle.

Dartiber hinaus gab es in der mittelalterlichen Kirche noch den tropolo-
gischen Sinn, der auch ,,sensus moralis® genannt wurde und anthropolo-
gisch mit der ,,Seele“ des Menschen in Verbindung gebracht wurde.”? Diese
Sinnebene der Bibeltexte nimmt das konkrete ethische Verhalten in den
Blick, das sich aus den Texten ableiten lasst. Der Tempel in Jerusalem wird
in dieser Deutung auf das menschliche Herz als Wohnstdtte Gottes bezo-
gen, die uns innerlich ermahnt, was wir tun sollen.” Der Unterschied zur
allegorischen Sinnebene ist der zwischen factum und faciendum, zwischen
den Tatsachen und den daraus ableitbaren Handlungen, die der Mensch
auf dem Hintergrund dieser Tatsachen vollbringen soll. Dies bezieht sich
insbesondere auf die Werke der Néchstenliebe."

" Gleichwohl hat Luther in seinen Predigten die Allegorie durchaus zeitweise geschitzt. Er
wollte sie aber aus der theologischen Diskussion verbannen, in der es um Lehrfragen ging.
Vgl. Bernhard Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in ihrem
systematischen Zusammenhang, Gottingen 1995, 208.

12 Vgl. Christoph Dohmen/Giinter Stemberger, Hermeneutik der Jiidischen Bibel und des Al-

ten Testaments, Stuttgart u.a. 1996, 163.

Vgl. Dohmen/Stemberger, Hermeneutik, 164.

»Ad aedificationem caritatis“ (Gregor d. Gr.), vgl. ebd.

13
14
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Diese drei Sinnebenen wurden spéter durch eine vierte Ebene ergénzt,
die man den anagogischen oder den ,nach oben fithrenden® Schriftsinn
nannte. Mit dieser Methode versuchte die mittelalterliche Theologie, den
endzeitlichen, auf den Himmel und das kommende Reich Gottes bezoge-
nen Sinn einer Bibelstelle deutlich zu machen. Wenn die Evangelien etwa
berichten, dass Jesus nach Jerusalem zieht, so ist darin die Aussage ver-
borgen, dass er am Ende der Tage wiederkommt und den Gldubigen im
»Neuen Jerusalem der Kirche begegne. Die irdische Stadt Jerusalem, zu
der Jesus sich aufmachte, stehe also fiir das endzeitliche Paradies, zu dem
die Glaubigen Zeit ihres Lebens pilgerten. Die Erkenntnis des anagogischen
Schriftsinns galt als die schwierigste Aufgabe und war nur den theologisch
Gebildeten vorbehalten. Begriindet wurde sie christologisch:

»Seine [Christi] Menschwerdung findet sich in der allegorischen Deutung des
Alten Testaments wieder. Sein Eingehen in den einzelnen Glaubigen in der mo-
ralischen Auslegung, und schlieflich ist seine Wiederkunft am Ende der Zeiten
Gegenstand der Auslegung des anagogischen Sinns.“"

Dieser verborgene endzeitliche Sinn der Bibeltexte und wie iiberhaupt der
allegorische Deutungsraum insgesamt, in dem die Glaubenswahrheiten
hinter dem Text zu entschliisseln waren, galten im Mittelalter als die geist-
lich héheren und wertvolleren Interpretationen. Dagegen war der wortliche
oder Literalsinn den schlichten Gemiitern und der Unterweisung des ein-
fachen Volks vorbehalten.

Dies entsprach auch dem Dreischritt von ,,Glaube, Hoffnung und Lie-
be®, die die Welt der Glaubigen in ihrem irdischen Dasein bestimmte und
die mit Paulus als eine Stufenfolge des Glaubens verstanden wurde (1Kor
13,13)." So wie die Liebe die grofite unter den drei Glaubenstugenden war,
so stand auch der theologisch hintergriindige Sinn der Bibel tiber dem
wortlichen Verstindnis der Texte."”

Gegen diese, von Luther als reine Willkiir verstandene Deutung der
Schrift wandte er sich ebenso wie gegen die Auffassung Roms, dass die
Schrift letztlich nur durch das Lehramt giiltig ausgelegt werden konne."®
Luthers radikaler Neuansatz bestand darin, dass er die Verhiltnisse voll-
kommen umkehrte und den wortlichen Sinn (Literalsinn) zum eigentli-

5 Dohmen, Bibel, 52

¢ Vgl. Oeming, Hermeneutik, 11.

17" Als mittelalterlicher Lehrsatz, der Augustinus von Danemark zugeschrieben wird (13. Jh.),
galt die Formel: ,Littera gesta docet, quid credas allegoria, moralis quid agas, quo tendas
anagogia“, Dohmen, Bibel, 46. (Ubersetzung: Der Buchstabe lehrt, was geschehen ist, was
geglaubt werden soll, die Allegorie; die Moral, was du tun sollst, wohin du streben sollst,
die Analogie).

'8 Vgl. grundsitzlich zu Luther Bibelhermeneutik: Albrecht Beutel, Theologie als Schriftaus-
legung, in: ders. (Hg.), Luther Handbuch, Tibingen *2010, 444-449; Thomas Kaufmann,
Vorreformatorische Laienbibel und reformatorisches Evangelium, in: ZThK 101 (2004),
138-174; Martin Ohst, Luthers Schriftprinzip, in: Hans Ch. Knuth (Hg.), Luther als Schrift-
ausleger. Luthers Schriftprinzip in seiner Bedeutung fiir die Okumene, Erlangen 2010,
21-39; Hubert Kirchner, Wort Gottes, Schrift und Tradition, Gottingen 1998.
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chen, zum theologisch relevanten Sinn des Textes erhob, wobei er gleich-
zeitig alle anderen Formen der Auslegung verwarf, weil sie der Willkiir Tiir
und Tor 6ffneten und seiner Ansicht nach den Marchen néher stiinden als
der Wahrheit. Ist die Bibel die alleinige Grundlage und der Mafistab fiir die
Lehre und das Leben der Christen, so miisse sie klar und verstandlich zu
den Menschen reden. Demgegeniiber hielten die Altglaubigen im Konzil
von Trient (1545-1563) fest, dass Schrift und Lehramt eine Einheit bildeten
und dass es ja gerade die Kirche gewesen sei, die die Bibel zu einer kanoni-
schen und autoritativen Urkunde gemacht habe. Uber die Kirche empfin-
gen die Glaubigen ja die Bibel, und insofern sei es Aufgabe der Kirche, diese
in ihrem Sinne auszulegen.

Luther hat keineswegs bestritten, dass Schrift, Glaube und Gemeinde
zusammengehorten. Freilich hatte er das Lehramt nicht den ordinierten
Geistlichen (Priester, Bischofe), sondern der Gemeinde insgesamt zuge-
schrieben. Sie sei durchaus in der Lage, Fragen der Lehre zu priifen und
zu beurteilen. Grundsitzlich aber gelte, dass die Schrift stets iber der Aus-
legung zu stehen habe. Darin bestand der offenkundig zutage tretende Dis-
sens gegeniiber der traditionellen Schriftauslegung.

Halten wir bis hierhin fest: Fiir Luther war einzig der wortliche oder
buchstébliche oder Literalsinn der eigentliche theologische Tiefensinn der
Bibeltexte und damit auch der , geistliche® Schriftsinn. Damit wollte er je-
der Spekulation und der Selbstsicherheit der Kirche, die sich auf ein Ausle-
gungsmonopol des kirchlichen Lehramtes berief, einen Riegel vorschieben.
Mit seinem strengen Festhalten am wortlichen Schriftsinn gilt Luther heute
als der Ahnherr der im 19. Jahrhundert aufgekommenen historisch-kriti-
schen Bibelauslegung, die Luthers hermeneutischen Grundsatz konsequent
und methodisch transparent weiterentwickelte, indem sie Bibeltexte an
ihrem Ursprungsort aufsucht und von ihrer historischen Entstehung her
verstandlich zu machen versucht.”

Luther zum Erfinder des Literalsinns als dem wahren ,geistlichen Sinn®
der Bibel zu machen, wire allerdings nicht richtig. Langst hatte der Huma-
nismus vor ihm die Welt der Gebildeten Europas erobert und gegen den Dog-
matismus der Kirche und ihrer Vereinnahmung der Bibel durch sorgfiltige
philologische Erkundung Front gemacht sowie die Allegorese verworfen.?

19 Zu ihren Grundlagen vgl. Oeming, Hermeneutik, 31-46.

2 Zu den Gemeinsamkeiten und zu den Unterschieden zwischen der humanistischen und
der lutherischen Hermeneutik vgl. Henning Graf Reventlow, Renaissance, Reformation,
Humanismus, in: Epochen der Bibelauslegung, Bd. 3, Miinchen 1997. ,,Der sich als ,neuer
Hieronymus‘ verstehende Erasmus von Rotterdam will mit den hermeneutischen Pro-
grammschriften zu seiner lateinischen Ubersetzung des griechischen Neuen Testaments
1516 den christlichen Leser bessern, indem er ihn zur ,,philosophia Christi® zuriickbringt.
Den Widerspruch, der darin liegt, den einfachen Leser mit Mitteln der Gelehrsamkeit
bewegen zu wollen, iiberwindet er schliefllich mit der Forderung nach volkssprachlichen
Bibeliibersetzungen und Einleitungen.“ Anselm Schubert, Humanismus und Reforma-
tion: Einfithrung, in: Handbuch der Bibelhermeneutik. Von Origenes bis zur Gegenwart
(Online-Ressource, BIS - Bibliotheks- und Informationssystem der Universitat Olden-
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Luther sprang auf den Zug der Humanisten auf, freilich ohne deren ethische
Prinzipien als Kern des Christentums zu ibernehmen. An dieser Stelle hat
sich Luther mit ihnen, insbesondere mit Erasmus von Rotterdam, {iberwor-
fen, weil er - im Unterschied zu den Humanisten - von einer negativen An-
thropologie ausging.” Der Mensch war fiir Luther nicht das verbesserliche
Geschopf, das durch Bildung und Erziehung seine negativen Triebe in den
Griff bekommen sollte. Luther war vielmehr von der Unverbesserlichkeit
und bleibenden, radikalen Gnadenbediirftigkeit des Menschen iiberzeugt.
Gleichwohl teilte er die Kritik der Humanisten an den kirchlichen Dogmen,
Lehriiberlieferungen sowie Praktiken und votierte wie sie fiir den prinzi-
piellen Vorrang der Heiligen Schrift als vorrangiger Autoritét.

3. Luthers christologischer Sachkanon

Luther hatte neben seinem Insistieren auf dem Literalsinn freilich noch ei-
nen weiteren Grundsatz fiir die Auslegung der Bibel eingefiihrt, um deren
Sachgemaflheit sicherzustellen und sie vor missbrauchlicher Verwendung
zu schiitzen. Dieses zweite Prinzip steht in betrachtlicher Spannung zu sei-
ner Forderung nach einer wortlichen Auslegung der Texte. Der Reformator
war sich ndmlich durchaus bewusst, dass es in der Bibel Spannungen, Wi-
derspriiche und Ungereimtes gibt, die sich schwerlich auf einen gemeinsa-
men theologischen Nenner bringen lassen. So fiigte er neben dem wort-
lichen Schriftsinn ein zweites, inneres Kriterium hinzu. Er benennt es in
seiner Vorrede auf die Episteln S. Jacobi und Judae von 1546:

»Darin stimmen alle rechtschaffenen Biicher (der Bibel) iiberein, dass sie alle-
samt Christus predigen und treiben. Auch ist das der rechte Priifstein, alle Bii-
cher zu tadeln (= beurteilen), wenn man sieht, ob sie Christum treiben oder
nicht. Zumal alle Schrift Christum zeiget und S. Paulus nichts denn Christum
wissen will. Was Christum nicht lehret, das ist nicht apostolisch, wenn’s gleich
S. Petrus oder Paulus lehrte. Wiederum, was Christum prediget, das wére apos-
tolisch, wenn’s gleich Judas, Hannas, Pilatus oder Herodes lehrt.“*

Luther ging also davon aus, dass es innerhalb des theologisch vielstimmigen
literarischen Kanons einen theologischen Sachkanon als Orientierungshil-
fe geben miisse, den er ,,das Treiben Christi“ nannte. Neben das formale
Kriterium der ,,Schrift® tritt das qualitative Kriterium ihres Richtungs-
sinns: Was ,,Christum treibet®, das war fiir ihn die Sache des Evangeliums,
also die Rechtfertigung des Gottlosen allein aus Glauben und allein aus
Gnade ohne menschliches Zutun. Nicht alle Schrift aber treibt Christum:

burg), Berlin/New York 216, 273 (273-275); Silvana Seidel Menchi, Desiderius Erasmus von
Rotterdam. Bibelhermeneutik, in: ebd. 285-296.

2 Vgl. Thomas Reinhuber, Kimpfender Glaube. Studien zu Luthers Bekenntnis am Ende von
De servo arbitrio, Berlin/New York 2000.

22 Zit. nach: Heinrich Bornkamm, Luthers Vorreden zur Bibel, G6ttingen 1967 (= WA, DB 7,
384), 1771.
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»Wenn aber die Gegner die Schrift treiben gegen Christus, so treiben wir
Christus gegen die Schrift!“® Die Sache Christi wird damit zum eigent-
lichen Priifstein jeder Schriftauslegung. So war Luther bemiiht, den Vor-
wurf der Humanisten zuriickzuweisen, die ihr [der Bibel] vorwarfen, dass
sie schwer verstidndlich sei und in ihr auch dunkle und sogar unchristliche
Textstellen enthalten seien. Luther hat das nie bestritten und konnte sich
durchaus bibelkritisch duflern. Darin unterscheidet er sich von seinen re-
formatorischen Gegnern (Téufer, Bauern) sowie vom modernen evangeli-
kalen Biblizismus und ihrem Insistieren auf ,,die ganze Bibel“. Bildhaft leg-
te er sein hermeneutisches Prinzip so aus: Wenn eine Aussage der Schrift
eine ,harte Nuss“ darstelle, so solle man sie an den Felsen Christus werfen,
damit sie dort zerspringe. So wird das Evangelium von Jesus Christus, das
Luther mit der paulinischen Rechtfertigungslehre gleichsetzt, zum qualita-
tiven Maf3stab aller Schriftaussagen.

»Was Christum treibet® ist im strengen Sinn ein innerer Sachkanon,
der als Maf3stab an die Bibel angelegt wird, bei dem es unerheblich ist, auf
wen die Glaubenswahrheit zuriickzufiihren ist. Selbst Herodes und Pila-
tus konnten fiir Luther das Evangelium verkiinden; und ebenso kénnten
Petrus und Paulus in ihren Schriften irren, wo sie vom Evangeliums ab-
wichen. Das Formalprinzip ,,sola scriptura® ist daher fiir ihn nur iiber das
Kriterium ,,solus Christus“ in Anwendung zu bringen. Luther war bei aller
Hochschitzung der Heiligen Schrift gerade kein ,,Biblizist®.

Den Vorwurf der Altglaubigen, die Heilige Schrift sei auf das Lehramt
angewiesen, um fiir jedermann verstandlich zu sein, konterte Luther mit
dem Hinweis auf die grundlegende ,,Klarheit (claritas) der Bibel. Sie sei als
duflere (Grammatik) und als innere (Evangelium) Klarheit fiir jedermann
erkennbar. Im Zweifelsfall interpretiere sich die Bibel durch den Vergleich
mit anderen Stellen selbst. Dies beruhe darauf, ,,dass die Schrift durch sich
selbst ganz gewiss, ganz leicht verstandlich, ganz offenbar, ihr eigener In-
terpret sei, alles von allen priifend, richtend und erleuchtend.“* Diese Klar-
heit der Schrift werde aber durch die Voreingenommenheit der Ausleger
behindert, sofern diese ihr eine bestimmte Auslegungsmethode vorschrie-
ben. Das war in der Tat fiir die damalige Zeit eine ungeheure Neuerung:
Nicht weil etwas in der Bibel steht, ist es wahr und wahrhaftig. Wahrhaftig
ist es nur, sofern es das Evangelium von Jesus Christus bezeugt. ,,Gott und
die Schrift sind zwei Dinge, nicht weniger als Schopfer und Geschopt Got-
tes ebenfalls zwei Dinge sind.“*® Apostolisch ist die Kirche daher auch nur,
sofern sie dem in der Bibel bezeugten Evangelium folgt, nicht aufgrund
einer historischen Sukzession des Lehramtes und des Papsttums.

# Martin Luther, Disputationsthesen fiir Hieronymus Weller von 1535. Zit. nach: Peter

Stuhlmacher, Vom Verstehen des Neuen Testaments, G6ttingen 21986, 104.

»[...] ut sit ipsa per se certissima, facillima, apertissima sui ipsius interpres, omnium om-
nia probans, iudicans et illuminans“ (WA 7, 97,23f). Vgl. dazu Albrecht Beutel, Theologie
als Schriftauslegung, in: ders. (Hg.), Luther Handbuch, Tibingen *2010, 445.

%5 WA 18, 606,11f.

24
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Entgegen der exegetischen Erkenntnisse des Judentums und der heuti-
gen religionsgeschichtlichen Erkenntnis ging Luther ganz verstindlich da-
von aus, dass das Alte Testament ein Buch sei, das von Christus handle und
auf sein Kommen verweise. Bereits im Buch Genesis ergreift fiir ihn der
dreieinige Gott der Christen das Wort. Widerspruch duldete Luther auf-
grund seiner christozentrischen Hermeneutik an dieser Stelle nicht. Den
Juden warf er vor, dass ihren Auslegungen nicht zu trauen sei und dass sie
die Heilsbotschaft von Jesus Christus im Alten Testament bewusst verdun-
kelten. Die Juden ,zerreiflen und martern die Schrift in ihren Auslegun-
gen, wie die unflitig Sdue einen Lustgarten durchwiihlen und umkehren.“*
Auch bessere exegetischen Argumente, wie etwa die der Philologie und der
Semantik des Hebraischen konnten ihn von seiner christologischen Quali-
fizierung des Alten Testaments nicht abbringen. Luther hat sich im Zwei-
felsfall an das Credo der Kirche und nicht an den Literalsinn der Schrift
gehalten. Seine Wahrheit der hebréischen Bibel, die ,Hebraica veritas®, hat
er vom tradierten Glaubensbekenntnis der alten Kirche her interpretiert.
»Die ganze Schrift enthélt dies, dass Christus uns zur Erkenntnis vorge-
setzt wird; dies ist das durchgdngige Ziel der Schrift, durch den uns endlich
der Zugang zum Vater verschafft werden soll.“” Jesus selbst habe dies be-
statigt, wie Johannes 5,46 unzweifelhaft zeige: ,Wenn ihr Mose glaubet, so
glaubet ihr auch mir; denn er hat von mir geschrieben.”

Es ist dieser unbeirrbare Glaube, dass Christus und das Evangelium in
der Mitte der ganzen Bibel stehen, die auch Luthers Verstdndnis des Alten
Testaments zutiefst pragte. Mogen darin auch Dinge stehen, die mit Jesus
Christus nichts zu tun haben, so ist sein Wesen doch der (verborgene) Hin-
weis auf Jesus Christus. Davon war Luther zutiefst iiberzeugt: Das Alte Tes-
tament sei ein christliches Buch, weil es unausgesprochen oder auch ganz
explizit auf Jesus Christus verweise. Dabei bezog sich Luther nicht nur auf
die prophetischen Texte, die einen kommenden Retter ankiindigten, son-
dern betrachtete es unter Berufung auf die Schriftauslegung durch Paulus
als ein Buch, das in seiner Gesamtheit auf Jesus verkiindige bzw. verheif3e.®
»Nimm Christus aus der Schrift. Was wirst du in ihr dann noch finden?“®
Neben dem jeweiligen Textskopus miisse der Gesamtzusammenhang der
Heiligen Schrift beachtet, werden, der nur durch Christus allein gesichert
werde.

26 WA DB 11/1, 394,11-13.

7 WA 24, 16,2—4.

8 Luther, der tiber Johannes Reuchlins Grammatik leidlich des Hebrdischen michtig war,
beklagte doch zeitlebens seine Defizite in dieser Sprache. ,,Seine Kenntnisse waren nie so
vollkommen, dass er die Ubersetzungsarbeit ohne fremde Hilfe hitte bewerkstelligen [...]
oder gar eigenstindig hebréische Schriften hitte lesen kénnen: Als ihm 1525 ein hebrai-
sches Buch mit der Bitte zugesandt wurde, eine Inhaltsangabe zu erstellen, bekannte er,
hierzu nicht in der Lage zu sein. Vgl. Siegfried Hirmle, Art. ,,Luther, Martin (AT) in:
WiBiLex https://www.bibelwissenschaft.de/stichwort/25188/ (Aufruf 01.06.2016).

» Tolle Christum e Scripturis, quid amplius in illis invenies?, WA 18, 606,29.
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4. Gesetz und Evangelium

Es gibt noch einen dritten Grundsatz der Schriftauslegung, den Luther
verfolgte. Und dieser war ihm der wichtigste, weil er nach Luthers Mei-
nung einen wahren Theologen auszeichnete. Es ist die Unterscheidung von
Gesetz und Evangelium. Wiahrend das Gesetz als Inbegriff géttlicher For-
derungen und Gebote die Menschen immer wieder ihrer Siinde tiberfiihre
und damit letztlich der Strafe Gottes ausliefere, tue das Evangelium das
Gegenteil: Es spreche den Menschen frei, der seiner Siinde iiberfiihrt sei
und aufrichtige Reue zeige. Das Wort Gottes ergeht nach Luther immer
durch die miindliche Predigt und in der Doppelgestalt von Gesetz und
Evangelium. So miisse auch das Gesetz in jeder Predigt vorkommen, denn
ohne die Uberfithrung von der eigenen Siinde wiirde der Mensch sich iiber
seinen Stand vor Gott tduschen. Er konnte etwa denken, dass die eige-
nen guten Werke einen Anspruch auf das Heil Gottes rechtfertigten. Da
jeder Mensch auch nur aufgrund der Gnade Gottes seinen Heilszustand
erreicht, ist er mit der Schérfe des gottlichen Gesetzes zu konfrontieren,
bevor ihm das Evangelium Gottes gnadiges Erbarmen die Rechtfertigung
vor Gott zuspricht.*

An dieser Stelle konnte man nun denken, dass Luther das Alte Testa-
ment auf die Seite des Gesetzes und das Neue Testament auf die Seite des
Evangeliums ziehen wiirde. So einfach ist es freilich nicht, denn sowohl das
Alte als auch das Neue Testament enthalten nach Meinung Luthers immer
Gesetz und Evangelium. Gesetz ist dabei alles, was den Menschen mit den
Forderungen Gottes konfrontiere. In diesem Sinn hat Luther etwa die Berg-
predigt Jesu im Matthaus-Evangelium nicht dem Evangelium im engeren
Sinne, sondern dem Gesetz zugeordnet. Denn sie besteht aus lauter Forde-
rungen und Drohungen, die dem Menschen nur den Spiegel der eigenen
Stinden vorhalten sollen, um ihn in die gnadigen Arme Gottes durch das
Evangelium zu leiten. So enthélt auch das Neue Testament ,,Gesetz®, ob-
wohl das nicht sein eigentlicher Inhalt ist. Sogar das Kreuz Christi sei nicht
nur reines Evangelium, sondern zugleich die schirfste Gerichtspredigt tiber
den Menschen in seiner Stinde. Umgekehrt sind alle Verheifungen des
Alten Testaments von der gniddigen Zuwendung Gottes, die dem Siinder
zu Hilfe eilt, nichts anderes als das reine und lautere Evangelium. Auch an
Stellen, an denen das Alte Testament nicht explizit von einem kommenden
Erloser spreche, aber VerheifSungen enthalte, seien diese auf Jesus Christus
zu beziehen und daher Evangelium. Denn durch Christus werde die wah-
re Bedeutung des Alten Testaments ans Licht gebracht. Luther geht sogar
noch weiter, wenn er sagt, das Neue Testament habe letztlich keinen an-
deren Sinn als den, die eigentliche Bedeutung des Alten Testaments zu er-
schlieSen. In seiner Vorrede iiber das Alte Testament schreibt er:

0 Vgl. Christoph Schwdbel, Art. ,,Gesetz und Evangelium®, in: RGG* III (2001), Sp. 862-867.
' Vgl. Lohse, Theologie, 209 1.

ZThG 23 (2018), 35-58, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



46 Kim Striibind

»Hier wirst du die Windeln und die Krippen finden, in denen Christus liegt,
dahin auch der Engel die Hirten weist. Schlechte und geringe Windeln sind es,
aber teuer ist der Schatz Christus der drinnen liegt.“*

Die Unterscheidung von Gesetz und Evangelium markiert also keineswegs
eine innerkanonische Grenze zwischen Altem und Neuen Testament, da
sich beides in beiden Teilen des Kanons vorfinde. Dies gelte unbeschadet der
Tatsache, dass das Alte Testament quantitativ mehr Gesetz als Evangelium
enthalte, was Luther konzedierte. Gesetz und Evangelium sind andererseits
auch nicht zwei verschiedene Worte Gottes, denn das Wort Gottes ist eines.
Freilich begegnet es den Menschen immer in diesen beiden Gestalten und
Wirkungsweisen, was eine Folge des Stindenfalls sei. Fiir das Paradies gelte
das allerdings noch nicht. Nach Luther waren zur Zeit Adams und Evas
Gesetz und Evangelium noch eine Einheit. Erst durch die Siinde sei es dazu
gekommen, dass das Gesetz, das dem Leben dienen sollte, nun einen ankla-
genden Charakter gegeniiber dem Evangelium gewonnen hitte. Der Ver-
heiflungscharakter des Alten Testaments bleibe den Menschen allerdings
verborgen, solange er nicht durch den Christus des Neuen Testaments ans
Licht gebracht werde.

Nun ist es nach Luther offensichtlich, dass sich das Alte Testament an
vielen Stellen ausschliefllich an Israel wendet und religiose Eigenarten ent-
hélt - zum Beispiel die genaue Regelung des Kults und des Gottesdiens-
tes —, die fiir christliche Adressaten gar nicht gelten wiirden. Der Reforma-
tor gesteht zu, dass das Alte Testament auch Seiten hat, die nur das Volk
Israel betrdfen. Im Unterschied zu den biblizistischen Stromungen im T4u-
fertum, die auch das Zeremonialgesetz des Alten Testaments (etwa die Op-
fer) in die christliche Interpretation einbeziehen wollten, lehnte Luther dies
ab. Das Alte Testament sei eben nicht nur eine religiése Urkunde, sondern
auch das Volksgesetz der Juden, der ,,Juden Sachsenspiegel“ (mittelalterli-
ches Rechtsbuch), wie Luther stiffisant bemerkte.** Da es fir ihn neben dem
theologischen auch einen politischen Gebrauch des Gesetzes gab (den usus
politicus), der den Staat dazu verpflichte, auf der Grundlage des Willens
Gottes fiir Ordnung zu sorgen, war dies fiir Luther auch kein Widerspruch.
Eine strenge Trennung zwischen Staat und Kirche gab es fiir ihn nicht -
nur eine Unterscheidung. Der Obrigkeit ordnete Luther die Pflicht zu, das
Gesetz Gottes in aller Strenge anzuwenden, um das Bose zu verhindern
(vgl. Rom 13); die Kirche habe dagegen das Evangelium des sich erbarmen-
den Gottes gegen das Gesetz zu verkiindigen.

Dass sich die Christen das den Juden gegebene Alte Testament aneig-
nen durften, stand fiir Luther aufler Frage. Weil die Juden das Evangelium
verworfen hitten, hitten sie damit zugleich den Anspruch darauf verlo-
ren, nach ihrem eigenen Gesetz zu leben. Auferhalb des gelobten Landes

2 WA DB 8, 12,5-8 (Vorrede zum Alten Testament).
¥ Vgl. Lohse, Theologie, 210; Antonius J. H. Gunneweg, Vom Verstehen des Alten Testa-
ments. Eine Hermeneutik, Gottingen 1977, 48f.
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hitte es zudem jede Bedeutung fiir sie verloren.* Fiir Luther war das Alte
Testament dariiber hinaus eine unerschépfliche Sammlung von Beispielen
der Konvivenz zwischen Gott und den Menschen, die freilich immer unter
der christlichen Prarogative der Heilsverheiffung in Christus stehe. Fiir ihn
war es ein lebendiges Anschauungsmaterial fiir die unverdnderliche Natur
des Menschen. ,,Luthers existenzieller Ansatz erschliefit ihm auch und ins-
besondere den Psalter und erméglicht es ihm, sich Klage und Jubel, An-
fechtung und Trostung der Psalmen zu eigen zu machen, sich in diesen
Gebieten ,unterzubringen‘ und die eigene, christliche Existenz von ihnen
auslegen zu lassen.“*

Luthers Bibelauslegung hielt einerseits das Prinzip der Schriftautoritét
hoch, konnte aber andererseits innerhalb der Bibel durchaus kriteriolo-
gisch begriindete Unterschiede machen. Dies betraf bekanntermaflien
nicht allein das Alte, sondern auch das Neue Testament. So nannte Luther
den Jakobusbrief, den er fiir reines Gesetz hielt, eine ,,stroherne Epistel,
die Christus eben nicht treibe.’® Und die Johannes-Offenbarung am Ende
des Neuen Testaments hielt er weder fiir apostolisch noch fiir prophetisch
und wollte sie gar wegen ihrer Lust an nutzlosen endzeitlichen Spekulatio-
nen in die Elbe werfen. Auch vom Hebréerbrief hielt er bekanntlich nicht
viel, weil dieser die Moglichkeit einer zweiten Bufle in Abrede stellte. Da
das Leben des Menschen nach der ersten seiner 95 Thesen von 1517 ,,eine
bestandige Bufle“ sei und der Mensch immer zugleich Siinder und Ge-
rechter sei, war diese Vorstellung mit seinem Verstindnis des Evangeliums
unvereinbar.

Im Zweifelsfall griff Luther energisch in den Bibeltext ein, um ihn in
seinem Sinne theologisch zu korrigieren. So etwa in seinem kleinen Ka-
techismus bei der Auslegung der Zehn Gebote (Dekalog). Er strich dort
heraus, was er als jiudische Eigenart empfand, etwa die Herausfithrung aus
Agypten im Ersten Gebot. Auch der von ihm hochgeschitzte Dekalog habe
nidmlich zwei Seiten. Zum einen sind die Zehn Gebote ausschliefilich Israel
tibergeben, zum anderen stellen sie aber auch eine Zusammenfassung des
»hatiirlichen Gesetzes“ dar, das allen Menschen ins Herz geschrieben ist,
wie Paulus in Romer 2,14 schreibe. Zusammengefasst lautet dieses Natur-
gesetz, dass man Gott und den Néchsten lieben und ihm keinen Schaden
zufligen soll. Es lehrt, ,wie die Liebe tut, dass ich tun soll, was ich mir wollt
getan haben®?

Dabei spielt auch das Gewissen eine grof3e Rolle, weil es den Ort mar-
kiert, an dem jeder Mensch die Verpflichtungen gegeniiber Gott spiirt. Auf

34

Vgl. Gunneweg, Verstehen, 47.

3 Ebd., 48.

% Vgl. Heinrich Bornkamm (Hg.), Luthers Vorreden zur Bibel, Hamburg 1967, 140f. Der
Ausdruck ,,stroherne Epistel steht nur in der Vorrede zum Septembertestament 1522, in
spiteren Auflagen hat Luther ihn nicht wiederholt.

7 WA 11, 279,10 f (Von weltlicher Obrigkeit).
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den Vorwurf, dass das Gesetz ausschlief3lich den Juden gegeben sei, erwi-
derte Luther:

»Ich fithle im Herzen, dass ich dies [die Erfiillung der Gebote] Gott schulde,
nicht weil die Zehn Gebote im Blick auf uns tiberliefert und geschrieben sind,

sondern weil wir wissen, dass wir diese Gesetze mit uns in die Welt gebracht
haben.“*®

In diesem Zusammenhang vertrat er die Ansicht, dass Mose gar nicht der
Urheber, sondern in gewisser Weise nur der Ausleger jener Gesetze ist, die
dem Menschen von Anfang an ins Herz geschrieben seien. Er sei viel weni-
ger ihr Autor als vielmehr derjenige, der das Gesetz den Menschen verdeut-
licht und erldutert habe.*

Im Unterschied zur reformierten Tradition, die sich nicht so schroff ge-
gen den Humanismus wandte wie Luther, konnte der Wittenberger Refor-
mator dem (alttestamentlichen) Gesetz Gottes keinerlei positive Funktion
fiir das Leben der Glaubigen zu erkennen. Es hat fiir ihn nur eine zweifache
Funktion: Es soll von der Siinde iiberfithren, um die Buf3fertigen in die
Arme des Evangeliums zu treiben (usus theologicus); und es soll dem Staat
als Richtschnur fiir seine Rechtsprechung und Rechtspraxis dienen (usus
politicus). Der Staat soll mit dem Gesetz strafen, was die Kirche iiber das
Evangelium mit Gnade und Vergebung beantworte.*’

5. Luthers Hermeneutik - eine Problemanzeige

Die innovative Kraft Luthers ist weniger darauf zuriickzufiihren, dass er
die Bibel ,,entdeckte®, wie oft gesagt wird. Denn die Bibel spielte in der Kir-
chengeschichte immer eine wichtige Rolle. Origenes und Augustinus etwa
waren grofle Bibelerkldrer — und nicht nur sie. Luther stellte freilich die
wichtige Frage, wer tiber ihre rechte Auslegung zu entscheiden hatte. Auch
der Gedanke, dass der Dogmatismus der Kirche sich von ihren biblischen
Urspriingen entferne, war alles andere als neu und durch den Humanis-
mus langst festgestellt und angeprangert worden. Neu waren allerdings die
Art und Weise und die methodische Strenge und Niichternheit, mit der
zugleich Luther seine Bibelauslegung vorantrieb.

Sein Grundsatz, dass die Bibel allein tiber Glaube, Lehre und religiose
Praxis der Kirche zu entscheiden habe, fithrte bei ihm gerade nicht in einen
Bibelfundamentalismus, wie er in protestantischen Strémungen manchmal
zu finden ist, die sich zu Unrecht auf den Reformator berufen. Dem Bibel-

3 WA 39,1, 540,10-12.

¥ Vgl. Lohse, Theologie, 211; Gunneweg, Verstehen, 49.

# Das ist zugleich der Kern von Luthers sogenannten Zwei-Reiche-Lehre: Christus iibe seine
Herrschaft iiber das Gesetz (Obrigkeit) und iiber das Evangelium (Kirche) aus. Dies ent-
sprach seiner Vorstellung, dass der Mensch immer Stinde und Gerechter (simul iustus et
peccator) sei und die auch zeitlebens bleibe.
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kanon hatte er durch das Evangelium von Jesus Christus einen Sachkanon
(»Kanon in Kanon“)" an die Seite gestellt und damit qualitative Unter-
schiede innerhalb der Bibel zugestanden. Daneben hat der durch die Dia-
lektik von Gesetz und Evangelium festgehalten, dass es zwar dunkle Stellen
in der Bibel, insbesondere im Alten Testament gebe, dass die Bibel aber in
ihren entscheidenden Aussagen klar und eindeutig sei. ,Was kann an Er-
habenem in der Schrift verborgen bleiben, nachdem die Siegel gebrochen,
der Stein von des Grabes Tiir gewilzt und damit jenes hochste Geheimnis
preisgegeben ist: Christus, der Sohn Gottes, sei Mensch geworden, Gott sei
dreifaltig und einer, Christus habe fiir uns gelitten und werde herrschen
ewiglich?*? Dahinter konnte und wollte Luther nicht zuriick - auch nicht,
was die Auslegung der Heiligen Schrift betraf.

Sein strenges auf Christus ausgerichtetes Bibelverstindnis macht auch
das Alte Testament zu einem, wenn auch manchmal nur verborgen, christ-
lichen Buch. Dies sei fiir alle, die ernsthaft nach der Wahrheit strebten,
erkennbar. Hier gerat Luther allerdings in betrichtliche Probleme. Denn
das Alte Testament ist alles andere als ein von sich aus christliches Buch.
Luther, der wesentlich besser Griechisch als Hebrdisch konnte, geriet in sei-
nen Dialogen mit jiidischen Theologen immer wieder in grof3e Bedringnis,
wenn von jiidischer Seite ihm der Literalsinn der Texte und damit die wort-
liche Bedeutung der Hebriischen Bibel vorgehalten wurde. Luther hielt es
fiir Gotteslasterung, wenn jemand unter Verweis auf die Bibel behauptete,
dass Jesus Christus nicht die Mitte des Alten Testaments sei. So gab er sei-
ne urspriingliche Hoffnung, die Juden als Verbiindete gegen den Papst zu
gewinnen auf und verfiel in eine Form von Schmahkritik, die alle Klischees
des Antisemitismus bediente und diese auch noch verstarkte.**

Er sah nicht und konnte nicht einsehen, dass seine drei hermeneutischen
Prinzipien, die doch sehr gegensitzliche Dinge formulierten, diese Proble-
me selbst verursacht hatten. So stehen insbesondere seine Forderung, den
wortwortlichen Sinn (Literalsinn) zum ,eigentlichen® und geistlichen Sinn
zu erkldren hart gegen seine zweite Pramisse, dass Jesus Christus das Kri-
terium und das Zentrum der ganzen Schrift sei, also auch des Alten Testa-
ments. Das ldsst sich in religionsgeschichtlicher Perspektive heute in der
von Luther vertretenen Form auch nicht mehr halten. Das Alte Testament
ist die Griindungsurkunde des Judentums und nicht des Christentums.
Christoph Levin hat das Problem einmal auf den Punkt gebracht.

4

Die spitere lutherische Orthodoxie bezeichnete Die Bibel als ,norma normans“ und die
aus ihr abgeleiteten Bekenntnisschriften als ,norma normata“ Vgl. u.a. Hubert Kirchner,
Wort Gottes, Schrift und Tradition, Gottingen 1998; Jorg Baur, Sola Scriptura - histori-
sches Erbe und bleibende Bedeutung, in: Hans Heinrich Schmid/Jochim Mehlhausen (Hg.),
Sola Scriptura. Das reformatorische Schriftprinzip in der sikularen Welt, Giitersloh 1991,
19-43; Christoph Schwibel, Art. ,Bibel IV: Dogmatisch®, in: RGG*I (1998), Sp. 1426-1432.
42 Zit. nach: Lohse, Theologie 213 (nach WA 18, 606,24 ff).

4 Literatur dazu, s.0. Anm. 2.
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»Das hermeneutische Problem des Alten Testaments besteht in dem Wider-
spruch zwischen zwei historisch gegebenen Voraussetzungen: (1) Das Alte Tes-
tament ist als die Heilige Schrift des antiken Judentums entstanden. Es ist in-
sofern ein nichtchristliches Buch. (2) Das Alte Testament wurde von der Alten
Kirche mit vollkommener Selbstverstindlichkeit als die eigene, zunichst sogar
einzige Heilige Schrift angesehen. Es ist insofern ein christliches Buch.*

Christlich ist das Alte Testament aber erst, nachdem es als Akt einer sekun-
déren Interpretation zum christlichen Buch gemacht wurde. Die Beziehung
zu Jesus Christus im Alten Testament ist also nicht von sich aus gegeben,
sondern wird iiber die Auslegung, zu allererst der des Neuen Testaments,
hergestellt. Insofern ist es vollig unangemessen, dem Judentum den Vor-
wurf zu machen, es habe sich bewusst der Erkenntnis Christi im Alten
Testament verweigert. Es ist sachgemifler, das Alte Testament als ein re-
ligioses Archiv zu verstehen, das vielstimmige Theologien enthilt, die sich
als innovative Fortschreibungen der Geschichte Gottes mit den Menschen
verstehen, und das darum auch vielfiltige Weisen des Verstehens ermog-
licht. Das ist gerade der Reichtum dieses Buches, das neben den jiidischen
auch den christlichen Stimmen als Resonanzraum zu dienen vermag.*
Aber nicht als ein Vorgegebenes, sondern im besten Sinne des Wortes als
etwas ,,Hinzugefiigtes®, das man als spirituellen Reichtum verstehen darf,
der jeder Orthodoxie abhold ist.* Etwa in dem Sinne, in dem das Mattha-
usevangelium alte und neue Auslegungen miteinander verbindet:

»Darum gleicht jeder Schriftgelehrte, der ein Jinger des Himmelreichs gewor-
den ist, einem Hausvater, der aus seinem Schatz Neues und Altes hervorholt“
(Mt 13,52).

So bleibt letztlich das Problem zwischen Text und Auslegung bei Luther
problematisch und seine Hermeneutik aporetisch. Trotz ihrer beeindru-
ckenden Gestalt kann man ihr heute nicht mehr bedingungslos folgen.
Dies gilt besonders fiir das Alte Testament. Luthers besondere Liebe zum
Alten Testament ist unbestritten. Er hat bis 1545, also bis kurz vor seinem
Lebensende in Wittenberg eine Professur fiir die Bibelwissenschaft innege-
habt und ausgeiibt. Nur vier der insgesamt 32 Jahre seiner Wirksamkeit hat
er dem Studium neutestamentlicher Biicher gewidmet; seine ldngste Vor-
lesung war die Auslegung des Buches Genesis und zog sich iiber zehn Jahre
hin. Die Psalmen, die er von den klgsterlichen Stundengebeten hier bereits
gut kannte, hat er in insgesamt drei groflen Psalmenvorlesung griindlich

* Christoph Levin, Verheiflung und Rechtfertigung, in: Christoph Bultmann/Walter Diet-
rich/Christoph Levin (Hg.), Vergegenwirtigung des Alten Testaments. Beitrége zur bibli-
schen Hermeneutik. Festschrift fiir Rudolf Smend zum 70. Geburtstag, Gottingen 2002,
327.

Dies gilt auch fiir koranische Auslegungen des Alten Testaments mit dem Unterschied,
dass man damit den Boden jiidischen Denkens verlisst, der zumindest im Neuen Testa-
ment noch gegeben ist.

Zum Problem vgl. Kim Striibind, Der Kanon als Sprachspiel. Biblische Theologie und jii-
dische Schriftauslegung, in: ZThG 18 (2013), 38-63.
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erforscht. Diesem Buch galt seine besondere Liebe, was sich auch in der
bis heute uniibertroffenen Ubersetzung der Psalmen im Alten Testament
niederschlagt.”

Luther hat sich dariiber hinaus leidenschaftlich dafiir eingesetzt, dass
das Erlernen der hebriischen Sprache, die er ,,heilig“ nannte, in das Theolo-
giestudium einbezogen wurde und bedauert, dass er selbst des Hebrdischen
nicht im gewiinschten Mafle kundig war. Zumindest im protestantischen
Bereich ist er damit erfolgreich geblieben. In der Tat sind solide Kenntnisse
des Hebriischen eine entscheidende Voraussetzung fiir das Horen der urei-
gensten Stimme des Alten Testaments.

»Es ist die hebrdische Sprache so reich, dass keine Sprache sie mag genugsam
erlangen. Denn sie hat viele Worter, die da singen, loben, preisen, ehren, freuen,
betriiben etc. heiflen, da wir kaum eines haben. Und sonderlich in gottlichen
heiligen Sachen ist sie reich mit Worten, dass sie wohl zehn Namen hat, da sie
Gott mit nennet, wo wir nicht mehr haben denn das einzige Wort, Gott.“®

Die Ubersetzung vom Hebriischen ins Deutsche sei so schwierig,

»als wenn die Nachtigall gezwungen wiirde, den Kuckuck nachzuahmen, und
so ihre schonste Melodie aufgidbe zugunsten von dessen verwiinschter Ein-
tonigkeit.“*

An dieser Stelle kann ich als Hebraist Luther nur ausdriicklich zustimmen
und ihm ein Wort von Chajim Nachman Bialik an die Seite stellen: Das
Alte Testament in einer Ubersetzung zu lesen, ist ,,als ob man eine Braut
durch den Schleier kiisst®.
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Die deutschen Baptisten und ihr Verhalten
zu Juden und Judenchristen besonders
in der Zeit des Nationalsozialismus

Roland Fleischer

I.

Es ist ein uns heute beschdamendes Kapitel der baptistisch-freikirchlichen
Geschichte. Der Holocaust ist nach wie vor eine Wunde in unserer Ge-
schichte, dazu kommt die Scham tiber das Versagen im Verhiltnis zu Juden
und Judenchristen und {iber das Schweigen zur Judenverfolgung.

Das Thema Baptisten-Juden in den Jahren 1933-1945 wurde lange ver-
dringt. Erst vierzig Jahre nach der NS-Zeit begannen einzelne und die
Bundesleitung sich zum Thema zu duflern, z. B. im Gedenken der Pogrom-
nacht (zuerst 1978)." Der erste Hinweis auf judenchristliche Mitglieder in
den eigenen Reihen und ihr Schicksal in der NS-Zeit kam 1961 von einer
Baptistin jidischer Herkunft aus Hamburg.?

II. Der Einfluss von Antijudaismus und Antisemitismus
auf das Verhiltnis zu Juden und Judenchristen

Beim Reflektieren dieser Zeit im Nationalsozialismus sind es meiner Beob-
achtung nach vor allem zwei starke Motive bzw. Faktoren, die das Verhal-
ten der Baptisten gegeniiber Juden bestimmten. Einmal die Verstrickung
in den Geist der kirchlichen Judenfeindschaft (Antijudaismus) zusammen
mit dem im 19. Jahrhundert aufgekommenen rassischen Antisemitismus.’
Die kirchliche Judenfeindschaft ist jahrhundertealt und alle christlichen
Kirchen waren darin mehr oder weniger verstrickt. Theologen wie Kir-
chenfiihrer sprechen vom ,,Fluchjudentum®, weil das jiidische Volk sich vor
dem Kreuz Jesu selbst verflucht habe (Mt 27, 25). Dieses antijiidische Den-
ken gibt es bis hinein in die Reihen der Bekennenden Kirche. Antijiidisches
Denken ist so allgemein verbreitet, dass es geradezu als ,,Normaltheologie®
gilt, die kaum infrage gestellt wird. Ein Jude kann zwar gerettet werden,

! Die Gemeinde 48/1978, 11.

? Erna Eggert (1914-1970) in: Die Gemeinde 17/1961, 11 f; wieder abgedruckt in: Festschrift 150
Jahre Oncken-Gemeinde 1834-1984, Hamburg 1984, 54f.

* Vgl. dazu: Eberhard R6hm/Jorg Thierfelder, Juden - Christen - Deutsche, Bd. 1: 1933-1935.
Ausgegrenzt, 1990, 20-74; Giinter Brakelmann/Martin Rosowski (Hg.), Antisemitismus.
Von religiéser Judenfeindschaft zur Rassenideologie, Géttingen 1989; Werner Bergmann,
Geschichte des Antisemitismus, Miinchen (2002) *2010; Asta von Oppen, Der unerhorte
Schrei. Dietrich Bonhoeffer und die Judenfrage im Dritten Reich, Hannover 1996, 12-27.
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aber nur so, dass er sich von seiner jiidischen Wurzel abschneiden und in
die heidenchristliche Kirche einpflanzen ldsst. Das jidische Volk selbst
habe keine Zukunft. Es ist die jahrhundertealte Substitutionslehre (auch
Enterbungslehre), die besagt, dass die Kirche anstelle des Volkes Israel vor
Gott im neuen Bund stehe und die VerheifSungen, die urspriinglich an Is-
rael gerichtet waren, ererbt habe. Erst nach 1945, angesichts der Katastrophe
des Holocaust, wandelt sich allméhlich das Verhiltnis zum Judentum und
wird von Grund auf erneuert.

Fiir die Freikirchen insgesamt und darum auch fiir die Baptisten gilt dies
»Fluchjudentum® allerdings nur fiir die Gegenwart. Fiir die Zukunft er-
warten sie die Bekehrung Israels bei der Wiederkunft Jesu. Dann wird es
eine herrliche Zukunft auch fiir Israel geben. Damit stehen Baptisten in der
Tradition von Pietismus und Erweckungsbewegung, die seit Philipp Jacob
Spener (1635-1705)* eine Hoffnung fiir Israel lehren.

Es kann nicht genug betont werden, wie tief eingewurzelt die christliche
Judenfeindschaft war mit ihrer Rede vom Fluchjudentum seit dem Kreu-
zestod Jesu. Dieses antijiidische Denken findet sich in der Bekennenden
Kirche®, bei Dietrich Bonhoeffer (1906-1945), der noch 1933 vom ,,Fluch-
judentum® sprechen kann® und beim Neutestamentler Julius Schniewind
(1883-1948). In seinem Matthius-Kommentar von 1937 wird das Matthaus-
wort in Kapitel 27,25 (,,Sein Blut komme {iber uns und unsere Kinder®)
ganz traditionell als ,Selbstverfluchung Israels*” gedeutet. Ein einfacher
Biblizismus, wie er in den Baptistengemeinden damals vorherrschend war,
konnte das traditionelle antijiidische Denken selbst mit biblischen Argu-
menten nur schwer iitberwinden, sah sich stattdessen in der Distanzierung
vom verworfenen Judentum vielfach bestitigt.

Dazu kommt der rassisch begriindete Antisemitismus. Weite Teile der
deutschen Gesellschaft wie auch die christlichen Kirchen waren seit Ende
des 19. Jahrhunderts, seit den Zeiten des Hofpredigers und Antisemiten
Adolf Stoecker (1835-1909), vom Geist des Antisemitismus durchdrungen.
Das Judentum sei eine minderwertige Rasse. Es sei verantwortlich fiir die
Ubel der Gesellschaft, wirke zersetzend und miisse darum zuriickgedringt
werden. Es sei materiell gesinnt und strebe nach Weltgeltung. Freikirchen
in Deutschland leben in diesem Kontext und werden davon beeinflusst.
Dieser latente, nur manchmal offene Antisemitismus, ist einfach vorhan-

* Pia Desideria, 1675; in neuer Bearbeitung hg. v. Erich Beyreuther, Wuppertal 1964, 46f;
Roland Fleischer, Begegnungen von Baptisten und Juden in Stidosteuropa - Das Leben des
Judenmissionars Moses Richter (1899-1967) von Kischineff nach London, in: Freikirchen-
forschung 1998, 209 f; Martin Schmidt, Pietismus, Stuttgart u.a. 1972, 55f. 59; Hans-Walter
Krumwiede, Geschichte des Christentums III. Neuzeit: 17. bis 20. Jh. (Theologische Wis-
senschaft Bd. 8), Stuttgart 1977, 61f; Rohm/Thierfelder, Juden - Christen — Deutsche, Bd. 1,
36 (vgl. Anm. 3).

Wolfgang Gerlach, Als die Zeugen schwiegen. Bekennende Kirche und die Juden (Studien
zu Kirche und Israel Bd. 10), Berlin (1987) *1993.

¢ Ges. Schriften, Bd. 2, Miinchen 1958, 49f.

7 NTD 2, Gottingen 1937, 261f.
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den. Bei der Machtiibernahme der Nazis wird diese Haltung schliefllich
Staatsdoktrin. Und die Entrechtung und Ausgrenzung des Judentums be-
ginnt. In der Regel haben Baptisten ebenso wie die anderen christlichen
Kirchen diesem antisemitischen Denken (die Baptisten aufgrund ihres ein-
fachen Biblizismus und ihrer hauptsichlichen Orientierung an Gemeinde-
aufbau und Mission) nur wenig entgegenzusetzen.

II1. Der Einfluss der lutherischen Zwei-Reiche-Lehre

Das andere starke Motiv, das die Beziehung zum Judentum maf3geblich
beeinflusste, war die verkiirzt verstandene Zwei-Reiche-Lehre Luthers®.
Danach haben Staat und Kirche verschiedene Aufgaben jeweils in ihrem
Bereich. Urspriinglich, von den freikirchlichen Anfingen in England und
Holland her, meinte das baptistische Prinzip der Trennung von Staat und
Kirche, dass der Staat nicht in den kirchlichen Bereich hineinregieren solle.’
Die Freikirchen forderten Freiheit, um das Gemeindeleben ohne Einfluss-
nahme des Staates zu gestalten. Auch die Religionsfreiheit fiir alle Men-
schen gehorte zu den Forderungen an den Staat. Im 19. Jahrhundert jedoch
brachte die Entstehung des deutschen Baptismus in der apolitischen Er-
weckungsbewegung es mit sich, ,,dass die Trennung von Kirche und Staat
vornehmlich als Unvereinbarkeit von Christsein und Politik verstanden
wurde. Gemeinde und Welt sind in dieser Perspektive vollig voneinander
geschieden, sodass dem Staat freie Machtentfaltung zugestanden werden
kann.“” Was fiir die baptistische Freikirche bedeutete, dass sie sich aus dem
politischen Geschehen heraushielt. Aber zugespitzt auch bedeutete, dem
Staat ein anderes Handeln zuzubilligen, als sie es in ihrem eigenen Bereich
vom Evangelium her fiir geboten hielt.

8 Vgl. dazu im Blick auf die Freikirchen: Erich Geldbach, Freikirchen - Erbe, Gestalt, Wir-
kung (Bensheimer Hefte 70), Gottingen 1989, 41-46 (Die Strukturfrage 41f; Die Zwei-Rei-
che-Lehre 42f; Trennung von Staat und Kirche 43-45; Religions- und Gewissensfreiheit
45f); Andrea Striibind, Die freikirchliche Forderung nach , Trennung von Staat und Kir-
che“ angesichts diktatorischer Systeme, in: Freikirchenforschung Nr. 8, 1998, 86-106, bes.
94-100 (Die ungeliebte Republik 94 f; Die Freikirchen und das ,, Dritte Reich“ 95-100); das
baptistische Prinzip der Trennung von Staat und Kirche wird auch diskutiert von Edwin
Brandt, Vom Bekenntnis der Baptisten, in: Giinter Balders (Hg.), Ein Herr, ein Glaube,
eine Taufe. 150 Jahre Baptistengemeinden in Deutschland 1834-1984, Wuppertal und Kas-
sel 1984, 225-231 und von Franz Graf-Stuhlhofer, Offentliche Kritik am Nationalsozialis-
mus im Grof3deutschen Reich. Leben und Weltanschauung des Wiener Baptistenpastors
Arnold Koster (1896-1960), Neukirchen-Vluyn 2001, 80-83.

Vgl. Erich Geldbach, Freikirchen, 42 (vgl. Anm. 8): ,strikte Scheidung des geistlichen und
weltlichen Regiments im Interesse der Freiheit und Unabhéngigkeit der Kirche

Andrea Striibind, in: Freikirchenforschung 1998, 97 (vgl. Anm. 8). Allerdings haben die
Apokalyptiker und Baptistenprediger Fleischer und Koster einen Staat, der in ,freier
Machtentfaltung® agiert, als antichristlichen Staat angesehen, dem man sich nicht beugen
diirfe.

©
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Durch beide Pragungen - Antijudaismus und Antisemitismus sowie die
beschriebene Trennung der Bereiche von Staat und Kirche — waren Bap-
tistengemeinden und ihre Fithrung geldhmt und eingeschrinkt in ihrem
Reden und Handeln gegeniiber Juden, wie wir heute erkennen. Tragischer-
weise gab es am Ende der Weimarer Zeit erste Befiirworter und Versuche
von einigen wenigen Baptisten, aktiv das Leben im demokratischen Staat
mitzugestalten," was von der Mehrheit jedoch nicht unterstiitzt und mit
Regierungsantritt Hitlers ganz aufgegeben wurde. Besonders auffillig ist
diese Wende im Denken und Handeln von Bundesdirektor Paul Schmidt
zu erkennen.”

Andrea Striibind weist darauthin, dass dem Staat ein Eingriff in die
rechtliche Stellung der Juden zugebilligt wurde. So konnte Paul Schmidt,
damals Schriftleiter des Hilfsboten und spéter ab 1935 Leiter des Bundes-
hauses nach dem Regierungsantritt Hitlers 1933 schreiben, ,,dass Ausnah-
megesetze gegen das Judentum fiir den Staat sehr wohl méglich sind. Sie
nennt als Motive Schmidts den ,,Schutz des Volkstums vor ,fremdrassigen’
Strémungen®, ein ,ordnungspolitisches Denken® und die Obrigkeitstreue
(nach Rém 13).” Auch klingt die Zwei-Reiche-Lehre an, wenn Paul Schmidt
»Ebene des Staates” und ,,Boden der Gemeinde® unterscheidet, auf denen
die Judenfrage jeweils ein anderes Gewicht habe. In der Gemeinde sei die
Rassenfrage durch Christus ,,iiberbriickt“"

IV.

Im ersten Teil soll die Israellehre im deutschen Baptismus, wenigstens an ei-
nigen Personen dargestellt und Aulerungen zum Judentum untersucht wer-
den. Eine Gesamtdarstellung fehlt nach wie vor. Im zweiten Teil geht es um
die Frage wie Baptistengemeinden mit ihren Mitgliedern jidischer Herkunft
umgegangen sind. Zuletzt werden auch einige wenige Beispiele mutigen
Handelns und Hilfe fiir verfolgte Juden und Judenchristen genannt.

L Zur Israellehre im deutschen Baptismus

Wie weit waren Baptisten in den Geist des Antisemitismus und Antijudais-
mus verstrickt? Zu dieser Thematik gibt es bisher keine abschlieffende, um-
fassende Untersuchung.

Vgl. dazu Roland Fleischer, Der Streit iiber den Weg der Baptisten im Nationalsozialismus
(Baptismus-Dokumentation 4), Elstal/Norderstedt 2014, 11f. Dazu gehorten die Baptisten
Paul Schmidt, Albert Hoefs, Johannes Schneider, Carl Neuschifer und Max Slawinsky.

12 Vgl. Balders (Hg.), Ein Herr, 88f (vgl. Anm. 8).

»Wir Christen unter Zuschauern“. Die deutschen Baptisten und die Judenverfolgung in
der Zeit der NS-Diktatur, in dieser Ausgabe, S. 78-107.

' Ebd,, 87.
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Antisemitisches Denken ldsst sich aber bei vielen baptistischen Autoren
nachweisen.

Andere jedoch lehnen die Auf- oder Abwertung der Rassen und damit
die NS-Rassenlehre entschieden ab. Die Frage ist, wie stark die antisemi-
tische Haltung verbreitet ist. Greift ein baptistischer Autor dieses Denken
auf und verscharft es oder ist er sehr zuriickhaltend gegeniiber diesem anti-
judischen Denken. Mein Einblick sagt: es gibt sehr verschiedene Haltun-
gen dazu, also Ablehnung, Zuriickhaltung aber auch Betonung der anti-
judischen Einstellung. Von einem ausgeprigten antisemitischen Denken
mochte ich erst dann sprechen, wenn ein baptistischer Autor Schuld und
Fehlverhalten einseitig nur beim jiidischen Volk sieht, nicht aber, wenn
ahnliches Fehlverhalten ausdriicklich auch vom eigenen Volk und der
christlichen Gemeinde ausgesagt wird. Beispiele fiir die letztere Haltung
sind C. A. Flugge, Hans Luckey und Arnold Koster. Auch eine einheitliche
Israellehre ist nicht auszumachen. Sie ist sehr verschieden.

Nebeneinander findet sich auch eine heilsgeschichtliche Sicht auf Israel
und eine endgeschichtliche. Die heilsgeschichtliche Sicht sieht fiir Israel
eine Heilsperiode voraus, die mit der Wiederkunft Jesu beginnt (Wiswedel).
Die endgeschichtliche Sicht blickt auf das kommende Gottesreich und sieht
den irdischen Staat in seiner Gefahrdung, antichristlicher Staat zu werden,
wobei sowohl die Volker als auch Israel unter Gottes Gericht stehen (Kos-
ter und Fleischer). Da in beiden Sichtweisen das Judentum der Gegenwart
unter Gottes Gerichtshandeln steht, konnen alle staatlichen Mafinahmen
gegen das Judentum (z.B. ihre Entrechtung) auf diese Weise eingeordnet
werden. Endgeschichtliches und heilsgeschichtliches Denken fithren nicht
zum Widerstand gegen die nationalsozialistische Judenpolitik. Allerdings
koénnen Volker und Staatslenker nach apokalyptisch-endgeschichtlicher
Bibelauslegung zwar als ,Werkzeuge des Gerichtes Gottes“ fungieren, doch
»soweit sie sich dabei vergehen, wird sie Gott zur Rechenschaft ziehen.“”
Damit wird dem staatlichen Handeln mindestens in der Verkiindigung eine
Grenze gesetzt. In der Regel geben sich Baptisten mit der Obrigkeitstreue
nach Romer 13 zufrieden, nehmen staatliche antijiidische Mafinahmen hin,
auch wenn sie nicht immer von deren Rechtmifligkeit tiberzeugt sind. Dies
ist der Angst im totalen Staat geschuldet, ebenso der eigenen Machtlosig-
keit. Manchmal wird auch das rassisch-antisemitische Denken der Zeit mit
der Bibel eher begriindet als widerlegt (so bei Walter Hoffmann).

Griindlicher duf$ern sich zur Thematik Baptisten und Juden Wolfgang Hein-
richs' von den Freien evangelischen Gemeinden sowie Andrea Striibind” und

15 J. Fleischer, Die Judenfrage als Weltproblem, in: Tauferbote April 1933, 9.

' Wolfgang E. Heinrichs, ,Heilsbringer und Verderber. Freikirchliche Ansichten tber Ju-
den im 19. und zu Beginn des 20. Jahrhundert, in: Daniel Heinz (Hg.), Freikirchen und
Juden im ,Dritten Reich’, 2011, 1333, besonders 19 f.

7 Andrea Striibind, Die unfreie Freikirche. Der Bund der Baptistengemeinden im ,Dritten
Reich, *1995, 8.2 Das Verhiltnis zur ,,Judenpolitik“ des NS-Regimes, 260 ff.
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Franz Graf-Stuhlhofer® von den Baptisten. Andrea Striibind belegt in jhrem
zur angesprochenen Thematik bisher wichtigsten Beitrag" dieses antisemiti-
sche Denken bei einzelnen Baptisten und die zugrunde liegenden Motive. Sie
behandelt dabei folgende Baptisten: Naphtali Rudnitzky, Arthur Bach (Bap-
tist?), Arnold Koster, Paul Schmidt, Friedrich Wilhelm Simoleit, Carl Neu-
schifer, Heinrich Fiehler, Karl August Hahne und Heinrich Cassens.

Mein Beitrag dazu kann nur der Versuch einer Ergdnzung sein. Mir
ist bewusst, dass hier besonders auf methodische Sorgfalt zu achten ist.
Es geniigt kaum, einen Autor als Antisemiten zu bezeichnen, wenn man
eine heute anstofige Au8erung iiber Juden zitieren kann. Sie muss in den
Kontext der Zeit eingebettet werden. Wobei zu fragen ist, ob ein Zitat die
traditionelle, weit verbreitete antijiidische Haltung wiedergibt oder in
Ubersteigertem Mafd dariiber hinausgeht. Macht der Autor Anleihen beim
rassistisch begriindeten Antisemitismus? Welche Israellehre ldsst er in sei-
nen Auflerungen insgesamt erkennen? Andrea Striibind konstatiert, dass es
»vor allem an Untersuchungen zur Israeltheologie im deutschen Baptismus
(mangelt)“®. Diese Aufgabe ist nach wie vor unerledigt. Priifsteine einer
Israellehre sind: Abstammung Jesu aus dem Judentum, Rassismus und die
Abwertung der jiidischen Rasse, Wertung des Alten Testaments, Israels
Verwerfung und bleibende Erwéhlung.

Hier folgen zum Teil in Ankniipfung zum Teil in Ergdnzung zu Andrea
Striibinds Beitrag einige Stellungnahmen von Baptisten, die sich zur ,,Ju-
denfrage” duflerten. Sie sollen die Einstellungen von Baptisten zum Juden-
tum illustrieren und auch auf manche Differenzierung hinweisen, die bei
baptistischen Autoren zu finden sind.

Das Verhiltnis der Baptisten zu den Juden war gepragt vom Missions-
gedanken. Im Jubildumsjahr 1934 wird Onckens Ausspruch ,Jeder Baptist
ein Missionar“ wieder in den Vordergrund geriickt. Neben den verschiede-
nen Missionsaufgaben kommt dabei auch die Judenmission in den Blick.
Sie wird von Max Boden als ,eine alte Aufgabe bezeichnet, ,weil bereits
der Herr Jesus sie geboten hat.“* Erinnert wird, dass das Evangelium nach
Paulus ,,zuerst an die Juden® gerichtet ist. Darum diirfe ,,bei aller Missions-
arbeit unter den Volkern der Erde [...] der Dienst an Israel nicht vernach-
lassigt werden.” Auch an Julius Kébner wird erinnert, der ,als Sohn jidi-
scher Eltern geboren wurde.” Israel gegeniiber gebe es eine Dankesschuld,
»denn das Heil kommt von den Juden® (Joh 4,22) und ,,Méanner des jiidi-
schen Volkes (haben) uns das ganze Wort Gottes geschenkt. Es ist mis-
sionarisch-liebevolle, einladende Sprache, wenn davon gesprochen wird,
das jiidische Volk, das ,heute in der Irre geht®, einzuladen in ,heilige(r)
selbstlose(r) Liebe zu diesem Volk.“ Schliefllich ermutigt der Autor ,,Juden

8 Franz Graf-Stuhlhofer, Offentliche Kritik (vgl. Anm. 8), bes. 70 und XI. Charakteristika
von Kosters christlichem Philosemitismus 224-239.

¥ Striibind, Judenverfolgung (vgl. Anm. 13).

» Ebd., 78.

2 ‘Wahrheitszeuge 1934, Nr. 7, 52f.
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auch in unsere Versammlungen einzuladen.“ Max Boden spricht hier ganz
in der Art von Naphtali Rudnitzky aus Liebe zum jiidischen Volk, ohne sich
antijiidischer Klischees zu bedienen. Die Frage bleibt, wie weit sich Bap-
tistengemeinden fiir die Judenmission 6ffneten. Da mindestens zweimal,
1927 und 1932, im Wahrheitszeugen® fiir ,,die prophetische Botschaft an
Israel geworben wird, kann man vermuten, dass es nur wenige waren, die
sich dieser Aufgabe stellten und sich ihr auf die rechte Weise widmeten.
1929, als Rudnitzky auf der hessischen Vereinigungskonferenz tiber seine
judenmissionarische Arbeit berichtet, heif3t es im Protokoll: ,,Diese Arbeit
ist schwierig, weil dafiir unter den Christen haufig das rechte Verstindnis
fehlt. Leider ist gerade verkehrt betriebene Judenmission ein Hindernis fiir
die Arbeit an den Juden gewesen.“?

Hans Luckey (1900-1976), der langjahrige Lehrer und Direktor des Ham-
burger Predigerseminars, nimmt in einem Vortrag von 1932 auf einer
Pfingstjugendkonferenz in Thiiringen die Stellung der Baptisten zu ,Rasse
und Blut“* in den Blick. Er setzt sich mit der volkischen Bewegung aus-
einander, besonders mit H.C. Chamberlain, Artur Dinter und Hitlers
»Mein Kampf.“ In der volkischen Bewegung offenbare sich, so Luckey, ,,der
schrankenlose Hass und seelentiefe Ekel gegen die Juden® (32). Die Siinden
Judas wiirden ,ohne Skrupel [...] auf jeden Vertreter dieser Rasse® iiber-
tragen, wihrend man ,das Gericht iiber die eigne Siinde“ bei dem ,,ras-
sisch reinen Menschen® vergeblich suche (32). Was das Judentum betrifft,
so gebe es ,,wohl die Schéden einer goldhungrigen Judenschaft“ (34), auch
den ,,Fluch, den Gott seinem Volke in die Zerstreuung mitgegeben hat.“ Als
Beleg wird Jeremia 29,1718 genannt. Wer sich aber dem ,,Hass gegen Israel
hingebe, hitte die Gnade von sich geworfen. ,,Gott mag Parteien und Re-
gierungen zur Geiflel zusammenknoten, um Juda zu schlagen, wir bleiben
beim Evangelium, das Arier und Juden, Weifle und Schwarze ruft® (34).
Luckey lehnt die volkischen Gedanken ab. Die ,,Allgewalt des Rasseideals"
diirfe auf keinen Fall anerkannt werden. Die christliche Erkenntnis gehe
weit tiber die volkische Theorie hinaus, denn sie wisse von der Erbsiinde
und der Erbschuld. ,Keine Rassenhygiene macht [...] aus einem unerlos-
ten Menschen einen erlosten® (35). Wo er von Juden spricht, kann er vom
Fluch reden, der auf dem Volk liegt und von seinem materiellen Streben.
Aber weitergehende judenfeindliche Aulerungen finden sich nicht. Juden
wie Heiden finden Rettung durch das Evangelium und die Gnade. Eine
besondere Geschichte Gottes mit seinem erwidhlten Volk deutet sich an,
wenn Luckey davon spricht, dass ,,Gott mit harter Hand“ mit Israel umgeht
und er handle ,,um Juda zu schlagen®. Aber es sind eher Randbemerkungen
und von Verwerfung Israels ist keine Rede. Eine ausgefiihrte Israellehre ist

22 Wahrheitszeuge 1927, Nr. 51, S. 411f; 1932, Nr. 21, 2.Umschlagseite.

2 Protokoll der hessischen Vereinigungskonferenz 19/20.Mai 1929 (Archiv EFG Kassel-Mon-
cheberg).

2 Unsere Stellung zu Rasse und Blut, in: Jungbrunnenheft 5, Kassel 1932, 21-35.
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nicht erkennbar. Bemerkenswert bei allem ist die Einfithrung, die deutlich
macht, dass Luckey Position bezieht im ,,politischen Kampf unserer Tage,
und wie sehr sich Luckey und wohl auch andere iiber die eigene geféhrli-
che Zeit bewusst sind, dass Gott ,uns in einer vulkanischen Zeit auf einen
zerrissenen Acker gesit hat, so dass wir mehr siindigen miissen, als es viel-
leicht je geschah® (21). Er fiigt hinzu: ,,Gott sei es aber auch gesagt: ,Vergib
uns unsere Schuld“ (21).

Wilhelm Wiswedel (1877-1962), Baptistenpastor und Tauferforscher, duflert
sich 1935, wohl noch vor den Niirnberger Rassegesetzen im Wahrheitszeu-
gen, dem Organ der deutschen Baptisten, zur damals sogenannten Juden-
frage: Die Juden im Heilsplan Gottes.” Er zahlt sie ,zu den brennendsten
Fragen der Menschheit®. Und sofort trifft er eine wichtige Vorentscheidung,
er behandle nur die ,religiose Judenfrage®. , Die Rassen- und Wirtschafts-
fragen zu 16sen, ist Sache der Regierungen der einzelnen Staaten® (98).
Hier triftt sich Wiswedel mit der Haltung vieler Baptisten. Ausgehend von
Luthers Zwei-Reiche-Lehre, die im 19. Jahrhundert ganz verkiirzt, manche
sagen ,pervertiert“®, verstanden wird, gibt es die voneinander getrennten
Gebiete und Aufgaben des Staates und der Kirche. Und zwar stehen sich
Kirche und Staat so gegeniiber, auch nach Meinung vieler Baptisten, dass
der Staat nicht in das Gebiet der Kirche, die Kirche nicht in das Gebiet des
Staates eingreifen diirfe. Das ist eine vollig defensive Haltung gegeniiber
dem Staat. Von einer Gestaltung der Gesellschaft, einem Hineinwirken des
Evangeliums in die politische Welt, gar einem prophetischen Auftrag der
Kirche, den Herrschenden ins Gewissen zu reden, davon wird Abstand ge-
nommen, das ist gar nicht mehr im Blick. Die Kirche kitmmert sich nur um
ihren Bereich. Sie redet dem Staat nicht darein, in der Hoffnung, dass auch
der Staat die Kirche weitgehend in Ruhe ldsst. Dass sich die christliche Ge-
meinde damit der Freiheit des Evangeliums beraubt, ist zu spit oder auch
gar nicht erkannt worden. Dass diese Trennung in der Diktatur eines tota-
len Staates scheitern musste, wurde ebenfalls spiter offenkundig.
Wiswedel beschreibt nach dieser Vorentscheidung die religiése Juden-
frage nicht nur vollig unpolitisch, sondern {iberldsst es dem Staat, die poli-
tische Judenfrage auf seine Weise zu losen. Ahnlich und teils ausfiihrlicher
argumentieren so, Artur Bach, Paul Schmidt (der 1930 noch ganz anders
dachte, namlich die ,,Kirche als Gewissen des Staates“), Johannes Fleischer
u.a. Fiir Wiswedel nimmt Israel eine ,,ganz hervorragende ... eine zentrale
Stellung® in der biblischen Offenbarungsgeschichte ein. Er halt fest am Al-
ten Testament als dem ,,Offenbarungsbuch Gottes“ (99). Aber beim Wort
Jesu ,,das Heil kommt von den Juden® werden Vorbehalte und erste Ein-
schrankungen sichtbar, die sich auch im weiteren Verlauf finden. Nur ein

25

Wabhrheitszeuge 1935, Nr. 13, 98-100.
% So Berthold Klappert in: J. Moltmann (Hg.), Bekennende Kirche wagen. Barmen 1934-
1984, 102. 104.
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Heil kommt von den Juden, namlich Jesus Christus. Eine Distanz zu Israel
als Volk wird erkennbar. Das Volk wurde ,,aus dem Dienst der Offenbarung
entlassen. Der Grund dafiir ist, dass es das Heil von sich gestofien habe
mit der Folge der Zerstreuung unter die Volker. Nun kdme ,,Unheil von
den Juden®, es werde zum Fluch fiir die Volker. Diese problematische Aus-
legung hatte schon Rudnitzky vergeblich zuriickzuweisen versucht.” Mit
dieser heilsgeschichtlichen Sicht kann das Schicksal Israels als Gericht Got-
tes hingenommen werden, ebenso alle judenfeindlichen Mafinahmen des
Staates. Zwar habe der Herr sich einen Rest Israels iibrig gelassen, erkenn-
bar an Paulus und den Juden, die an Pfingsten und spéter gldubig wurden.
Aber, und wieder kommt eine Zuriicksetzung Israels ins Spiel, selbst die
»Glaubigen aus Israel [haben] jetzt nicht etwa eine bevorzugte Stellung in
der Gemeinde Christi“ (99). Denn die Gemeinde der Gegenwart sei ,jetzt
vorzugsweise heidenchristliche Gemeinde®. Er konzediert, dass wir ,,Chris-
ten aus den Nationen auf den israelitischen Anfangen und Grundlagen be-
ruhen® und zitiert Romer 11,18: ,Nicht du trigst die Wurzel, sondern die
Wurzel triagt dich.” Dem jiidischen Volk sei viel Liebe entgegenzubringen
und Christus zu bezeugen. Dass Gott sein Volk ,nicht fiir immer versto-
Ben” habe, zielt auf die kiinftige Bekehrung Israels. Gott habe auch dafiir
gesorgt, dass Israel in der Zerstreuung unter die Volker nicht untergehe.
Allerdings werden ,die meisten Juden® in der Zeit des ,antichristlichen
Weltherrschers® untergehen, ,,und nur ein Drittel wird gerettet werden®
(99). Die Verfolgung Israels, ja seine mehrheitliche Vernichtung sind nach
dieser heilsgeschichtlichen Sicht in Gottes Heilsplan integriert. Der weite-
re Plan mit Israel sei seine Bildung zum Gottesstaat und Gottesvolk, das
von Jerusalem ausgehend die Volker missioniert, wihrend die Gemeinde
in der Vollendung angekommen, nicht mehr auf Erden sei. Noch einmal
wird eine Einschrankung auch des bekehrten Israels gegentiber der Ge-
meinde angesprochen. Sie, die bekehrten Juden, werden ,keine bevorzugte
Stellung® einnehmen (100). Sie seien zuriickgestellt als ,,die Letzten“ und
hétten ,,den Vorzug der héheren Erwéhlung verloren® (100). Er beruft sich
dabei auf Ambrosius. Die im gegenwirtigen Zeitalter (,Haushaltung des
Glaubens“) Bekehrten stehen hoher als die im kommenden Zeitalter Hin-
zukommenden.

Es bleibt eine Tragik, dass die heilsgeschichtliche Sicht Israels, Baptisten
damals nicht befahigte, staatliches Unrecht zu erkennen und sich mutig fiir
Verfolgte einzusetzen. Jede staatliche Verfolgungsmafinahme gegen Juden
konnte mit dem Heilsplan Gottes gerechtfertigt werden. Wenn auch die Be-
ziehung zu Israel unter dem Blick von Liebe und Mission gesehen wird, so
bleibt doch der Einfluss der alten Israellehre von der Verwerfung bzw. Zu-
riicksetzung Israels erkennbar. Das Schicksal der Judenchristen, die auch
Mitglieder in Baptistengemeinden waren, wird nicht weiter bedacht.

7 Die Einstellung bibeltreuer Christen zu den Juden, Wahrheitszeuge 1931, 220: ,,Die Ver-
bannung Israels (ist) ein Fluch fiir das Volk“ (also nicht fiir die V6lker).
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Carl August Fliigge (1876-1948) war sozialdiakonisch und evangelistisch en-
gagierter Baptistenprediger in Hamburg-Eimsbiittel seit 1901 und Leiter der
christlichen Traktatgesellschaft im Oncken-Verlag Kassel seit 1921 bis zu
seinem von den NS-Behorden und von der Bundesleitung der Baptisten er-
zwungenen vorzeitigen Ruhestand 1939.?® Er verfasste viele missionarische
und sozialethische Schriften. Seine Lebensthemen waren: Evangelisation,
Bekdmpfung sozialer Missstande, Einsatz fiir Religionsfreiheit, Sonntags-
schularbeit und biblisch-personliches Christsein. In einer Broschiire von
1919, ,Unsere Stellung zu den Gegenwartsnéten“”, nennt er soziale Note
und sittliche Gefahren der Gegenwart. Die Freiheit, die die Revolution von
1918 brachte, verkomme zur moralischen Ziigellosigkeit. Dabei kommt er
auch auf Juden zu sprechen, die

»wie es scheint ,um Gewinns willen‘ leichter als andere Rassen gewissenlos han-
deln konnen [...] Aber leider [...] es gibt auch viele blaublonde, deutsche Ju-
dengenossen, die mit ihrem gewissenlosen Treiben unserem Volke ebenso zum
Fluch sind, wenn sie nur verdienen konnen [...] Als Christ kann und will ich
kein Antisemit sein. Ich weif3, nicht nur der Heiland, sondern das Heil schlecht-
hin kommt von den Juden (Joh 4, 22); aber ebenso viel steht doch fest und ist und
wird iiberall durch die Geschichte erhiartet: Wo die Juden das Heil verwerfen
und darum das Heil nicht bringen kénnen und wollen, da bringen sie Unheil.“*

Fliigge distanziert sich zwar ausdriicklich vom Antisemitismus, aber er ist
nicht frei von der Anschauung, das Judentum habe einen sittenverderben-
den, zersetzenden Einfluss auf die Volker und bringt das in Verbindung mit
der Verwerfung Christi seitens des Judentums. Das sind auch bei ihm Ein-
flisse der jahrhundertealten Judenfeindschaft. Er differenziert zwischen
~frommen® und ,,gewissenlosen” Juden und erkldrt seine Achtung vor der
judischen Religion:

»Kein Wort sagen wir gegen die jiidische Religion, sie ist uns heilig, und wir haben
nichts gegen die frommen Juden; sie sind uns lieb, wie auch die frommen Katho-
liken; und beide stehen uns in ihrer Frommigkeit unendlich viel néher, als die
liberalen Atheisten und die unglaubigen Protestanten. Aber mit Ernst miissen wir
warnen vor gewissenlosen Juden und allen anderen Volksverderbern, die zerset-
zende Gottlosigkeit und verheerenden Bolschewismus tiberall verbreiten.

Wenn es auch viele Verderber am deutschen Volk gebe, so seien doch auch
~gewissenlose“ Juden Mitverursacher der Sittenverderbnis des deutschen
Volkes.

2 Fleischer, Streit, 16 (vgl. Anm. 11).

# Erschienen im Volkswacht-Verlag Hamburg 1919, 32 S. (nur ein einziges Exemplar in Ko-
pie ist erhalten in der Bibliothek der Nordkirche in Hamburg, seit Januar 2012 auch im
Oncken-Archiv Elstal).

Ebd., 15; im fast gleichen Wortlaut wieder abgedruckt in: Glaube und Tat (Friedensbo-
ten-Biicherei Bd. IV), Kassel o.]. (1921/24?), 41f (Hinzufiigung am Schluss: ,Wo sie nicht
als die Gesegneten zum Segen werden, sind sie als die Verfluchten ein Fluch®).

Ebd., 16; Glaube und Tat, 1921/24: ,,vor gewissenlosen Semiten und vor gewissenlosen An-
tisemiten“ (42).
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Schon 1912 distanzierte er sich vom Judenhass und den Judenpogromen
in Russland und Spanien und wies auf die nachfolgenden nationalen Ka-
tastrophen hin.* Die Stellung zum Judentum war fiir ihn ein Kriterium, ob
ein Volk Anteil am Segen oder am Fluch erhilt.

Die Judenfrage ist fiir Fliigge kein eigenstdndiges Thema. Thm geht es um
die abzuwehrende Sittenverderbnis im Volk und um das kommende Reich
Gottes.

Im Traktat, das nach dem baptistischen Weltkongress 1934 in Berlin von
ihm herausgegeben wird, und die wichtigsten Resolutionen in Ausziigen
samt den offiziellen Auflerungen der NS-Regierung zur Religionsfreiheit
enthalt, werden Spitzensitze der Rassismusresolution zitiert: ,,Dieser Kon-
gress beklagt oder verurteilt alle Rassenfeindschaft und jede Form von Un-
terdriickung oder ungerechter Zuriicksetzung von Juden, Farbigen oder als
Minderheit unter einem anderen Volk Wohnenden als eine Verletzung des
von Gott, dem himmlischen Vater, gegebenen Gesetzes. Dieser Kongress
dringt auf Verbreitung der christlichen Lehre von der Achtung der Person-
lichkeit ohne Ansehen der Rasse.“*

Dieses Traktat wird ein Jahr spater, nach den Niirnberger Rassegesetzen,
von der Gestapo aus dem Verkehr gezogen, seine Weiterverbreitung nicht
mehr gestattet. Es erreichte immerhin eine Auflage von {iber 60.000 Exem-
plaren. Fliigge unterstiitzt mit diesem Traktat sowohl Religionsfreiheit als
auch Abwehr des Rassismus. Er nutzt solange wie moglich die Handlungs-
spielrdume in der NS-Diktatur.

Hans Fehr (1894-1979) diente zunichst als Prediger der Ersten Baptisten-
gemeinde Hamburg-Bohmkenstrale (heute Oncken-Gemeinde Ham-
burg-Grindelallee). Von 1933 bis 1965 war er Direktor des Hamburger
Diakonissenhauses Siloah (heute Albertinen-Diakoniewerk) und von
1933-1965 wirkte er als Mitglied der Bundesleitung, von 1951/1955 an bis 1965
als Vorsitzender. Ich erwdhne ihn in dieser Aufzahlung als Beispiel grofier
Zuriickhaltung gegeniiber dem damals herrschenden Rassismus und Anti-
semitismus. Er warnt, wie Astrid Giebel schreibt, ,bereits 1933 davor, das
,Dritte Reich® mit dem Reich Gottes gleichzusetzen, das Wort ,Christ‘ syno-
nym fiir ,Arier’ zu verwenden und den Begriff der Nachstenliebe umzudeu-
ten.** Andrea Striibind urteilt: ,,Er [...] distanzierte sich aus theologischen
Griinden von der Ideologie des NS [...] Seine schirfsten Angriffe richteten
sich gegen die volkische Ablehnung des Alten Testaments und die Rassen-
lehre.“** Dennoch schlug er den Weg der Anpassung an den NS-Staat ein,

2 Gegenwartsnote. Aus dem Zeitenspiegel der Tagespresse, Kassel 0.]. (1912), 57.

3 C.A. Fliigge, Die Botschaft der Baptisten im Echo der Presse. Erkldrungen fithrender
Ménner tber religiése Duldsamkeit im Neuen Deutschland, Kassel o.]. (1934, *1935), 61.

3 Astrid Giebel, Glaube, der in der Liebe titig wird. Diakonie im deutschen Baptismus von
den Anfingen bis 1957 (Baptismus-Studien 1), Kassel 2000, 227; Striibind, Unfreie Frei-
kirche (vgl. Anm. 17), 122f.

% Ebd., 123.
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um Diakoniewerke und Bund in der Diktatur nicht zu gefahrden. Aller-
dings und das ist hervorzuheben, trat er ,nicht fiir die Auf- oder Abwer-
tung von Rassen“* ein. Auch nutzte er im Blick auf die jiidischen Mitbiirger
Handlungsspielrdume und sorgte fiir stille Hilfe in Einzelféllen. So werden
judische Menschen ins Altenheim und ins Mutterhaus aufgenommen und
»Siloahschwestern (arbeiten) weiterhin in der Klinik des jiidischen Arztes
Dr. Ascher Adolf Calmann, wihrend andere Mutterhduser den Kontakt zu
jiidischen Arzten abbrechen. Fehr erinnert sich 1974: ,\Wir durften nur ,ari-
sche® Patienten aufnehmen. Wir haben aber doch jidische Patienten zur
Entbindung und in das Altenheim eine Jiidin aufgenommen.“*” Er ist ein
Beispiel grofler Zuriickhaltung gegeniiber rassistischem Gedankengut und
ldsst eine gewisse Sympathie fiir jiildische Menschen erkennen.

Walter Hoffmann (1892-1957)* wurde 1924 zum Baptistenprediger ordi-
niert. Er wirkte in Braunau-Schoénau/Tschechoslowakei von 1922-1926,
danach in Berlin-Steglitz, ab 1931 in der Gemeinde Berlin-Schoneberg.
Viele seiner Vortriage wurden als Broschiiren in mehreren Auflagen ver-
Offentlicht. Seine Israellehre wird ersichtlich in der 1936 erschienen Schrift:
Was wird aus den Juden der Welt?* Uber die Zukunft des Judentums wird
heilsgeschichtlich spekuliert, eng verbunden mit den schlimmsten antise-
mitischen Ausféllen der Zeit. Ein Jahr nach den Niirnberger Rassegesetzen
wird die Rassenlehre der Nazis im Nachhinein biblizistisch gerechtfertigt.
Israel sei tief gesunken, ,weil es den lebendigen Gott verlieff und seine Ge-
bote missachtete (17). Mit der Verwerfung des Messias sei das einstmals
auserwahlte Volk zum Fluch aller Vélker und Rassen geworden. Auch die
»Reinhaltung des Blutes“ (10.11) gehore zum Gesetz Gottes, gegen das Israel
durch Mischehen und Assimilation verstof3en habe. Die Mischna zeige die
»Verfilschung und Verdrehung der Gedanken Gottes® (21). Massive anti-
semitische Vorwirfe werden erhoben: ,,Noch immer strebt das verblendete
jidische Volk nach der Weltherrschaft [...] Kommunistische und pazifis-
tische Weltbegliickungsideen wechseln mit Vergniigungssucht, Sittenver-
derbnis und Wuchergeist ab“ (17). Gott aber werde Israel wieder nach Pa-
lastina aus der Zerstreuung zuriickfithren. Doch die Mehrzahl (, Millionen
von Juden“) werde in Agypten ,durch harte Fronarbeit“ umkommen (15).
Fiir ihn steht fest: ,,Gott hat es so bestimmt, weil er gerecht und heilig ist“

¢ Giebel, Glaube (vgl. Anm. 34), 232.

7 So beschreibt Frank Fornagon Fehrs Solidaritit mit den Juden, in: Auf klarem Kurs. 100
Jahre. Vom Diakonissenverein zur Albertinen-Gruppe, hg. v. Albertinen-Diakoniewerk
e. V., Hamburg/Ahnatal 2007, 85. Hans Fehr erzihlt die Einzelfille in: Die Gemeinde
41/1971, 8 (Haben wir christlich an den Juden gehandelt?).

% Eine Biographie in: Festschrift 50 Jahre EFG Berlin-Schéneberg, 1986, 48f.

¥ Berlin 1936, *1939, 23 S. Das Jahr der Erstauflage ist durch eine Kurzbesprechung im ,,T4u-
ferboten vom August 1936 gesichert. (Im Oncken-Archiv Elstal sind von Walter Hoff-
mann insgesamt 21 Hefte zu verschiedenen Themen erhalten. Die Heftreihe wird zusam-
mengefasst unter dem Titel ,, Kampf um die Wahrheit®.)

3
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(19). Am Ende komme ein kleiner, heiliger Uberrest nach Palistina und fin-
de den Weg zuriick zu Gott und zu Christus.

Bei Walter Hoffmann werden, dhnlich wie bei Wiswedel, die 1936 bereits
erlebbare Entrechtung und Verfolgung der Juden mit Gottes Heilsplan be-
griindet und gerechtfertigt. Unrecht, gegen das man einschreiten miisste,
wird nicht erkannt. Was Israel geschieht wird mit Gottes Ratschluss ver-
bunden. Christen bleiben dabei in der Zuschauerhaltung. Das Schicksal
der Judenchristen wird vollig ausgeblendet. Hier bestitigt sich ein weiteres
Mal das Urteil von Andrea Striibind, dass ,,antisemitische Vorurteile in die
endgeschichtliche Schau des Judentums integriert, ja selbst staatliche Ver-
folgungsmafinahmen theologisch qualifiziert werden konnten.“?

Heinrich Euler (1880-1945), Baptistenprediger aus Hassenhausen/Hessen,
spricht 1937 auf der hessischen Vereinigungskonferenz in Frankfurt vom
wverachteten Volk der Juden.*! Es geschieht im Rahmen eines Vortrags in
dem er das Alte Testament in seiner Bedeutung fiir die Gemeinde heraus-
stellt und gegen Angriffe verteidigt. Er fithrt aus:

»Wir miissen das A.T. als Urkunde dieser Offenbarung (Gottes) im Volke Is-
rael betrachten und ehren. Dass Gott sich das verachtete Volk der Juden gerade
als Gefifl der Offenbarung erwihlte, ist fiir den Glauben kein Grund zum Ar-
gernis. Dass das Volk der Offenbarung das Heil verachtete und Christum ans
Kreuz schlug, ist ebenfalls fiir uns kein Grund, uns selbst zu rithmen.”

Euler nimmt die allgemeine Verachtung des jidischen Volkes als gegeben
hin. Er bekennt sich zur Offenbarung Gottes im und durch das jiidische
Volk. Antisemitische Ausfille gegen das Judentum finden sich bei ihm nicht.

Reinhold Kerstan (Jg. 1931), Sohn eines deutschen Baptistenpastors, schil-
dert in seinen Erinnerungen wie er nach der Pogromnacht 1938 mit seinem
Vater (Wilhelm Kerstan) in Berlin unterwegs war, an einer brennenden Sy-
nagoge und an zerstorten jiidischen Geschiften vorbeikam. Er berichtet:

»Vater war sehr traurig und emport. Er liebt die Juden, denn alle Apostel waren
Juden [...] und auch Jesus war Jude [...] Mein Vater war mit mir durch das ganze
chaotische Durcheinander gegangen [...] ,Nein‘ sagte er immer wieder, ,nein,
nein! Das hitten sie nicht tun diirfen. Sie diirfen Gottes Volk nicht antasten. Das
wird ein schlimmes Ende nehmen‘.“?

Ein eindriickliches Zeugnis von der Achtung gegeniiber dem ersterwéhlten
Volk Gottes und von der Anerkennung, dass Jesus Jude war. Antisemiti-

sche Au8erungen fehlen.

40 Striibind, Unfreie Freikirche (vgl. Anm. 17), 261.

1 Roland Fleischer, ,Das verachtete Volk der Juden®. Baptisten, die Pogromnacht 1938 und
das Verhiltnis zum Judentum, in: Freikirchenforschung 17/2008, (196-221) 197.

2 Ebd., 206 f; Reinhold Kerstan, Ein deutscher Junge weint nicht. Erinnerungen an damals,
Wauppertal/Kassel 1981, 26 f (zitiert nach der Taschenbuchauflage von 1989, Originalaus-
gabe ,,Blood and Honour®, USA 1980).
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Johannes Mundhenk (1909-1986), Lehrer fiir Kirchengeschichte und Neues
Testament am baptistischen Seminar in Hamburg von 1946-1951, veréffent-
licht im ,,Hilfsboten®, einer Mitarbeiterzeitschrift vor allem fiir Pastoren,
1939 einen Predigtvortrag mit dem Titel , Die Bibel und das Judenprob-
lem™S. Er fithrt aus, Juden seien ,das merkwiirdigste, interessanteste, aber
auch fluchbeladenste Volk der Erde.“ Sie hitten viel Schuld auf sich gela-
den und ,viel Gift“ sei ,von ihnen ausgegangen, welches [...] das Gegengift
des Antisemitismus schon in alten Zeiten und noch heute erzeugte.“ Ihre
Hauptschuld bestehe in der Verwerfung Christi. Zur Zukunft Israels meint
er, das Volk werde ,,ein Fluch bleiben und ein zersetzendes Gift, bis dass
Christus kommt.“ Erst dann werde sich der Rest Israels bekehren. Der Vor-
trag ist missionarisch ausgerichtet, denn ,,was Israels Schicksal war, kann
auch unseres sein®. Am Schluss steht die Warnung vor dem Abfall von Gott
auch ,.fiir unser Volk®. Erschreckend viele Stereotype des modernen Anti-
semitismus werden aufgenommen, aber eine Losung der Judenfrage wird
nicht vom Staat sondern allein von Gott erwartet.

Naphtali Rudnitzky (1869-1940): Der baptistische Judenmissionar entlarvt
und beklagt antisemitisches Denken auch unter Christen** und empfindet
die NS-Partei in grofitem Widerspruch zum Neuen Testament. Schon 1921
hatte Rudnitzky sich gegen die unkritische Ubernahme der sog. ,,Protokol-
le der Weisen von Zion“ durch den Methodisten Ernst F. Stroter (1846-1922)
gewandt und sie als antisemitische Félschung zuriickgewiesen.”” In seinem
Beitrag ,Der Nationalsozialismus mit dem Herzen eines Judenchristen
empfunden™® von 1932 fithrt er aus:

»Dass das jiidische Volk von den allerersten Anfingen an sich als siindig und
der gottlichen Gnade unwiirdig gezeigt hat, ist eine allen Bibellesern bekannte
Tatsache. Umso mehr sollte der Christ die Geduld und die tragende Liebe, mit
der Gott dieses Volk behandelt, bewundern und sie zum Vorbilde seines Ver-
haltens nehmen. [...] Gottes Liebe sichert dem Volke Israel ,ewigen Bestand‘“

Rudnitzky kdmpft gegen antisemitische Stereotype und betont Israels blei-
bende Erwdhlung. Rassistisches Denken hat im christlichen Glauben kei-
nen Platz. Darum sieht Rudnitzky sowohl im Bolschewismus wie im Natio-
nalsozialismus ,,Feinde des Kreuzes“. Jesus Christus habe ,,mit seinem Blute
alle Menschen und alle Rassen, ohne Unterschied, erlost. Leider wurde auf
seine prophetischen Worte auch unter Baptisten nur wenig gehort.

# Hilfsbote 1939, H. 2, 27-32; Fleischer, Volk (vgl. Anm. 41), 215f.

# Wahrheitszeuge v. 12. Juli 1931, 220 f (,, Die Einstellung bibeltreuer Christen zu den Juden®);
Wahrheitszeuge v. 26. Mérz 1933, 101f (,,Die Not Israels und das christliche Gewissen®);
ausfiihrlich dazu Ronald Hentschel, Naphtali Rudnitzky (1869-1940). Leben und Wirken
eines Judenmissionars, Hamburg 1994 (Abschlussarbeit am Theol. Seminar Hamburg,
BEFG) und Striibind, Judenverfolgung (vgl. Anm. 13), 82. 84f.

Dargestellt von Ekkehard Hirschfeld in: Freikirchenforschung 15, 2005/06, 63-67.

¢ In: Leopold Klotz (Hg.), Die Kirche und das dritte Reich. Fragen und Forderungen deut-

scher Theologen, Gotha 1932, Bd. 2, 85-91.
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Arnold Koster (1896-1960): Er war Baptistenprediger in Hamburg, Kéln
und am lingsten in Wien. Er gilt neben Rudnitzky als einer der schérfs-
ten NS-Kritiker unter den Baptisten. Seine prophetisch-apokalyptische Bi-
belauslegung brachte ihn in groflen Gegensatz zum Nationalsozialismus,
den er auch als ,antichristlicher Weltstaat“ umschreiben konnte.”” Seine
Israellehre stellt sein Biograph Franz Graf-Stuhlhofer ausfiihrlich dar.*® Er
schétzt und verteidigt das Alte Testament, bekennt sich ,,zum Volk Israel
als dem Weg Gottes, sich zu offenbaren® (Stuhlhofer, 319) und ,betonte
wiederholt Jesu jidische Abstammung“ (Stuhlhofer, 321). Bei Koster finden
sich die ,Verehrung des Juden Jesus® und die ,,Uberzeugung von Israels
Erwahlung® ,Wir wissen, dass das Volk Israel noch eine gottliche, chris-
tuserfillte Zukunft hat; darum achten wir auf den Weg Israels.* Koster
kann zwar davon sprechen, dass ,,Deutschland die Zuchtrute Gottes gewor-
den ist“ im Blick auf das gegenwirtige Israel. Aber auch bei der Verfolgung
der Christen macht Gott ,,den russischen Bolschewismus zur Zuchtrute“*°
Das Zeitgeschehen deutet Koster ndmlich von der Weltregentschaft Got-
tes her und das bedeutet, dass auch das aktuelle Schicksal der Juden wie
Graf-Stuhlhofer formuliert ,,Bestandteil von Gottes Planen” ist und folg-
lich den Entschluss zu engagiertem politischen Handeln erschwert. Israel
durchlebt Versagen und Gottes Gerichte:

»2Immer wieder hat Gott mit seinen Gerichten dreinfahren miissen — und immer
wieder hat dieses Volk seine einzigartige Auferstehung feiern kénnen, damit
die Sterne Gottes [...] immer am Himmel bleiben, die Sterne einer kommenden
Welterlosung!“*!

Auch wird das Versagen Israels mit dhnlichem Versagen der Christen in
Verbindung gebracht. Graf-Stuhlhofer grenzt Késter damit vom Antisemi-
tismus ab. Denn ,,ein Antisemit [...] beschrankte sich auf den Hinweis auf
Israels Fehler®.*

Neben Rudnitzky und Koster gehort auch Johannes Fleischer (1886-1955)%,
Baptistenprediger in Bochum und von 1928-1946 in der deutschen Gemein-
de Bukarest, zu den NS-Kritikern, jedenfalls in der Frithzeit. Mit Arnold
Koster und Carl Fiillbrandt ist er Herausgeber des Tauferboten, einer Mo-

¥ Franz Graf-Stuhlhofer, Juden und Freikirchen in Osterreich. Die Haltung der Freikirchen
in Osterreich zur Zeit des NS, dargestellt vor allem am Beispiel der Prediger Arnold Kés-
ter (Baptist) und Hinrich Bargmann (Methodist), in: Daniel Heinz (Hg.), Freikirchen und
Juden, Géttingen 2011, (311-330) 321.

% Offentliche Kritik (vgl. Anm. 8), XI. Charakteristika von Késters christlichem Philosemi-
tismus, 224-239.

¥ Graf-Stuhlhofer, Offentliche Kritik (vgl. Anm. 8), 238.

%0 Ebd., 228 und 227.

' Ebd., 235 (Predigt vom 21. Februar 1943).

2 Ebd., 234.

53 Uber meinen Grofivater verfasste ich einen Art. im BBKL, Bd. 19 (2001), Sp. 410-416.
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natsschrift fiir die Baptistengemeinden Siidosteuropas. Darin schreibt er
im Mirz 1932, also fast ein Jahr vor Hitlers Regierungsantritt:

»Diese geradezu religiose Verehrung des Fithrers weist geradlinig auf das Ende
der gegenwirtigen Geschichtsentwicklung [...] Doch wird der Faschismus, wo-
von der Nationalsozialismus nur eine Spielart ist, spdter gerade so unduldsam
werden, wie jetzt der Bolschewismus ist. Das zeigt sich schon in der Einstellung
zu den Juden, die ein wahrer Jiinger Jesu nie mitmachen kann®>*

Das jiidische Volk stand fiir Fleischer unter dem Gericht Gottes, ganz nach der
traditionellen Israellehre, aber wer zum Glauben an Jesus als den Messias fin-
de, gehore nicht mehr zum verworfenen Volk Gottes. Die Gemeinde sei das Is-
rael des neuen Bundes, zu dem nur solche Juden und Heiden gehoren, die zum
Glauben an Jesus Christus gekommen sind. Das Israel des alten Bundes habe
keine heilsgeschichtliche Bedeutung mehr. Er weicht insofern von der alten
Israellehre ab, dass der neue Bund mit Israel, nicht mit der Kirche geschlossen
wurde, und die Heidenchristen in ihn eingefiigt werden. ,,Paulus wusste, dass
auch die Heidenchristen zum neuen Bunde ,mit Israel® gehoren.®

Das Verhiltnis zu den Juden wird ganz unter dem Blickwinkel der Mis-
sion gesehen.

Je mehr heute die Juden zum Siindenbock fiir die Weltnot gemacht werden,
umso notiger ist ihre Evangelisation [...] Und das haben die Nichtjuden gerade-
so notig, wenn die Welt nicht elend bankrott gehen soll. Deshalb liegt fiir einen
ehrlichen Christen gar kein Grund vor, auf die Juden als besondere Siinder her-
abzusehen. Nicht Judenhass sondern Judenmission ist unsere Aufgabe.

Der Unterschied zwischen Juden- und Heidenmission wird darin gesehen,
dass ein messiasgldubiger Jude sich nicht von seinen jiidischen Wurzeln
trennen sollte: ,Ein Jude bleibt immer Jude und solle es auch bleiben, er soll
nur Jesus von Nazareth als den wahren Messias anerkennen und ihm sein
Leben anvertrauen.”’

Weitere Artikel zeigen, dass Johannes Fleischer nicht frei war vom anti-
semitischen Denken seiner Zeit, indem der Geist der Bibel vom jiidischen
Geist geschieden wurde und von Jesus heifit es: ,,Er trug keinerlei jiidische
Rassemerkmale an sich.“*®

In seiner Autobiographie von 1958 erinnert sich Evangelist Friedrich Sond-
heimer (1898-1984) an eine zehntidgige Haft im Jahre 1940 und eine an-
schlieflende zweitagige Einweisung ins Arbeitshaus. Neben ihm arbeitet
ein Jude.

5% J. Fleischer, Auch der ,Nationalsozialismus“ ist eine Religion!, in: Tduferbote Mérz 1932, 5.

5> J. Fleischer, Die ,Ekklesia“. Die Auswahl im alten und im neuen Bunde, zugleich ein Bei-
trag zur Judenfrage, in: T4uferbote Juni 1937, 1-3, Zitat S. 2.

¢ J. Fleischer, Die Juden und die Bibel, in: Tduferbote August 1932, 4.

57 J. Fleischer, Judenmission, Czernowitz, Ruminien, in: Tauferbote Dezember 1935, 51, 6.

58 J. Fleischer, War Jesus Jude? in: Tduferbote Juli/August 1937, 1f; ders., Die Bibel - ein Juden-
buch? in: Tauferbote September 1937, 4.
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»1ch sage ihm auf seine Bestétigung, dass er ein Sohn Israels sei, er brauche sich
vor mir nicht zu fiirchten. Ich sei dem Judenvolk zu Dank verpflichtet, weil wir
durch es das beste Buch der Welt, die Bibel, und die herrlichste Person, Jesus
Christus von Nazareth, geschenkt bekommen hitten.“”

Ein bemerkenswertes Erinnerungszeugnis iiber eine positive Beziehung
zum jiidischen Volk. Auf die Rassenfrage geht Sondheimer nicht ein.

Dass bis 1940 mit der ,,Judenfrage® im deutschen Baptismus gerungen wird,
nicht der politischen aber der religiosen, zeigt eine Bibelstudie von Fried-
rich Rockschies (1875-1945), Pastor und 1. Vorsitzender der Bundesleitung
von 1935-1945. Er legt das Matthduswort aus ,,Sein Blut komme tiber uns
und unsere Kinder“®, das er wie in seiner Zeit und bis weit nach 1945 un-
ter Bibelauslegern und Theologen iiblich als Selbstverfluchung des Volkes
versteht. ,,Die Juden haben ihren Messias verworfen, darum hat sie auch
Gott verworfen.“ Aber, und das ist ein neuer Gedanke, er solidarisiert sich
mit Israel in der Schuldfrage. ,,Es ist in der Menschheit eine gemeinsame
Schuld [...] wir haben auf Golgatha Jesum gekreuzigt [...] wir miissen uns
auch unter das Selbsturteil stellen [...] auch wir kennen Gottes Gerichte.”
Neben der schrecklichen Bedeutung des Selbsturteils gebe es noch eine
zweite herrliche Bedeutung. ,,Auf Gnade bezogen und als Gebet vor Gott
gesprochen, kann es eine selige Heilsbedeutung haben.“ Er fahrt dann fort:
»Diese Bitte hat die jiidisch-christliche Pfingstgemeinde in einer ganz an-
deren Selbsterkenntnis [...] ausgesprochen und das Blut Jesu als rettende
Macht [...] erlebt. Damit nimmt Rockschies eine Erkenntnis vorweg, die
erst im christlich-jidischen Dialog Ende der soer/Anfang der 6oer Jahre
zur Sprache kam. Der Judenchrist Heinz David Leuner (1906-1977) formu-
lierte es als einer der ersten auf dem Kirchentag 1963 in Dortmund so: ,,das
Blut Jesu Christi (kommt) nach der Auffassung des Neuen Testaments zur
Vergebung und zur Versdhnung iiber den Menschen, nicht zur Rache und
zur Vergeltung.“" Auf dem Hintergrund der judenfeindlichen Einstellung
in Kirche und Welt ist die Bibelstudie von Rockschies hoch bedeutsam. Bei
ihm treten die antisemitischen Stereotype vom zersetzenden Gift Israels
zuriick, er solidarisiert sich mit Israel und er6ffnet eine Auslegung, die aus
Schuld zur Rettung fithrt, fiir die V6lker aber auch fiir Israel. Die Rede von
der Selbstverfluchung Israels weiterzufithren hin zu einer Bitte um Versoh-
nung, bleibt einzigartig in seiner Zeit.

Dieser Uberblick, der keineswegs vollstindig ist - eine Gesamtdarstellung
der Israellehre im deutschen Baptismus fehlt nach wie vor - zeigt lediglich,
dass eine einheitliche Israellehre bei den deutschen Baptisten nicht erkenn-

% Erlebnisse mit Gott und Menschen, Kassel 1958, 155.

% Ein Volk im Selbsturteil. Matth. 27, 25, in: Wort und Werk. Zeitschrift fiir den Dienst am
Evangelium und an der Gemeinde, H. 3, Mirz 1940, 49-51 (Schriftleiter Hans Luckey);
Fleischer, Volk (vgl. Anm. 41), 216 f. 218.

Ebd., 217; Helmut Gollwitzer/Eleonore Sterling (Hg.), Das gespaltene Gottesvolk, Stuttgart
1966, 48 1.
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bar ist. Baptistische Autoren nehmen unterschiedliche Haltungen zur ,,Ju-
denfrage® ein. Einige meinen die aufgekommene Rassenlehre (Niirnberger
Rassegesetze vom September 1935) von der Bibel her begriinden zu kénnen
(z.B. Walter Hoffmann), wihrend fiir andere alles rassische Denken fiir
die Christen keine Bedeutung hat, weil ,,die Liebe [...] aus den rassischen,
volkischen und blutsméfligen Dingen herauslost® (so z. B. Arnold Koster).
Es finden sich nebeneinander Zuriickhaltung beim Thema der traditio-
nellen Judenfeindschaft (C. A. Fliigge, Hans Fehr, Hans Luckey) wie auch
deren vehemente Bekriftigung (Walter Hoffmann, Johannes Mundhenk).
Als Grundton durchzieht baptistische Schriften die Ansicht, jiidische Mit-
biirger stiinden bis in die Gegenwart unter dem Gericht Gottes. Allerdings
muss sogleich hinzugefiigt werden, dass dies in missionarischer Hinsicht
auch damals (und heute?) fiir jeden Menschen galt, sofern er Christus als
seinen Erloser nicht angenommen hat.

In der Regel distanzieren sich baptistische Autoren auch vom Juden-
hass. Thre christliche Grundiiberzeugung, die Nichstenliebe, und die Auf-
gabe der Judenmission hindert sie, sich am Judenhass zu beteiligen. Aber
zu einer grundlegenden Uberwindung judenfeindlichen Denkens kommt
es nicht. Der Biblizismus, die Obrigkeitstreue, die verkiirzt verstandene
Zwei-Reiche-Lehre, dass die Kirche nicht in das Gebiet des Staates eingrei-
fen diirfe und die Angst im totalen Staat wirken dahin, die Entrechtung
und Ausgrenzung der Juden passiv hinzunehmen und auch als Gottes Ge-
richt zu verstehen. Nur von wenigen und meist im Stillen gab es Hilfe und
Unterstiitzung fiir verfolgte Juden.

Die einzige offizielle Stellungnahme des Bundes der Baptistengemeinden
zum Verhiltnis zu den eigenen judenchristlichen Mitgliedern erfolgte auf-
grund einer Aufforderung des Reichskirchenministeriums. Diese erfolgte
nach der Denunziation des einzig verbliebenen Baptistenpastors jidischer
Abstammung Siegfried Schmal (1904-1974) anlésslich seiner Trauung in
Berlin 1936 durch Baptistenpastor Friedrich Sondheimer. Die Stellungnah-
me fillt zugunsten der judenchristlichen Mitglieder aus. Darin heifit es:

»Wir halten es nicht fiir falsch, dass wir die wenigen christlichen Juden in unse-
ren Gemeinden wie Glieder der Gemeinde behandeln und sie auch am Abend-
mahlstisch wie am Traualtar gleichberechtigt behandeln.“*

Die Stellungnahme bezieht sich auf den Bereich der Gemeinde. Zur staatli-
chen Judenpolitik wird geschwiegen. Als im Sommer 1938 Siegfried Schmal,
inzwischen Pastor in Griinberg/Schlesien, auf Anordnung des Gauleiters
wegen seiner jildischen Herkunft aus dem Dienst entlassen werden musste,
kommentierte Bundesdirektor Paul Schmidt diesen politischen Eingriff des
Staates nicht, sondern konzentrierte alle Hilfe auf die letztlich erfolgrei-

2 Balders, Ein Herr, 102 (vgl. Anm. 8); Striibind, Unfreie Freikirche (vgl. Anm. 17), 269; dies.,
Judenverfolgung (vgl. Anm. 13), 96.
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che Emigration der Familie Schmal nach Brasilien. Tragischerweise besaf3
Siegfried Schmal bereits die Schiffspassage, als er infolge der Pogromnacht
mitverhaftet und ins KZ Sachsenhausen gebracht wurde. Von dort konnte
er erst nach einer Zahlung von Reichsmark 2000 entlassen werden und im
Januar 1939 mit seiner Frau Gertrud und zwei Kindern von Hamburg aus
nach Brasilien emigrieren.*®

2. Der Umgang der Gemeinden mit ihren judenchristlichen Mitgliedern

Im Schicksal der Baptisten jiidischer Herkunft zeigt sich wie in einem
Brennpunkt das Verhalten der Baptisten zum Staat und zur Judenfeind-
schaft. Es gab Anpassung an die staatliche Judenpolitik, heimlichen Wi-
derstand und Auspriagungen antisemitischen Verhaltens. Unter dem Druck
der NS-Diktatur und durch den Einfluss der Judenfeindschaft und des An-
tisemitismus wurden jidische Mitglieder nach und nach aus den Gemein-
den verdrdngt und den staatlichen Verfolgungsmafinahmen preisgegeben.
Daneben gab es manche heimliche Hilfe beim Untertauchen und Verste-
cken. Es stehen nebeneinander Desolidarisierung und Hilfe.

Paul Schmidt schreibt in seiner Stellungnahme fiir das Reichskirchenmi-
nisterium, es gebe nur ,wenige christliche Juden in unseren Gemeinden®,
Vermutlich wussten weder er noch andere auf der Leitungsebene des Bun-
des von der genauen Zahl judenchristlicher Mitglieder. Denn bei Taufe und
Aufnahme wurde nicht nach der rassischen Herkunft gefragt.

Bis heute (2016) sind insgesamt 44 Mitglieder jiidischer Herkunft in deut-
schen Baptistengemeinden der Weimarer und der NS-Zeit ermittelt.* Sie wa-
ren glédubig getaufte und gern gesehene Mitglieder, die aber seit 1934, zuneh-
mend seit den Niirnberger Rassegesetzen vom September 1935 als Belastung
empfunden wurden. Es gab durchaus Versuche, sie als Gemeindeglieder zu
halten. Aber durch den steigenden Ausgrenzungsdruck der NS-Judenpoli-
tik, kamen sie auch innerhalb der Gemeinden in Bedringnis. Es gehorte Mut
dazu, sich dem antisemitischen Zeitgeist, der offizielle Regierungspolitik ge-

6 Lebensgeschichte in: Fleischer, Judenchristliche Mitglieder in Baptistengemeinden im
,Dritten Reich® (ThGespr, Beiheft 12), 2012, 35-38: http://www.theologisches-gespraech.
de/recherchen/pdf/Beihefti2_ThGespr_Fleischer_Judenchristen_in_Baptistengemein-
den.pdf; Hartmut Ludwig/Eberhard Rohm (Hg.), Evangelisch getauft — als ,Juden’ verfolgt.
Theologen jiidischer Herkunft in der Zeit des Nationalsozialismus, Stuttgart 2014, 306 f
(Andrea Striibind/Roland Fleischer).

¢ Thre Namen und Schicksale (nach Hinweisen von G. Balders, A. Striibind, H.]J. Leisten und
R. Hentschel) in einer ersten kiirzeren Fassung: Roland Fleischer, Judenchristliche Mitglie-
der in Baptistengemeinden im ,,Dritten Reich®, in: H.-J. Leisten, Wie alle andern auch. Bap-
tistengemeinden im Dritten Reich im Spiegel ihrer Festschriften, Hamburg 2010, Anhang
157-184. Erweiterte Fassung mit 41 Namen vom Oktober 2012 unter http://www.theologi-
sches-gespraech.de/recherchen/pdf/Beihefti2_ThGespr_Fleischer_Judenchristen_in_Bap-
tistengemeinden.pdf. Inzwischen sind drei weitere Baptisten jiidischer Herkunft bekannt
bzw. bewusst geworden: Ruth Baresel-K6bner (1876-1972), Stuttgart, Giinter Lack (1919-
2003), Delmenhorst und Constance Hurter (1921-2005), Weltersbach. Die beiden genannten
Frauen waren fithrend in der Frauenarbeit der deutschen Baptisten titig.
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worden war, offen entgegenzustellen. So blieb es bei der Hilfe in Einzelféllen.
Sicherung der Existenz der eigenen Gemeinde hatte Vorrang vor dem Schutz
fiir Verfolgte. Darum desolidarisierten sich die Gemeinden von ihren juden-
christlichen Mitgliedern. Ihre erfahrene Ausgrenzung zeigt sich in ihren
eigenen Zeugnissen und in Berichten tiber ihre Lebensgeschichte.®

Erna Eggert, Hamburg (1914-1970), in einem Brief von 1961: ,,1934 fingen
dann die Schwierigkeiten an. Plotzlich wurden wir auch von den Christen,
sogar von Gemeindegliedern gemieden oder als Belastung empfunden.”

Max Michaelis (1898-1945) wird nach den Niirnberger Rassegesetzen von
1935 von der Gemeinde Bochum-Hermannshohe aus dem Dienst als Lei-
ter und Hausmeister der Zweiggemeinde Wattenscheid entlassen und steht
mittellos auf der Straf3e.*®

Frieda Schmal (1902-1999) erlebt die Ausgrenzung in ihrer Berliner Ge-
meinde Gubener Strafle. ,,Ihr Juden seid nicht liebenswert® berichtet sie als
Reaktion von Gemeindegliedern riickblickend im Gesprach von 1988.5

Emil Eggert (1908-1977), aus Ostpreufien kommend, wird 1934 in die
Baptistengemeinde Hamburg-Béhmkenstrale aufgenommen. Uber ihn
heifdt es in einem Bericht: ,,Sehr gut bezeugt ist, dass einer der fithrenden
Briider, selbst Parteimitglied, zu ihm gesagt hat: ,Was lassen Sie sich iiber-
haupt noch auf dem Kapellengrundstiick blicken. Sehen Sie nicht, dass Sie
damit die Gemeinde gefdhrden?*®

Julius Katz (1894-1955), Diakon der Baptistengemeinde Berlin-Weif3en-
see, wird ,wegen seines jlidischen Aussehens und Herkommens als eine
Gefahr fiir die Gemeinde betrachtet.“® Er bittet im Januar 1938 um seine
Entlassung in die judenchristliche Gemeinde Berlin.

Aufgrund der Desolidarisierung und des Ausgrenzungsdrucks innerhalb
der Gemeinden entschlief3en sich einige Baptisten jiidischer Herkunft die
Gemeinde zu verlassen, so Martin Hartstein in Kassel (1936), Josef Halmos
in Miinchen (1938), bzw. erkldren sich mit ihrer Streichung einverstanden
wie Elly Krimmer in Bremen (1939). Andere Gemeinden untersagen ihren
judenchristlichen Mitgliedern weiterhin zum Gottesdienst zu kommen:
Herbert Michaelis, judenchristliches Mitglied der Gemeinde Berlin-Neu-
kolln wird 1941 aufgefordert der Gemeinde fernzubleiben. In der Gemein-

¢ Zu den Einzelheiten vgl. Roland Fleischer, Baptisten jidischer Herkunft in der NS-Zeit.
Schicksale, Umgang, Hintergriinde, in: ThGespr 2012, Heft 3, 107-128.

¢ Ronald Hentschel, Dokumentation der Lebensgeschichte von Max und Meta Michaelis
nach Gesprichen mit den Téchtern vom Mai/Oktober 2009: http://www.immanuelskirche-
bochum.de/index.php/ueber-uns/geschichte/persoenlichkeiten/11-max-und-meta-
michaelis; vgl. auch: http://family-michaelis.de/geschichten-und-gedanken-zur-familie-
familystories/max-meta/

¢ Striibind, Unfreie Freikirche (vgl. Anm. 17), 268.

8 Dieter Kroll, Die Oncken-Gemeinde in der Zeit des Nationalsozialismus, in: Festschrift

150 Jahre Oncken-Gemeinde 1834-1984, 54.

Fleischer, Begegnungen (vgl. Anm. 4), Freikirchenforschung 8/1998, 215.
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deversammlung wird mitgeteilt, er sei ,freiwillig aus arischen Griinden®
aus der Gemeinde ausgeschieden.”

Andere judenchristliche Mitglieder tauchen unter, flichen ins Ausland
bzw. werden versteckt, oft mit Hilfe von baptistischen Gemeindegliedern:
Erna Eggert emigriert 1939 {iber die Schweiz nach England; Gertrud Birn-
baum, Uslar, untergetaucht seit Januar 1939, kann zuletzt in Pommern ihre
judische Identitat verbergen; Frieda Schmal und ihre Mutter entscheiden
sich im September 1942 ihre Wohnung aufzugeben und unterzutauchen,
um der Deportation zu entgehen. Frieda Schmal wird von der Baptistin
Lucie Seiffert heimlich aufgenommen und iiberlebt Krieg und Diktatur in
Berlin, die Mutter Rosa rettet sich nach Luckenwalde und iiberlebt dort im
Versteck bei Tochter Martha; Max und Julian Schmal gelingt die Flucht
nach England und in die USA bzw. nach Argentinien.

Rechtzeitig, also noch vor der Pogromnacht, in die Emigration gingen:
Herta Andrée, Hamburg (1935 nach England), Kéthe Philipp, Liineburg
(1936 mit der Familie nach Paléstina), Walter und Mary Rothschild, Ham-
burg (1938 nach England), Ehepaar Moran, Berlin (September 1938 nach
England), Naphtali Rudnitzky, Berlin (1933 iiber Paris und Briinn nach
Stockholm), Margot Selka, Hamburg (1937 nach Indien als Missionarin der
Senana-Mission).

Hilfe fiir Juden und Judenchristen ist bezeugt von den Baptisten Hel-
mut Spoeri (Hamburg), Adam Koébberling (Kassel), Franz Thorn (Pastor
in Bremen mit ddnischem Pass, aus der Baptistengemeinde Kopenhagen),
Max Saffran (Pastor in Breslau, spater Volmarstein-Grundschottel), Ar-
nold Koster (Pastor in Wien), Else Beier (Berlin), Familien Rien und Haus
(Niedersachsen, Uslar), Albert Hoefs (Pastor und Schriftleiter in Kassel),
Meta Maschke (Berlin), Ida Hasing (Bochum), Friedrich Mascher (Pastor
in Dresden), Artur Heinze und Ernst Berndt (Dresden), Dr. Fritz Haus
(Hohnstedt/Northeim spéter Siidafrika).”

Als Ergebnis der Ausgrenzung und Desolidarisierung ergibt sich, dass im
Sommer 1941 bis auf zwei Ausnahmen, keine Baptisten jiidischer Herkunft
mehr in den Gemeinden verzeichnet sind. Die einzigen Baptisten jiidischer
Herkunft, die nicht aus der Gemeinde verdringt wurden, sondern Mit-
glieder blieben, sind einmal die Tochter eines der Griinder des deutschen
Baptismus Ruth Baresel-Kébner (1876-1972)”2 und zum andern Constance
Hurter. Ruth Baresel wird 1932 2. Vorsitzende des Bundes-Frauendienstes
und bleibt in dieser Funktion nachweisbar bis 1939; ihr Ehemann, Wilhelm
Baresel, war Altester und Leiter der Stuttgarter Baptistengemeinde, sowie
seit 1936 2.Vorsitzender der Bundesleitung der deutschen Baptisten.

7 Dietrich Prescher (Hg), Gemeinde in der Welt - eine Zeitgeschichte - EFG Berlin-Neu-
kolln, 1905-2005, 14.

7' Zu den Einzelheiten vgl. Fleischer, Baptisten jiidischer Herkunft (vgl. Anm. 65), 122-126.

72 Unveroffentlichte Kurzbiographie von Roland Fleischer, 2015.
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Zu gedenken ist der sieben Baptisten jiidischer Herkunft, die im Holo-
caust ermordet wurden.” Dazu gehéren: Josef Halmos (Miinchen, Holzstra-
8¢), Gertrud Krdmer (Frankfurt am Main, Am Tiergarten), Elly Krimmer
(Bremen II, Hoffnungskirche), Max Michaelis (Bochum-Hermannshéhe),
Klara Pflugk (Dresden), Adele Riihl (Hamburg-Eimsbiittel) und Else Selka
(Breslau I, Marthastrafle).

Die dramatischsten Rettungsgeschichten haben sich in Berlin und Lu-
ckenwalde zugetragen. Die Baptistin Lucie Seiffert (1888-1969) verbarg
die ihr als Krankenschwester bekannte baptistische Judenchristin Frieda
Schmal (1902-1999) in ihrer Wohnung in Berlin-Schéneberg, Rofibachstra-
e 2 (von September 1942 bis April 1945). Lucie Seiffert gehort zu den ,,Stil-
len Helden*”, die durch ihre mutige Tat Frieda Schmal vor Deportation
und Holocaust bewahrte. Am 8. November 1962 hat der Berliner Senat ihr
die Ehrenurkunde zuerkannt fiir ihre Hilfe fiir bedrangte Verfolgte in der
NS-Zeit, unterschrieben von Innensenator Heinrich Albertz und dem Re-
gierenden Biirgermeister Willy Brandt.”

Die alteste Tochter von Familie Schmal, Martha Boche (1901-1996), - sie
wurde mit ihrer Mutter in der Berliner Baptistengemeinde Gubener Strafle
getauft —, beherbergte illegal ihre Mutter Rosa in Luckenwalde, Wilhelm-
straf3e 13, von September 1942 bis April 1945. Obwohl die Gestapo sie miss-
trauisch beobachtete, gelang die Rettung in einem abgelegenen Lagerraum
des Fahrradgeschiftes ihres Mannes.”®

Diese mutigen Taten geschahen nicht durch die Leitung des Bundes oder
von Gemeinden sondern durch einfache Mitglieder in aller Stille.

In einem Leserbrief an die Zeitschrift ,,Die Gemeinde® von 196477 offen-
bart ein Familienvater aus Berlin, seine heimliche Hilfe in der Zeit der Ju-
denverfolgung fiir zwei jiidische Familien. Er versorgt sie mit Lebensmit-
teln aus seinem Lebensmittelgeschift bis zum Kriegsende. Aber er wagt es
nicht, seinen vollen Namen zu nennen. Die Zeit ist noch nicht reif dafir.

Hinzuweisen ist auf das Ringelblum-Archiv, das der polnisch-jiidische
Historiker Emanuel Ringelblum mit seinen Mitarbeitern im Warschauer
Ghetto fiir die Nachwelt angelegt hat. Darin wird ein deutscher Baptist,
ein Offizieller des Warschauer Hauptstadtdistrikts namens Dr. Schubert’

73 Fleischer, Baptisten jidischer Herkunft (vgl. Anm. 65), 115.

7 Vgl. Katalog ,,Gedenkstitte Stille Helden. Widerstand gegen die Judenverfolgung 1933

bis 1945, 2. iiberarbeitete Auflage Berlin 2009, 1: ,,In Deutschland tiberleben etwa 5.000

,Untergetauchte’, davon iiber 1.700 in Berlin.”

Rettungsgeschichte in: Fleischer, Baptisten jidischer Herkunft (vgl. Anm. 65), 125 und Die

Gemeinde 2/2012, 16 f.

76 Fleischer, Baptisten jidischer Herkunft (vgl. Anm. 65), 124f.

77 Die Gemeinde 1964, Nr. 34, 2 (unterschrieben mit G.B.).

78 Ringelblumarchiv: Emanuel Ringelblum, Notisn fun warschawer geto, Warschau 1952, 99
(jiddisches Original); englische Ubersetzung: Notes from the Warsaw Ghetto. The Journal
of Emanuel Ringelblum, edited and translated by Jacob Sloan, New York u.a. 1958, 131.247;
auf diesen Baptisten machte zuerst Philip Friedman, Das andere Deutschland - Die Kir-
chen, Berlin 1960, 23, aufmerksam.
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erwiahnt als freundlicher Helfer jlidischer Menschen. Von einem weiteren
Baptisten, Friedrich Schritt (geb. 21.8.1896)"°, wird berichtet, er habe jidi-
schen Menschen zur Flucht aus dem Warschauer Ghetto verholfen. Er habe
dafiir seine eigene Degradierung in Kauf genommen. Noch gegen Ende des
Krieges sei er von der Gestapo oder SS erschossen worden. Er war Krimi-
nalbeamter und stammte aus Stolp/Pommern. SchlieSlich ist hinzuweisen
auf einen moglichen ,,baptistischen Oskar Schindler®, der als Direktor einer
Glasfabrik im polnischen Petrikau viele jiiddische Arbeiter vor dem Holo-
caust gerettet haben soll. Er hief3 Reinhold Christmann (geb. 23.10.1886)%,
war Mitglied der kleinen deutschen Baptistengemeinde am Ort, tiberlebte
den Krieg und wanderte um 1950 von Osterreich nach Brasilien aus. Bis-
her lief3 sich die Rettungsgeschichte leider nicht historisch verifizieren.
Eine historische Recherche u.a. in den Archiven von Petrikau/Piotrkow,
Radomsko und Lodz steht noch aus.

Der Umgang mit judenchristlichen Mitgliedern wird nach dem Krieg
meist verschwiegen und verdringt. Die Aufarbeitung der Vergangenheit
mit Judenfeindschaft und Antisemitismus beginnt erst eine Generation
spater in den 1970er Jahren. Und sie ist bis heute nicht abgeschlossen. Erst
seit den 1980er Jahren werden in den Gemeinden die Schicksale ihrer Mit-
glieder jiidischer Herkunft wahrgenommen und erforscht. Doch nun hat
sich eine Gedenkkultur entfalten konnen und fast alle Gemeinden haben
sich ihrer Mitglieder aus dem Judentum erinnert und sie geehrt.
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»Wir Christen unter Zuschauern®

Die deutschen Baptisten und die Judenverfolgung
in der Zeit der NS-Diktatur!

Andrea Stritbind

Als ich im politischen Wendejahr 1989 meine Dissertation tiber den Bund
der Baptistengemeinden im ,,Dritten Reich® erarbeitete, setzte ich unter das
Kapitel zur ,,Judenfrage® folgendes Bibelwort aus dem Propheten Obadja:

»Als die Fremden sein Heer gefangen nahmen, als die Feinde seine Tore besetz-
ten und das Los warfen tiber Jerusalem, da standest du dabei, du wurdest wie
einer von ihnen (Obd 1,11).

Diese passive Zuschauerhaltung entsprach nach meiner Beobachtung einer
weitverbreiteten Haltung der baptistischen Gemeinden zur NS-Verfol-
gungs- und Ausrottungspolitik gegeniiber den Juden. Der ehemalige Semi-
nardirektor und einer der fithrenden Theologen des baptistischen Gemein-
debundes in der damaligen Zeit, Hans Luckey, vermerkte dementsprechend
in seinen personlichen Notizen tiber die letzte Phase der Judenverfolgung:
»Blutiges Drama. Wir Christen unter Zuschauern.“> Fast 20 Jahre nach
meiner Studie werde ich nachfolgend erneut versuchen, einige Leitlinien
des Verhaltens baptistischer Gemeinden gegeniiber Juden und Christen jii-
discher Abstammung in den verschiedenen Phasen der NS-Diktatur nach-
zuzeichnen, die neueren Quellen- und Archivfunden in den vergangenen
Jahren Rechnung tragen.

Zuvor muss — wie so oft — darauf hingewiesen werden, dass es leider
immer noch an weiterfithrenden wissenschaftlichen Beitragen zur zeit-
geschichtlichen Freikirchenforschung mangelt. Spezielle Untersuchungen
zum Thema ,,Freikirchen und Juden im Dritten Reich“ finden sich entwe-
der als einzelne Beitrage in Zeitschriften oder als unveroffentlichte Magis-
ter- bzw. Seminararbeiten. Es mangelt vor allem an Untersuchungen zur
Israeltheologie im deutschen Baptismus sowie an Milieustudien zum Ge-
meindeleben, die latent antisemitische Einstellungen von Gemeindemit-
gliedern oder der Pastorenschaft sichtbar machen konnten. Letzteres ist
von grofSer Bedeutung, wie der Fall Karl Fiehler zeigt, der als Sohn eines

Der Beitrag erschien in: Daniel Heinz (Hg.), Freikirchen und Juden im ,,Dritten Reich®
Instrumentalisierte Heilsgeschichte, antisemitische Vorurteile und verdringte Schuld,
Géttingen 2011, 151-182 sowie in: Glaube - Freiheit — Diktatur in Europa und den USA,
Festschrift fiir Gerhard Besier zum 60. Geburtstag, hg. von Katarzyna Stoktosa und And-
rea Striibind, Gottingen 2007. Wir danken dem Verlag Vandenhoeck & Ruprecht fiir die
freundliche Genehmigung.

Hans Luckey, Notizen vom 12. November 1941 (Nachlass Luckey im Oncken-Archiv Elstal).
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Baptistenpastors zu den ersten Parteifreunden Hitlers zahlte, Mitglied des
Fithrungskreises der NSDAP und schlieflich — in der Zeit des ,Dritten
Reiches® - Oberbiirgermeister von Miinchen wurde.* In den Akten zu sei-
nem Spruchkammerverfahren 1947 berichteten ehemalige Mitarbeiter, dass
er bis zum Ende der Diktatur ,mit seiner ganzen Person vorbehalts- und
bedingungslos fiir Adolf Hitler eingetreten sei. In einer verdffentlichten
Rede fiihrte Karl Fiehler 1937 zu seiner Einstellung gegeniiber dem Juden-
tum aus:

»Ich muss noch einmal sagen, wenn da jemand erkldrt, der Herrgott habe es so
gewollt, der Herrgott hat die Juden auch geschaffen, sie sind auch seine Kreatur,
dann sage ich, ich behaupte ja auch nicht das Gegenteil, ich nehme das ohne
weiteres an, wie ich ja auch annehme, dass das Ungeziefer aus Kreatur Gottes
besteht, die Wanzen, die Liuse und Flohe, das sind auch Kreaturen Gottes, aber
der Herrgott hat nicht bestimmt, dass wir uns von diesem Ungeziefer fressen
lassen sollen. Ich weif3 nicht, warum er auch das Ungeziefer in die Welt gesetzt
hat, vielleicht deshalb, damit wir uns an Reinlichkeit gewohnen.*

Gewiss kann man dieses besonders krasse Beispiel antisemitischer Rheto-
rik sowie die Parteikarriere eines baptistischen Gemeindekindes als Ein-
zelfall verstehen, zumal sich Karl Fiehler dezidiert von seinen baptistischen
Wurzeln distanziert hatte:

»In Elternhaus und Schule war ich in streng christlichem Sinne erzogen worden.
Die religiésen Auffassungen der Baptistengemeinde erschienen mir personlich als
zu engherzig, weshalb ich mich nicht zum Eintritt in diese entschlieflen konnte.

Die Priagung, die er laut eigener Auskunft im Elternhaus erhielt, lasst je-
doch hellhorig werden:

»Mein Vater hat sehr viel in der freiwilligen Armenpflege gearbeitet und es ver-
standen, auch in uns Kindern tiefes Verstandnis fiir die sozialen Fragen unseres
Volkes zu wecken. Meine Eltern waren auch iiberzeugte Patrioten, die in ihren
Kindern die heifSe Liebe zu Volk, Heimat und Vaterland entfachten [...]“7

Der Fall Karl Fiehler deutet an, wie notwendig und wie ertragreich auf
Recherchen basierende Studien zu den ideologischen und politischen Ein-
stellungen innerhalb der verschiedenen baptistischen Gemeinden und der
Pastorenschaft sein konnen.

In seiner wissenschaftlichen Gesamtdarstellung zur Bischoflichen Me-
thodistenkirche im ,, Dritten Reich“ betont Herbert Strahm zu Beginn, dass
zur ,,Judenfrage” kaum Quellen vorhanden seien, ,,[...] denn gerade darii-

> Vgl. Hermann Weifs (Hg.), Biographisches Lexikon zum Dritten Reich, Frankfurt a. M.
1998, 121f.

Eidesstattliche Erklirung des ehemaligen Stadtrats in Miinchen, Andreas Pfeiffer, vom
September 1947 (Spruchkammern-Karton 407 ,,Karl Fiehler®, Staatsarchiv Miinchen).
Karl Fiehler, ,Die nationalsozialistische Gemeinde 1937, 363 (zitiert nach: Spruchkam-
mern-Karton 407 ,,Karl Fiehler, Bl. 202, Staatsarchiv Miinchen).

Vgl. Aussage Fiehlers im Berufungsverfahren im November 1949 (ebd.).
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ber konnte unter der nationalsozialistischen Herrschaft nur wenig 6ffent-
lich gesagt werden®?® Diese Feststellung ist zutreffend, wenn man das Au-
genmerk auf die illegalen Hilfeleistungen gegeniiber Juden richtet, die zum
groflen Teil nicht dokumentiert wurden. Hier sind vielmehr Forschungen
zu einzelnen Biografien der Opfer bzw. der Helferinnen und Helfer not-
wendig, um weitergehende Aussagen treffen zu konnen.

Um die Brisanz der ,,Judenfrage” in der NS-Diktatur zu verstehen, ist es
zudem unumgénglich, die zentrale Rolle des Rassenantisemitismus und die
daraus folgende dualistische Weltsicht in der nationalsozialistischen Ideolo-
gie zu beachten. Kritik bzw. oppositionelles Verhalten im Blick auf die ,,Ju-
denfrage” traf den inneren Kern der Ideologie und somit auch das Zentrum
der NS-Diktatur, weshalb Resistenz in diesem Bereich von Beginn an mit
scharfen Sanktionen belegt wurde. Die euphemistisch mit der Bezeichnung
»Maflnahmen® belegte Entrechtungs- und Verfolgungspolitik gegen Juden,
die schliefSlich im Genozid miindete, durchzog die gesamte nationalsozialis-
tische Herrschaft. Allerdings vollzog sie sich in mehreren Wellen, denen Pha-
sen scheinbarer Ruhe folgten, die aber in einer kumulativen Zuspitzung iiber
die gesellschaftliche Diskriminierung und Ausgrenzung jiidischer Deutscher
zur konsequenten Vernichtung des europiischen Judentums fiihrten.

Das offizielle ,,Verstummen freikirchlicher Quellen im Blick auf diese Ver-
folgungspolitik gegeniiber den Juden ldsst auch Riickschliisse auf die Haltung
der kirchenleitenden Gremien und der Gemeinden zu. Dies sollte nicht vor-
schnell mit dem Hinweis abgetan werden, dass Auflerungen zur ,,Judenfrage”
wihrend der NS-Diktatur generell nicht moglich gewesen wéren. Riickbli-
ckend stellt sich vielmehr die Frage, aus welchen politischen und kirchenpoli-
tischen, aber auch aus welchen theologischen Griinden keine Stellungnahmen
erfolgten. Dieser unangenehmen Pflicht diirfen sich auch die Freikirchen
nicht entziehen. Dieser Beitrag wendet sich einem breit gefacherten Themen-
feld zu. Es wird versucht, den christlichen Antijudaismus und den Einfluss
des rassistischen Antisemitismus’ im Bereich der Baptistengemeinden, ferner
das konkrete Verhalten dieser Freikirche zu den Verfolgungsmafinahmen des
NS-Regimes sowie zu ihren judenchristlichen Mitgliedern und Amtstragern
darzustellen. Auch die Hilfeleistungen einzelner Kirchenmitglieder sind in
diesen Fragekontext einzubeziehen. Dabei sollen iibergreifende Verhaltens-
muster — verifiziert und illustriert anhand von Beispielen - aufgezeigt werden.

Der christliche Antijudaismus, dessen Motive und Entstehungsbedin-
gungen bereits vielfach analysiert wurden, zieht sich durch die gesamte
Kirchengeschichte. Die ,theologisch“ begriindete Ablehnung des Juden-
tums im Christentum ldsst sich seit der Antike bis in die Gegenwart hinein
nachweisen.” Im Laufe der Zeit vertiefte sich die Trennung zwischen Juden
und Christen, wobei der Vorwurf, die Juden hitten Christus gekreuzigt,

8 Herbert Strahm, Die Bischofliche Methodistenkirche im Dritten Reich, Stuttgart 1989, X.

° Vgl. z.B. Eberhard R6hm/Jorg Thierfelder (Hg.), Juden. Christen. Deutsche, Bd. 1: 1933-1935,
Ausgegrenzt, Stuttgart 1990, 20 ff.; Kim Striibind, ,Etappen der ,Vergegnung’. Christentum
und Antisemitismus, in: ZThG 3 (1998), 161-191.
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seien also ,,Gottesmdrder” und lebten folglich unter einem Fluch, ein weit
verbreitetes Stereotyp darstellte. Hier ist nicht der Ort, um die Geschichte
dieser ,,Vergegnung“ (Martin Buber) zwischen Juden und Christen aufzu-
zeigen. Im Laufe dieses Beitrags werden jedoch immer wieder unterschied-
liche theologische Rechtfertigungs- und Deutungsversuche thematisiert
werden, wobei besonders die weitverbreitete heilsgeschichtliche Deutung
des Judentums mit ihrer Dialektik von ,,Gericht und Gnade® in den Freikir-
chen auffillt, die zur Immunisierung gegeniiber den Unrechtsmafinahmen
des Nationalsozialismus fiihrte.

Insgesamt lassen sich vier Phasen der NS-Verfolgungsmafinahmen gegen
Juden unterscheiden, die fiir die weitere Darstellung leitend sind.”” Eine ers-
te Phase setzte bereits mit der Machtergreifung 1933 ein, in deren Folge es
neben der gesteigerten antisemitischen Propaganda und dem gezielten Ter-
ror gegen die jiidische Bevolkerung zu Boykottmafinahmen und schlief3-
lich durch die Einfithrung des , Arierparagrafen® (7. April 1933) zum Aus-
schluss der meisten jiidischen Beamten aus 6ffentlichen Amtern kam. Eine
weitere Phase wurde durch die systematische Entrechtung sowie durch die
wirtschaftliche und gesellschaftliche Ausgrenzung infolge der Niirnberger
Gesetze vom 15. September 1935 eingeleitet. Die dritte Phase der Judenver-
folgung ist mit der von der NS-Fiihrung inszenierten Pogromnacht vom
9. auf den 10. November 1938 verbunden, die weitere 6ffentliche Diskrimi-
nierungen und eine forcierte Ausweisungspolitik nach sich zog. Die letzte
Phase der NS-Judenverfolgung lasst sich schliefilich der sogenannten ,,End-
l6sung® von 1941 zuordnen, die iiber die Gettoisierung zum Genozid am
europdischen Judentum fiihrte. In diesem Zusammenhang ist die Frage zu
stellen, wie sich die deutschen Baptisten in den verschiedenen Phasen die-
ser antisemitischen Repressionspolitik geduflert bzw. verhalten haben.

1. Die erste Phase der Judenverfolgung 1933 bis 1935

L1 Auferungen zur ,Judenfrage” und Reaktionen auf die ersten Entrech-
tungsmafSnahmen unter Einbeziehung ihrer Vorgeschichte

Eine 6ffentliche Auseinandersetzung baptistischer Kreise mit der ,,Juden-
frage“ ist im Grunde nur in der ersten Phase der NS-Judenpolitik (1933
bis 1935) festzustellen." Bereits in der Endphase der Weimarer Republik
erschienen in den Publikationen des baptistischen Gemeindebundes ver-

1 Vgl. Kurt Meier, Kirche und Judentum. Die Haltung der evangelischen Kirche zur Juden-
politik des Dritten Reiches, Gottingen 1968; Magnus Brechtken, Die nationalsozialistische
Herrschaft 1933-1939, Darmstadt 2004, 102 ff. - Die Phasen werden auch als Gliederungs-
prinzip in den einschldgigen Darstellungen zur ,Judenfrage® aus kirchlicher Sicht be-
nutzt. Vgl. dazu: Wolfgang Gerlach, Als die Zeugen schwiegen. Bekennende Kirche und
die Juden, Berlin *1993; Eberhard Rohm/Jorg Thierfelder (Hg.), Juden. Christen. Deutsche,
Bd. 1-3, Stuttgart 1990-1995.

Vgl. Andrea Striibind, Die unfreie Freikirche, Wuppertal *1995, 260.

11
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mehrt kritische Artikel zur volkischen Ideologie und zum Parteiprogramm
der NSDAP.” Vor allem der rassische Antisemitismus der NSDAP wurde
als Begriindung angegeben, weshalb ein Christ sich nicht fiir diese Partei
entscheiden und engagieren kénne:

»Das Programm [i.e. das Parteiprogramm der NSDAP, Anm. d. Verf] gesteht
die deutsche Staatszugehorigkeit mit ihren Rechten und Pflichten keinem Juden
zu. Der Jude ist hier im Sinne von Rasse und Abstammung und zugleich im
Sinne unbedingter schidlicher Gesinnung und Wesenhaftigkeit gemeint. Das
ist vom Standpunkte Christi als auch des Christentums nicht zuldssig.“"

Die weltanschauliche Dimension und der dezidierte Rassismus des Nati-
onalsozialismus wurden zu dieser Zeit deutlich erkannt, in den kirchen-
eigenen Publikationen konkret benannt und mit christlichen Werten fiir
unvereinbar gehalten. Auch wenn die Diskussionen in den Gemeinden
zwischen Befiirwortern und Kritikern der NSDAP durchaus kontrovers
verliefen, belegen die Publikationen eine deutlich ablehnende Haltung, die
sich besonders auf die ,Judenfrage®, die ,Vergotzung“ einer bestimmten
Rasse und die Diffamierung des Alten Testaments berief. Die Kritik an der
NS-Ideologie orientierte sich dabei vor allem am Standpunkt des ,,Christ-
lich-Sozialen Volksdienstes* (CSVD), einer christlich-konservativen Partei,
der fithrende Baptisten, darunter auch der Schriftleiter der baptistischen
Zeitschriften Paul Schmidt, angehérten.

Ein vehementer Aufklarer im Blick auf antisemitische Vorurteile war der
baptistische Judenmissionar Naphtali Rudnitzky, der sich in verschiedenen
Artikeln nicht nur um eine ausgewogene biblische Israellehre bemiihte und
Grundkenntnisse tiber das Judentum vermittelte, sondern auch dezidiert
antisemitische Stereotype hinterfragte und widerlegte."” 1933 erschienen
mehrere einschligige Artikel zur ,Judenfrage” in verschiedenen baptisti-
schen Zeitschriften. Die erste Welle antisemitischer Aktivitaten (Ausschrei-
tungen der SA, Boykott, Einfithrung des Arierparagrafen) im Jahr der

2 Vgl. ebd,, 61ff. In der Monatszeitschrift fiir Prediger wurde der Artikel von Karl Gustav
Schiirmann, ,,Christliche Bedenken gegen das Programm der NSDAP®, in dem er sich
eindeutig gegen die Ideologie der NSDAP aussprach, in Ausziigen wiedergegeben. Vgl.
Der Hilfsbote (1931) Nr. 1, 15f. (Oncken-Archiv Elstal). Vgl. dazu auch die kritischen Aus-
fithrungen iiber Ernst von Reventlow, ,,Fiir Christen, Nichtchristen, Antichristen - die
Gottfrage der Deutschen®, in: Der Hilfsbote (1931) Nr. 2, 41f.

3 Schiirmann, zitiert nach Der Hilfsbote (1931) Nr. 1, 15.

* Vgl. Giinter Opitz, Der Christlich-Soziale Volksdienst. Versuch einer protestantischen
Partei in der Weimarer Republik, Diisseldorf 1969.

'* Vgl. Ronald Hentschel, ,Naphtali Rudnitzky (1869-1940). Leben und Wirken eines Juden-
missionars®. Abschlussarbeit am Theologischen Seminar des BEFG 1994, 59 f. Hentschel
schildert den Lebensweg dieses baptistischen Judenmissionars, den seit der Jahrhundert-
wende auch einzelne Baptistengemeinden in seinen judenmissionarischen Aktivititen
férderten. 1926 wurde seine Missionsarbeit in die Missionsabteilung des Bundes integriert
und monatlich finanziell unterstiitzt (vgl. ebd., 54). Die Judenmission war ab diesem Zeit-
punkt ein offizieller Zweig der Missionsarbeit des Bundes. Es ist bemerkenswert, dass die
Zeitschrift des Judenmissionars Rudnitzky bis Herbst 1935 weiterhin im Oncken-Verlag
gedruckt wurde (vgl. ebd., 103).
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Machtergreifung wurde dagegen in den Verdffentlichungen und offiziellen
Verlautbarungen nicht mehr eindeutig kommentiert. Die ,,Judenmission“®
und eine damit verbundene heilsgeschichtliche Deutung des Judentums —
einschliefSlich endgeschichtlicher und chiliastischer Motive — markierten
die grundlegende Einstellung in den baptistischen Zeitschriften gegeniiber
dem Judentum. Als typisch kann daher eine Artikelserie von Arthur Bach
aus dem Jahr 1932 gelten, die im Sommer 1933 in der Monatszeitschrift fir
Prediger veroffentlicht wurde.” Der Autor bekannte sich in seinen Aus-
fihrungen zur bleibenden Erwahlung Israels, die er biblisch begriindete.
Die sich abzeichnende Verfolgung des zeitgenossischen Judentums inter-
pretierte er zugleich als Gottes Gericht, wobei die Charakterisierung des
Judentums auf antisemitische Vorurteile und Stereotype zuriickgriff, die
der aggressiven Polemik eines Adolf Stoecker in nichts nachstanden:*®

»Israel hat seit Jahrhunderten mit Z&higkeit die V6lker Europas und auch unser
deutsches Volk in finanzieller Hinsicht selbstsiichtig ausgeniitzt. [...] Israel hat
seit Jahrzehnten daran mitgearbeitet, die sittliche Grundlage unserer Kultur zu
untergraben. [...] Israel ist fiir unser Volk eine Not und in der Art seines Wir-
kens eine Last, die, wenn wir zu einer volkischen Gesundung kommen wollen,
auf die Dauer kaum mehr ertragbar erscheint.“’

In diesem Zusammenhang wird auch die Funktion des Staates sowie die
Rolle von Christen in der Politik reflektiert:

»Wo Christen staatliche Verantwortung tragen [...], da miissen sie sich bewuf3t
sein, dafl es ihre Aufgabe sein kann, ihr Volk durch Gesetze vor zermiirbenden
und zersetzenden Einfliissen zu schiitzen. Der Christ kann um seines Volkes
willen die Pflicht haben, durch die Erméglichung und Herbeifithrung von Aus-
nahmegesetzen fiir das Judentum sein Volk vor Einfliissen, die es schwéchen
und damit hindern, seine weltgeschichtliche Aufgabe zu erfiillen, zu bewahren.
Das ist kein Vergewaltigen des anderen, kein Unrecht, das ist vielmehr aus hei-
liger Verantwortung herausgehobenes Handeln.“*

Dennoch plddierte der Autor dafiir, dem Judenhass keinen Raum zu geben,
und wandte sich gegen die volkische Rassenlehre. Bei Arthur Bach finden
sich die typischen Argumentationslinien des modernen Antisemitismus
christlich-konservativer Couleur.’ Das Judentum galt als verantwortlich
tiir den diagnostizierten Sittenverfall, die Entkirchlichung und den Mangel

¢ Judenmissionsgesellschaften wurden auch von deutschen Baptisten aktiv unterstiitzt
(Naphtali Rudnitzky, Israel und Eugenia Moran).

17 Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 261.

8 Vgl. Hans Engelmann, Kirche am Abgrund. Adolf Stoecker und seine antijiidische Bewe-
gung, Berlin 1984.

9 Arthur Bach, Der Christ und die Judenfrage, in: Der Hilfsbote (1933) Nr. 7, 152 (Oncken-
Archiv Elstal).

20 Ebd., 156.

Zur Einordnung dieser Spielart des christlichen Antisemitismus vgl. Gottfried Seebafs,

Christlicher Antijudaismus und moderner Antisemitismus, in: Rolf Rendtroff (Hg.),

Auschwitz - Krise der christlichen Theologie, Miinchen 1980, 9-25, bes. 18 ff.

N
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an Nationalbewusstsein in der deutschen Gesellschaft. Dem Staat wurden
daher ,Mafinahmen” gegen diese Gefdhrdung zugestanden. Das gegenwér-
tige Judentum unterschied der Autor dabei scharf von der biblisch begriin-
deten eschatologischen Hoffnung fiir ,Israel, an dem Gott noch einmal
heilvoll handeln werde. Gleichzeitig distanzierte er sich, wie in diesen Krei-
sen iiblich, vom rassistischen Antisemitismus.*

Festzuhalten bleibt, dass antisemitische Vorurteile durchaus in die end-
geschichtliche Schau des Judentums integriert werden konnten. In zeit-
gleich erschienenen Beitragen wurde analog argumentiert. Man wandte
sich zwar gegen einen gewalttatigen Judenhass, sah aber gleichzeitig in V6l-
kern, die Juden aus ihrer Volksgemeinschaft ausschlossen, ein Werkzeug
Gottes in seinem Gericht iiber das ,unglaubige” Israel. Die heilsgeschicht-
liche Interpretation, wonach an dem gegenwirtigen Judentum das gottliche
Strafgericht zu vollziehen sei, konnte daher einer passiven Hinnahme und
theologischen Legitimierung antisemitischer Entrechtungspolitik im Nati-
onalsozialismus Vorschub leisten. Die Trennung zwischen dem ,,Fluch-Ju-
dentum® der Gegenwart und dem ,Segens-Judentum® der Zukunft ver-
hinderte eine deutliche Solidarisierung mit den Verfolgten. Vielmehr sah
man aufgrund einer apokalyptischen Deutung der Gegenwart im ,,Dritten
Reich® eine Fluchperiode fiir das ungldubige Israel, die von einer noch fol-
genden Segenszeit abgeldst wiirde.

Dass die apokalyptische Sicht des Nationalsozialismus und die mit ihr
verbundene heilsgeschichtliche Schau des Judentums nicht notwendiger-
weise zur Passivitat fithren musste, zeigt das Beispiel von Pastor Arnold
Koster in Wien.” Koster gehorte bereits in der Endphase der Weimarer Re-
publik zu den wenigen dezidierten Kritikern des Nationalsozialismus im
freikirchlichen Umfeld. Als ein entscheidendes Proprium Kosters arbeitete
Graf-Stuhlhofer in seiner Biografie dessen spezifische Israellehre heraus,*
die er an vielen Belegen verifizierte.”® Die von Koster geleitete Gemeinde
in Wien entwickelte sich zu einer Heimstatt fiir verfolgte Juden und Ju-
denchristen.” Dennoch konnte auch Koster in seiner heilsgeschichtlichen
Deutung Israels gegenwirtiges Schicksal als Gerichtshandeln Gottes deu-
ten, in dem ,,Deutschland die Zuchtrute Gottes geworden” sei, und erst
fiir die Zukunft wieder eine heilvolle Zeit Israel prognostizieren.

Nur wenige, meist selbst aus dem Judentum stammende Baptisten (wie
Napthali Rudnitzky) wandten sich gegen diese spezielle Israellehre und die

22 Zu dhnlichen Einstellungen in den evangelischen Landeskirchen vgl. Rohm/Thierfelder,
Juden. Christen. Deutsche, Bd. 1, 711f.

» Vgl. Franz Graf-Stuhlhofer, Offentliche Kritik am Nationalsozialismus im Grofideutschen

Reich. Leben und Weltanschauung des Wiener Baptistenpastors Arnold Koster (1896—

1960), Neukirchen-Vluyn 2001.

Dazu zdhlen die Wertschitzung des Alten Testaments, Israels bleibende Erwéihlung, die

jiidische Abstammung Jesu und die Ablehnung von Rassismus.

» Vgl. Graf-Stuhlhofer, Offentliche Kritik, 7of., 220 ff.

% Vgl. ebd., 224 ft.

27 Arnold Koster, zitiert nach ebd., 228.

24
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damit verbundene Gegenwartsdeutung.”® Die letzten Veroffentlichungen
Rudnitzkys, die sich kritisch mit dem (christlichen) Antisemitismus aus-
einandersetzten, erschienen im Marz 1933.* Eindeutig wurde dort in der
breiten Offentlichkeit des baptistischen Wochenblattes Der Wahrheitszeuge
festgehalten:

»Was tun aber wir Christen? Gott sei Dank nicht alle, aber noch immer viel zu
viele rufen: ,Die Juden sind unser Ungliick, man muf ihnen die gegebenen Rech-
te nehmen, sie aus dem Lande jagen.‘ Wessen Gewissen bei solchen Worten und
Wiinschen unerschiittert bleibt, der darf auf den Geist christlicher Gesinnung
keinen Anspruch machen, denn er redet und handelt gegen Gottes Wort.“*

Mutige Stimmen wie diese fanden zumindest im Jahr der Machtergrei-
fung noch Gelegenheit, ihre prononcierte Meinung in den Zeitschriften
des Bundes zu veroffentlichen. Signifikant ist fiir das Jahr 1933 jedoch der
neue Ton gegeniiber der NSDAP: Wihrend in den Zeitschriften des bap-
tistischen Gemeindebundes bislang eine eindeutige Kritik an der Rassen-
lehre vorherrschte, vertrat der Schriftleiter Paul Schmidt nach der Macht-
tibernahme und in der ersten Phase der Konsolidierung der NS-Diktatur
nun eine andere Haltung. Im Anschluss an die Artikelserie Arthur Bachs
wandte er sich zwar erneut gegen die Hasstiraden der antisemitischen Pro-
paganda und die gewalttitigen Ubergriffe auf Juden und jiidische Einrich-
tungen. Dem Staat billigte er jedoch eine Verantwortung fiir den Schutz
des Volkstums vor ,fremdrassigen Stromungen® zu. In diesem Sinne ge-
stand er der Staatsmacht repressive Mafinahmen gegen Juden aus volks-
politischen Uberlegungen zu, in der Folgezeit eine typische Argumenta-
tionslinie. Die Legitimitét staatlicher Mafinahmen gegen Juden, wie etwa
der Arierparagraf, wurden auch aus ordnungspolitischem Denken nicht
infrage gestellt:

»Wenn wir aufgrund unserer biblischen Erkenntnis zu der Einsicht gekommen
sind, daf3 Ausnahmegesetze gegen das Judentum fiir den Staat sehr wohl még-
lich sind, ja, unter Umstidnden zu seinen staatlichen Pflichten gehoren, so wis-
sen wir aufgrund unserer biblischen Erkenntnis auf der anderen Seite auch, daf}
alles Revolutiondre, was nicht durch staatliche Autoritdt getragen ist, gegen das
Judentum vom Christentum her nicht eingesetzt werden kann.*

% Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 262. Naphtali Rudnitzky trat vehement gegen diese
Einschitzung ein (vgl. ebd., 263). In seiner Artikelfolge ,Die Not Israels und das christ-
liche Gewissen“ wandte er sich gegen christlichen Antijudaismus. Auch andere zeitgleiche
Stimmen votierten fiir eine Israellehre der bleibenden Erwihlung Israels auf der Grund-
lage von Rém 9-11. Anfang 1933 wurde ein Aufruf der Gemeinschaft Christusgldubiger
Israeliten an Berliner Baptistengemeinden verdffentlicht (vgl. ebd., 264). Dort duf3erten sie
Kritik an der Ubernahme von antisemitischen Vorurteilen in Evangelisationsveranstal-
tungen. Offensichtlich lieflen sich Einfliisse der rassistischen Propaganda in Baptisten-
gemeinden nachweisen.

¥ Vgl. Hentschel, ,Naphtali Rudnitzky*, 98f.

% Der Wahrheitszeuge, 19. Mérz (1933), 93 (Oncken-Archiv Elstal).

3t Paul Schmidt, in: Der Hilfsbote (1933) Nr. 7, 157 (Oncken-Archiv Elstal).
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Stand man der Rassenideologie der nationalsozialistischen Bewegung vor
der Machtergreifung zunichst offensichtlich kritisch gegeniiber, galt die
NS-Regierung nunmehr als rechtmafliige Obrigkeit, deren Anordnungen
zu befolgen seien. Eine den Diakonissen des Diakoniewerkes Tabea ge-
gebene Begriindung fiir die zukiinftig iibliche Beflaggung diakonischer
Einrichtungen mit der Hakenkreuzfahne verdeutlicht diesen signifikan-
ten Wechsel der Argumentationslinie. Die Hakenkreuzfahne sei fiir Tabea
nicht linger das Zeichen des Antisemitismus, sondern Symbol der ,,Erhe-
bung zu neuem Leben“.*

Analog zu den groflen Kirchen wandte man sich seitens der Baptisten
ebenfalls gegen die sogenannte ,,Greuelpropaganda“ des Auslands.*”® Auf ei-
ner USA-Reise im Dezember 1933, die der Bundesalteste Friedrich Wilhelm
Simoleit zur Erneuerung der Einladung der Baptist World Alliance (BWA)
zum Weltkongress in Berlin nutzen sollte, beschrieb er ausfithrlich die Si-
tuation im neuen Deutschland.* Simoleit bezog antisemitische NS-Pro-
paganda in seine Deutung ein. So sprach er von der Uberfremdung der
fritheren demokratischen Regierung durch ,,6stlichen Einfluss“ und fithrte
zu den rassistischen Plinen der NS-Regierung aus: ,,Kein Mensch und auch
kein Christ in Deutschland beklagt, daf3 dieses verbrecherische Gesindel
aus dem Land gejagt wurde.*

Dementsprechend wurden die Verfolgungsmafinahmen von ihm auf un-
ertrigliche Weise bagatellisiert:

»Jeder Umschwung ist mit mehr oder minder grofien Opfern verbunden. Als
eine verschwindende Kleinigkeit mutet es uns an, wenn einige gute Juden in
Mitleidenschaft gezogen wurden.“*

Ein weiteres und besonders krasses Beispiel fiir die Ubernahme antisemiti-
schen NS-Gedankenguts ist durch eine sogenannte ,,Berufsstunde® belegt,
die am 6. Februar 1934 vom Vorsitzenden des Diakoniewerkes Tabea, Carl
Neuschifer, gehalten wurde.”” Deutschland sollte demnach wieder eine
Heimat fiir Deutsche sein:

»Das ist selbstverstandlich, dafl die Deutschen blutmissig zusammengehoren,
damit verbindet sich die Ausscheidung aller Nichtdeutschen aus dem o6ffentli-
chen Leben. Das ist erst hart, ist aber als Grundeinstellung unbedingt erforder-

2 Vgl. Diakoniewerk Tabea (Hg.), 100 Jahre Tabea: 1899-1999, Hamburg 1999, 98.

3 Zum kirchlichen Memorandum zur Abwehr der ,,Auslandshetze® vgl. Rohm/Thierfelder,
Juden. Christen, Deutsche, Bd. 1, 162. Der Boykott vom 1. April 1933 wurde darin als ,.ein-
maliger Akt und als Abwehrmafinahme“ bezeichnet, der eine ,gesetzliche Reduzierung
des nach dem Weltkriege iiberméflig gewordenen Anteils des jiidischen Elements® herbei-
fihren sollte (ebd., 163).

** Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 239.

% Friedrich Wilhelm Simoleit, Wie es im neuen Deutschland aussieht, in: Der Sendbote 50
(1933), 13. Dezember (Oncken-Archiv Elstal, nach Stenogramm ohne Seitennummerie-
rung).

% Ebd.

7 Vgl. Rundbriefe ADT 2 - o1, 36 (Archiv Diakoniewerk Tabea Hamburg).

b
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lich und verstandlich. Die Zuwanderung von Ostjuden und anderen schmarot-
zenden Einwanderern wird bewuf3t unterbunden.“*

Ohne jede kritische Reflexion entfaltete Neuschéfer die Gedanken der
»Rassenhygiene® und der ,,Aufnordung der Deutschen.

Besonders aufschlussreich ist zudem ein Eklat um Prediger Hein-
rich Fiehler — Vater des Miinchner Oberbiirgermeisters Karl Fiehler —
im Kontext der Rassismusresolution auf dem BWA-Kongress 1934. Die
komplexe Vorgeschichte und der zeitgeschichtliche Kontext dieser Welt-
bundtagung konnen hier leider nicht erértert werden. Mitten in der
Hauptstadt des ,,Dritten Reiches“ wurden von einem grof3en internatio-
nalen Kongress deutliche Resolutionen zu den Themen Nationalismus,
Rassismus und Weltfrieden verabschiedet.” In der Diskussion um die
Rassismusresolution duflerte sich Prediger Fiehler ganz im Sinne der
NS-Judenpolitik:

»Vor Gott sind wir alle gleich, ebenso alle Vélker und alle Rassen. Wenn aber
eine Rasse in einer Nation volksschddigend wirkt, dann muss die Regierung zur
Selbsterhaltung der Nation eine solche Rasse in die Schranken weisen, die wir
fiir uns selbst wie fiir andere gelten lassen.°

Die staatlichen Verfolgungsmafinahmen wurden unter Aufnahme der NS-
Ideologie gerechtfertigt, wonach die jiidische Rasse volksschadigend sei
und deshalb zur ,,Selbsterhaltung® der Nation in die Schranken gewiesen
werden miisse. Antisemitische Repressionen erhielten somit den Charakter
notwendiger Schutzmafinahmen fiir den Staat. Der Kongress antwortete
auf diese Entgleisung mit einer weiteren Resolution, die sich speziell gegen
den Antisemitismus wandte.

In der Folgezeit wurde die Thematik der ,,Judenpolitik in baptistischen
Veroéffentlichungen konsequent ausgeblendet. Warnende Worte lassen sich
nach 1933 nicht mehr nachweisen. Auch der Kampf gegen die volkische
Ideologie in den Folgejahren fiihrte nicht zu einer gezielten Stellungnahme
gegen den Antisemitismus.

1.2. Baptistische Stellungnahmen zur Einfiihrung des Arierparagrafen

Wihrend eine inhaltliche Auseinandersetzung mit der ,Judenfrage® im
Zuge des Jahres 1933 in den baptistischen Blattern sukzessive unterblieb, ist
die Haltung des Bundes der Baptistengemeinden im Blick auf den Arier-
paragrafen im kirchlichen Bereich, der bekanntermafien auch ein Anlass
fiir den beginnenden Kirchenkampf war, davon auszunehmen. Der Schrift-
leiter des baptistischen Wahrheitszeugen, Paul Schmidt, distanzierte sich

% Ebd.

¥ Vgl. Stribind, Die unfreie Freikirche, 149 fF.

0 Walter Harnisch/Paul Schmidt (Hg.), Finfter Baptisten-Weltkongress. Deutscher Bericht
des in Berlin vom 4.-10. August 1934 gehaltenen Kongresses, Kassel 1934, 217f.
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Anfang August 1933 explizit von der Einfithrung des Arierparagrafen in
der Kirche:*!

»Auf der Ebene des Staates hat die Judenfrage ein anderes Gewicht als auf dem
Boden der Gemeinde. In der Gemeinde hat Christus alle Fragen der Rasse, des
Standes und der Geschlechter {iberbriickt und hat eine Einheit in ihm selber ge-
schaffen, die die kommende Reichsgotteseinheit vorbildet.?

In der Kommentierung der neuen Verfassung der evangelischen Kirche
im August 1933 hob der Schriftleiter ausdriicklich hervor, dass der Arier-
paragraf nicht aufgenommen worden sei.”” Das Gutachten der Universitit
Marburg zum Arierparagrafen sowie die Eingabe an die Nationalsynode
von 21 Neutestamentlern zur Rassenfrage, die den Arierparagrafen im
Bereich der Kirche klar ablehnten, wurden ebenfalls veroffentlicht.** In-
teressanterweise findet sich das Gutachten der Universitit Erlangen, das
im Tenor zwar mit den Marburgern tibereinstimmte, aber pragmatische
Ausnahmeregelungen (Einzelfallpriifungen) vorsah, nicht in den baptis-
tischen Publikationen.

Nach dem bisherigen Stand der Quellenforschung ergibt sich, dass
die Einfiihrung des Arierparagrafen im Bund der Baptistengemeinden
offiziell nicht ins Auge gefasst wurde. Wéhrend man sich in organisato-
rischer Hinsicht sehr wohl an den Fiihrerstaat anpasste, um die eigene
Existenz zu sichern, fehlt eine dezidierte Stellungnahme zum heftig um-
strittenen Arierparagrafen in der Bundesgemeinschaft der Baptisten.”
Das liegt zum einen an der Minderheitensituation der Freikirchen, deren
kirchenpolitische Entscheidungen stets im ,Windschatten“ des Kirchen-
kampfs fielen. Zum anderen gab es im Bund der Baptistengemeinden kei-
nen vergleichbaren Kampf antagonistischer Stromungen, wie er zwischen
Deutschen Christen und Bekennender Kirche stattfand. Die Einfithrung
des Arierparagrafen in einem Teil der Landeskirchen wurde vornehmlich
durch die deutsch-christlichen Kirchenleitungen initiiert und vorange-
trieben.* Die Nationalsynode im September 1933 fasste im Blick auf den
eskalierenden Kirchenkampf aus taktischen Griinden keinen Beschluss
in dieser Frage, obwohl in vielen Landeskirchen der Arierparagraf bereits
eingefithrt worden war. Sofern dies nicht durch eine offizielle Ubernahme
des Gesetzes geschehen war, vollzog sich dieser Prozess durch ,,geeignete®

4

Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 265.
42 Der Wahrheitszeuge (1933), 6. August (Oncken-Archiv Elstal), zitiert nach Striibind, Die
unfreie Freikirche, 265.
Vgl. Der Hilfsbote (1933) Nr. 8, 183 (Oncken-Archiv Elstal). Die Aufnahme des Arierpara-
graphen in die neue Verfassung der altpreuflischen Landeskirche wurde dagegen unkom-
mentiert abgedruckt und der Leserschaft zur Lektiire empfohlen, in: Der Hilfsbote (1933)
10, 230 f. (Oncken-Archiv Elstal).
* Vgl. Der Hilfsbote (1933) Nr. 11, 252 ff. (Oncken-Archiv Elstal).
# Zur Anpassung an die Erwartungen des Staates sei an die zeitweilige Einfithrung des
»Fiihrerprinzips® erinnert. Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 84 ff.
* Vgl. Rohm/Thierfelder, Juden. Christen. Deutsche, Bd. 1, 200.

4.
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Verwaltungsmafinahmen (Dienstunfihigkeit, Beurlaubung, zwangswei-
ser Ruhestand).

Die Vermutung liegt nahe, dass die Frage des Arierparagrafen seitens
des baptistischen Bundes bewusst umgangen wurde, solange keine direk-
ten staatlichen Forderungen ergingen. Bisher gibt es zudem keine verldss-
lichen Zahlen iiber den Anteil judenchristlicher Prediger und Mitglieder
im Bund. Es wurde jedoch wiederholt festgestellt, dass es sich nur um we-
nige handelte. Anscheinend waren die Bundesverantwortlichen bemiiht,
den Spielraum der bisher ungeklarten rechtlichen Situation der Freikirche
zu nutzen, um in dieser Frage keine generelle Regelung treffen zu miissen.
Diese Haltung verrit implizit eine Reserve hinsichtlich der Ubertragung
rassepolitischer Kriterien auf die Freikirche, ohne dass man sich zu einer
eigenstdndigen offentlichen Stellungnahme durchrang. Dabei wusste man
sich mit den Positionen der entstehenden Bekennenden Kirche offensicht-
lich einig.

Auch die baptistischen Diakoniewerke wandten in dieser frithen Phase
der Diktatur die Bestimmungen des Arierparagrafen nicht auf das Diako-
nissenamt an. In den baptistischen Schwesternschaften gab es nach dem
jetzigen Stand der Aufarbeitung nur sehr wenige judenchristliche Mit-
glieder. Einheitliche Regelungen iiber die Umsetzung des Arierparagrafen
sind zu Beginn des ,,Dritten Reiches® nicht nachzuweisen. In einem Rund-
schreiben zur Aufnahme in die Diakoniegemeinschaft, zu der die frei-
kirchlichen Schwesternschaften gehorten, wurde auf Anraten von Oberin
Auguste Mohrmann die Bedingung eingefiigt, dass die zukiinftig gemel-
deten Schwestern deutsche Staatsangehorige und ,arischer Abkunft sein
miissten.” Wie die konkrete Anmeldung der Schwestern vollzogen wurde,
bleibt ungewiss. Fiir das Diakonissenhaus Bethel versicherte mir die spéte-
re Oberin Eva Hertzer miindlich, dass der Arierparagraf nicht zur Anwen-
dung kam, das heif3t, dass keine Diakonisse aufgrund ihrer jidischen Ab-
stammung aus der Schwesternschaft ausscheiden musste. Judenchristliche
Schwestern fanden vielmehr, wenn auch unter grofitméoglicher Geheimhal-
tung, weiterhin Aufnahme in die Schwesternschaft. Dabei ist eine in der
freikirchlichen Diakonie verbreitete Taktik festzustellen, wonach eine Kon-
kretisierung weiterreichender Bestimmungen auf den Arbeitsfeldern so
weit wie moglich vermieden wurde. Man war bemiiht, die Auswirkungen
auf das Diakonissenhaus nicht durch allgemeine Richtlinien festzuschrei-
ben, was wohl auch fiir den baptistischen Bund insgesamt galt. So ist bisher
keine offizielle Entlassung eines Predigers aus dem Dienst aufgrund seiner
»hichtarischen® Abstammung nachweisbar.

4 Vgl. Brief Auguste Mohrmann an Dr. Herrmann, 24. Januar 1934 (ADW CA/G 100 0o0/gI).
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1.3. Ausgrenzung judenchristlicher Mitglieder und Amtstriger

Die offizielle Unterstiitzung der Judenmission wurde dennoch bereits 1933
eingestellt.*® Gleiches gilt fiir die drei groflen, von landeskirchlicher Seite
unterstiitzten Judenmissionsgesellschaften.”” Das Missionskomitee hatte
auf Bundesebene seine Arbeit bereits 1933 eingestellt, und auch die Leser-
schaft juden-missionarischer Zeitschriften verlagerte sich ins Ausland. In
Berlin, dem damaligen Zentrum der judenmissionarischen Aktivititen, er-
hielten juden-christliche Gruppen in spiteren Jahren keine Unterstiitzung
mehr, wobei ihnen selbst die Nutzung des Taufbeckens nicht mehr gestattet
wurde. Da juden-christliche Gemeinden teilweise als Stationen der Baptis-
tengemeinden existierten, wurden diese Verbindungen wohl auch aus Sor-
ge vor Repressalien gelost.”

Ausgrenzung und Achtung judenchristlicher Mitglieder in den Gemein-
den setzten schon friih ein, wie Betroffene berichteten, und steigerten sich
im Zuge der Verfolgungspolitik. Judenchristliche Mitglieder wurden ge-
mieden und zunehmend als Belastung empfunden.” Die engagierte Hilfe
im Einzelfall stand einer mehrheitlichen Isolierung der judenchristlichen
Gemeindemitglieder gegeniiber.

Besonders eklatant ist der Fall der Pastorenfamilie Briickner.*? Johannes
Briickner wirkte seit 1929 in der Gemeinde Chemnitz als Pastor.® Er be-
kannte sich offen zu seiner kritischen Haltung gegeniiber dem Nationalso-
zialismus, wodurch er in grofle Konflikte mit einigen nationalsozialistisch
gesinnten Gemeindemitgliedern geriet. Die Situation wurde noch dadurch
verscharft, dass seine Ehefrau jiiddischer Abstammung war. Die Spannungen

8 Gleiches gilt fiir die Landeskirchen, vgl. Rohm/Thierfelder, Juden. Christen. Deutsche,
Bd. 1, 285ff,; vgl. dazu Hentschel, ,Naphtali Rudnitzky®, 103.
¥ Vgl. Rohm/Thierfelder, Juden. Christen. Deutsche, Bd. 1, 2811f.
% Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 266.
! Hier liefen sich viele Beispiele nennen. In einem Gesprach vom 12. Dezember 1988 teilte
mir Frieda Schmal mit, dass ihre ganze Familie, zuerst ihre Mutter, vom Judentum zu
den Baptisten konvertiert wire. Sie wurden wihrend des ,,Dritten Reiches® in der Berli-
ner Baptistengemeinde Gubener Strafle sukzessiv gedchtet. Judenchristen wurden unter
anderem vom Tiirdienst nicht mehr hereingelassen und mit antisemitischen Auferungen
geschmiht. Nur einzelne Mitglieder nahmen sich der Familie Schmal an, die durch die Ju-
dengesetzgebung in grofle wirtschaftliche und soziale Not geriet. Ihren Briiddern, darunter
dem Pastor Siegfried Schmal, gelang die Auswanderung. Die Desolidarisierung seitens
der Gemeinde fithrte dazu, dass sich, nach Auskunft von Frieda Schmal, ihr Bruder Max
vom Glauben abwandte. Thr Vater war ebenfalls enttduscht von der Gemeinde, sodass er
kurz vor seinem Tod bekannte: ,,Ich bin nicht zur Gemeinde gekommen, sondern zu Jesus
Christus.“ Die Riickerstattung anvertrauten Vermégens der Auswanderer ist eine weitere
ungeklarte Angelegenheit im Blick auf die Gemeinde. Frieda Schmal wurde jedoch durch
eine Schwester der Gemeinde, Lucie Seiffert, jahrelang versteckt und iiberlebte auf diese
Weise den Krieg und den Untergang der Diktatur.
Vgl. Evangelisch-Freikirchliche Gemeinde Chemnitz (Hg.), 100 Jahre Baptistengemeinde in
Chemnitz 1894-1994, bearb v. Werner Johrmann, Chemnitz 1994, 49-51.
Zu seiner Biographie vgl. Herbert Gudjons, Festschrift 125 Jahre Evangelisch-Freikirch-
liche Gemeinde Varel 1856-1981, Varel 1981, 52.

52

53
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eskalierten im Oktober 1933, als ein Gemeindemitglied eine Anklageschrift
an die sachsische Regierung richtete, in der die politischen Positionen des
Pastors und seine Ehe mit einer ,Halbjiidin“ angezeigt und zugleich im
Sinne des Arierparagrafen um seine Amtsenthebung nachgesucht wurde.
Riickblickend wurde die Kontroverse folgendermafien kommentiert:

»Seiner jiidischen Gattin wegen glaubte Briickner, gegen Hitler und sein Re-
gime kdmpfen zu miissen. Hierdurch brachte er sich in Gegensatz zu einigen
angesehenen Gliedern der Gemeinde und wurde von diesen wegen schwerer be-
lastender AuSerungen gegen Hitler angezeigt. Nach der damaligen Auffassung
glaubten seine Gegner, damit den rechten Weg zu gehen, obwohl nach den Sat-
zungen der Gemeinde solche Klagen durch die Gemeinde zu entscheiden sind.
Infolgedessen wurden diese Anhédnger Hitlers von der Gemeinde verfemt, wo-
durch sich innerhalb der Gemeinde ein nicht geringer Kampf entspann.“*

Aufgrund der Anzeige wurde der Angeschuldigte mehrfach verhort, sei-
ne Wohnung durchsucht und er selbst zu weiteren Befragungen auf das
Polizeiprasidium gebracht. In einer Gemeindestunde am 19. November
1933 erfolgte eine Aussprache iiber die Auseinandersetzung zwischen dem
Prediger und den Mitgliedern, die ihn denunziert hatten. Der Vorstand
bezeichnete die Anklageerhebung gegen den Pastor vor der staatlichen
Instanz als ,schwere Siinde gegen die Bruderschaft® und beantragte den
Ausschluss der betreffenden Briider, der auch mehrheitlich von der Ge-
meindeversammlung beschlossen wurde. In der schriftlichen Begriindung
fiir den Antrag auf Ausschluss stand, dass die Betroffenen sich ,,vom Boden
des Wortes Gottes derart entfernt” hitten, ,,dafl sie innerlich bereits aufler-
halb jeder Verbindung mit Jesu und wahren Gotteskindern stehen“* Durch
die Trennung von den fiir die Denunziation verantwortlichen Mitgliedern
solidarisierte sich die Gemeinde mit ihrem Pastor und seiner Familie trotz
der heiklen Lage, in die sie die Aktion gebracht hatte. Die Ausgeschlosse-
nen agitierten jedoch offensichtlich weiter gegen den Pastor, sodass schlief3-
lich die sdchsische Regierung seinen Wegzug aus Sachsen verlangte. Die
Familie zog im Februar 1935 nach Potsdam, wo Pastor Briickner bis 1945
seinen Dienst ausiibte.

Anhand der Tagebiicher von Josef Halmos, der selbst Judenchrist und
einer der hoch geschitzten Griinderviter der Miinchner Baptistengemein-
de war, lasst sich eine ganze Chronik der Ausgrenzung nachzeichnen, die
symptomatisch fiir dhnliche Schicksale erscheint.”® Am 2. April 1933, einen
Tag nach dem ersten Boykottaufruf gegen jiidische Geschifte, hatte Hal-

¢ Anhang an das Protokoll vom 19. November 1933 aus dem Jahr 1945, zitiert nach: 100 Jahre
Baptistengemeinde in Chemnitz, 50.

5 Ebd., s51.

% Vgl. dazu Andrea Striibind, 1933-1945 Miinchen unter dem Hakenkreuz, in: Andrea Strii-
bind/Kim Striibind (Hg.), Zwischen Himmel und Erde. Festschrift zum 100-jahrigen Ju-
bildum der Evangelisch-Freikirchlichen Gemeinde Miinchen, Miinchen 2002, 113-117. Zur
Person vgl. Andrea Striibind, Josef Halmos, in: Harald Schultze/Andreas Kurschat (Hg.),
»Ihr Ende schaut an ... “ Evangelische Mirtyrer des 20. Jahrhunderts, Leipzig 2006, 645f.
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mos eine Unterredung mit dem Seniorpastor der Miinchner Gemeinde,
Heinrich Fiehler, mit dem er seit der Friihzeit der Gemeinde freundschaft-
lich verbunden war. Er bot seinen Riicktritt von seiner Verkiindigungs- und
Seelsorgetdtigkeit an, den Heinrich Fiehler annahm.

Seine Berufung als Missionshelfer nach Kempten lehnte Prediger Ed-
mund Cramer im Frithjahr 1934 ab, da er einem ,,Judenchristen nach der
Machtergreifung der Nationalsozialisten die Leitung der Gemeinde offen-
sichtlich nicht iibertragen wollte. Als tiefen Einschnitt erlebte Halmos im
Mai 1935 die Ausbiirgerung, die ihn mit seiner ganzen Familie traf. Schritt
fiir Schritt zog er sich darauthin auch aus den verschiedenen tibergemeind-
lichen Arbeitsfeldern zuriick. Prediger Cramer riet ihm ebenfalls von wei-
teren Diensten in den Stationsgemeinden ab. Dennoch setzte Josef Halmos
seine seelsorgerlichen Tétigkeiten in den immer enger werdenden Grenzen
fort, vor allem in der sogenannten ,, Trinkerrettungsarbeit® des Blau-Kreuz-
Vereins und durch Hausbesuche. In der Gemeinde erfuhr der beliebte
und angesehene ,,Bruder®, dass er — wie sein Sohn Friedrich riickblickend
schrieb - als ,gebiirtiger Israelit moglichst ,still sein‘ soll“. Uber den Ein-
fluss des Nationalsozialismus in der Gemeinde berichtete Halmos selbst in
seinem Tagebuch aus dem Jahr 1938:

»Da in der Holzstr. [die Miinchner Baptistengemeinde in der HolzstrafSe, Anm.
d. Verf.] das Nationale mehr und mehr sich Bahn bricht, nahm ich mir vor, auch
da wegzubleiben. Man vermisst mich nicht, man ist vielleicht froh, wenn ich
verschwinde. Ich war nie im Leben aufdringlich. Wo ich ungern gesehen war,
ging ich nie mehr hin. Die 32 Jahre lang wihrende ,Gemeinschaft® erscheint mir
wie ein kurzer Traum, der viel Liebes zuriickliess.“”

Mit grof3er Bitterkeit schrieb er wenig spiter, dass Prediger Cramer sein
Angebot, nicht mehr zur Gemeinde zu kommen, mit grofler Erleichterung
angenommen habe und ihn nach 33-jahriger Mitgliedschaft und einer
26-jahrigen Tatigkeit als Sonntagsschullehrer von der Mitgliederliste strei-
chen wollte. Einige aus der Gemeinde hielten jedoch auch in diesen schwe-
ren Jahren an der Verbindung mit der Familie Halmos fest und unterstiitz-
ten sie ideell und materiell. Josef Halmos wurde am 11. November 1943 in
Auschwitz ermordet.*

2. Die zweite Phase der Judenverfolgung 1935 bis 1938

Die ,Niirnberger Rassengesetze“ vom September 1935 wurden in den Zeit-
schriften des Bundes — im Unterschied etwa zu den Freien evangelischen
Gemeinden - und auch in den offiziellen Rundschreiben kommentarlos
tibergangen. Die Anwendung der Rassengesetze in den Gemeinden des

57 Josef Halmos, Tagebucheintrag vom 28. August 1938 (Privatarchiv Andrea Striibind).

¢ Die Baptistengemeinde Miinchen ehrte den Ermordeten anldsslich ihres 100-jahrigen Ju-
bildums 2002 mit einer Gedenktafel, die am Eingang des Gemeindezentrums angebracht
wurde.
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Bundes wurde offiziell ebenfalls nicht thematisiert, gab aber antisemiti-
schen Tendenzen in den Gemeinden weitere Nahrung.

Wenige Wochen nach der Verabschiedung der ,,Niirnberger Rassenge-
setze hielt Pastor Karl August Hahne am 20. Oktober 1935 in der Baptis-
tengemeinde Gelsenkirchen eine Predigt zum Thema: ,,Das Heil von den
Juden? Das Christuswort vom Heil aus den Juden (Ev. Joh 4, 22).“ Diese Pre-
digt wurde im Dezember in der monatlich erscheinenden Zeitschrift der
Gelsenkirchener Gemeinde verdffentlicht, die ausgerechnet den Titel Der
Zionsbote trug.”® Zu Beginn seiner Ausfithrungen verteidigte Hahne seinen
brisanten ,,Predigtgegenstand® gegen kritische Riickfragen, die bereits im
Vorfeld laut geworden seien. Er werde keinerlei politische oder rassische
Positionen erdrtern, sondern sich auf eine ausschliefllich religiose Argu-
mentation konzentrieren. Diese ,religiose® Behandlung der ,,Judenfrage®
bedeute keine Gefahrdung der Gemeinde:

»Diese Zeit ist nur gefdhrlich fiir Dunkelménner und Devisenschieber, niemals
fiir Menschen des Lichtes. Wir leben heute in unserm Vaterland, Gott sei es ge-
dankt, an einem sonnenhellen Tage wie selten zuvor.“°

Der Prediger, der aus seiner Sympathie mit dem NS-Regime keinen Hehl
machte, sah sich gerade im Blick auf die zeitgeschichtliche Situation beru-
ten, christliche Irrtiimer tiber die Sendung und Berufung des Judentums zu
korrigieren. Ausgangspunkt seiner Predigt war der traditionelle Vorwurf
des jiidischen ,Gottesmordes, den er zunichst anhand einer narrativen
Schilderung des Kreuzweges Christi einschliefilich der Selbstverfluchung
aus Matthéus 27,25 erhob. Als vermeintlich christliche Fehldeutungen hin-
sichtlich des Judentums zdhlte er im Folgenden auf: Israels Erwdhlung als
Volk Gottes, die jiidische Autorenschaft des Alten Testaments und die Her-
kunft Christi als gebiirtiger Jude:

»Aus allen diesen Meinungen ergeben sich weithin Parteinahme[n] fiir das Ju-
dentum. Ja hier und da findet sich versteckter Widerstand gegen die Politik des
neuen Deutschlands aus angeblich religiosen Griinden. Dadurch kommt Reli-
gion und Christentum in MifSkredit, ja mehr noch, da kann die Religion sich am
Volk versiindigen und auch an Gott.“!

Dieser von ihm kritisch betrachteten Israellehre, die seiner Ansicht nach
falsche politische Implikationen nach sich zog, setzte er sieben Thesen tiber
das Judentum entgegen, die klassische Topoi des christlichen Antisemitis-
mus mit ausgesprochen eigenwilligen Deutungen der Heilsgeschichte ver-
einten. Gemaf} seiner ersten These sei die Erwahlung Israels nur religios
zu begreifen und beziehe sich nicht auf den wirtschaftlichen, politischen

* Vgl. Der Zionsbote (1935) Dezember, Nr. 16 (Kopie aus Privatarchiv Andrea Striibind). Die
Baptistengemeinde in Gelsenkirchen hatte zur Zeit der NS-Diktatur mehrere Hundert
Mitglieder. Die Zeitschrift bezogen etwa s00 Abonnenten.

% Ebd.

' Ebd.

ZThG 23 (2018), 78-107, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



94 Andrea Striibind

oder kulturellen Bereich. Anhand der fiir einen theologisch motivierten
Rassismus einschldgigen Bibelstelle Genesis 9,25-27 (Verfluchung der S6h-
ne Noahs) versuchte er, die Rassentrennung biblisch zu belegen. Gott habe
demnach verschiedene Rassen mit unterschiedlichen Bestimmungen ge-
schaffen. Die biblische Rassenlehre schreibe den ,,Hamiten (Schwarzen)
eine dienende Stellung als Sklaven zu, den ,,Semiten® (Juden) erkenne sie
die ihnen geschenkte Offenbarung Gottes zu, wogegen den ,,Japhiten” (Ari-
ern) die Eroberung und Herrschaft iiber die Welt vorhergesagt worden sei:
»Jede Rassenmischung ist deswegen gegen die gottliche Naturordnung und
gegen die Linie des Wortes Gottes.“”

Befremdlich ist nicht nur diese exegetisch unhaltbare rassistische Inter-
pretation, sondern besonders ihre unmittelbare Ubertragung auf die Ver-
folgungspolitik der Nationalsozialisten, die er kritiklos legitimierte und
theologisch auflud:

»Wenn heute die Juden aus der Politik verdringt sind, aus Wirtschaft und Kul-
tur verdrangt werden, so entspricht das Gottes Wort ganz genau, denn da haben
sie nichts zu suchen, dazu sind sie nicht erwihlt. Dafi sie verdrangt werden, ent-
spricht geradezu der Lehre vom auserwéhlten Volk.“

Die Nationalsozialisten fungierten fiir Hahne demnach als Werkzeuge
Gottes, die letztlich Israel seiner wahren Bestimmung als auserwihltes
Volk zufithrten. Hahnes zweite These beschriankte die gottlichen Verhei-
lungszusagen an Israel auf den geografischen Raum Paldstinas, ohne dies
freilich naher zu begriinden. Solange Israel nicht im Gelobten Land lebe,
sondern in der Diaspora, hitten diese VerheifSungen keine Giiltigkeit. Die-
se Sicht wurde durch die dritte These erginzt, wonach Israel aufgrund der
Verwerfung des Messias seine Sendung derzeit vollig eingebiifit habe. So
sei die Segensverheiflung an Israel in Fluch verwandelt worden, wie Hahne
anhand prophetischer Gerichtsworte zu belegen suchte. Zu dieser Deutung
trat die vierte These, in der die auf Inspiration zuriickgehende Autoren-
schaft des Heiligen Geistes fiir das Alte Testament gegen dessen jiidische
Urheberschaft angefithrt wurde. ,Das alte Testament ist Gottes Buch, nie
der Juden Buch.” Das Christentum sei daher dem Judentum fiir das Alte
Testament keineswegs zu Dank verpflichtet. Entgegen der Auffassung man-
cher Christen, die endlich aufhéren sollten ,,jidisch zu denken®, entsprache
das Alte Testament in keiner Weise dem ,jidischen Geist®. Jesu Herkunft
als Jude (finfte These) sei kein Beweis fiir einen besonderen Vorzug des
jiidischen Volkes, sondern allein fiir die gottliche Gnade, ,,dal Gott auch
dieses Volk in seinem Tiefstand besucht hat®

Im Blick auf die eskalierende Verfolgung von Jidinnen und Juden ist die
sechste These, in der die gesamte nationalsozialistische Entrechtungs- und
Ausgrenzungspolitik mit dem Gerichtshandeln Gottes gleichgesetzt wur-
de, besonders schwer ertréglich:

¢ Ebd.
¢ Ebd.
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»Israel wurde das verworfene Volk der Weltgeschichte, ein Fluch der Volker.
Was ihm heute geschieht, geschieht ihm von Gott. Gott wird durch schwere
Wege und harte Gerichte auch mit diesem Volk fertig werden.”

Eine positive Wende in der Geschichte Israels wurde dagegen nur sehr vor-
sichtig angedeutet, indem Hahne eine Riickkehr der Juden nach Paléstina
vage in Aussicht stellte.

Die letzte These zog aus den vorangegangenen Aussagen schlief3lich die
ethische Konsequenz, wonach Christen nicht berufen seien, als Anwalte
von Juden in Erscheinung zu treten und sich dadurch nicht in den Bereich
der Politik einmischen sollten. Seine theologische Legitimierung der Re-
pressionspolitik gegeniiber Juden bewertete Hahne dagegen bezeichnen-
derweise nicht als politische Aussage! Christen seien zwar zur Néchsten-
liebe verpflichtet:

»Diese Liebe verfiihrt uns aber nicht zu parteimafliger Einmischung in einen
Rassenkampf. Diese Liebe kann uns ganz und gar nicht dazu bringen, den
Selbstschutz unseres Volkes gegen fremdrassige Einfliisse zu sabotieren.”

Diese krude Argumentation belegt, wie schnell die Stereotype des moder-
nen Antisemitismus theologisch verbramt werden konnten und Eingang
in die Predigt fanden. Die Verfolgungspolitik wurde demnach als ,,Selbst-
schutz” des Volkes verharmlost. Die Identifikation der politischen Repres-
sion mit dem Gerichtshandeln Gottes begegnete leitmotivisch immer wie-
der in der Predigt:

»Wir haben auch nicht den Auftrag, Gott in den Arm zu fallen, da er heute mit
Juda zu Gericht sitzt. Wir sind schliefllich keine Judengenossen, sondern das
geistliche Israel des neuen Bundes. Religios gehoren wir ausschliefllich Gott,
politisch ausschliefllich dem Vaterland.”

Hahne wird nicht miide zu betonen, dass es zwischen Juden und Christen
keinerlei geistige Verwandtschaft oder Verbindung gebe. Juden seien Chris-
ten vielmehr genauso fremd wie irgendeine Nation in Asien oder Afrika.
Diese Predigt, die eine durchgingige Negation der jiidischen Wurzeln
des Christentums beinhaltete und jede positive Einstellung zum Judentum
unter einen ,unbiblischen® Generalverdacht stellte, ist im Blick auf den
bisherigen baptistischen Quellenstand exzeptionell. Wieweit dieses Ge-
dankengut - womdglich in abgeschwichter Form und hinsichtlich ihrer
leitenden Motive — in den Gemeinden verbreitet war, lasst sich bisher nicht
eruieren. Hahne war freilich nach Aussagen von Zeitzeugen bei seinen
Horern ein ausgesprochen beliebter Prediger, unter dem die Baptistenge-
meinde in Gelsenkirchen ein grofles Mitgliederwachstum erlebte.** Die
Gemeinde richtete nur wenige Monate nach dieser Predigt die Bundeskon-

¢ Seit dem Amtsantritt von Karl August Hahne 1931 schlossen sich nach Angaben der Ge-
meinde in einer Vorstellungsbroschiire fiir die anstehende Bundeskonferenz 1936 fast 200
Menschen der Gemeinde an. Nach dem Krieg konvertierte Hahne in die evangelische
Landeskirche. Die Motive dafiir sind nicht bekannt.
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ferenz 1936 aus, auf der allerdings in einer geschlossenen Versammlung der
Prediger und Alteste zu einem vorsichtigen Umgang mit der ,,Judenfrage”
gemahnt wurde.%

In dieser Phase der Verfolgungspolitik lassen sich verstirkt weitere de-
solidarisierende Aktionen gegeniiber judenchristlichen Amtstragern in den
Gemeinden nachweisen. Der judenchristliche Prediger Siegfried Schmal
wurde von einem Gemeindemitglied im NS-Propaganda-Blatt Der Stiir-
mer aufgrund seiner fortgesetzten pastoralen Tatigkeit angegriffen und
denunziert. Der offiziellen Stellungnahme seitens des baptistischen Bun-
des gegeniiber dem Reichskirchenministerium ist eine behutsame solida-
rische Haltung in dieser heiklen Angelegenheit zu entnehmen. Es gibe
nur wenige judenchristliche Mitglieder in den Baptistengemeinden, heif3t
es dort, die zudem nicht in Leitungsaufgaben eingesetzt wiren. Dennoch
rekurrierten die Verantwortlichen nicht auf eine generelle Einfithrung des
Arierparagrafen, sondern vermieden eine eindeutige Antwort. Grundsatz-
lich widersprachen sie jedoch in ihrer Stellungnahme der Diskriminierung
judenchristlicher Gemeindemitglieder:

»Wir halten es nicht fiir falsch, dafy wir die wenigen christlichen Juden in unse-
ren Gemeinden wie Glieder der Gemeinden behandeln und sie auch am Abend-
mabhlstisch wie auch am Traualtar gleichberechtigt behandeln.“¢

Diese Haltung des Bundes ldsst sich am weiteren Schicksal Siegfried
Schmals belegen. Er musste aufgrund von Angriffen aus seiner Gemein-
de im Sommer 1938 aus dem Dienst ausscheiden.®” In diesem Zusammen-
hang wurde aufseiten des Bundes betont, dass dieses Ausscheiden nicht
aufgrund staatlicher Vorgaben erfolgte, sondern infolge von Agitationen
in der Gemeinde. Die Bundesverantwortlichen setzten sich in seinem und
in dhnlichen Fallen fiir eine Emigration ein. Offensichtlich versuchte man,
generelle Regelungen zu vermeiden und hoftte in Einzelfdllen auf die guten
Beziehungen zum Reichskirchenministerium.

Welche Folgewirkungen die Rassengesetze fiir die Diakonie hatten, lasst
sich anhand eines eklatanten Falls im baptistischen Diakoniewerk Tabea auf-
zeigen.®® Die freikirchliche Diakonie dieser Zeit verfiigte oft iiber keine eige-
nen Einrichtungen, sondern sorgte in privaten und staatlichen Einrichtungen
fiir eine personelle Besetzung durch Diakonissen. Im Kampf mit den soge-
nannten ,braunen Schwesternschaften kam es zu einigen Zwangsraumun-
gen traditioneller Arbeitsfelder, die teilweise die wirtschaftliche Grundlage
der Diakonissenhduser insgesamt gefahrdeten. In dieser Situation desolida-
risierte sich die Leitung Tabeas im November 1935 von einem ,,nichtarischen®
Arzt, in dessen Klinik die eigenen Diakonissen seit vielen Jahren tatig waren.

¢ Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 213f.

% Paul Schmidt, RKM 23397, Bl. 408 (BA, Abt. Potsdam).

¢ Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 270f.

 Vgl. Andrea Striibind, Dienst am Volk. Das Diakoniewerk Tabea und das Dritte Reich, in:
ZThG 5 (2000), 66-98.
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In einem Brief vom 12. November 1935 an den ,,arischen Partner Dr. Hoft-
mann kamen die leitenden Verantwortlichen Tabeas unter Hinweis auf die
neuen Rassengesetze auf die nunmehr problematische Situation in der Klinik
zu sprechen:® ,Es ist bekannt geworden, daf} ihre Klinik als ein jidisches
Haus angesehen und entsprechend behandelt wird.“”

Obwohl die Rassengesetze noch nicht in Form von Verordnungen fiir
den Bereich der Kliniken und Krankenhduser vorlagen und nahere Rechts-
und Verwaltungsvorschriften noch ausstanden, wollte Tabea ,mit dem
Empfinden unserer Schwestern rechnen, denen wir nicht die Pflicht auf-
erlegen konnen, in so einem Haus zu arbeiten“”

Von juristischer Seite lag zu diesem Zeitpunkt noch kein zwingender
Grund vor, die Zusammenarbeit mit jiidischen Arzten in Zweifel zu ziehen.
Die Leitung des Diakonissenhauses befiirchtete aber, dass die Anwendung
der Rassengesetze auf die Klinik auch den Dienst der anderen 6o Diako-
nissen, die in stddtischen Betrieben arbeiteten, infrage stellen konnte. Dem
Mutterhaus, das bereits den Verlust eines Arbeitsfeldes aufgrund ideologi-
scher Konflikte verkraften musste, wiirde daraus ,,unermefllicher Schaden®
entstehen:

»Der Kernpunkt unseres Anliegens stellt Sie, sehr geehrter Herr Doktor, vor die
Frage, ob Sie Schritte unternehmen konnen, welche fiir Ihre Klinik die Wieder-
herstellung des arischen Charakters gewdhrleisten, so dafl unsere Schwestern
unangefochten ihren Dienst dort weiter tun kénnen.“”?

In dieser spannungsreichen Situation drohte die Leitung Tabeas mit dem
sofortigen Riickzug der Schwestern aus der Klinik und bot eine Weiter-
arbeit nur fiir den Fall an, dass es sich in Zukunft um ein ,,arisches Unter-
nehmen handelt®.

Daraufhin entschloss sich der judische Arzt und Griinder der Klinik
zum Riicktritt.”?

¥ Vgl. ADT 7 - 04, 66 (Archiv Diakoniewerk Tabea Hamburg).

* Ebd.

Ebd.

2 Ebd.

7 Vgl. ADT 7 - 04, 70 (Archiv Diakoniewerk Tabea Hamburg): Brief Hoffmann an Oberin
und Direktor, 16. November 1938 (vier Tage nach dem Drohbrief aus Tabea!). Hoftmann teil-
te darin mit, Dr. Wolff habe ,,in sachlicher Wiirdigung der gegenwirtigen Lage beschlossen,
am Ende dieses Jahres aus der Klinik auszuscheiden®. Er schied zugleich aus dem Vertrag
aus, der mit Tabea geschlossen wurde. Vgl. ebd., 71: Brief Tabea an Wolff, 18. November 1935.
Darin bestitigte Tabea den Eingang des Briefes. Man versicherte Dr. Wolff, dass der Brief
keinesfalls aus personlicher Antipathie geschrieben worden sei, ,sondern diktiert wurde
von den sachlichen Notwendigkeiten der gegenwirtigen Lage®. Die Schwestern wiirden
immer gern an die harmonische Zusammenarbeit denken. Vgl. auch die Rundbriefe, ADT
2 - o1, 86 (Archiv Diakoniewerk Tabea Hamburg): Berufsstunde vom 26. November 1935.
Direktor Pohl berichtete dabei iiber die Verhiltnisse in Darmstadt: ,,Heute wollen wir Th-
nen die Nachricht geben, dass die Verhiltnisse in der Darmstéddter Klinik inzwischen eine
Klarung erfahren haben. Herr Dr. Wolff hat sich nach vorausgegangenen Verhandlungen
entschlossen, mit dem 1. Januar 1936 aus der Klinik auszutreten. Somit scheidet er auch aus
dem Vertrag aus, den wir mit der Klinik laufen haben, so dass unser Vertrag in Zukunft

9N w9
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98 Andrea Striibind

In den Zeitschriften des Bundes erschienen nun keine einschlagigen
Artikel zur ,Judenfrage” mehr. Allerdings scheint die traditionelle Ein-
schitzung der Thematik auch zu dieser Zeit am Theologischen Seminar an
die Studierenden weitergegeben worden zu sein. In einer Jugendstunde am
25. November 1937 hielt Heinrich Cassens in der Gemeinde Hamburg-Har-
burg einen Vortrag tiber die ,,Judenfrage“” Darin schilderte er unter Ein-
beziehung der national-sozialistischen rassenpolitischen Propaganda die
geschichtliche Entwicklung der Juden in Deutschland. Hitler habe dabei
»die Judenfrage in richtige Bahnen gelenkt“” Die Jugendlichen sollten je-
doch nicht alles Jiidische verachten, da eine solche Haltung auch das Alte
Testament infrage stellen wiirde. In heilsgeschichtlicher Perspektive fiihrte
er sinngemaf aus: ,Nur Jesus wird die Judenfrage 16sen, wenn er wieder-
kommt und das Reich unter seinem Volk aufrichtet.”®

3. Die dritte Phase der Judenverfolgung 1938 bis 1941

Das Jahr 1938 brachte eine neue Welle antisemitischer Propaganda und
Aktionen mit sich, wie die massenweise Ausweisung polnischer Juden aus
dem Deutschen Reich, die schlief3lich in dem von Goebbels initiierten No-
vemberpogrom gipfelten. Zur gesellschaftlichen Ausgrenzung und Diffa-
mierung durch die sogenannten ,,Blutschutzgesetze® trat nun vor allem die
Verdringung von Juden aus dem Wirtschaftsleben in den Vordergrund.
Diese Entwicklung zog eine zunehmende Distanzierung von judenchristli-
chen Gemeindemitgliedern in den baptistischen Gemeinden nach sich, die
jedoch weiterhin nicht generell ausgeschlossen wurden und auch bei Uber-
weisungen in andere Gemeinden noch Aufnahme fanden. Die Quellen
belegen, dass den judenchristlichen Mitgliedern jedoch ,,Zurtickhaltung®
vom Gemeindeleben und vom Gottesdienstbesuch nahegelegt wurde.”” Jo-
sef Halmos schrieb in sein Tagebuch, dass nur wenige Mitglieder aus seiner
Gemeinde noch Kontakt zu ihm hielten und er sich deshalb immer mehr
zuriickgezogen habe. In die Zeit vor dem Novemberpogrom fiel auch sei-
ne endgiiltige Streichung aus der Mitgliederliste durch den amtierenden
Prediger, die ihn sehr verletzte.”® Nach dem 9. November versuchte seine

ganz auf den Herrn Dr. Hoffmann, der die Klinik weiterfiihren wird, iibergeht. Da die Span-
nungen zwischen Klinik und Offentlichkeit und auch innerhalb der Klinik je linger desto
unerquicklicher wurden - die Klinik wurde in der Offentlichkeit als ein nichtarisches Haus
angesehen - begriiflen wir die nunmehr erfolgte Klirung auch in unserem Interesse und
vor allem im Interesse unserer dort arbeitenden Schwestern sehr.“ Dabei wurde der Wunsch
geduflert, dass Gott die Arbeit dort weiterhin bestehen lassen wolle.

Vgl. Evangelisch-Freikirchliche Gemeinde Harburg (Hg.), 100 Jahre Baptistengemeinde
Harburg, Hamburg 1998, 48f.

75 Ebd., 49.

¢ Ebd.

77 Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 269.

Josef Halmos, Tagebucheintrag vom 29. September 1938 (Privatarchiv Andrea Striibind).
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Familie intensiv, seine Ausreise ins rettende Ausland zu erlangen. Aber re-
signierend musste er feststellen, dass dem ,,Staatenlosen” nirgendwo Auf-
nahme gewdhrt wurde. ,So bin ich hier allenthalben eine Last, die jeder
los sein mochte.””” Seine Familie nahm weiterhin am Gottesdienst in der
Baptistengemeinde teil, wahrend er allein zu Hause bleiben musste. Die un-
ertraglichen inneren Konflikte, in die gerade auch Judenchristen in dieser
duflerst angespannten und ausweglosen Situation gerieten, lassen sich aus
seinen weiteren Eintragungen entnehmen: ,Wenn ich doch wenigstens ein
Jude wire [...] doch jene haben fiir mich auch nichts tibrig, da ich doch
nicht zu ihnen gehore.®

Judenchristen safSen zwischen allen Stiithlen. Halmos fithrte dazu aus: ,,Der
Jude hat nichts mit mir zu schaffen, der Christ sagt: Du bist Jude - geh.® Es
ist erschiitternd, welche Formen die Ausgrenzung annehmen konnte, die er
als ,,Eiskruste der ,Fremdlingsschaft’ unter den Ariern“ beschrieb.*”

Die Bundesverantwortlichen betonten jedoch auch 1938 noch einmal in
einem Bericht an die Gemeinde, dass die Gesetzgebung keine Verdnderung
im Blick auf die Gemeindemitgliedschaft judenchristlicher Mitglieder be-
deute. Vielmehr verwies man die Gemeinden darauf, dass die taktische
Fiirsprache im Einzelfall und das ,Gesamtverhalten in Weisheit und Liebe®
von staatlicher Seite bisher nicht beanstandet worden sei.*®

Eine eigene Organisation zur Hilfeleistung fiir ,,nichtarische” Christen hat
es in den baptistischen Gemeinden und wohl auch in den anderen Freikir-
chen nicht gegeben. Es lassen sich auch keine diesbeziiglichen Anregungen
oder Anfragen belegen. In einzelnen Fillen lasst sich jedoch nachweisen, dass
die Bundesverantwortlichen ihre Kontakte und Verbindungen nutzten, um
den Betroffenen zur Emigration zu verhelfen. Zu einer Zusammenarbeit mit
dem ,,Biiro Griiber” scheint es dabei wohl nicht gekommen zu sein. And-
reas Liese erwéhnt jedoch in seiner Monografie iiber die Briidergemeinden,
die sich 1941 mit den Baptistengemeinden zum Bund Evangelisch-Freikirch-
licher Gemeinden zusammenschlossen, eine judenchristliche Mitarbeiterin
im ,,Biiro Griiber®, die aus einer Berliner Briidergemeinde stammte.** Hier
steht eine genaue Erforschung noch aus. Gleiches gilt auch fiir die Auflen-
stellen des ,,Biiros Griiber” (zum Beispiel in Konigsberg).

Das Schweigen zu den Unrechtsmafinahmen des Staates und zum No-
vemberpogrom entsprach der bereits festgestellten Tendenz innerhalb des
Bundes der Baptistengemeinden. Der Bund nutzte die zunehmende Aus-

7% Ebd., Tagebucheintrag vom 30. November 1938.

8% Ebd.

8 Ebd., Tagebucheintrag vom 4. Mérz 1939.

Eine dhnliche Beschreibung ist auch von Erna Eggert erhalten: ,Die Christen stiefSen uns

ab, weil wir Juden waren, die Juden, weil wir Christen waren. Als Judenchristen standen

wir in doppeltem Feuer (Erna Eggert, ,,Jidische Familiengeschichte®, in: Die Gemeinde

[1961] Nr. 17, 11f.).

8 Vgl. ebd.

8 Vgl. Andreas Liese, Verboten — geduldet - verfolgt. Die nationalsozialistische Religions-
politik gegeniiber der Briiderbewegung, Auerbach 2002, 398.
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100 Andrea Striibind

wanderungswelle und riet den Gemeinden sogar dazu, Synagogen als Ge-
meindehduser aufzukaufen, da diese jetzt giinstig zu erwerben seien. Als
im Zuge des Novemberpogroms die von Baptisten gekauften Synagogen
dennoch in Flammen aufgingen, verklagte man die jiiddischen Gemeinden
noch auf Schadensersatz bzw. Riickerstattung des Kaufpreises.*

Die am 9. November 1938 initiierte Gewaltwelle wurde in den Veroffentli-
chungen des Bundes mit keinem Wort kommentiert. In einem Bericht vom
9. Dezember informierte Bundesdirektor Paul Schmidt die Gemeinden je-
doch dariiber, dass der im Zuge der Ausschreitungen inhaftierte Prediger
Siegfried Schmal wieder in Freiheit sei und seine Ausreise bevorstiinde, die
durch die Vermittlungstitigkeit des Bundes erreicht worden sei.®® Er ver-
sicherte den Gemeinden, dass die Eskalation in der Judenverfolgung keine
Konsequenzen fiir die judenchristlichen Mitglieder nach sich ziehen solle:

»1m tbrigen haben die neuen Judengesetzgebungen fiir die sehr wenigen nicht-
arischen Mitglieder in unseren Gemeinden keine direkten Folgen, soweit es sich
um die Mitgliedschaft handelt. Es sind von keiner Amtsstelle bisher Anfragen
oder Anweisungen an uns ergangen.“®’

Aus diesen vorsichtigen Hinweisen ist klar erkennbar, dass die Verantwort-
lichen des Bundes nicht auf einen Ausschluss der judenchristlichen Mit-
glieder setzten, sondern sich vielmehr durch taktisches Verhalten und ihre
guten Kontakte zum Reichskirchenministerium einen Spielraum fiir deren
Verbleib in den Gemeinden offenhalten wollten.

Im selben Bericht wurde indirekt auf die negative Wirkung des Novem-
berpogroms im Ausland, besonders in den USA, hingewiesen. Es sei ein
starker ,,Stimmungsumschlag® zu verzeichnen, der eine weitere Forderung
missionarischer Aktivititen durch die Schwesterkirche infrage stelle.®®
Stellvertretend seien zwei Voten von baptistischen Gemeindemitgliedern
wiedergegeben, die sich riickblickend zum 9. November 1938 duflerten. Ein
Mitglied der Gemeinde Oldenburg berichtete:

»Ich kam am 10. November 1938 mit meiner Mutter an der brennenden Synago-
ge vorbei. Wir waren erschiittert. Meine Mutter weinte und sagte: Kind, das lafit
Gott nicht ungestraft zu, dafl man das mit den Juden gemacht hat.®

In dhnlicher Weise schilderte ein weiterer, damals junger Mann aus der
Gemeinde seine Eindriicke:

»Sein Vater erklarte: ,Ich weif8 auch nicht, warum Hitler das macht, aber in der
Bibel steht, daf} Gottes Volk zerstreut wird in alle Lande und verfolgt wird, bis
es zur Erkenntnis der Wahrheit kommt.“*°

% Vgl. dazu Striibind, Die unfreie Freikirche, 271f.

8 Vgl. Kurzbericht aus dem Bundeshaus 1938, 9. Dezember 1938 (Oncken-Archiv Elstal).

8 Ebd.

8 Vgl. ebd.

8 Evangelisch-Freikirchliche Gemeinde Oldenburg (Hg.), Sendung und Weg. 150 Jahre Evan-
gelisch-Freikirchliche Gemeinde Oldenburg 1837-1987, bearb. v. Horst Wenzel, 36.

% Ebd.
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Die heilsgeschichtliche Sicht des Judentums fithrte auch hier zur Interpre-
tation der Gewaltexzesse als Gerichtshandeln Gottes an seinem Volk und
verhinderte eine kritische Auseinandersetzung mit dem nationalsozia-
listischen Rassismus. Der Gemeindeleiter der Baptistengemeinde Frank-
furt-Tiergarten schrieb riickblickend:

»Alle unsere Gemeindemitglieder waren entriistet und entsetzt, als sie von den
Synagogenbrandstiftungen erfuhren, umso mehr, als wir selbst jiidische Mit-
glieder hatten, fiir die wir das Schlimmste befiirchten mussten.“?

Ahnliche Aussagen finden sich auch in vergleichbaren Quellen. Angesichts
der eskalierenden Verfolgung jiidischer Deutscher zweifelten Einzelne an
der theologischen Legitimierung dieser Vorginge und sahen in Hitler nicht
langer den ,,Vollstrecker der Schrift hinsichtlich der Juden®, da er nicht der
Fiihrer eines ,,bibelglaubigen® Volkes sei.”> Leider fehlt bisher eine wissen-
schaftliche Aufarbeitung zum Verhalten der einzelnen Gemeinden gegen-
tiber ihren juden-christlichen Mitgliedern. Die sparlichen Informationen
miissen zum grofdten Teil aus Festschriften zusammengetragen werden. So
bleibt auch das Schicksal der judenchristlichen Mitglieder in der Gemeinde
Frankfurt-Tiergarten ungewiss.

4. Die letzte Phase der Judenverfolgung 1941 bis 1945

Die letzte Phase der Judenverfolgung wurde im baptistischen Gemeinde-
bund weitgehend mit Schweigen iibergangen. In den Ostgebieten versuchte
man, solange wie moglich Kontakt zu den Gemeindegliedern in den Gettos
und Lagern zu halten.”® Leider ist die Quellenlage zu diesem Themenbe-
reich besonders liickenhaft. In seinen Memoiren schrieb der spitere Bap-
tistenpastor Paul Goetze auch iiber die Situation einer kleinen deutschen
Baptistengemeinde in Warschau.”* Die Gemeinde lag genau an der Grenze
des Warschauer Gettos:

»The ghetto was overcrowded. I could easily see dying people on the streets and
the dreaded Jewish capos who were hitting everybody in sight with the large
clubs. [...] noticed children outside the ghetto who somehow managed to sneak
through the fence. They had bloated bodies and they were begging for alms. A
death penalty was imposed on anyone who dared to give them food.“*

9

Evangelisch-Freikirchliche Gemeinde Frankfurt am Main (Hg.), 150 Jahre illustrierte Ge-
schichte der Evangelisch-Freikirchlichen Gemeinde in Frankfurt am Main ,Am Tiergar-
ten®, Frankfurt a. M. 2001, 46.
%2 Brief Rudolf Bohle an Hans Luckey, 24. Dezember 1940, zitiert nach: Giinter Balders, Kur-
ze Geschichte der deutschen Baptisten, in: Giinter Balders (Hg.), Ein Herr, ein Glaube,
eine Taufe. Festschrift 150 Jahre Baptistengemeinden in Deutschland, Wuppertal/Kassel
1984, 17-167, hier 102.
Vgl. Striibind, Die unfreie Freikirche, 273.
* Vgl. Paul Goetze, An Ordinary Life, Vol. 1: Turning Points, Vancouver 1991.
% Ebd., 64.
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Welches Schicksal diese Gemeinde und welche Konsequenzen die Nahe zum
Getto fiir sie hatte, wird von ihm leider nicht kommentiert. Als er 1940 zur
Ausbildung an das Theologische Seminar in Hamburg ging, konnte er nicht
fassen, dass seine deutschen Mitstudenten ihm seine Erfahrungen und Er-
lebnisse in Polen unter deutscher Besatzung nicht glauben wollten: ,,In 1940
Germans were euphoric and totally intoxicated with their early successes.®

Dennoch lassen sich auch in der Spitphase der Judenverfolgung einzelne
Falle individueller Hilfeleistungen benennen, die aber fiir die Haltung der
Baptistengemeinden insgesamt nicht repréisentativ sind. So gab es Baptistin-
nen und Baptisten, die Juden und Judenchristen versteckten.”” Viele sahen im
planmafligen Kampf gegen das ,,Volk des Bundes“ zunehmend ein Kennzei-
chen diabolischer Herrschaft in Deutschland, die in eine Katastrophe fithren
werde. In diesem apokalyptischen Sinne duf3erten sich wahrend des Krieges
auch einzelne Theologen in Predigten und Andachten. Es erfolgten jedoch
keine offentlichen Schreiben oder Eingaben an staatliche Stellen.

Auftillig ist die ansteigende Zahl von Satzungsdnderungen in den freikirch-
lichen Diakoniewerken zwischen 1939 und 1942. Sie ist einerseits durch die zu-
nehmende Behinderung der freien Wohlfahrtseinrichtungen und nicht zuletzt
durch die Steuergesetzgebung zu erklaren. Andererseits wird auch die Anwen-
dung des Arierparagrafen vielfach Einzug in die Satzungen gehalten haben.”®
Uberraschend ist jedoch das iiberaus zahe Festhalten an Pflegediensten in Kli-
niken, die von jiidischen Arzten geleitet wurden. Sowohl fiir das Diakonissen-
haus Siloah (ab 1941: Albertinenhaus) in Hamburg wie auch fiir das Berliner
Diakoniewerk Bethel wird berichtet, dass sie bis 1938 an den mit ihnen zusam-
menarbeitenden jiidischen Arzten Dr. Calmann (Hamburg) und Dr. Ascher
(Landsberg) festhielten, denen die Emigration gelang.®® Auch in der ,Juden-
frage” hatte jedoch die Existenzsicherung des eigenen Werkes stets Prioritit
vor dem mutigen Einschreiten gegen das Unrecht. Offiziell wurden staatliche
Auflagen der Judengesetzgebung kritiklos erfiillt und, wenn sie sich nicht ver-
meiden lielen, auch auf die eigenen Werke angewandt. Dagegen wurde im

* Ebd., 82.

7 Lucie Seiffert, Arnold Késter und andere Mitglieder der Gemeinde Wien-Mollardgasse,
ferner Alfred Hoefs.

% Vgl. Diakoniewerk Bethel-Berlin (Hg.), Festschrift 100 Jahre Diakoniewerk Bethel, Berlin
1987, 15: ,Stattdessen gingen einzelne Formulierungen in die Satzungen von Diakonie-
werken ein, die dem ,Dunstkreis® des Arierparagraphen, der iiber unziahlige Menschen,
besonders aber iiber das jiidische Volk, unvorstellbares Unrecht und Leid gebracht hat,
zugerechnet werden miissen.”

% Vgl. Albertinen-Diakoniewerk (Hg.), Albertine Assor. Deine Augen sahen mich, Wupper-
tal/Kassel 1989, 169, Anm. 22: Die Klinik Dr. Calmanns wurde von ,,Siloah“ nach seiner
Emigration iibernommen. Direktor Hans Fehr schaffte es durch gute Auslandsbeziehungen,
die gesamte Kaufsumme dem im Exil lebenden Arzt zukommen zu lassen. Die Klinik Dr.
Aschers wird noch 1937 im Jubildumsband des Diakonissenhauses Bethel erwéhnt (vgl. Dia-
konissenmutterhaus Bethel-Berlin [Hg.], Festschrift 50 Jahre Bethel, Berlin 1937, 34). Weitere
Auskiinfte erhielt ich miindlich von Oberin Eva Hertzer, die nach dem Novemberpogrom
1938 den Arzt und die bei ihm verbliebene Diakonisse in der nunmehr geschlossenen Klinik
in Landsberg aufsuchte.
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konkreten Einzelfall engagierte, auch illegale Hilfe geleistet. Giinter Balders
verweist darauf, dass die Baptistengemeinden im Elsass unter der deutschen
Besatzung 1942 den Arierparagrafen in ihre Verfassung einfiigten.'”

Zu einer markanten Distanzierung von den jiidischen Wurzeln des
Christentums im Bereich der Diakonie fithrte eine Verordnung von 1941,
mit der dazu aufgefordert wurde, die vorwiegend alttestamentlichen Na-
men der bestehenden diakonischen Werke abzudndern. Bei dieser Anwei-
sung handelte es sich zunichst um einen lokalen Vorgang in Hamburg, der
spater auf alle Werke der Inneren Mission (IM) ausgeweitet wurde.!” Da-
bei teilte die Gesundheitsverwaltung den Diakonissenhdusern im Januar
mit, dass sie fiir ihre Krankenhiauser Namen zu wahlen hitten, ,,die dem
Volksempfinden néher stehen als die biblischen®.?* Das freikirchliche Dia-
konissenhaus Siloah entschloss sich, nicht nur das Krankenhaus - gemaf3
der Anweisung - umzubenennen, sondern mit der Bezeichnung ,,Alberti-
nenhaus® einen Namen fiir das gesamte Werk zu wihlen, um dessen Zu-
sammengehorigkeit zu unterstreichen."”® Im Diakonissenhaus Tabea wurde
dazu im Oktober 1940 zunichst beschlossen:

»Zu gegebener Veranlassung beschliefit der Vorstand, den Namen des Ta-
bea-Werkes wie folgt zu dndern: ,Emma-Elsholz-Haus[,] Mutterhaus fiir evan-
gelische Diakonie und Krankenhaus.*

Das Krankenhaus in Blankenese sollte dementsprechend ,Emma-Els-
holz-Krankenhaus® heiflen.'”® Den Schwestern wurde anlisslich dieser
schwerwiegenden Anderung begriindend mitgeteilt:

»In den letzten Wochen hatten wir wichtige Beratungen iiber die Frage, ob und
welchen neuen Namen wir als Mutterhaus fiir die Zukunft tragen wollen. Die
Anderung der fremdsprachigen Namen ist heute erwiinscht und wurde auch
von mafgebender Stelle nahegelegt. Alle Diakonissen- und Krankenhauser
Grof3-Hamburgs haben sich grundsitzlich entschlossen, dem Rechnung zu tra-
gen. Wir in Tabea lieben unseren Tabea-Namen und méchten fiir alle Zukunft
das bleiben, was wir unter diesem Namen geworden sind. Aber auch wir wollen
an diesem Namen keinen fruchtlosen Kampf entbrennen lassen.“%

Offensichtlich gab es eine Absprache innerhalb der evangelischen Diakonie
Hamburgs, wie man sich zu diesem Erlass verhalten solle. Das erklart auch die

1% Vgl. Balders, Kurze Geschichte der deutschen Baptisten, 102.

1 Vgl. dazu Andrea Striibind, Diakonie der Freikirchen im NS-Staat, in: Karl-Heinz Neu-
kamm (Hg.), Diakonie Jahrbuch 1993, Stuttgart 1993, 106-124.

12 Vgl. Albertinenhaus (Hg.), Mitteilungen an die Schwestern, Nr. 49, April 1941, 3 (ADW

CA Stat. Slg. V 5.5).

Vgl. ebd. - Albertine Assor war die erste und zur Zeit der Umbenennung noch lebende

Oberin des Werkes.

194 Vgl. Protokollbuch II des Vorstands/Verwaltungsrates, ADT 1 - 02, 181: 12. Oktober 1940

(Archiv Diakoniewerk Tabea). Die Quellen Tabeas enthalten interessante neue Aspekte

zu diesem Thema, die hier aber nicht niher erldutert werden kénnen.

Rundbriefe ADT 2 - 02, BL 75: Berufsstunde, 12. November 1940, 4 (Archiv Diakoniewerk

Tabea).
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Ubereinstimmung bei der neuen Namenswahl durch die baptistischen Diako-
nissenhduser, die jeweils den Namen der vorangegangenen bzw. der noch am-
tierenden Oberin wéhlten. Die Namensanderung sollte jedoch erst in Kraft tre-
ten, wenn die Verhandlungen mit den Behérden abgeschlossen seien.'® Trotz
aller Apologetik wurde mit Erleichterung zur Kenntnis genommen, dass laut
Bescheid der Staatsverwaltung von der Namensidnderung nicht die Mutter-
hauser selbst, sondern nur deren diakonische Einrichtungen betroffen seien."””
Daher konnte das Diakoniewerk Tabea seinen traditionellen Namen behalten.
Gleiches galt auch fiir das Diakonissenhaus Bethel in Berlin, das wohl auch im
Windschatten des berithmten Vorbildes der Bodelschwingh’schen Anstalten
bei Bielefeld die beabsichtigte Namensidnderung gar nicht erst in Erwédgung
gezogen hatte. Die Entscheidung lag daher in der Verantwortung der einzel-
nen Leitungen, die in den jeweiligen Verhandlungen mit den staatlichen Stellen
ihren Entschluss zu vertreten hatten und jeden Freiraum nutzten.

5. Schlussbemerkung

In einer viel beachteten Erklarung stellte sich der Bund Evangelisch-Frei-
kirchlicher Gemeinden 1984 zur schuldhaften Vergangenheit der Baptis-
tengemeinden wiahrend der NS-Diktatur.”® Im Bekenntnistext fand auch
die Schoah Erwdhnung:

»In unserem Volk und durch unser Volk ist viel Unrecht geschehen. Scham und
Trauer erfiillen uns, besonders wenn wir an die Verfolgung und Massenvernich-

1% Man war dabei sehr bemiiht, den Schwestern die Zumutung der Namensanderung na-
hezubringen (vgl. ebd., 5). So behauptete man, der neue Name bringe etwas ,,Charakte-
ristisches* und ,,Geschichtlich-Gewordenes“ zum Ausdruck. Er unterstiitze zudem das
Andenken an die Oberin. ,,In Bundeskreisen wird man bei diesem Namen auch immer
wissen, dafl es sich um Tabea in Altona handelt.“ Der Titel ,,Mutterhaus fiir evangelische
Diakonie® soll nicht nur auf die evangelische Kirche hinweisen, sondern auch auf das
evangelische Bekenntnis.

Vgl. ebd., Brief, 25. November 1940: ,,In der Angelegenheit der Namensénderung ist in-
zwischen eine neue Lage eingetreten. Die Verhandlungen haben ergeben, daf} wir die
Namen fiir unsere Mutterhduser behalten diirfen und daf} nur noch neue Namen fir die
Krankenhiuser erforderlich sind. Dies haben wir in Tabea mit grofler Freude begriif3t
und konnen mitteilen, dafl wir fiir unser Mutterhaus nach wie vor den Namen ,Tabea‘
behalten werden.“ Beziiglich des Krankenhauses gab es neue Uberlegungen. Man ent-
schloss sich, den Namen ,, Krankenhaus am Falkenstein“ zu wihlen. Damit kénne die
Offentlichkeit mehr anfangen: ,,Die hiesigen Schwestern konnten bereits mit grofler
Freude von der Beibehaltung des Namens unseres Mutterhauses Kenntnis nehmen [...]*
(Protokollbuch IT des Vorstands/Verwaltungsrates, ADT 1 - 02, 182: 20. November 1940;
Archiv Diakoniewerk Tabea). Der Vorgang basierte auf einem fernmiindlich herbeige-
fithrten Beschluss (es bestand also grof3e Eile). Die Staatsverwaltung von Hamburg hatte
zunéchst angeordnet, dass die Diakonissen- und Krankenhauser ihre biblischen Namen
ablegen sollen. Jetzt sei jedoch eine andere Entwicklung eingetreten.

Der Text des Bekenntnisses ist abgedruckt in: Die Gemeinde 36 (Kassel 1984), 23un. Vgl.
dazu: Striibind, Die unfreie Freikirche, 329f.
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tung von Juden denken. Wegen dieser Schuld unseres Volkes bleiben wir auf die
Vergebung Gottes angewiesen.”

Eine weitergehende sowie theologisch fundierte Beschiftigung mit dem
Verhiltnis von Juden und Christen stellte die Handreichung des Bundes
von 1997 dar, die die Neubestimmung der Beziehungen zwischen Judentum
und Christentum im Zeichen des christlich-jiidischen Dialogs aufnahm
und verarbeitete.'”” Sie wurde von einer kleinen Theologenkommission seit
dem Frithjahr 1996 erarbeitet und am 7. Mai 1997 vom Bundesrat angenom-
men."” Die Handreichung enthdlt in sechs Abschnitten eine theologische
Bestandsaufnahme, die von der Definition Israels, iiber die Erwdhlungs-
lehre und die Gemeinsamkeiten zwischen Juden und Christen bis hin zu
Konkretionen im Miteinander von Juden und Christen reicht. Im sechsten
Abschnitt werden die ,,Lehren aus der Geschichte® thematisiert, die auch
die Zeit der NS-Diktatur einschlieffen. Dabei distanzierte man sich in der
Erklarung bewusst von einer endgeschichtlichen Deutung, die das gegen-
wirtige Judentum nicht gebithrend wiirdigt. Hier wurden im Gegensatz
zur Schulderkldrung von 1984 zum ersten Mal die konkreten Verfehlungen
der Gemeinden in der NS-Zeit benannt:

»Wir bekennen unser schuldhaftes Versagen und beklagen: alle 6ffentliche oder
heimliche Abgrenzung und Desolidarisierung vom Judentum in der Zeit der
NS-Herrschaft; die auch im Raum unserer Gemeinden erfolgten Denunziatio-
nen von judenchristlichen Glaubensgeschwistern; alle antisemitischen und anti-
judaistischen Auerungen und Verhaltensweisen in unseren Reihen [...] Es darf
nicht verschwiegen werden, dass Juden und Judenchristen auch in der Zeit der
Verfolgung mutige und entschlossene Hilfe von Schwestern und Briidern unse-
rer Gemeinden gewéhrt wurde. Betroffen stellten wir jedoch fest, dass die letzte
Phase der Judenverfolgung von offizieller Seite des Bundes Evangelisch-Frei-
kirchlicher Gemeinden in Deutschland mit Schweigen tibergangen wurde.“!"

Der Riickblick auf die geschichtliche Schuld endet mit einer Verpflichtung,
die auch diesen Beitrag, der vorwiegend auf Versaumnisse und Versagen
den Finger legen musste, mit einem hoffnungsvollen Doppelpunkt ver-
sehen soll:

»Wir konnen die Geschichte des jiidisch-christlichen Missverstindnisses nicht
ungeschehen machen. Aber wir kénnen uns verpflichten, uns auf dem Boden
der Heiligen Schrift um eine Erneuerung des Verhaltnisses zu bemiihen, das der
Einheit des alten und neuen Gottesvolkes gebithrend Rechnung tragt.“!"?

10

)

Die Handreichung wurde abgedruckt in: ZThG 3 (1998), 192-201.

Zur Kommission gehorten Egon Maschke, Heinrich Christian Rust, Stefan Stiegler und
Kim Striibind.

1 7ZThG 3 (1998), 198 1.

112 Ebd., 199.
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Die Ekklesiologie der Bewegung
,»Fresh Expressions of Church

Oliver Pilnei

Seit mehreren Jahrzehnten wird vorrangig im angelsdchsischen Raum die
theologische Debatte gefiihrt, ob die traditionelle, reformatorisch geprag-
te Ekklesiologie nicht umgebaut und im Rahmen eines missionarischen
Paradigmas neu entfaltet werde miisste. Angestoflen und getragen wurde
die Diskussion einerseits von missionstheologischen Beitrdagen' und ande-
rerseits von der im kirchlichen Leben zunehmend dringlichen Frage, wie
die Kirche in weitgehend sakularisierten westlichen Kulturen ihrem mis-
sionarischen Auftrag unter postmodernen Bedingungen gerecht werden
kann. Die Diskussion ist mittlerweile weit verzweigt und wird im englisch-
sprachigen Bereich vor allem unter dem Label der ,missional theology* ge-
fithrt.? In diesen Kontext gehort auch die Bewegung ,,Fresh Expressions of
Church® (im Folgenden: FreshX). Diese aus England stammende von An-
glikanern und Methodisten angestofiene kirchliche Bewegung hat in den
letzten Jahren auch in Deutschland Resonanz gefunden und ist mittlerwei-
le in 6kumenischer Weite als Verein organisiert. Thre Wurzeln hat sie im
Church Plant Movement der Anglikanischen Kirche, das das traditionelle
Parochialsystem durch neue, kontextsensible Gemeindetypen erginzen
will.* Daran ankniipfend besteht die Stofirichtung von FreshX darin, neue
Ausdrucksformen von Kirche zu ermdéglichen, diese zu griinden und als
Ergianzung zur bestehenden Kirche zu etablieren. Dabei geben sich die Ver-
antwortlichen nicht einem vorschnellen Pragmatismus hin, sondern flan-
kieren die kirchliche Strategie durch weitreichende ekklesiologische Uber-
legungen. Fiir eine systematisch-theologische Reflexion ist diese Bewegung
deshalb interessant, weil sie explizit eine missionarische Ekklesiologie
entwickelt, und dies auf dem Hintergrund von zwei in unterschiedlicher
Auspragung episkopal verfassten Kirche. Gerade eine bischoflich verfass-
te Kirche mit einem entsprechend traditionellen Amtsverstindnis konnte

Ein mafigeblicher Faktor ist die durch Karl Hartenstein angestoflene Missio-Dei-Theologie
samt ihrer Wirkungsgeschichte im ORK. Einflussreich waren ferner Beitriige von Leslie
Newbigin in den yoer und 8oer Jahren des 20. Jh., z.B. ,Foolishness to the Greeks. The
Gospel and the Western Culture® (1986) und ,,The Gospel in a Pluralist Society“ (1989). Von
beidem beeinflusst ist der Beitrag, der fiir die missionale Diskussion als Initialziindung
wirkte: Darrel Guder (Hg.), Missional Church. A Vision for the Sending of the Church in
North America, Grand Rapids 1998.

Einen Uberblick iiber die verschiedenen Stringe der angelsichsischen Debatte um eine
»missional church® geben Craig Van Gelder/Dwight J. Zscheile (Hg.), The Missional Church
in Perspective. Mapping Trends and Shaping the Conversation, Grand Rapids 2011.

Vgl. dazu Sabrina Miiller, Fresh Expressions of Church. Ekklesiologische Beobachtungen
und Interpretationen einer neuen kirchlichen Bewegung, Ziirich 2016, 71ff.
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Die Ekklesiologie der Bewegung ,,Fresh Expressions of Church* 109

ein solches Projekt durch ein starres ekklesiologisches Korsett erschweren,
wenn nicht gar unmoéglich machen. Umso erstaunlicher ist es, dass die
FreshX-Bewegung nach fast 15 Jahren in der Church of England fest etab-
liert und durch eine tiefgehende theologische Diskussion untermauert ist.

Die Ekklesiologie von FreshX soll im Folgenden exemplarisch dargestellt
und untersucht werden. Dazu werden einschligige Texte herangezogen.
Die programmatische Selbstdarstellung der Bewegung durch Videos und
Kurzbeitrige auf den Internetseiten wird vorausgesetzt.* Folgende theolo-
gische Grundlagentexte werden untersucht: Einmal der 2004 veréffentlich-
te Bericht einer Arbeitsgruppe der Church of England, ,Mission Shaped
Church® der die Initialziindung der ganzen Bewegung darstellt’; dann der
fiir die Generalsynode der Church of England 2012 veréffentliche Bericht
einer bilateralen Anglikanisch-Methodistischen besetzten Arbeitsgruppe
»Fresh Expressions in the Mission of the Church“; und schliefSlich das von
Michael Moynagh und Philip Harrold verfasste Buch ,,Church for every
Context“. Um die unterschiedlichen Akzentsetzungen zu Gesicht zu krie-
gen, werden die Texte nicht in einer Zusammenschau, sondern der Reihe
nach dargestellt.

1. Mission Shaped Church - der erste Meilenstein

Bei Mission Shaped Church handelt es sich um einen 2004 veréffentlichten
Bericht einer Arbeitsgruppe, die den Auftrag hatte, den bereits 1994 erschie-
nen Bericht Breaking New Ground zu aktualisieren. Dieser hatte sich mit
der innerkirchlichen Gemeindegriindungsbewegung auseinandergesetzt
und ihr einen fruchtbaren Boden bereitet. In diesem innovativen missio-
narischen Bemiihen der Kirche von England kommt MbGF zu stehen und
treibt es weiter voran. Aufgrund der groflen Resonanz und Rezeption ist
MDbGEF ist zu einem Meilenstein einer missionarisch ausgerichteten Ekkle-
siologie geworden. Dazu hat sicherlich auch beigetragen, dass das gesamte
Anliegen bei den leitenden Bischofen von Anfang an grofle Zustimmung
fand, der Prozess inhaltlich begleitet und der abschlieflende Bericht inner-
kirchlich protegiert wurde.

IS

Vgl. dazu z. B. die Internetprasenz der Deutsch FreshX-Bewegung: http://freshexpressions.
de/ueber-fresh-x/was-ist-eine-fresh-x/ [abgerufen am: 03.01.2018].
Im Folgenden wird die deutsche Ubersetzung herangezogen: Michael Herbst (Hg.), Mis-
sion bringt Gemeinde in Form. Gemeindepflanzungen und neue Ausdrucksformen ge-
meindlichen Lebens in einem sich wandelnden Kontext (BEG Praxis), Neukirchen-Vluyn
2006 (im Folgenden: MbGF).
Fresh Expressions in the Mission of the Church. Report of an Anglican-Methodist Work-
ing Party, London 2012 (im Folgenden: AMWP).
Michael Moynagh/Philip Harrold, Church for every Context. An Introduction to Theolo-
gy and Practice, London 2012 (im Folgenden: CfeC). Die deutsche Ubersetzung erschien
jungst: Jochen Cornelius-Bundschuh u. a. (Hg.), Fresh Expressions of Church. Eine Einfiih-
rung in Theorie und Praxis, Gieflen 2016.
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Der Text folgt der zentralen Einsicht, dass verdnderte gesellschaftliche
Kontexte eine Inkulturation des Evangeliums erforderlich machen, die
durch das vorherrschende parochiale Kirchensystem nicht geleistet wer-
den kann.® Flankiert wird diese Einsicht durch eine Analyse der Verin-
derungen in der englischen Gesellschaft, aus denen sich neue Herausfor-
derungen fiir die Kirche ergeben. Die entscheidenden Stichworte lauten:
Netzwerke, Konsum- und Post-Christendom-Gesellschaft.” Gezeichnet
wird das Bild einer Gesellschaft, in der 1. das soziale Gefiige von Menschen
verstirkt durch (digitale) Netzwerkstrukturen bestimmt wird und das Le-
ben vor Ort nur einer unter vielen priagenden Faktoren ist; 2. der Konsum
von Giitern, die Wahlfreiheit unter unzahligen Optionen und die Gesetze
des Marktes das Lebensgefiihl bestimmen und auch den Umgang des Ein-
zelnen mit ,Wahrheitsangeboten® pragen; 3. das Christentum langst nicht
mehr die vorrangig priagende gesellschaftliche und kulturelle Kraft ist und
sich die Voraussetzungen fiir die Kommunikation des Evangeliums mas-
siv gedndert haben. Der Begrift ,,Post-Christendom-Gesellschaft® bedarf
an dieser Stelle einer Erlauterung. Unter ,,Christendom® wird erstens eine
rechtliche Zuordnung von Staat und Kirche verstanden, die zu einer recht-
lich privilegierten Stellung der Kirche fiihrt.” Zweitens wird darunter ein
funktionales Christentum verstanden, das zwar nicht {iber die eben ange-
sprochenen Privilegien verfiigt, faktisch aber die religiose Mehrheit einer
Gesellschaft stellt und durch Einflussnahme auf Werte und Normen zu
einer vorherrschenden christlichen Kultur beitragt. Die Klassifizierung als
Post-Christendom triftt die Kirche in England und in anderen westlichen
Gesellschaften insofern, als die Kirche - trotz teilweise noch bestehender
Privilegien - gesellschaftlich marginalisiert ist, sich an den Randern wie-
derfindet und ihre vormalige kulturelle Pragekraft eingebiifit hat."

Auf diese komplexe gesellschaftliche Situation vermoge eine Kirche, die
eingleisig parochial fahrt, nicht angemessen zu reagieren. Gefragt sei eine
mixed economy', in der Kirche unterschiedliche Ausdrucksformen findet,
die an die verdnderten Lebensverhiltnisse ankniipfen und das Evangelium
in diesen neuen Verhiltnissen relevant werden lassen. Diese neuen Aus-
drucksformen sind nicht als zweitrangige Ergdnzung bzw. Anhang zum
eigentlichen Parochialmodell zu verstehen, sondern als komplementire

8 MDbGTF, 32.

Ebd,, 341f.

1 Martin Reppenhagen, Auf dem Weg zu einer missionalen Kirche. Die Diskussion um eine
»Missional Church“ in den USA (BEG 17), Neukirchen-Vluyn 2011, 20.

' Eine Ubersetzung mit ,nichtchristlicher” bzw. ,nachchristlicher Gesellschaft wire un-
genau, weshalb der englische Begriff beibehalten wird.

2 Die vom ehemaligen Erzbischof von Canterbury, Rowan Williams, geprigte, program-
matische Wendung wird gelegentlich mit dem Bild vom ruhenden und bewegten Was-
ser (Seen und Flisse) erldutert. Beide Erscheinungsformen von Wasser haben bestimmte
Funktionen, Qualitidten und Eigenschaften und sind fiir ihre Umgebung auf ihre Weise
lebensfordernd. In Analogie dazu habe die Kirche Ausdrucksformen zu finden, die die
Gesellschaft auf unterschiedliche Weise durchdringen.
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Vervollstindigung des Bildes von Kirche. Der Begrift ,,fresh expression® ist
dem Vorwort zum Ordinationsgeliibde der Kirche von England entlehnt,
in dem es heifit, dass die Kirche berufen ist, den in der Schrift enthiillten
und in den Bekenntnissen fortgeschriebenen Glauben in jeder Generation
frisch zu verkiindigen (,which faith the Church is called upon to proclaim
afresh in each generation®).” Die neuen Ausdrucksformen der Kirche seien
ein Weg, auf dem sich die erforderliche transkulturelle Mission (crosscul-
tural mission) vor der eigenen Haustiir vollziehen konne. Diese praktische
Entwicklung gelinge nur auf der Grundlage einer addquaten Ekklesiologie,
die sich am Evangelium und an der anglikanischen Tradition orientiert
und gleichzeitig auf die neuen Gegebenheiten reagiert."

Eine Saule dieser neuen Ekklesiologie sind fiinf Grundwerte missionari-
scher Gemeinden, die in Anlehnung an die 1989 von der Lambeth Konfe-
renz formulierten ,,Five Marks of Mission® entwickelt werden. Diese lauten:
Eine missionarische Gemeinde konzentriert sich auf den dreieinigen Gott
(1), lebt der Inkarnation Christi gemafd (2), verandert (3), ruft Menschen in
die Nachfolge Christi (4) und ist beziehungsorientiert (5).”

Der erste Grundwert fokussiert den traditionellen Aspekt der Leiturgia,
den Lobpreis der Gemeinde, deren vorrangiges Ziel es ist, sich auf Gott
auszurichten und aus dem Lob seines Wesens Inspiration und Leben zu
empfangen. Der zweite Wert thematisiert durch das Stichwort Inkarnation
das Verhiltnis von Gemeinde und Kultur. Die Gemeinde soll das Verhalt-
nis zu der sie umgebenden Gemeinschaft iberpriifen, vom Evangelium her
Uberfliissiges ablegen und auf Gottes Geistwirken vor Ort reagieren. Der
dritte Wert hebt den Aspekt hervor, dass eine Gemeinde nicht um ihrer
selbst willen existiert, sondern als Zeichen des Reiches Gottes auf die Ver-
dnderung der Gemeinschaft, der sie dient, hinwirken soll. Der vierte Wert
thematisiert das konterkulturelle Wirken der Gemeinde: Das christliche
Leben und die Verkiindigung des Evangeliums sollen Menschen dazu ein-
laden, ihr eigenes Leben zu verdndern und unter die Mafstdbe des Evan-
geliums zu stellen. Der fiinfte Wert stellt den Koinonia-Aspekt des Glau-
bens in den Vordergrund. Christlicher Glaube ist kein individualistisches
Programm, sondern Gemeinschaftserfahrung, die sich insbesondere in der
Beziehung zu anderen christlichen Gemeinschaften, aber auch in der Of-
fenheit fiir Andere und in Gastfreundschaft zeigt.

Daran schlief3t sich eine Grundlegung der Ekklesiologie an, die einem
missionarischen Paradigma folgt und das Wesen der Kirche unter dieser
Vorgabe entfaltet. Wie es in vielen missionalen Publikationen iiblich ist,
wird Mission der Kirche vorgeordnet. Mission ist nicht unter dem Vor-
zeichen von und als Werk der Kirche zu denken, vielmehr gibt es Kirche
nur um der grofleren Mission Gottes, der missio Dei, willen. ,,Es ist nicht

13 Miiller, Fresh Expressions of Church, 83.
" Vgl. ebd., 89.
5 MbGF, 155 ff.
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die Kirche Gottes, die einen missionarischen Auftrag in der Welt hat, viel-
mehr hat ein missionarischer Gott eine Kirche in der Welt.“'¢ Sie ist Frucht
seiner Mission und fiir ihre Durchfiihrung zugleich Gottes Mitarbeiterin.
Begriindet wird diese Vorordnung mit dem gemeinschaftlichen (trinitari-
schen) und missionarischen Wesen Gottes.” Mission wird hierbei immer
in einem weiten und unspezifischen Sinne als Sendung verstanden, so dass
alles unter Mission subsumiert wird, was sich dem sendenden Handeln
Gottes zuordnen lasst bzw. aus ihm ergibt.

Ein weiteres Element der hier entwickelten missionarischen Ekklesiolo-
gie ist die Ausrichtung der Kirche auf das Reich Gottes. Da dieses als Gottes
Handeln ganz und gar auf seiner Seite zu stehen kommt, geht es der Kirche
als menschliche Gemeinschaft voraus, ist umfassender und radikaler als
sie, so dass die Kirche sich auf Gottes Reich ausrichten und zu ihm auf-
schlieflen muss.

Diese beiden Akzentsetzungen sind in der Diskussion nicht neu. MbGF
greift auf missionstheologische Debatten des 20. Jahrhunderts zuriick, die
im Kontext des ORK und durch Missionstheologen wie David Bosch auch
im angelsdchsischen Raum eine breite Rezeption fanden. Die oft leitende
Missio-Dei-Theologie klingt hier nur am Rande an.

Dem trinitarischen Ansatz folgend werden mit Menschwerdung, Tod,
Auferstehung und Himmelfahrt traditionelle christologische Motive ver-
wendet, um das Fundament der Kirche zu beschreiben. Die Pneumatologie
wird darauthin zugespitzt, dass der Heilige Geist die Kirche zu einer Ver-
kiindigung befahigt, die dem jeweiligen kulturellen Kontext gemaf3 ist, und
sie zugleich als Erstlingsgabe mit dem Vorgeschmack auf Gottes Zukunft
beschenkt.’® Beides soll die Kirche davon befreien, bzw. davor schiitzen,
»eine Gesellschaft zur Bewahrung des Althergebrachten zu sein“’. Dieser
geistgeleitete Prozess fithrt die Kirche in einen Prozess, in dem sie sich und
ihre Botschaft inkulturiert,”® d. h. sich in der Ausrichtung auf den Weg Jesu
Christi, der durch Inkarnation und Kreuz gekennzeichnet ist, der Welt
zuwendet und in einen missionarischen Kreislauf eintaucht. In Variation
eines Irendus-Zitats gesagt, dass ,,Christus wurde, was wir sind, damit wir
werden, was er ist“*. Damit ist ein theologisches Leitmotiv benannt, das die
Argumentation tragen soll: die in der Inkarnation Christi begriindete und
daher auch verlangte, stets neu zu vollziehende Inkulturation der Kirche
bzw. des Evangeliums in die verschiedenen Lebenswelten der Menschen.

Genau dies sei auch das Missionsverstindnis des Paulus, das er in 1. Ko-
rinther 9,19 ff entfalte. Die Verfasser wollen die Analogie zwischen Chris-

16 Ebd., 162.

17 Ebd., 161.

8 Ebd., 163.

¥ Ebd., 170.

Die Verfasser ziehen diesen Begriff dem der Kontextualisierung vor (vgl. ebd., 171
Anm. 249).

21 Ebd., 166.
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tushymnus und paulinischer Missionspraxis durch einen Verweis auf den
Terminus doulos sichern, der sowohl in 1. Korinther 9,19 ff als auch in Phi-
lipper 2 vorkommt. ,,Paulus gibt seine Freiheit auf, so wie Christus seine
Herrlichkeit aufgegeben hat, um die Menschen zu gewinnen. Die prakti-
sche Konsequenz ist das Eintauchen in eine andere Kultur.“** In der Tat ist
dies eine interessante begriffliche Parallele. Allerdings wird man nicht zu
schnell dariiber hinweggehen kénnen, dass in beiden Texten doch recht
unterschiedliche Sachverhalte beschrieben werden. In 1. Korinther 9 stellt
Paulus im Riickgriff auf seine apostolische Freiheit dar, dass und warum
er auf das Recht verzichtet, als Verkiindiger des Evangeliums vom Evan-
gelium zu leben. Auf der Grundlage dieser Freiheit von jedermann, stellt
er sich trotzdem in den Dienst sehr unterschiedlicher Menschen, um sie
fiir das Evangelium zu gewinnen. Knecht zu werden bedeutet hier, sich auf
die unterschiedlichen Lebenskontexte und -bedingungen einzulassen. In
Philipper 2 dagegen ist die Knechtsgestalt, die der ewige Gottessohn an-
nimmt, ein Synonym fiir das Menschsein tiberhaupt. Dass er als Mensch
erkannt wird, markiert im Christushymnus einen deutlichen Kontrast zur
gottlichen Gestalt des Gottessohnes. Wihrend die Selbstentduflerung des
Gottessohnes ein soteriologisches Geschehen ist, handelt es sich bei Paulus
um einen zeitlich und inhaltlich begrenzten Vorgang kultureller Annéhe-
rung oder Anpassung. Er ist den Juden wie ein Jude (h0s), denen unter dem
Gesetz ist er wie einer unter dem Gesetz geworden usw. (grammatikalisch
anders beim Beispiel der Schwachen). Diese an einem Detail orientier-
ten Beobachtungen sind ein Anhaltspunkt fiir die sich auch grundlegend
stellende Frage: Inwiefern kann das neutestamentliche Inkarnationsmo-
tiv zu Recht fiir das Anliegen missionarischer Inkulturation in Anspruch
genommen werden? Die abschlieflende Wiirdigung wird darauf zuriick-
kommen.

Eindringlich fillt in MbGF jedenfalls das Pladoyer fiir Inkulturation aus.
Diese wird als Kommunikationsprozess auf drei Ebenen beschrieben, bei
dem das in der Heiligen Schrift offenbarte historische Evangelium, die Kul-
tur der jeweiligen Kirche und die Kultur, in der das Evangelium zur Sprache
kommt ins Gesprich gebracht werden;* und zwar so, dass Inkulturation
nicht zu einer einseitigen Anpassung an die Kultur der Adressaten wird,
sondern im Zeichen des Kreuzes immer auch konterkulturelle Aspekte be-
inhalten muss.* Ebenso muss Inkulturation als ,,Gemeinschaftsprozess ,von
unten™ verstanden werden, der dem Evangelium Raum gibt, ,die Kultur
von innen her zu verdandern“?; sie darf sich nicht blof3 in einer individuellen
Neuinterpretation der christlichen Botschaft im Licht einer anderen Kultur
erschopfen. Wie die anschliefende Beispielgeschichte von der Mission unter

2 Ebd., 168.

# Vgl. ebd., 171.
2 Ebd., 165f.

% Ebd., 172.
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den Massai zeigt,”® lduft das von MbGF vertretene Verstindnis von Inkul-
turation darauf hinaus, dass die Mission der Kirche eine neue bzw. im Wer-
den begriffene christliche Gemeinschaft in die Lage versetzen muss, eine fiir
die eigene Kultur passende Ausdrucksform von Kirche zu finden, die mit
Gewohnheiten der Herkunftskultur durchaus bricht. Die Bereitschaft, sich
auf neue kulturelle Ausdrucksformen von Kirche einzulassen und stets neue
Gemeinden in neuer Gestalt zu pflanzen, wird in Anlehnung an botanische
Bilder vom Séen und Ernten (u. a. Joh 12, 48) als ,,sterben, um zu leben® apos-
trophiert, und als ein dem Wesen der Kirche entsprechender fiir die Kirche
von England aber noch ausstehender Entwicklungsschritt betrachtet. ,,Die
Kirche ist sich selbst am meisten treu, wenn sie in der jeweiligen Kultur ihre
Gestalt aufgibt, um dann eine neue Gestalt inmitten der Menschen anzu-
nehmen, die noch nichts vom Sohn Gottes wissen. In jedem neuen Kontext
muss die Kirche sterben, um zu leben.“”

Zentral fiir die neue Ekklesiologie ist der Riickgrift auf die im Nicae-
no-Constantinopolitanum (381 n.Chr.) genannten vier Attribute bzw.
Kennzeichen (marks) der Kirche.?® MbGF bietet eine auf das missionari-
sche Wesen der Kirche fokussierte Neuinterpretation der einen, heiligen,
katholischen und apostolischen Kirche, die als vier Dimensionen einer von
der Kirche anzutretenden Reise zu denken seien.

Die Heiligkeit der Kirche erblicken die Verfasser des Berichts in der
Aussonderung der Kirche fiir die missionarischen Absichten Gottes. ,,Das
Herzstiick einer solchen Heiligkeit ist die Bereitschaft, auf den eigenen
Komfort und die eigenen Vorlieben zu verzichten zugunsten des Willens
Gottes. Eine heilige Kirche wird der eigenen Kultur absterben, um fiir Gott
in einer anderen Kultur lebendig zu werden.“” So verstandene Heiligkeit
stellt die erste, fiir die Kirche grundlegende, nach oben, zu Gott hin ge-
richtete Dimension dar, die vor allem im Gebet erschlossen wird. In ihrem
Blick nach oben erweist sich die Kirche als heilig und erfahrt allméahliche
Verdnderung.

Das Verstindnis von Einheit wird an der perichoretischen Durchdrin-
gung der drei Personen der Trinitit abgelesen, ,,die als lebendiges Beispiel
fiir eine Einheit in der Verschiedenheit dienen“. Ihre Einheit in der Viel-
falt manifestiert sich fiir die Kirche in und durch die Taufe. Hier kommt
die zweite, die sogenannte Innendimension zur Sprache. Die Innenrich-
tung will als Verweis auf das trinitarische Wesen Gottes als den einenden
Grund der Kirche verstanden werden, der sich in der kirchlichen Praxis als
Gemeinschaft durch gelebte Beziehungen duflert.

%6 Ebd., 173f.

27 Ebd., 168.

2 ,Wir glauben an ... eine heilige, katholische und apostolische Kirche.“ Hans Steubing
(Hg.), Bekenntnisse der Kirche. Bekenntnistexte aus zwanzig Jahrhunderten, Wuppertal
21997, 24 1.

2 MDbGEF, 181.

30 Ebd., 180.

ZThG 23 (2018), 108-127, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



Die Ekklesiologie der Bewegung ,,Fresh Expressions of Church® 115

Unter Katholizitit wird die universale Reichweite der Kirche verstanden,
die zugleich die Trennung zwischen Vélkern und Nationen iiberwindet.
Thre wirkliche Katholizitdt erweist die Kirche, wenn sie ,,,aus allen Stam-
men und Sprachen und Voélkern und Nationen' zusammengesetzt ist“?.
Der missionarische Impetus, der aus der Katholizitat folgt, besteht in der
Ausrichtung auf Vielfalt, dem Bemiihen um eine inklusive Wirkung und
dem Einsatz fiir Vers6hnung. Es ist die Dimension des Woher, im Sinne der
schon immer bestehenden Einbettung in die gesamte Kirche.

Das die Katholizitit ergdnzende Merkmal der Apostolizitit soll einerseits
die Verbindung der Kirche zu ihrer urspriinglichen Botschaft sicherstellen
und sie andererseits dazu anleiten, Kultur und Evangelium miteinander in
Beziehung zu bringen. Letzteres wird damit begriindet, dass die Kirche von
Jesus selbst gesandt ist und Jesus selbst aufgrund seiner Sendung durch den
Vater apostolisch genannt werden kann. ,,In Christus war Gott sein eigener
Apostel.“** Dies ist die Auflendimension der Kirche, die die Kirche an das
missionarische Wesen Gottes erinnert.

Bemerkenswert ist, dass als Deutungsrahmen fiir die neue Ekklesiolo-
gie, das so genannte Lambeth Quadrilateral herangezogen und bejaht wird,
demzufolge die Kirche auf vier Sdulen ruht: die Heilige Schrift, die Glau-
bensbekenntnisse, die von Christus eingesetzten Sakramente der Taufe
und des Abendmahls und das historische Episkopat in apostolischer Suk-
zession.” Alle werden uneingeschrinkt bejaht. So ist eine missionarische
Initiative ohne autorisierte Tauf- und Abendmahlspraxis nicht als Gemein-
de zu bezeichnen, und die Gemeinschaft mit dem Bischof von Canterbury
als Reprisentant der Katholizitit der Kirche Voraussetzung fiir die Zuge-
horigkeit zur Anglikanischen Kirche.** Dass hier in der FreshX-Praxis ein
Spannungsfeld entsteht, ist zu vermuten.

2. Kirchliche Bestandsaufnahme 8 Jahre spiter

Der 2012 erschienene Anglikanisch-Methodistische Bericht hat 8 Jahre
nach MbGF die Aufgabe, das explizite und implizite theologische Ver-
stindnis von Kirche zu untersuchen, das die FreshX-Bewegung unter-
mauert.” Dadurch sollen Kriterien gewonnen werden, die eine begriindete
Einschdtzung erméglichen, ob ein FreshX-Projekt zu Recht Kirche genannt
werden kann.”® Dies geschieht im Riickgriff auf die jeweils giiltige Lehre der

' Ebd., 181.

32 Ebd., 183.

3 Ebd., 187.

** Ebd., 188f.

» AMWP, 7.

3 ... tostate the criteria by which it is possible for the Church of England and the Methodist
Church to recognize fresh expressions as churches, according to their respective teaching
concerning the nature of the Church.“ AMWP, 8.
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beiden Kirchen, wie sie in Gestalt von Schrift und Bekenntnis gegeben ist.”
Der Rekurs auf die Tradition soll nicht als Vorwand dienen, um die Kreati-
vitdt neuer Gemeindeformen von vornherein zu beschneiden, sondern be-
griindete Anhaltspunkte benennen, anhand deren beurteilt werden kann,
ob eine christliche Gemeinschaft sichtbar und wahrnehmbar Kirche ist.
Dabei spielen wie im vorangehenden Bericht die vier klassischen Attribute
der Kirche, die das Nizdnum nennt, eine vorrangige Rolle. Zur Gewinnung
der ekklesiologischen Kriterien erfolgt methodisch eine Anlehnung an das
sogenannte ,Wesleyan Quadrilateral®, demzufolge Schrift, Tradition, Ver-
nunft und Erfahrung bei der Urteilsbildung interagieren — was sich auch
formal in der Gliederung des Berichts niederschlagt. Zu welchen ekklesio-
logischen FEinsichten gelangt die Arbeitsgruppe?

Bemerkenswert ist zunédchst, dass im Zusammenhang der Schriftbe-
griilndung der Fokus auf die Apostelgeschichte gelegt wird. Sie gilt den Ver-
fassern als Fundament fiir alle Ekklesiologien, weil sie als einziger neutesta-
mentlicher Text einen narrativen Zugang bietet, der auf einzigartige Weise
einen Einblick in die Phase des Ubergangs und der Selbstreflexion neutes-
tamentlicher Ekklesiologie bietet und selbst zwischen der Apostelgenera-
tion und den Weiterentwicklungen im 2. Jahrhundert zu stehen kommt.*®
In der Apostelgeschichte werden zwei Grundbewegungen identifiziert, die
den vier traditionellen Attributen der Kirche entsprechen: Extensivitdt (ex-
tensivity) und Intensivitit (intensivity). Apostolizitit und Katholizitdt sind
Momente der extensiven Bewegung, Einheit und Heiligkeit Momente der
intensiven. Als apostolische kommt die Kirche als gesandte Zeugin in den
Blick, die auf vielfaltige Weise Christus bezeugt und zu einer von Vielfalt
gepragten Gemeinschaft fithrt.” Verkiindigungsvielfalt und ethnische Di-
versitit sind positive Kennzeichen der Apostolizitat.

Als zentripetaler Gegenpol wird das Attribut der Einheit verstanden, das
eine Einheit der Herkunft nach (unity of origin) beschreibt. Die Kirche ist
eine, weil sie sich um ihren auferstandenen Herrn Jesus sammelt und aus
dieser Sammlung die Einheit in Praxis, Mission und Dienst gewinnt. Die
einzelne Ortsgemeinde wird als ,,complete and autonomous local expres-
sion of what it means to be church® verstanden, die aber notwendigerwei-
se in die Gesamtkirche eingebettet ist; verstanden als ,,interactive network
of local churches, each of which can claim to be an instantiation of the
Church of God ... - but none of which can persist in being the Church in
isolation from the whole."!

7 Zur Darstellung des Anglikanischen Lehrstands s. AMWP 11ff, zum Methodistischen
Lehrstand s. ebd., 14 ff.

3 Ebd., 61f.

* Ebd,, 67, 82.

* Ebd., 66. Gemeinde ist eine ,locally grounded instantiation of ... the Church of God*
»the Church is a form of local incarnation of what it means (ontologically, historically, and
universally) to be God’s people®. (Ebd., 64.)

4 Ebd.,, 83.
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Heiligkeit wird der Kirche insofern zugesprochen, als sie durch den Hei-
ligen Geist konstituiert und ein Ort der Gegenwart Gottes ist, an dem sich
sichtbare Zeichen und Wunder ereignen. Die Heiligkeit der Kirche zieht
einen unverkennbaren Lebensstil der Heiligen nach sich, der durch apos-
tolische Lehre, Gemeinschaft, Gebet, Brotbrechen und Gastfreundschaft
gepragt ist.*?

Unter Katholizitdt wird verstanden, dass der Kirche Konnektivitit, eine
urspriingliche Verbundenheit, zu eigen ist, die sie als interaktives, mehrdi-
mensionales, von den Aposteln zusammengehaltenes Netzwerk erscheinen
lasst und nicht als hierarchisch aufgebaute Organisation.

Die unterschiedlichen ekklesiologischen Fiden, die sich durch die Apos-
telgeschichte ziehen, laufen in der Beschreibung des Apostelkonzils (Apg
15) zusammen, in dem das Ideal einer Kirche zu Tage trete, die auf die Er-
fahrung anderer hort, die Grenzen der eigenen Erfahrung tiberschreitet
und auf Gottes Handeln achtet.®

Aus diesen exegetischen Beobachtungen schliefit die Arbeitsgruppe,
dass das lukanische Narrativ iiber die ekklesia belastbare Grundlagen fiir
eine missionarische Ekklesiologie mit Merkmalen der Intensivitit und der
Extensivitét liefert. Kirche ist wesenhaft missionarisch (,inherently mis-
sion-shaped®): sie sammelt sich um ihren Herrn, um von ihm zu lernen,
und ihn anzubeten; in ihrer Mitte als Herzstiick und tragender Grund ste-
hen Wort und Sakrament; sie ist nach auflen gerichtete Christus-Zeugin
in verschiedenen Kulturen, die vielfiltige Ausdrucksformen annimmt; sie
ist ein Ort der Begegnung mit der iiberwiltigenden Gegenwart Gottes; sie
ist als Ortsgemeinde Teil eines interaktiven, von den Aposteln getragenen
Netzwerkes, in dem verschiedene Visionen und Erfahrungen mit Gottes
Handeln Platz haben u.v.m. Beide Grundbewegungen konkurrieren nicht,
sondern bedingen und erginzen einander.

Unter der Uberschrift , Towards a Mission Shaped Ecclesiology“ be-
schreibt die Arbeitsgruppe im 6. Kapitel ekklesiale Dynamiken, die zur
Beurteilung und der langfristigen Ausrichtung von FreshX-Projekten die-
nen. Damit entsteht ein theologischer Rahmen, der dem Anspruch nach
die neuen Ausdrucksformen von Kirche nicht auf die Reduplikation tradi-
tioneller Formen reduzieren will.** Auftillig ist dabei, dass die Grundbe-
wegung der Extensivitat nicht weiterverfolgt wird, sondern nun der Fokus
ganz auf der Dynamik der Intensivitét liegt, der die sogenannte Konnekti-
vitdt an die Seite tritt. Zur Intensivitit von Kirche wird Koinonia mit Gott
gezahlt, die sich vorrangig durch Wort und Sakrament ereignet. Auffillig
ist, dass an dieser Stelle des Berichts nachdriicklich betont wird, dass Wort
und Sakrament konstitutiv fiir das Sein der Kirche sind, da sie zuvorderst

2 Ebd., 74 mit Bezug auf Apg 2,42 ff und 4,32 fF.

4 Ebd., 79.

# Properly understood, the creedal marks are signposts to guide the ecclesial journey of
fresh expressions in the right direction - not destination markers to indicate the journey's
end hast been reached.” (Ebd., 153.)

ZThG 23 (2018), 108-127, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



118 Oliver Pilnei

(foremost) Empfangerin und in einem zweiten Schritt auch Mittlerin der
Gnade Gottes ist — und keine Missionsanstalt. Daher miisse eine sakra-
mentale Praxis auch von Anfang an in einer FreshX verankert sein.* Auch
wenn die Eucharistie nicht nur als Sakrament der Einheit, sondern auch
der Mission bezeichnet wird,*® so steht die Akzentuierung des 6. Kapitels
doch in Spannung zu den ekklesiologischen Grundlagen, die anhand der
Apostelgeschichte entwickelt wurden. Das zeigt sich u.a. auch daran, dass
die Selbststandigkeit der lokalen Gemeinde in ein episkopales Kirchenmo-
dell eingezeichnet und die Selbststindigkeit lokaler Kirchen der bischof-
lichen Autoritdt untergeordnet wird.

Konnektivitidt thematisiert den Verfassern der Arbeitsgruppe zufolge
Koinonia in ihrer sakramentalen, geistlichen und juristischen Dimension.
Neben der sakramentalen Praxis wird hier die sichtbare Verbindung zu
anderen Kirchen sowie die wichtige Rolle von ordinierten Amtstriagern in
FreshX-Projekten betont, da diese die Verbundenheit der Gesamtkirche
auf besondere Weise darstellen. In diesem Zusammenhang wird auch die
Funktion der sogenannten FreshX-Pioniere umrissen. Sie sind keine auto-
nomen Missionsstrategen oder — um eine jiingst erschienene Wortkreation
zu verwenden — Ekklesiopreneure, sondern unterliegen mit ihrer ekkle-
siologischen Kreativitdt der bischéflichen Aufsichtspflicht; gleichwohl ha-
ben sie eine Schliisselrolle fiir die Entwicklung von FreshX-Projekten.

Innerhalb dieser Rahmenbedingungen bleibt das Ziel im Blick, mit Hilfe
der FreshX-Griindungen eine ,mixed economy* der Kirche zu etablieren.
Diese Wendung ist auch in diesem Arbeitsbericht ein stehender Begriff fiir
eine Kirche, die unterschiedliche Wirklichkeiten und Ausdrucksformen
kirchlichen Lebens abbildet, aber bei aller Unterschiedlichkeit immer die
eine Kirche Jesu Christi darstellt. Eine Kirche, die konsequent von einer
»mixed economy* gepragt ist, bleibt das eindeutige Ziel. Allerdings machen
die Verfasser des Arbeitsberichtes auch unmissverstandlich deutlich, wo-
rin die unverwechselbaren Kennzeichen einer derart aufgestellten Kirche
zu suchen sind. Im zusammenfassenden Kapitel werden nicht weniger als
acht ekklesiale Elemente angefiihrt, aufgrund deren eine Gemeinschaft als
christliche identifiziert werden kann und die fiir die eigenen FreshX-Pro-
jekte als Orientierungsrahmen dienen. Namlich: Jiingerschaft Jesu, regel-
maflige Versammlung zum Gottesdienst, eine dem Leben der Mitglieder
angemessene Verkiindigung des Evangeliums, Lehre der Heiligen Schrift,
Taufe, Mahlfeier inklusive Vorsitz durch autorisierte Pfarrer, Verbindung

4 Ebd., 156.

4 Ebd., 159.

¥ Vgl. dazu den Beitrag von Florian Sobetzko, Ekklesiopreneure und Elektrotechniker.
Jugendpastoral 2.0 in der Jugendkirche kafarna:um Aachen, in: Lebendige Seelsorge
01/2012, 23-28. URL: http://www.kafarnaum.de/wp-content/uploads/2012/09/23.pdf; ders./
Matthias Sellmann, Griinder*innenhandbuch fiir pastorale Startups und Innovationspro-
jekte, Wiirzburg 2017.
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zu anderen Gemeinden.** Mit dem hier skizzierten theologischen Rahmen
findet die Arbeitsgruppe eine Antwort auf die Frage, wie im Rahmen der
anglikanischen und methodistischen Lehre die traditionelle Gestalt von
Kirche und die neuen Ausdrucksformen von Kirche theologisch verklam-
mert werden kénnen. Durchgehend ist der Working Party daran gelegen,
dass die neuen Ausdrucksformen von Beginn an auf eine ,,full expression of
the Church’s ministry® bzw. ,,full expression of the koinonia of the Church*
angelegt werden.” Diese Betonung zeigt die grof3e theologische Ernsthaf-
tigkeit in dem Bemiihen um eine langfristige Missionsstrategie; sie enthillt
aber auch die nicht unerhebliche Sorge, dass die neuen Ausdrucksformen
die Einheit der Kirche in Frage stellen oder - noch gravierender - die Ent-
behrlichkeit der traditionellen Ausdrucksform von Kirche erweisen konn-
ten. Letzteres ist weder im methodistischen und schon gar nicht im angli-
kanischen Denkhorizont moglich. Ob die verbindende Klammer, so wie sie
im Arbeitsbericht beschrieben wird, nicht doch zu eng gesteckt ist, um das
noétige Innovationspotential freizusetzen, bleibt eine oftene Frage. Immer-
hin wird der FreshX-Initiative die Schliisselfunktion zugesprochen, die real
existierende Kirche auch tatsichlich in Richtung einer ,mixed economy*
zu entwickeln. In einer hochgradig fragmentierten Gesellschaft, in der her-
kommliche Gemeinschaftsformen und Institutionen an Einfluss verloren
haben, kommt ihnen die eminent wichtige Bedeutung zu, die Kluft zwi-
schen dem traditionellen Erscheinungsbild der Kirche und der Lebenswelt
der Menschen in der englischen Gesellschaft zu schliefen. Fiir die Arbeits-
gruppe bleiben sie der entscheidende strategische Baustein, um alle drei
Missionskontexte postmoderner Gesellschaft zu bespielen: nimlich den
territorialen Aspekt (der eher durch die traditionelle Ausdrucksform von
Kirche erreicht wird), die Lebenswirklichkeit in Netzwerken und die lokale
Verortung von Menschen.®® Daher wird den eigenen Kirchen empfohlen,
die fiir die Weiterentwicklung von FreshX notwendigen Ressourcen bereit-
zustellen.

3. Missionale Kontextualitit -
FreshX aus der Perspektive eines theologischen Pioniers

2012 hat Michael Moynagh, einer der theologischen Protagonisten der
FreshX-Bewegung, gemeinsam mit Philip Harrold eine umfangreiche Ein-
fithrung in Theologie und Praxis einer Kirche fiir jeden Kontext vorgelegt.”
Anders als bei den bisherigen Texten handelt es sich also nicht um einen
von Gremien verfassten kirchlichen Text, sondern um eine theologische
Monographie, die gleichermafien in theologische Grundlagen und prak-

8 AMWP, 181.

4 Ebd,, 178, 182f.

0 Vgl. dazu Ebd., 171£.
1S, Anm. 7.
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tische Fragestellungen der FreshX-Bewegung einfiihrt. Ich konzentriere
mich darauf, die ekklesiologischen Weichenstellungen zu skizzieren, die in
diesem Werk vorgenommen werden. Einschligig ist der zweite Teil des Bu-
ches, wobei der Fokus hier auf den Kapiteln 5,6 und g liegt.

Ausgangspunkt fiir Moynagh und Harrold ist die Analyse, dass sich die
Kirche der westlichen Welt in einer ,Post-Christendom-Gesellschaft“*
wiederfindet. Diese Entwicklung deuten die Verfasser im Riickgriff auf ver-
schiedene soziologische Theorien, u.a. mit Hilfe der Sikularisierungsthese,
ohne sie aber als gegeben und unveridnderbar hinzunehmen. Im Zentrum
der Uberlegungen steht auch hier die Diagnose, dass sich westliche Gesell-
schaften hin zu einer Netzwerkstruktur entwickeln, die neue Kommuni-
kationsstrukturen und Gemeinschaftsformen mit sich bringt, aber auch
der Kirche zahlreiche Moglichkeiten er6ffnet, mit gezielten Angeboten auf
diese Entwicklungen zu reagieren und den fortschreitenden Prozess kirch-
licher Marginalisierung zu beenden. Der Zukunftsweg wird in kulturspezi-
fischen, neuen Ausdrucksformen von Kirche gesehen, die missional (unter
Nichtchristen entstehend), kontextuell (auf die Kultur der Menschen aus-
gerichtet, denen sie dienen), lebensverdndernd (in die Nachfolge fithrend)
und ekklesial (Gemeinde bildend) sind.>®* Wie werden solche Gemeindefor-
men theologisch begriindet?

Der Ausgangspunkt ist eine Besinnung auf das Wesen der Kirche. Die-
se setzt bei einer Verhiltnisbestimmung von Kirche und Reich Gottes an.
Moynagh zufolge sind Kirche und Reich Gottes elementar aufeinander be-
zogen, weil die Kirche zwischen der Grundlegung des Reiches Gottes durch
Tod und Auferstehung Jesu und der vollstindigen Aufrichtung bei seiner
Wiederkunft die Zeugin dieses Reiches ist. Problematische Beschreibungen
liegen vor, wenn das Reich Gottes einseitig auf Kirche oder Welt bezogen
wird. Wahrend ersteres zu einer Engfithrung der Fiille des Reiches Gottes
fithrt, entpuppt sich letzteres als schwierige Entgrenzung des Reich-Got-
tes-Verstdndnisses, die eine grundlegende Infragestellung des Auftrags der
Kirche mit sich bringt. Favorisiert wird daher eine auf das Reich Gottes be-
zogene Sicht der Kirche, die sowohl den besonderen und unverwechselba-
ren Auftrag der Kirche als Vorgeschmack des Reiches Gottes wiirdigt und
gleichzeitig die kirchliche Wirklichkeit immer wieder in den grofen Hori-
zont der anbrechenden Herrschaft Gottes stellt. Diese Bestimmung dient
dem Gesamtanliegen, eine Durchlissigkeit zwischen Kirche, Welt und
Reich Gottes aufzuzeigen und damit den Weg fiir ein Kirchenverstindnis
zu bereiten, das damit rechnet, dass der Geist Gottes in der Welt neue For-
men von Kirche gebiert, die die Herrschaft Gottes verkorpern.

Neben dieser ersten Weichenstellung ist fiir das Gesamtkonzept ent-
scheidend, dass Kirche im Folgenden als vierfaches Beziehungsgeschehen
verstanden wird. Hierbei greifen die Verfasser auf die entsprechenden Aus-

2 S. dazu oben S. 110.

5 CfeC, XIX.
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fithrungen in MbGF zuriick und fiihren sie eigenstindig weiter. Vier Be-
ziehungsdimensionen konstituieren das Sein der Kirche: die Beziehung
nach oben i.S. der Teilhabe am Leben der Trinitdt; die Beziehung nach
innen i.S. der Gemeinschaft der versammelten Menschen; die Beziehung
nach auflen i.S. der Liebe fiir und den Dienst an der Welt; und die Be-
ziehung zum woher (,,0f“), mit der die Verbindung zur gesamten Kirche
gemeint ist. Durch die Ausrichtung an einem nicht ndher beschriebenen
Beziehungsbegriff soll eine aktualisierende Interpretation der vier traditio-
nellen Attribute der Kirche vollzogen werden, und zwar ein solche, die im
Unterschied zum traditionellen Verstindnis das Sein, die Essenz der Kir-
che nicht an bestimmte Praktiken bindet, sondern von einer Beziehungs-
wirklichkeit her versteht. Beziehungen konstituieren das Wesen der Kirche
(esse), Praktiken dienen ihrem Wohl (bene esse).”* Somit werden die Prak-
tiken in den Dienst der Realisierung der vier Beziehungsdimensionen und
damit die Notwendigkeit bestimmter Ausdrucksformen fiir das Sein der
Kirche auf den Priifstand gestellt. Als Begriindung fiir diesen Paradigmen-
wechsel werden sechs Argumente ins Feld gefiithrt: Erstens ist dieser Ansatz
den neutestamentlichen Urspriingen treu, aus denen erkennbar wird, dass
die Kirche aus den Begegnungen mit Jesus entsteht und daraus bestimm-
te Praktiken erwachsen. Zweitens bietet dieser Ansatz einen realistischen
Ausgangspunkt fiir die theologische Reflexion, denn Beziehungen seien das
Medium, durch das Kirche fiir Gldubige (und andere Menschen) erfahr-
bar werde. Kirchliche Praktiken begegnen — und man miisste auf der Linie
der Autoren erginzen: gewinnen ihre Sinnhaftigkeit — innerhalb erfahre-
ner Beziehungen. Drittens ist die Betonung der Sozialnatur der Kirche in
Einklang mit dem zeitgendssischen Verstindnis der menschlichen Natur.
Dabei beziehen sich die Verfasser auf die Komplexitatstheorie, der zufolge
Kommunikation konstitutiv fiir alle menschlichen Organisationsformen
ist. ,,Church is a myriad flow of communication exchanges, weaving in and
out of each other.“” Ein Kirchenverstindnis, das bei den Praktiken ansetzt,
bekomme nicht in den Blick, dass und wie alle menschlichen Vollziige aus
Kommunikation erwachsen und durch sie verandert werden. Viertens in
gut angelsachsisch-pragmatischer Manier: Praktiken konnen die Kirche
nicht definieren. Flinftens wird eine Anschlussfihigkeit der neuen Auffas-
sung an andere beziehungsorientierte Kirchverstindnisse, wie sie im Oku-
menischen Rat der Kirche diskutiert werden, konstatiert. Und zuletzt wird
darauf hingewiesen, dass dieser Ansatz nicht ohne iiberlieferte Praktiken
auskommen will, aber es ermoglicht, diese Praktiken kritisch darauthin zu
befragen, inwieweit sie einer Gruppe dienen, in ihrer Beziehung zu Gott zu
wachsen. Nur wo die frischen Ausdrucksformen nicht vorschnell an eine
bestimmte Praxis gebunden werden, sondern Raum fiir Diversitét entsteht,

¢ If relationships are the essence of the church, practices are for the good of the church.“
(CfeC, 109 [dt. 120]).
5 Ebd., 112 (dt. 124).
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kénne auch sichergestellt werden, dass eine kirchliche Missionsstrategie in
der Gemeindegriindungsarbeit nicht mit Blaupausen arbeitet und lediglich
Dubletten des Alten erzeugt.

Es ist unschwer zu greifen, dass hier ein deutlich anders akzentuierter
Ansatz als im anglikanisch-methodistischen Arbeitspapier vorliegt. Wah-
rend das Gremien-Papier die geltende kirchliche Lehre als normativen Re-
ferenzrahmen ansetzt, stellt die Argumentation von Moynagh und Harrold
deren normativen Anspruch fiir neue Ausdrucksformen von Kirche in Fra-
ge. Die Ansatzpunkte sind so unterschiedlich, dass zu fragen ist, ob mit der-
art unterschiedlichen theologischen Voraussetzungen tatsichlich dasselbe
Ziel verfolgt wird. Die Spannung, die sich hier abzeichnet, tritt auch bei
der Frage zutage, ob und wie die FreshX-Initiativen — im Englischen gele-
gentlich als fledgling church bezeichnet (als Kirche im Anfangsstadium) —
von einer reifen Gestalt von Kirche zu unterscheiden sind. Wahrend das
kirchliche Papier die reife Gestalt von Kirche offensichtlich mit der in der
anglikanischen Lehre beschriebenen Kirche gleichsetzt und daher grofien
Wert darauf legt, dass die entsprechenden Kennzeichen einer so verstan-
den Kirche von Anfang an in einem FreshX-Projekt angelegt sein sollen,
gehen Moynagh und Harrold andere Wege. Sie stellen grundsétzlich in Fra-
ge, dass die Kirchen des Westens den besten Maf3stab fiir eine reife Kirche
verkorpern. Neue Gldubige kénnen die Kirche auf neue Weise pragen und
ein Verstindnis fiir eine reife Kirche entwickeln, von dem der iibrige Teil
des Leibes Christi profitiere. Worin die Reife der Kirche bestehe, sei durch
einen gemeinsamen Prozess betenden Wahrnehmens zu bestimmen - was
unausgesprochen heifit: und nicht durch den Riickgriff auf geltende kirch-
liche Lehre. Die Verfasser verstehen Reife als ,growth toward the king-
dom within the four interlocking sets of relationships that constitute the
church®¢; also als einen Entwicklungsprozess, der sich solcher Strukturen
bedient, die in der jeweiligen Situation zweckmafig sind. Entscheidend ist,
dass der Prozess durch diejenige Kommunikation (conversation) gepragt
ist, die fur Kirche konstitutiv ist: mit der Trinitat, mit der Welt und der wei-
teren Kirche. ,,New communities can be considered church, however novel
their shapes, if they are engaged in all of these conversations.“”

Im 8. und 9. Kapitel thematisieren Moynagh und Harrold Kontextua-
lisierung in ekklesiologischer Perspektive. Die Ausfithrungen folgen der
Ausgangspramisse, dass eine Gemeinde, wenn sie ihrem Kontext dienen
will, sich mit ihm verbinden muss. Alle Fragen der Kontextualisierung be-
treffen daher nicht nur die Botschaft der Kirche, sondern auch die Kirche in
ihrer Erscheinungsform. Die Entfaltung dieser Pramisse geschieht anhand
von drei Hauptargumenten: Kontextualisierung ist ein Teil des Lebens,
Gottes Offenbarung geschieht kontextuell und Kontextualisierung dient
dem Reich Gottes. Moynagh legt dabei ein weites, von ihm so genanntes

% Ebd., 118 (dt. 130).
57 Ebd., 118 (dt. 131).
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empirisches Verstindnis von Kultur zu Grunde, das er von einem klassi-
zistischen Kulturverstindnis abgrenzt. Wahrend letzteres nur bestimmte
hochkulturelle Aulerungen als Kultur betrachtet, definiert die empirische
Auffassung Kultur als ,.ein bestimmtes Angebot von Deutungen und Wer-
ten, die eine Lebensgestaltung inspirieren“®. Ziehe die klassische Variante
eine bestimmte Theologie nach sich, so fordere das empirische Verstandnis
eine Vielzahl von Theologien und Ausdrucksformen der Kirche. Weitrei-
chend ist auch das zweite Argument, dass Offenbarung ein kontextuelles
Geschehen sei. Als Beispiel dafiir wird der historische Charakter der bib-
lischen Schriften ins Feld gefiihrt, die das Gepréage der Zeit tragen, in der
sie entstanden sind. Inkarnation erachten Moynagh und Harrold als ein
wesentliches Paradigma fiir die Kontextualisierung der Kirche.

Als notwendige Grenze der Kontextualisierung kommt nicht die unzu-
reichende Unterscheidung von Kern und Schale in Betracht; begrenzt wird
die Kontextualisierung der Kirche durch die theologischen Reflektionen
der Christenheit, die seit Jahrhunderten im Diskurs erfolgt. Gedacht ist
dabei an eine Kontrolle, die eine auf Gott horende Gemeinschaft ausiibt:
durch die Schrift, die ganze Kirche, den Kontext und die einzelnen Mit-
glieder.

Ganz auf der Linie der Argumentation wird das Modell einer kulturspe-
zifischen, homogenen Gemeinde befiirwortet. Moynagh beschreibt diese
als eine auf eine bestimmte Kultur fokussierte und darin verbundene Ge-
meinde. Kulturelle Homogenitit in diesem Sinn ist fiir Gemeinden legitim,
solange das Prinzip der Heterogenitit ebenfalls Beriicksichtigung findet
und diese Gemeinden mit der weiteren Kirche verbunden bleiben.

4. Kritische Wiirdigung

Die FreshX-Bewegung hat eine beachtliche Relecture der eigenen theolo-
gischen Tradition geleistet und eine Ekklesiologie hervorgebracht, die der
Heiligen Schrift, der kirchlichen Lehre, der gesellschaftlichen Situation
und der missionarischen Herausforderung Rechnung tragen will. Aufler-
ordentlich bemerkenswert ist es, dass es zwei Kirchen gelungen ist, natiir-
liche Reflexe der eigenen episkopalen Prigung zu unterdriicken und der
bedrangenden Frage nach angemessenen und relevanten Ausdruckformen
von Kirche in der gegenwirtigen Gesellschaft Raum zu geben. Das gesam-
te Programm stellt den kontinentalen Kirchen, die FreshX in den letzten
Jahren fiir die eigene Missionsstrategie entdeckt haben, die Frage, welche
Ekklesiologie fiir sie normativ ist und wie sich die eigenen FreshX-Projekte
dazu verhalten.”

% Ebd., 156 (dt. 169).
* Das gilt auch und vielleicht besonders fiir Freikirchen, die kongregationalistisch verfasst
sind und die Verantwortung fiir die Gestaltung des gemeindlichen Lebens an die Leitung
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Festzustellen ist auch, dass die theologischen Grundlagentexte nicht so
homogen sind, wie es die Selbstdarstellung der Bewegung in der Offent-
lichkeit vermuten lasst. So finden sich in den kirchlichen Papieren ekklesio-
logische Akzente, die FreshX-Projekte eindeutig an eine kirchliche Sakra-
mentspraxis und das autorisierte kirchliche Amt binden; eine Maf3gabe, die
sich in vielen Projekten nur ansatzweise bis gar nicht spiegelt. Naher an der
Realitdt der FreshX-Griindungen scheint die Ekklesiologie von Moynagh
und Harrold zu sein, die die Normativitat kirchlicher Lehre anders gewich-
tet und durch ihre Relecture der nicanischen Attribute den FreshX-Projek-
ten mehr Spielraum fiir Innovation zugesteht.

Zwei theologische Weichenstellungen sollen abschliefSend kritisch ge-
wiirdigt werden. Eine besteht darin, mit der Inkarnation des Gottessohnes
in der Person Jesu von Nazareth die Inkulturation der Kirche und die Griin-
dung kontextueller Gemeindeformen zu begriinden. Dieses Argument
tiberzeugt nicht, und zwar aus folgenden Griinden: Zunichst gibt es eine
logische Schwierigkeit. Das Geschehen, das mit dem theologischen Begrift
der Inkarnation umrissen wird, beschreibt gerade nicht die Annédherung
einer menschlichen Kultur an eine andere, sondern die Gestaltwerdung des
Gottlichen, der Transzendenz, im Menschlichen, der Immanenz. Das aber
ist ein kategorial anderes Ereignis. Da Kultur ein anthropologischer Begrift
ist, der — in welcher Fassung er auch verwendet wird — den Umgang des
Menschen mit seinem Dasein beschreibt, kann Kulturalitit von Gott gera-
de nicht ausgesagt werden. Gott hat keine Kultur. Daher kann die Inkarna-
tion nicht als Begriindung ins Feld gefithrt werden, dass Kirche die eigene
Kultur zu verlassen, in andere Kulturen einzugehen und diese ggf. heraus-
zufordern habe. Ferner kommt der Inkarnation des Gottessohnes neutesta-
mentlich betrachtet soteriologische Funktion zu (vgl. Phil 2,5f; Gal 4, 4ff).
Dabher besteht die theologische Pointe des Inkarnationsmotivs nicht darin,
dass Gott eine Kultur aufgibt, sondern dass er sich der menschlichen Na-
tur bedient, um seinen Erlgsungswillen zu realisieren. Das aber wird man
von der Inkulturation, die der Kirche aufgetragen ist, gerade nicht sagen
konnen. Hierbei racht sich nun, dass der Kulturbegriff zumindest in den
beiden kirchlichen Papieren vage bleibt. Zwar wird der Analyse gegenwar-
tiger Kultur grofle Bedeutung beigemessen, weil sich aus ihr Folgerungen
fiir die Gestalt von Kirche ergeben;* eine Kldrung dessen, was unter Kultur
zu verstehen ist, ob und wie Menschen bzw. Institutionen ihre Herkunfts-
kultur verdndern oder gar ablegen und eine neue annehmen kénnen, er-
folgt aber nicht. Inkulturation ist eine bleibende, nicht von der Hand zu
weisende Herausforderung fiir die Kirche. Sie muss ihre Ausdrucksformen
stets kritisch reflektieren, im Gesprich mit den Menschen sein, auf die Le-

der Ortsgemeinde delegieren. In solchen Kirchen gewinnt der Betrachter mitunter den
Eindruck, dass etablierte Ortsgemeinden zwar nicht so frische, aber doch héochst unter-
schiedliche Ausdrucksformen von Kirche sind, deren konfessionelle Wiedererkennbar-
keit im Schwinden ist.

¢ Vgl. MbGF, 34.
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benswelten reagieren, die ihr Umfeld pragen, und darf die Zukunft nicht
vorschnell mit ekklesiologischen Blaupausen der Vergangenheit gestalten.
Der Rekurs auf die Inkarnation Christi ist dafiir aber kein stichhaltiges Ar-
gument. Ein priziseres Argument wiirde dabei helfen, die zu bewiltigende
Aufgabe besser in den Blick zu bekommen, sie genauer zu beschreiben und
zu bearbeiten.

Die Neuinterpretation der Attribute der Kirche bietet einen originellen
Versuch, die kirchliche Strategie auf belastbaren theologischen Grund zu
stellen. Freilich wirft er auch Fragen auf. Z.B. ob die Beschreibung der je-
weiligen Attribute der urspriinglichen Intention des Nicinums und der Sa-
che selbst gerecht wird. Das Urteil wird unterschiedlich ausfallen. Die Dar-
stellung der Apostolizitat beispielsweise ist dahingehend zu wiirdigen, dass
hier neben dem Aspekt der normativen Beziehung der Kirche zu ihrem
Ursprung ein anderes wichtiges Moment zur Sprache kommt: namlich die
Sendung der Kirche in die Welt, die zu ihrem Wesen gehort und kein zwei-
ter, ins Belieben der Kirche gestellter Schritt ist. Durch dieses Verstandnis
von Apostolizitdt wird eine Liicke in der Beziehung der Kirche zur Welt
geschlossen, die schon Karl Barth im Blick auf die klassisch reformatori-
sche Ekklesiologie diagnostizierte.”” Wenn aber andererseits das Attribut
der Heiligkeit dahingehend verstanden wird, dass die Kirche der eigenen
Kultur absterben miisse, diirfte dies eine eher abwegige Interpretation sein.

Das grundlegende Problem der Relecture des Nicdnums scheint mir
aber auf einer anderen Ebene zu liegen, und zwar in der Art und Weise,
wie interpretierend auf die vier Attribute der Kirche zugegriffen wird. In
der FreshX-Ekklesiologie dienen sie als normativer Bezugspunkt. Wilfried
Hairle weist m. E. zu Recht darauf hin, dass die vier klassischen Attribute die
Kirche als (verborgene) Gemeinschaft der Glaubenden beschreiben; und er
leitet daraus ab, dass sie einen deskriptiven und nicht normativen Sinn ha-
ben.%? Ersterem ist zuzustimmen: Sie beschreiben nicht, was die Kirche erst
noch sein soll, sondern was sie bereits dank ihres tragenden Grundes ist.
Aus diesem Zusammenhang ist der Sinn der einzelnen Attribute abzuleiten
und zu entfalten. Eine normative Orientierung an den Attributen ist den-
noch moglich. Sie muss nur der Tatsache Rechnung tragen, dass im Nicé-
num eine verborgene, in Gottes Handeln begriindete, bereits existierende
und nicht erst zu realisierende Wirklichkeit der Kirche bekannt wird. Was
Einheit, Heiligkeit, Katholizitit und Apostolizitit jeweils bedeuten und was

6

»Eine Beziehung, gar eine ihr fundamental wesentliche Beziehung dieser Heilsanstalt und
Heilsgemeinde nach auflen - eben zu dieser Welt hin - scheint in der klassischen Lehre
von der Kirche nicht vorgesehen zu sein. ... Die klassische Lehre von der Kirche leidet
unter demselben ,heiligen Egoismus’, den wir schon in unserer Auseinandersetzung mit
der klassischen Lehre von des Menschen Berufung zu beklagen fanden. Daf} die Kirche
nicht um ihrer selbst willen, sondern fiir die Welt da ist, wird in ihr iiberhaupt nicht sicht-
bar, geschweige denn, dafl sie von Grund und Haus aus, wesenhaft eben fiir die Welt da
ist.“ Karl Barth, Die kirchliche Dogmatik I'V/3, Ziirich 1989, 877f.

2 Wilfried Hirle, Dogmatik, Berlin/New York *2000, 575.
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daraus fiir die Gestalt der Kirche in den jeweiligen gesellschaftlichen Kon-
texten folgt, muss diesem theologischen Zusammenhang Rechnung tragen.
Das geschieht in der FreshX-Ekklesiologie aber nur bedingt. Eine Differen-
zierung zwischen geglaubter (verborgener) Kirche und empirischer Kirche
mit sichtbaren Kennzeichen erfolgt nicht. Daraus resultieren Beschreibun-
gen, die die Tendenz aufweisen, dass Einheit, Heiligkeit etc. erst durch das
Handeln der christlichen Gemeinschaft realisiert werden. Die Attribute
stehen nicht mehr fiir das verborgene, in Gott begriindete Sein der Kirche,
aus dem sie lebt und das es je neu zu entdecken gilt, sondern werden zu
Zielen, die realisiert werden miissen. Dieses Problem zeigt sich insbeson-
dere darin, die Attribute der Kirche als vier Dimensionen von Beziehungen
bzw. einer Reise (so MbGF) zu verstehen und diese als konstitutiv fiir das
Sein der Kirche zu erachten. Diese Beziehungen miissen sich je neu ereig-
nen und Gestalt gewinnen, damit von einer Gemeinschaft als kirchlicher
die Rede sein kann. Die Intention ist klar: Die traditionelle anglikanische
Auffassung, dass nur dort Kirche ist, wo Wort und Sakrament gefeiert wer-
den bzw. Bischofe, Priester und Diakone anwesend sind, soll ausgeweitet
werden. Indem das Sein der Kirche aber an Beziehungen gekniipft wird,
entsteht eine Engfiihrung: Die Existenz der Kirche hdngt nun davon ab,
dass die Gldubigen die vier Beziehungsrichtungen realisieren. Wahrend
die traditionelle Feier der Sakramente die entlastende Botschaft hat, dass
die Glaubenden den ihnen vorgegebenen, tragenden Grund ihrer Gemein-
schaft erinnernd vergegenwirtigen, muss die Kirche nun durch das Bezie-
hungsgeschehen der Glaubigen ins Sein gehoben werden. Die Kirche lebt
nicht mehr aus dem, was sie von Gott her und durch sein Handeln bereits
ist, sondern von der Originalitat ihrer Protagonisten, der Kreativitét ihrer
Kommunikationsleistungen und dem Gemeinschaftswillen der Einzelnen.
Diese interpretatorische Zuspitzung liegt vermutlich nicht in der Intention
der Autoren, ihre Neuinterpretation der Attribute der Kirche weist diese
Tendenz aber auf.

Es ist angezeigt, die theologische Arbeit an den aufgezeigten Punkten zu
vertiefen und die Akzente so zu setzen, dass derartige Zuspitzungen ausge-
schlossen werden konnen. Davon abgesehen liegen mit den unterschiedlich
akzentuierten FreshX-Ekklesiologien Entwiirfe vor, die Tradition und ge-
genwirtige Herausforderungen auf eindriickliche Weise ins Gespréch brin-
gen und damit einen theologischen Standard setzen, an dem sich andere
(Frei)Kirchen in ihrem Bemiithen um eine missionarisch-ekklesiologische
Strategie im 21. Jahrhundert messen lassen miissen.
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Was tun, um den weiflen Christus loszuwerden?

Rassismuskritisches Lernen
mit dem jungen Dietrich Bonhoeffer

Dominik Gautier

1. Beunruhigung ist ein Prinzip kritischer Bildung

Rassismuskritisches Lernen ist ein beunruhigender Vorgang. Zum einen
muss ich einsehen, dass ich als weiSer Mensch in rassistische Verhéltnisse
eingebunden bin. Meine Kritik an Rassismus bringt immer ein Stiick neuen
Rassismus mit sich. Zum anderen kann ich nicht einfach authoren, Kritik
an weifler Vorherrschaft zu tiben. Ich wiirde Rassismus damit hinnehmen.
Ein Weg kann es jedoch sein, diese doppelte Beunruhigung als Herausfor-
derung anzunehmen. Das bedeutet, die Kritik an rassistischen Gewaltver-
hiéltnissen zugleich als Kritik an mir selbst aufzufassen und mich im Blick
auf mein Denken und Handeln immer wieder beunruhigen zu lassen.! Mit
einer Erinnerung an die Lebensgeschichte des jungen Dietrich Bonhoeffer
mochte ich dariiber nachdenken, wie eine rassismuskritische Haltung auch
im Rahmen religioser Bildung eingeiibt werden kann.

2. Bonhoeffer und das Evangelium in Harlem

Ein Jahr lang (1930/31) lebt der 24 Jahre alte Bonhoefter in New York. Hier
studiert er am Union Theological Seminary und lernt durch seinen Kommi-
litonen Albert Franklin Fisher die Schwarze Kirche kennen. In der Abyssin-
ian Baptist Church - gelegen in Harlem, dem Schwarzen kulturellen und
politischen Zentrum der USA - besucht Bonhoeffer nicht nur jede Woche
den Gottesdienst, sondern engagiert sich in der Arbeit mit Jugendlichen
und Frauen. Hier, so berichtet er spiter mit kritischem Blick auf die Theo-
logie des weiflen Seminars, ist das Evangelium zu spiiren, weil es um die
Abgriinde der menschlichen Erfahrung und die Hoffnung auf Gott geht.’
Das Leben mit der Schwarzen Kirche beschreibt er schliefllich als eines der
sentscheidendsten und erfreulichsten Ereignisse seiner Zeit in New York.

Vgl. Astrid Messerschmidt, Weltbilder und Selbstbilder, Bildungsprozesse im Umgang mit
Globalisierung, Migration und Zeitgeschichte, Frankfurt a. M. 2009, 257.
Vgl. Dietrich Bonhoeffer, Studienbericht fiir das Kirchenbundesamt (1931), in: Reinhard
Staats/Hans Christoph von Hase u.a. (Hg.), Barcelona, Berlin, Amerika (1928-1931), Diet-
rich Bonhoeffer Werke (DBW) 10, Miinchen 1991, 271-275.
* Dietrich Bonhoeffer, Studienbericht fiir das Kirchenbundesamt (1931), DBW 10, 274.
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Mit dem Schwarzen Theologen Reggie L. Williams lerne ich, diese Begeg-
nung mit der Schwarzen Kirche nicht als eine kurz zu erwdhnende Zwi-
schenstation Bonhoefters auf dem Weg zum ,protestantischen Heiligen®
zu verstehen, wobei dann der Einfluss Schwarzer Theologie ,entinnert™
wird. Vielmehr begreife ich Bonhoeffers Harlem-Erfahrung mit Williams
als einen existentiellen und damit auch theologischen Einschnitt im Leben
des jungen Bonhoeffer.®

3. Bonhoeffers Wendung vom weifien zum Schwarzen Christus

Zunichst erkennt Bonhoeffer mit Schwarzen Menschen das Anliegen des
dominanten Christentums: Weife Menschen nutzen das Evangelium zum
Rechtfertigen ihrer Vorherrschaft, indem sie das Bild eines weif3en Chris-
tus erfinden. Damit erschaffen Weifle eine wirkméchtige Ideologie, die das
Gottliche mit Weif3sein verbindet und Schwarze Menschen zum Gehorsam
gegeniiber weiflen Normen zwingt. Durch die Lektiire Schwarzer Literatur
und das Mitwirken in den Harlemer Gottesdiensten lernt Bonhoeffer da-
gegen die Vorstellung eines Schwarzen Christus kennen.® Dieser Christus,
so die Schwarze religiose Tradition, identifiziert sich als Gekreuzigter mit
den Gewalterfahrungen Schwarzer Menschen und entlarvt Rassismus als
Stinde. Als Auferstandener ist dieser Christus in der Arbeit an einer ande-
ren gesellschaftliche Ordnung gegenwirtig, in der ein freies gutes Leben
Schwarzer Menschen méglich ist.” In Harlem beginnt nun Bonhoeffers le-
benslanges Ringen damit, diese weifle Christologie abzustreifen und seine
theologische Praxis zu verandern - hin zu einer Praxis der Verantwortung
gegeniiber einer gerechten gesellschaftlichen Ordnung in der Solidaritdt
mit marginalisierten Menschen. Bonhoeffer, so erklart Williams, voll-
zieht durch die Begegnung mit der Schwarzen Kirche die Wendung zum
Schwarzen Christus. Dies wird etwa darin deutlich, dass er kurz nach sei-
ner Rickkehr nach Deutschland fordert, die nationalsozialistische Gewalt
gegeniiber dem deutschen Judentum nicht hinzunehmen, sondern ihr als
Kirche zu widersprechen.?
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Vgl. Nicola Lauré al Samarai, Inspirited Topography. Uber/lebensridume, Heim-Suchun-
gen und die Verortung der Erfahrung in Schwarzen deutschen Kultur- und Wissenstradi-
tionen, in: Maureen Maisha Eggers/Grada Kilomba u. a. (Hg.), Mythen, Masken und Sub-
jekte. Kritische Weif$seinsforschung in Deutschland, Miinster 2005, 118-134.

Hierzu im folgenden Reggie L. Williams, Bonhoeffer’s Black Jesus. Harlem Renaissance
Theology and an Ethic of Resistance, Waco 2014, vor allem 53-106.

Vgl. Dietrich Bonhoeffer, Literaturbericht ,,18. Febr. Negro literature®, in: DBW 10, 391-392.
Hierzu auch die grundlegende Arbeit von James H. Cone, The Cross and the Lynching Tree,
New York 2011.

Vgl. Dietrich Bonhoeffer, Die Kirche vor der Judenfrage, in: Carsten Nicolaisen/Ernst-Al-
bert Scharffenorth (Hg.), Berlin (1932-1933), DBW 12, Miinchen 1997, 349-358.
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4. Selbstkritik gehort zur christlichen Praxis

Priagend wird fiir Bonhoeffer nun eine selbstkritische Haltung, die sich
nicht als die vermeintlich richtige und sichere Position ausgibt, sondern
das stets das Scheitern und das Bruchstiickhafte allen christlichen Han-
delns bedenkt.’ Diese Haltung ist von Bonhoeffer im Interesse eines rassis-
muskritischen Bewusstseins zu lernen. Sie fithrt nicht dazu, die Hinde in
den Schof zu legen und angesichts meiner Verwicklung in Rassismus zu
verzweifeln. Vielmehr fordert sie mich auf, Kritik an meiner Verwicklung
immer wieder anzunehmen und danach zu fragen, was ich durch ein ver-
antwortliches Handeln zu einem weniger rassistischen Zusammenleben
beitragen kann.

5. Religiose Bildung muss rassismuskritisch werden

Ein solcher Beitrag wire fiir mich das Entwickeln einer Didaktik rassismus-
kritischer religioser Bildung. Zielt religiése Bildung im Sinne von Inklu-
sion auf die Subjektwerdung aller Menschen, muss sie das Empowerment
Schwarzer Lernender unterstiitzen. Aufierdem muss sie weiflen Lernenden
die Beunruhigung iiber ihre privilegierte Identitdt erméglichen, die zum
Ausbilden eines rassismuskritischen Selbstverstindnisses befahigt. Dies
macht solidarititsfahig.® Solches Lernen konnte zum einen dadurch ge-
schehen, dass die Rede vom Schwarzen Christus in ihrem historischen
Kontext Schwarzer Selbstbehauptung aufgearbeitet und in seiner Relevanz
heute zum Thema gemacht wird - gegen die ,,Entinnerung” Schwarzer Ge-
schichte. Zum anderen konnte an der Biographie Bonhoefters die Irritation
tiber weif3e Privilegien und das konstruktive Umgehen mit eigenem Schei-
tern als Herausforderung christlichen Handelns bedacht werden. Hierbei
sollte weiflen Lernenden keine ,Martyrerbiographie® auferlegt werden.
Sehr wohl kénnte aber gemeinsames Nachdenken dariiber beginnen, was
es fiir ein solidarisches Zusammenleben - im Sinne rassismuskritischer
Arbeit innerhalb und auflerhalb der Kirche - bedeuten kann, den weifien
Christus loszuwerden.

° Vgl. Dietrich Bonhoeffer, Brief an Eberhard Bethge vom 23. Februar 1944, in: Christan
Gremmels/Eberhard Bethge u.a. (Hg.), Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeich-
nungen aus der Haft, DBW 8, Miinchen 1998, 335-336.

Zur Subjektorientierung zum Beispiel Martin Rothgangel, Religionspadagogische Kon-
zeptionen und didaktische Strukturen, in: Martin Rothgangel/Gottfried Adam u.a.
(Hg.), Religionspidagogisches Kompendium, Géttingen 2014, 84-87. Zur Inklusion vor
allem Annebelle Pithan, Inklusion, in: Wissenschaftlich-Religionspadagogisches Lexi-
kon (WiReLex), bibelwissenschaft.de/stichwort/100019/ (7.12.2015). Zu Empowerment
und Kritischem Weiflsein zum Beispiel Wiebke Scharathow, Empowerment, in: Diakonie

Wiirttemberg (Hg.), Woher komme ich? Reflexive und methodische Anregungen fiir eine

rassismuskritische Bildungsarbeit, Stuttgart 2015, 120-122.
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Gemeinsam gegen Ausgrenzung und Rassismus

Das interreligiose Projekt ,,Weif3t du, wer ich bin?“

Marc Witzenbacher

Obwohl die Zahlen der in Deutschland ankommenden Fliichtlinge in
Deutschland zuriickgehen', dominieren meist negative Schlagzeilen, wenn
es um die Zuwanderung nach Europa geht. In den Verhandlungen fiir eine
grofle Koalition im Februar 2018 prigte vor allem die von der CSU gefor-
derte ,,Obergrenze® des Fliichtlingszuzugs die Auseinandersetzungen. Dif-
fuse Angste vor einer , Islamisierung oder ,,Uberfremdung“ machen nach
wie vor die Runde und treiben den rechtspopulistischen Parteien die Wah-
ler in die Arme. Klar ist, dass die Frage der religiosen und der kulturellen
Herkunft der Fliichtlinge fiir deren Integration eine tragende Rolle spielt.
Soll die Integration gelingen, miissen vor allem im Bereich der religitsen
und kulturellen Verstindigung tragfahige Konzepte erarbeitet werden.

Den Religionsgemeinschaften in Deutschland sind diese Fragestellungen
nicht fremd. Die Gastarbeiter der ersten Generation brachten nicht nur ihre
Kultur, sondern auch ihre Religion mit.> Dies hat zum einen die konfessio-
nelle Landschaft der Kirchen in Deutschland verdndert. In der romisch-ka-
tholischen Kirche sind die Zahlen der italienischen, spanischen, polnischen
sowie vieler anderer nationalen Missionen stetig gewachsen. Auch orthodoxe
Kirchen haben sich in Deutschland etabliert: Mittlerweile leben rund zwei
Millionen orthodoxe Christen in Deutschland,® haben ihre eigenen Struk-
turen aufgebaut und engagieren sich in der 6kumenischen Bewegung. Zum
anderen sind verschiedene Religionen in Deutschland selbstverstindlicher
geworden. Bei einer Zahl von rund vier Millionen Muslimen in Deutschland
kann man kaum mehr von einer kleinen Minderheit sprechen.*

Das Miteinander der Konfessionen und Religionen gelingt dort, wo Men-
schen sich konkret begegnen. Wo man nur tibereinander spricht und den
anderen in seinem Denken und Leben nicht wahrnimmt, wachsen Angste

Die Zahl der Erstantrige auf Asyl in der Bundesrepublik Deutschland ist von 722370
im Jahr 2016 auf 198.317 im Jahr 2017 gesunken. Vgl. ,,Aktuelle Zahlen zu Asyl“ des Bun-
desministeriums fiir Migration und Fliichtlinge, Ausgabe Dezember 2017: http://www.
bamf.de/SharedDocs/Anlagen/DE/Downloads/Infothek/Statistik/Asyl/aktuelle-zahlen-
zu-asyl-dezember-2017.pdf?__blob=publicationFile (aufgerufen am 08.02.2018).

Zafer Senocak, Der Fremde riecht immer anders. Die Erfolgsgeschichte des ,Gastarbei-
ters®, in: Ankommen in einer Gesellschaft der Vielfalt. Eine Querschnittsaufgabe fiir Bil-
dung, Kultur und Religion, hg. im Auftrag der Herbert Quandt-Stiftung von Bernadette
Schwarz-Boenneke, Freiburg i. Br. 2014, 51-63.

Vgl. http://remid.de/info_zahlen/ (aufgerufen am 08.02.2018).

Vgl. ebd.
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und setzen sich Vorurteile fest. Es verwundert nicht, dass ausgerechnet in
Sachsen die Zahl der Rechtsextremen und Pegida-Anhidnger am grofSten
ist, denn dort ist die Zahl der Muslime in Deutschland am geringsten.

Aber Integration und Verstindigung konnen gelingen, das belegen viel-
faltige Erfahrungen. Vier muslimische Verbande, der Zentralrat der Ju-
den in Deutschland und die Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in
Deutschland haben sich daher erneut zusammengetan, um ein interreli-
gidses Projekt zu initiieren. Sie sind der Uberzeugung, dass gerade die Zu-
sammenarbeit zwischen den Religionen von ausschlaggebender Bedeutung
tiir das friedliche Zusammenleben in unserer Gesellschaft ist.

1. Ausgangssituation und Ziele des Projekts

Das interreligiose Projekt ,,Weif3t du, wer ich bin?“ hatte bereits in den Jahren
2004 bis 2011 mehr als 100 oOrtliche Initiativen gefordert.® Ziel des Projek-
tes war es, das friedliche Zusammenleben der Religionen in Deutschland zu
starken und Menschen jiidischer, christlicher und muslimischer Tradition zu
befahigen, Verbindendes zu entdecken, Unterschiede zu respektieren, fiirei-
nander einzustehen und gemeinsam zu handeln. Fiir die erste Phase des Pro-
jektes hatten sich unter der Federfithrung der Arbeitsgemeinschaft Christ-
licher Kirchen in Deutschland der Zentralrat der Juden in Deutschland, der
Zentralrat der Muslime in Deutschland und die Tiirkisch Islamische Union
der Anstalt fiir Religion (DITIB) als Projekttrager zusammengefunden.
Bereits nach Ende der zweiten Projektphase bestanden Uberlegungen,
das Projekt fortzufithren. Nach der Evaluation des Projektes im Jahr 2013
und deren Veréffentlichung im Jahr 2014’ fanden erste Sondierungen fiir
eine Fortfithrung des Projektes bei den bisherigen Tragern sowie weiteren
muslimischen Religionsgemeinschaften statt. Die bisherigen Tréiger sowie
der Verband Islamischer Kulturzentren und der Islamrat fiir die Bundesre-
publik Deutschland zeigten Interesse, eine neue Phase des Projektes fiir die
Jahre 2017 bis 2019 aufzulegen. Die sich zuspitzende Fliichtlingssituation
tithrte aber dazu, von den urspriinglichen Zeitplanen abzuweichen und be-
reits fiir das Jahr 2016 das Projekt zu starten, um Gefliichteten konkret zu

@

Vgl. Religionsmonitor - verstehen was verbindet. Sonderauswertung Islam 2015. Die wich-
tigsten Ergebnisse im Uberblick, hg. im Auftrag der Bertelsmann-Stiftung v. Yasemin
El-Menouar, 7£. (https://www.bertelsmann-stiftung.de/fileadmin/files/Projekte/51_Religions
monitor/Zusammenfassung_der_Sonderauswertung.pdf, aufgerufen am 08.02.2018).

¢ Zur Vorgeschichte des Projektes, seinen Inhalten sowie zu den geférderten Einzelinitiati-
ven vgl. Elisabeth Dieckmann/Clauf§ Peter Sajak (Hg.), Weifit du, wer ich bin? Initiativen
und Projekte fiir das interreligiose und interkulturelles Lernen (Forum Religionspadago-
gik interkulturell Bd. 24), Miinster 2014, 7-29.

Vgl. Dieckmann/Sajak, Weifit du, wer ich bin?, 49-198. Das Projekt wurde im Rahmen von
Masterarbeiten an der Katholisch-Theologischen Fakultit der Westfilischen Wilhelms-Uni-
versitiat Miinster nach qualitativen und materialanalytischen Kriterien untersucht. Materia-
lien und Projektvorschlige aus Kitas wurden einem kritischen Vergleich unterzogen.
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helfen und besonders den interreligiésen Aspekt der gemeinsamen Hilfe
fiir Gefliichtete zu starken.

Das Projekt ,,Weif8t du, wer ich bin?“, das mit Mitteln des Bundesministe-
rium des Innern gefoérdert wird, ermutigt muslimische, christliche und jidi-
sche Gemeinden und Einrichtungen, im Bereich der Fliichtlingshilfe und des
Dialogs der Religionen zusammenzuarbeiten und Einzelprojekte durchzu-
tithren. In dem Projekt sehen die beteiligten Religionsgemeinschaften neben
der interreligiésen Verstandigung insbesondere einen Beitrag zur Integration
von Gefliichteten, die auf Dauer in Deutschland bleiben konnen.

2. Schwerpunkte im Bereich Flucht und Migration

Das Projekt unterstiitzt wie auch in der ersten Phase des Projektes ,,Weift
du, wer ich bin?“ ortliche Einzelprojekte und Initiativen. Verstirkt werden
dabei Projekte gefordert, die in der religiosen und politischen Bildung mit
Gefliichteten aktiv werden. Das Projekt zielt letztlich darauf ab, Einstellun-
gen der Menschen zu verdndern, in der Begegnung und Erfahrung zwi-
schen Menschen verschiedener Religionen die Toleranz zu starken und das
friedliche Zusammenleben zu férdern. Dabei sind sich die Projekttriger
sicher, dass es ohne die Zusammenarbeit der Religionen auch nicht zu einer
Verstindigung auf der zivilgesellschaftlichen Ebene kommen kann, dafiir
spielt die Religion eine zu wichtige Rolle.?

Im Fokus des Projektes stehen aber nicht nur Gefliichtete, sondern alle in
der Fliichtlingsarbeit Tétigen. Insbesondere ehrenamtlich Tétige brauchen
zunehmend eine hohere interkulturelle Sensibilitit, um den Problemen
und Konflikten in den Fliichtlingsunterkiinften und den einzelnen Pro-
jekten in der Fliichtlingsarbeit zu begegnen. Da sich an einigen Orten die
Zustande verschlechtern, langere Wartezeiten fiir die Bearbeitung der An-
trige in Kauf zu nehmen sind und sich die Konflikte mit der Bevolkerung
in der Umgebung zuspitzen, erfordert diese Arbeit eine hohe Qualifikation,
insbesondere im Umgang mit religios aufgeladenen Konflikten.

In den Einzelprojekten arbeiten zudem zahlreiche Personen mit, die
selbst einen (Flucht-)Migrationshintergrund haben und verschiedenen
Religionen angehéren. Die konstruktive Zusammenarbeit der Religions-
gemeinschaften signalisiert nicht nur den Gefliichteten, sondern auch der
Offentlichkeit, dass Integration gelingen kann und die konstruktive Zu-
sammenarbeit der Religionsgemeinschaften in der Fliichtlingsarbeit auch
ein Ergebnis langjahriger Bemiithungen und Erfahrungen ist.

8 Vgl. Gisela Pauli Caldas, Der Prozess der multidimensionalen Einbindung. Zum Umgang

mit dem religiosen Bediirfnis von Migranten, in: Jiirgen Manemann/Werner Scheer (Hg.),
Religion und Migration heute. Perspektiven — Positionen - Projekte (Festschrift fir Nor-
bert Trelle), Regensburg 2012, 132-151; Peter Graf, Religiése Bildung als individuelle Ent-
faltung der Person, in: Peter Graf/Biilent Ucar (Hg.), Religiose Bildung im Dialog zwischen
Christen und Muslimen, Stuttgart 2011, 55-72.
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3. Umsetzungspraktiken und -methoden des Projekts

Gefordert werden nur Projekte, in denen mindestens zwei Antragssteller

unterschiedlicher Religionen gemeinsam als Projekttrager auftreten. Weitere

Gemeinden und Einrichtungen der drei beteiligten Religionen sowie kom-

munale Partner und andere Akteure in der Fliichtlingshilfe kénnen in die

Zusammenarbeit einbezogen werden. Fiir den Projektantrag ist eine Projekt-

skizze einzureichen, in der das Vorhaben im Einzelnen, die mit der Mafnah-

me verfolgten Ziele und die geplanten Aktivititen dargestellt werden.

Zu den geforderten Projekten gehoren Sprachkurse, Integrationskurse
oder spezielle Bildungsangebote fiir Frauen. Im Bereich der religiésen Bil-
dungsarbeit soll vor allem die interreligiose Dialogarbeit im Fokus stehen.
Zum Beispiel wurden gemeinsam mit Fliichtlingsgruppen Kirchen, Mo-
scheen und Synagogen aufgesucht, um die religiése Praxis der anderen Re-
ligionen im authentischen Kontext kennenzulernen. Mehrsprachiges und
fiir die Situation sensibel didaktisch aufbereitetes Material unterstiitzt die-
se Prozesse.

Mit dem Projekt sollen méglichst viele zivilgesellschaftlichen Krifte
mobilisiert werden, im Bereich der Fliichtlingshilfe weiter zusammenzu-
riicken und auch bislang weniger im Fokus stehende Akteure, wie vor allem
muslimische aber auch jiidische Gemeinden, stirker in bereits bestehende
Hilfsstrukturen einzubeziehen und sie als wichtige Briickenbauer fiir ein
gelingendes Miteinander in der Gesellschaft zu verstehen.

Im Jahr 2016 wurden insgesamt 47 Projektantrige gestellt, von denen 37
Projekte mit einer Gesamtsumme von rund 300.00 Euro geférdert werden
konnten. Die Projekte waren gut tiber die Bundesldnder verteilt, in elf der
16 Lander fanden Projekte statt, die meisten in Nordrhein-Westfalen, Bay-
ern und Baden-Wiirttemberg. Im Jahr 2017 wurden insgesamt 28 Projekte
gefordert, davon zwei fiir die Jahre 2017-2019 und drei fiir den Zeitraum
2017-2018. Im Jahr 2017 wurden rund 231.000 Euro fiir die Projektforde-
rung ausgegeben. Auch fiir das Jahr 2018 werden dhnliche Zahlen erwartet.

Einige Beispiele der Einzelprojekte:

- Der Internationale Bauorden mit Sitz in Ludwigshafen organisiert seit 60
Jahren Jugendbegegnungen und Freiwilligendienste in Deutschland und
Europa. Bei dem geférderten Projekt wurden verschiedene Baucamps
in Deutschland durchgefiihrt, bei denen Gefliichtete mitarbeiteten und
dabei soziale Einrichtungen unterstiitzten. An den Baucamps nahmen
jeweils zwischen 8 und 15 Jugendliche im Alter von 16 bis 26 Jahren teil.
Nach den Baueinsitzen, in denen kleinere Bauvorhaben von Kinderta-
gesstatten und Pflegeheimen umgesetzt wurden, waren die Abende fiir
die interreligiése Begegnung und den Austausch genutzt.

- In einem Projekt, das von der Pfarrcaritas und dem interreligiosen Ar-
beitskreis Asyl in Mettingen getragen wurde, wurden Fliichtlinge ohne
Lese- und Schreibfahigkeit in Kursen alphabetisiert. In diese Kurse wur-
den auch , Altmettinger” integriert, also Menschen, die seit langem in
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Mettingen leben und ebenfalls nicht lesen und schreiben konnen. Das
gemeinsame Lernen der Gefliichteten und der ,,Altmettinger” hat Vor-
urteile auf beiden Seiten abbauen kdnnen und nicht nur zu einer sprach-
lichen Verstindigung, sondern auch zu interreligiosem Austausch ge-
fithrt. So erkldrten beispielsweise die ,,Altmettinger” den Gefliichteten
auf einer Weihnachtsfeier mit einfachen Mitteln den kulturellen Hinter-
grund des Festes sowie die Gebrauche in Deutschland.

- In insgesamt 20 Workshops in Museen in Miinchen, Augsburg und
Chemnitz hat das Miinchener Modelabel oofabric insgesamt rund 600
Jugendliche aus Schulklassen von Gefliichteten bzw. mit hohem Migra-
tionsanteil der Jahrgangsstufe 7 und 8 erreicht. In den Workshops haben
sich die Kinder und Jugendlichen anhand der religiésen Kopfbedeckung
spielerisch mit der religiosen Toleranz und dem interreligiésen Dialog
beschiftigt. Fiir die Workshops wurde auch ein Film {iber religiose Kopf-
bedeckungen realisiert, der Kopfbedeckungen und religiose Kleidung in
den groflen Weltreligionen thematisierte und diese vorstellte.

- Ahnlich haben ,Lamettanest fiir angewandte Kunst“ in Dresden, das
Marwa Elsherbiny Kultur- und Bildungszentrum Dresden und die Jii-
dische Musik- und Theaterwoche e.V. Workshops mit jugendlichen
Gefliichteten und deutschen Jugendlichen durchgefiihrt, bei denen der
interreligiése Dialog anhand typischer Kleidung geférdert wurde. Die
Jugendlichen konnten Kleidungstiicke der jeweils anderen Religion aus-
probieren und lernten deren Bedeutung und Bezeichnung kennen. An-
schlieflend an die Workshops wurden die Synagoge, eine Moschee und
eine Kirche in Dresden besucht.

- Beim Projekt ,Interreligioses Singen mit Fliichtlingen® in Reutlingen,
Esslingen und Tiibingen haben geflohene und ortsansissige Menschen
unterschiedlicher Herkunft und Kultur gemeinsam musiziert. Das inter-
religiose Musikprojekt ,,Trimum® hat einen Herbstworkshop sowie einen
Workshop mit einem afghanischen Chor durchgefiihrt und ein Instru-
mentalensemble aus gefliichteten Musikern gegriindet. In Tiibingen und
Esslingen fand jeweils ein grofies Abschlusskonzert statt. Insgesamt ha-
ben rund 200 gefliichtete Menschen mitgewirkt, die Konzerte wurden
von rund 8oo Menschen besucht.

- Inder Stadt Aachen hat ein Tragerteam aus Mitgliedern der Evangelischen
Kirchengemeinde, der Afrikanischen Katholischen Gemeinde, der Qudker,
der Jiidischen Gemeinde, dem islamischen Zentrum, der bosnischen Ge-
meinde und der Yunus Emre Moschee (DITIB) insgesamt 30 Gefliichteten
durch einen Pflegeausbildungskurs zu einer Ausbildung bzw. Anstellung
als Pflegekraft verholfen. In dem Kurs erhielten die iiberwiegend afrika-
nischen Frauen eine Basisqualifikation fiir den Pflegeberuf, die ihnen bei
einer anschlieend vermittelten Ausbildung anerkannt werden konnte.
In dem Kurs wurde zudem die deutsche Schrift-Sprach-Kompetenz ver-
bessert. Die Kursteilnehmer wurden sozial betreut (Lerngruppenbeglei-
tung) und bei Behdrdengiangen unterstiitzt.
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- Ein weiteres Projekt wurde von Occurso, einem Institut fiir interreligiose
und interkulturelle Begegnung, und dem DITIB-Landesverband Siidbay-
ern getragen. Gefliichtete und Studierende fithrten dabei zundchst eine
interreligiose Stadtralley zum Thema ,,Mein Heiligstes“ durch, bei der
christliche, jiidische und muslimische Gotteshduser und Einrichtungen
aufgesucht wurden. Aus dem gesammelten Material wurde anschlieflend
eine Wanderausstellung (Roll-Ups/Banner) realisiert. Diese konnte nach
der ersten Prasentation ausgelichen werden (z.B. fiir Fliichtlingsunter-
kiinfte), damit an den Themen weitergearbeitet werden konnte. Fiir die
Ausstellung wurden auch Videos erstellt, die iiber QR-Codes angesehen
werden konnten.

— In einem vom Zentralrat der Muslime in Deutschland, dem Netzwerk
Holocaust Uberlebender und der jiidischen Gemeinde des Landkreises
Barnim getragenen Projekt wurden bei insgesamt vier Veranstaltungen
in Bernau, Wuppertal, Dresden und Frankfurt Zeitzeugen und Zweit-
zeugen des Holocaust und der Zeit des Nationalsozialismus mit Gefliich-
teten bei Workshops ins Gesprich gebracht. Neben Fliichtlingen haben
auch muslimische und jidische Multiplikatoren aus der Jugend- und So-
zialarbeit sowie der Fliichtlingshilfe teilgenommen.

4. Erfahrungen und Ergebnisse

In den Einzelprojekten haben héufig Partner kooperiert, die bislang noch
keine oder wenig Berithrungspunkte miteinander hatten. Fiir viele war es zu-
néchst herausfordernd, fiir ihr eigenes geplantes Projekt noch einen Partner
einer anderen Religionsgemeinschaft zu gewinnen. Oft wurden dabei nicht
nur in dem konkret geplanten Vorhaben des Projektes, sondern auch in wei-
teren Bereichen Synergieeffekte und Kooperationsmoglichkeiten entdeckt.
In Gesprichen mit einzelnen Projekten war zu spiiren, dass manchen die
Kontaktaufnahme zu bislang kaum bekannten muslimischen Einrichtungen
oder Moscheegemeinden zunéchst schwerfiel. Die grof3e Anzahl der Projekte
zeigte aber, dass es in den meisten Fillen doch gelungen war, weitere Partner
in das Projekt zu holen und das Vorhaben gemeinsam umzusetzen.

In manchen Einzelprojekten war es fiir Gefliichtete nicht nur eine gro-
e Herausforderung, sich auf bestimmte Angebote wie Sprachkurse oder
Moglichkeiten zur Selbstorganisation einzulassen, sondern es fiel ihnen
auch schwer, mit Menschen anderer Religion und Kultur in Kontakt zu
kommen. In allen Einzelprojekten wurde es aber schlief3lich als grofie Be-
reicherung empfunden, dass Menschen unterschiedlichen Glaubens sich
ausgetauscht haben und ins Gesprach gekommen sind. Die personliche
Begegnung hat dazu verholfen, eigene Vorurteile zu tiberdenken und ab-
zubauen. Aus vielen Projekten wurde berichtet, dass interreligiose und in-
terkulturelle Freundschaften entstanden sind, die auch iiber die konkreten
Projekte hinaus andauern werden.
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Eine besondere Bereicherung war die Beteiligung einiger jiidischer Ge-
meinden und Organisationen, da viele der Gefliichteten bislang keinem jiidi-
schen Menschen begegnet und in ihren Herkunftslaindern oft mit antisemi-
tischen Vorurteilen konfrontiert waren. Dass sich jiidischen Gemeinden auf
Begegnungsabende mit muslimischen Gefliichteten einliefen und dabei iiber
ihre Religion und das friedliche Zusammenleben der Religionen in Deutsch-
land erzahlten, ist nicht selbstverstandlich. Gerade aus diesen Projekten wur-
de von einer grofien Herzlichkeit und konstruktiven Atmosphiére berichtet.

Mit den bisherigen Einzelprojekten des Projekts ,,Weifit du, wer ich bin?“
konnte erreicht werden, dass gerade in kleineren Orten die angesiedelten
Gefliichteten aktiviert und ins Leben der Gemeinde eingebunden werden
konnten. So haben beispielsweise auf mehreren Weihnachtsmirkten in
Kleinstadten Gefliichtete zusammen mit christlichen und muslimischen
Gemeinden Stinde errichtet, in denen Bastelarbeiten der Gefluchteten oder
typische Gerichte aus den Herkunftslindern erworben werden konnten
oder man sich einfach tiber Religion und Kultur austauschte.

5. Erfolgsfaktoren und Herausforderungen

Fiir das Gelingen eines solchen Projektes mit verschiedenen Trigern, deren
jeweilige Strukturen und Arbeitsweisen unterschiedlich sind und die mit
ganz verschieden strukturierten Einzelverbanden zusammenarbeiten, ist
eine verldssliche und transparente Projektstruktur unbedingt erforderlich.’
Wenn mit dem Gesamtprojekt weitere Einzelprojekte gefordert werden sol-
len, miissen transparente Entscheidungswege geschaffen werden, um die
Interessen aller beteiligen Projekttréiger einbeziehen zu konnen.

Von den Projekttragern wurde ein Lenkungsausschuss benannt, der
den Verlauf des Gesamtprojektes itberwachte und iiber die Einzelprojekte
informiert wurde. Die Fordersumme wurde iiber die Geschiftsstelle der
ACK (Okumenische Centrale, Frankfurt am Main) an Einzelprojekte wei-
tergegeben. Uber die Vergabe der Antrige entschied ziigig ein Vergabeaus-
schuss, der mit jeweils einer Vertreterin bzw. einem Vertreter sowie jeweils
einer Stellvertretung einer der drei beteiligten Religionen besetzt war. Die
beteiligten Projekttrager ermutigten jeweils in ihrem Bereich dazu, Pro-
jektantrage zu stellen, und waren bei den Projektantrigen behilflich.

6. Fazit und Ausblick

Das Projekt will nicht nur punktuell eine Wirkung erzielen. Neben den
Einzelprojekten, die direkt Fliichtlingen zugutekommen sollen, und den
bereits genannten Metazielen fiir das gesellschaftliche Miteinander ver-

° Vgl. Dieckmann/Sajak, Weif3t du, wer ich bin?, 26.
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folgt das Projekt auch das Ziel, die vertrauensvolle Zusammenarbeit der
Religionsgemeinschaften untereinander zu stirken und zu festigen. Durch
die stabilen Projektstrukturen (regelméflige Treffen der Triagerorganisatio-
nen, Vergabeausschuss) konnte auch auf kritische Entwicklungen schnell
reagiert werden. Dies ist im Blick auf die sensiblen Fragestellungen und
Konstellationen in der Fliichtlingshilfe aber auch in der Zusammenarbeit
der Religionsgemeinschaften mit ihren unterschiedlichen Strukturen, Kul-
turen und auch Entscheidungswegen von zentraler Bedeutung.

In der vom Bundesministerium des Innern herausgegebenen Ausschrei-
bung zu Projekten ,Fliichtlinge und Islam“ wird betont, dass sich schon
jetzt ein moglichst breit gefachertes Spektrum von zivilgesellschaftlichen
Gruppierungen in der Bundesrepublik Deutschland fiir die Fliichtlingshil-
fe und -integration engagiert. Dabei wird anerkannt, dass islamische Orga-
nisationen wie Moscheegemeinden sowie Initiativen von Migranten wich-
tige Anlaufstellen fiir Fliichtlinge sind. In ihnen sieht die Bundesregierung
»Briickenbauer® fiir die Integration von Fliichtlingen und in der Férderung
des gesellschaftlichen Zusammenhalts. Daher sei das bestehende, oftmals
ehrenamtliche Engagement in Organisationen und Initiativen begriifiens-
wert. Allerdings wird ein deutlicher Bedarf darin gesehen, islamische Or-
ganisationen und Migrantenorganisationen dabei zu unterstiitzen, sich zu
professionellen Akteuren im Bereich der Fliichtlingshilfe und -integration
zu entwickeln. So will auch das Projekt ,,Weif3t du, wer ich bin?“ schon ak-
tiven muslimischen Akteuren in der Flichtlingshilfe helfen, in kirchliche
aber auch kommunale Strukturen besser eingebunden zu werden und als
serioser Partner in der Fliichtlingshilfe auftreten zu kénnen. Denn einige
muslimische Gemeinden engagieren sich zwar in der Fliichtlingshilfe, stel-
len beispielsweise Kleider zur Verfiigung oder organisieren Gebetszeiten
in Fluchtlingsunterkiinften. Dies lasst sich aber nicht immer mit den von
anderen Trigern abgesprochenen Hilfsstrukturen vereinbaren.

Aus diesem Grund haben sich die Projekttriger darauf verstindigt, dass
in den geforderten Einzelprojekten nicht nur mindestens zwei Religions-
gemeinschaften zusammenarbeiten sollen, sondern einer dieser Partner
auch eine muslimische Organisation oder Einrichtung sein soll. Damit soll
nicht nur bereits aktiven muslimischen Gemeinden ermdglicht werden,
ihre Hilfe zu professionalisieren. Auch andere Gemeinden sollen dazu er-
mutigt werden, sich in der Fliichtlingshilfe zu engagieren. Gerade fiir un-
begleitete Jugendliche sowie junge Erwachsene muslimischen Glaubens ist
die Einbindung in eine muslimische Gemeinde wichtig, da sie dort gelun-
gene Integration erleben und sich darin einiiben konnen, sich in der fiir sie
meist fremden Umgebung einzuleben und zu orientieren. Dies kann dro-
henden Radikalisierungstendenzen vorbeugen.” Sie konnen erleben, wie
muslimische Religion in einer Diasporasituation gelebt werden kann und

1 Vgl. Mouhanad Khorchide, Muslime als Bereicherung der Vielfalt Europas?, in: OR 64
(2015), 521-536.
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wie sich die bereits seit vielen Jahren in Deutschland lebenden Mitglieder
der Gemeinden in das gesellschaftliche Miteinander einbringen und sich
im interkulturellen und interreligiésen Dialog engagieren. Sie erleben, dass
sich die religiose Praxis und das zivilgesellschaftliche Engagement in einem
neutralen Staatswesen nicht ausschliefien, sondern gegenseitig befruchten.

Das Projekt ,Weif3t du, wer ich bin?“ ist also wegen seiner Arbeit auf bun-
desweiter und lokaler Ebene besonders dazu geeignet, zu einer interreligios
organisierten Fliichtlingshilfe beizutragen und die beschriebenen Ziele auf
gesellschaftlicher Ebene umzusetzen. Dazu gehort insbesondere die ge-
meinsame Erkenntnis, dass die Religionsgemeinschaften eine gemeinsame
Aufgabe fiir die Integration von Fliichtlingen in Deutschland haben und
diese Aufgabe weder von der Bundesregierung noch von den Kommunen
oder den ortlichen politischen Kriften allein gelost werden kann. Da Reli-
gion eine wichtige Rolle fiir das Verstdndnis der eigenen Position und Auf-
gabe in der Gesellschaft spielt, haben die Religionsgemeinschaften hierin
eine hohe Verantwortung und kénnen die Unterstiitzung in der Integration
auch nicht isoliert, sondern nur in Kooperation und in der Verfolgung ge-
meinsamer Ziele angehen. Dazu kommt, dass einige der beteiligten Partner
auch weitere — auch nicht religios motivierte - Akteure in der Fliichtlings-
arbeit kennenlernen und sich so auch Kooperationsméglichkeiten fiir die
Zukunft in anderen Zweigen ergeben.

Das besondere Profil des Projektes ,,Weifit du, wer ich bin?“ ist die inter-
religiose Zusammenarbeit, die Tragerschaft durch die Leitungsgremien der
beteiligten Organisationen und die grofle Breitenwirkung. Dies gibt dem
Projekt einen besonders modellhaften Charakter.

Im Sinne der Nachhaltigkeit bildet auch die Agenda 2030 der Vereinten
Nationen die Basis, an denen sich die Integrationsprojekte fiir Flichtlinge
orientieren." Die Menschen in Deutschland sollen sich dariiber verstan-
digen, dass die Menschenrechte und die daraus abgeleiteten Rechte des
Einzelnen auf gute Arbeit, ausreichende Gesundheitsversorgung sowie die
gemeinsame Sorge um die natiirlichen Ressourcen und das wirtschaftli-
che Handeln zu den unaufgebbaren Grundpfeilern des gesellschaftlichen
Miteinanders gehoren. Aufgrund dieser Erfolgsfaktoren und nachhaltigen
Ausrichtung haben sich die Projekttriger entschlossen, das Projekt fort-
zufithren und einen Férderantrag zu stellen. Das Bundesministerium des
Innern hat eine Forderung bis einschliefSlich 2019 zugesagt, wobei in dieser
Phase bewusst auch interreligiése Projekte geférdert werden, die nicht un-
mittelbar in der Fliichtlingshilfe verortet sind, sondern in anderem Zusam-
menhang den interreligiésen Dialog unterstiitzen und vertiefen.

Weiterfiihrende Informationen zum Projekt sowie Antrige zur Forderung
von Einzelprojekten sind unter www.weisstduwerichbin.de zu finden.

' Vereinte Nationen (2015), Transformation unserer Welt: die Agenda 2030 fiir nachhaltige
Entwicklung. http://www.un.org/depts/german/gv-7o/ayo-11.pdf, aufgerufen am 08.02.2018).
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Die Entwicklung der Spirituals
und Gospels und ihre Bedeutung
fiir die afroamerikanischen Kirchen

Johanne Dziewas und Claudia Bullerjahn

Spirituals und Gospels sind nicht nur bedeutende christliche Liedgattun-
gen, sondern werden auch als einflussreiche Wegbereiter in der Entwick-
lung amerikanischer Volksmusik und populdrer Musik insgesamt angese-
hen. Zugleich prigen sie zunehmend heutige Gottesdienste, und dies nicht
nur in afroamerikanischen Kirchen, sondern auch in christlichen Kirchen
weltweit. Der vorliegende Beitrag gibt einen Uberblick zum Stand der For-
schung hinsichtlich der Urspriinge und Entwicklungen von Spirituals und
Gospels, arbeitet musikalische und inhaltliche Unterschiede zwischen bei-
den Gattungen heraus und erortert abschliefSend die religionssoziologische
Bedeutung der Black Churches fiir die Identitatsbildung der afroamerika-
nischen Bevolkerung.

1. Historische Entwicklung der Spirituals und Gospels

11. Die Urspriinge in der Musik Westafrikas

Nach Ansicht vieler Wissenschaftler liegen die Urspriinge der Spirituals
und Gospels in der Kultur der westafrikanischen Linder, aus denen die
Europder ab dem beginnenden 16. Jahrhundert Afrikaner im transatlanti-
schen Dreieckshandel als Sklaven nach Amerika brachten. Die meisten der
verkauften Sklaven kamen von der Westkiiste Afrikas und hatten dadurch
eine recht einheitliche kulturelle bzw. musikalische Pragung.!

In vielen dieser verschiedenen Kulturen waren und sind Ritual im theo-
logischen Sinne und Musik untrennbar miteinander verkniipft. Viele Zere-
monien, durch die Geister und Goétter angerufen werden sollten, waren von
exzessivem Trommelspiel gekennzeichnet. Musik ermoglichte also trans-
zendente Erfahrungen, da ohne Trommeln die Ausiibung der Religion un-
denkbar war. Diese starke rhythmische Komponente war jedoch nicht nur
tiir religiose Rituale ein wichtiger Bestandteil, sondern hatte auch im all-
taglichen Leben eine grofle Bedeutung. Insgesamt waren Musik, Religion
und Alltagsleben iiberaus stark miteinander verwoben und bildeten eine
Einheit. Die Lieder, die in den verschiedensten Situationen gesungen wur-
den, ob nun bei religiésen Ritualen oder bei der Arbeit auf dem Feld, wur-

' Vgl. Robert Darden, People Get Ready! A New History of Black Gospel Music, New York
2008, 21-29.
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den vor allem durch Rhythmusinstrumente begleitet. Haufig werden die
Rhythmusstrukturen in der afrikanischen Musik mit den harmonischen
Strukturen in der westeuropdischen Musik verglichen. Wéahrend westliche
Musik sich durch abwechslungsreiche Harmonik auszeichnet, ist die Mu-
sik der verschiedenen Volker Afrikas durch rhythmische Vielfalt geprigt.?
»The essence of African music [...] is rhythmic tension.

Neben dem Rhythmus war auch der Tanz ein essenzieller Bestandteil
vieler afrikanischer Zeremonien.* Eine besondere Rolle spielte dabei der
so genannte Ring Shout, der auch spiter in den Praise Houses abseits der
siidamerikanischen Plantagen noch von den afrikanischen Sklaven getanzt
wurde.” Dabei wurde das Tanzen im Kreis von Stampfen und Klatschen
begleitet, was wiederum die grofie Bedeutung des Rhythmus’ fiir die afri-
kanische Kultur hervorhebt. Weiterhin gehorte zum Ring Shout das Singen
im Call-and-Response-Prinzip, das spiter auch ein wesentliches Merkmal
der amerikanischen Spirituals und Gospels wurde.®

Was zudem oft mit den verschiedenen Religionen Afrikas verbunden
wird, ist eine polytheistische Ausrichtung oder der Glaube an Naturgeis-
ter. Haufig gibt es in diesen Religionen aber trotzdem einen héchsten Gott
bzw. einen Schopfergott, der den anderen Gottern oder Geistern iiberge-
ordnet ist. Diese Vorstellung bildete spater in Amerika die Grundlage fiir
die schnelle Akzeptanz des monotheistischen Christentums und die Ver-
schmelzung des christlichen Glaubens mit den Religionen der versklavten
Afrikaner.’

1.2. Die Situation der afroamerikanischen Sklaven im Norden und Siiden
der USA

Insgesamt gab es im Norden der USA weniger Sklaverei als im Stiden, da
in den nordlichen Regionen z.B. das Klima nicht giinstig war fiir den zeit-
und arbeitskraftintensiven Anbau von Baumwolle.® Zwar waren die Geset-
ze, die die Sklaverei erlaubten, immer noch vorhanden, aber die Sklaven
hatten im Norden eine wesentlich bessere Stellung als im Siiden. Nach dem
Unabhiéngigkeitskrieg wurden im Norden der USA nach und nach viele
Sklaven freigelassen.’

Fir die Sklavenhalter in den Nordstaaten war die Religion der Sklaven
zunichst nicht relevant und es gab kaum Versuche, die Sklaven zu missio-

2 Vgl. ebd., 18-24.

3 Ebd,, 23.

* Vgl. ebd., 24f.

* Vgl. ebd., 45.

¢ Vgl. ebd., 24f.

7 Vgl. ebd., 25f.

8 Vgl. Tobias Dietrich, Martin Luther King, Paderborn 2008, 19 ff.
° Vgl. Darden, People Get Ready!, 35-37.
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nieren.”” Dies dnderte sich mit den Erweckungswellen, die 1730 mit dem
First Great Awakening in Amerika entstanden." Besonders durch die Be-
mithungen von Baptisten, Methodisten und Quékern bekehrten sich wih-
rend dieser Erweckungsbewegungen tausende Sklaven zum Christentum.
Bald verlangte es die Sklaven deshalb auch nach einer eigenen Kirche, wes-
halb es am 17. Juli 1794 zur Griindung der ersten unabhangigen afroameri-
kanischen Kirche in Nordamerika kam: der St. Thomas African Church of
Philadelphia, in deren Folge viele weitere afroamerikanische Kirchen ent-
standen.

Sowohl in den weiflen als auch in den schwarzen Kirchen wurden tra-
ditionell vor allem Psalmen gesungen, da die meisten Kirchen keine Ge-
sangbiicher oder Instrumente zur Verfiigung hatten. Dies dnderte sich, als
der englische Liederdichter Isaac Watts 1707 das Gesangbuch Hymns and
Spiritual Song und 1709 das Gesangbuch The Psalms of David Imitated her-
ausbrachte. Nachdem nun zumindest einige Sammlungen weifler Kirchen-
lieder veroffentlicht waren, wurden nach und nach auch durch Afroameri-
kaner Gesangbiicher verdffentlicht. 1801 machte Richard Allen mit seiner
Sammlung A Collection of Spiritual Songs and Hymns Selected from Various
Authors by Richard Allen, African Minister den Anfang.”

Anders sah es allerdings im Siiden der USA aus, wo die Spirituals wohl
urspriinglich entstanden. Dort wurden die Sklaven besonders stark un-
terdriickt und ihre weiflen Besitzer versuchten, die Moral der Arbeiter
weiter zu schwéchen, indem sie wichtige Bestandteile der afrikanischen
Kultur verboten." So wurde z.B. die Benutzung der fiir afrikanische Ze-
remonien so wichtigen Trommeln unterbunden® und es war den Sklaven
untersagt, auf den Feldern zu sprechen.® Allerdings erkannten die Auf-
seher schnell den Wert von Work Songs, Cries und Field Hollers, da die-
se die Arbeit der Sklaven unterstiitzten, indem der gleichmafliige Rhyth-
mus dieser Feldgesidnge die Synchronisation der Arbeit auf den Feldern
erleichterte.” Haufig gab es unter den Sklaven einen Vorsidnger und die
anderen Sklaven antworteten mit Gesang, womit das fiir sie aus der afri-
kanischen Kultur bereits bekannte Call-and-Response-Prinzip verwendet
wurde. Neben diesen Gesdngen gab es auflerdem die sogenannten Cries
und Calls. Wahrend die Calls der Informationsweiterleitung dienten,
zum Beispiel zur Warnung vor einem Aufseher, waren Cries zum Aus-

1 Vgl. ebd., 36 f.

" Vgl. Fred Metting, The Unbroken Circle. Tradition and Innovation in the Music of Ry
Cooder and Taj Mahal. American Folk Music and Musicians, No. 5, Lanham/Maryland/
London 2001, 183.

12 Vgl. Darden, People Get Ready!, 37f.

B Vgl. ebd., 39f.

* Vgl. ebd., 42f.

Vgl. Klaus Depta, Rock- und Popmusik als Chance. Impulse fiir die praktische Theologie,

Wiesbaden 2016, 124.

Vgl. Darden, People Get Ready!, 43.

7 Vgl. Depta, Rock- und Popmusik als Chance, 126.
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druck von Emotionen und Gefiithlen wie Hunger und Einsamkeit be-
stimmt.” Diese Cries waren spontan improvisiert und wiesen viele Merk-
male afrikanischer Musik auf, wie zum Beispiel ,,yodels, echolike falsetto,
tonal glides, embellished melismas, and microtonal inflections that are
often impossible to indicate in European staff notation”. Diese Formen
von Gesangen wurden vermutlich zur Basis fiir die Entstehung der Spi-
rituals.?® ,Musik und Tanz blieben, wie in Afrika, viel mehr als eine Ab-
lenkung von der Hérte und Ungerechtigkeit der Sklaverei. Sie waren der
lebensnotwendige Ausdruck von Identitét, der in einem Leben mit nie
endender Arbeit gelegentlich zugestanden wurde.“*

Trotz aller Verbote und Versuche, das Ausleben der afrikanischen Kul-
tur zu verhindern, trafen sich die Sklaven abseits der Felder und in Abwe-
senheit ihrer Aufseher in sogenannten Praise Houses und versuchten, dort
die Kultur zu bewahren, die ihnen auf den Feldern untersagt war. Auch
der Ring Shout wurde in diesen Praise Houses hiufig getanzt.”* ,,The ring
shout, always accompanied by spirituals, was certainly the most dramatic
of all the surviving Africanisms of homesick slaves.“” Um diese Treffen
geheim zu halten, entwickelten die Sklaven ausgekliigelte Warn- und Kom-
munikationssysteme.**

1.3. Die Auswirkungen der Erweckungsbewegungen

Mit ihrer Verschleppung nach Amerika wurden die Versklavten auch mit
dem christlichen Glauben ihrer Sklavenhalter konfrontiert, sodass es nach
und nach zu einer Verbindung der afrikanischen Kultur mit dem Christen-
tum kam. Dabei tibernahmen die Sklaven aber keinesfalls einfach die Re-
ligion ihrer Unterdriicker und damit die christlichen Traditionen, sondern
passten den christlichen Glauben an ihre Bediirfnisse an und gestalteten
ihn um. So betonten viele Afroamerikaner in ihrem christlichen Glau-
ben den Aspekt der Erlosung und der Befreiung aus der Unterdriickung,
wie er beispielsweise bei der Geschichte der Befreiung der Israeliten aus
Agypten in den Exodustraditionen der Bibel vorkommt. Die Musik, die die
Afroamerikaner nutzten, um ihren befreiungstheologisch ausgerichteten
christlichen Glauben auszudriicken, wurden die Spirituals.®

An der Wende zum 19. Jahrhundert kam es in Amerika zum sogenann-
ten Second Awakening, der zweiten grofSen Erweckungswelle, die nun auch

'8 Vgl. Darden, People Get Ready!, 43f.

19 Zit. nach ebd., 44.

2 Vgl. ebd., 43ff.

Andrew Wilson-Dickson, Geistliche Musik. Thre grofien Traditionen. Vom Psalmengesang
zum Gospel, Gieflen 1994, 191.

22 Vgl. Darden, People Get Ready!, 45.

» Ebd.,, 46.

2 Vgl. ebd., 45.

» Vgl. ebd., 46-52.
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den Siiden erfasste.”® Wihrend dieser Erweckungsbewegung gab es Camp
Meetings, bei denen tausende Glaubige zusammenkamen, Massentaufen
durchgefithrt wurden und ausgelassen gesungen und getanzt wurde.”
Hierbei bekamen die Sklaven die Madglichkeit, ekstatische Bewegungen
und Ténze, die sie aus der afrikanischen Kultur kannten, mit dem christ-
lichen Glauben zu verbinden.?

Einige Wissenschaftler (Guy B. Johnson, George Pullen Jackon und New-
man I. White) sehen den eigentlichen Ursprung der Spirituals und Gospels
nicht in den afrikanischen Traditionen, sondern vertreten die These, dass
die Entstehung der Spirituals eine Folge der Camp Meetings sei und sie auf
den bei Camp Meetings gesungenen Songs beruhten. Diese Debatte geht
bis zu der Behauptung, samtliche Spirituals hétten einen weifien Ursprung.
Heutzutage geht aber die Mehrheit der Forscher von einem afrikanischen
Ursprung der Spirituals aus, wenn die Spirituals jedoch auch nicht unbe-
einflusst blieben von den Erfahrungen, die die afroamerikanischen Sklaven
in der Zeit der Erweckungsbewegungen mit den Kirchenliedern der Wei-
en machten.”

Ein weiterer Faktor zur Entstehung der Spirituals waren die Predigten
der schwarzen Pastoren. Wie die Musik waren auch die Predigten sehr
rhythmisch durch die Sprechpausen und Betonungen. Die Variationen in
der Stimmlage des Black Preachers konnten mit der Melodik in der Musik
verglichen werden und die Bewegungen, die die Gemeinde wihrend der
Predigt machte, entsprachen dem Tanz beim Hoéren von Musik. Das Hén-
deklatschen und das Fuflstampfen bei der Predigt ersetzten die Trommeln,
die in den afrikanischen Religionen verwendet wurden. Insgesamt waren
also schon die Predigten in den Black Churches musikalisch angelegt. Au-
ferdem wurden sie von den Predigern sehr emotional und ekstatisch vor-
getragen, haufig im Call-and-Response-Prinzip. Viele Spirituals entstanden
aus diesen Predigten heraus als spontane Improvisation, was letztendlich
das so genannte ,testifying“ zum Ziel hatte, also die Ergreifung durch den
Heiligen Geist und das offentliche Bezeugen des Glaubens.*

14. Die Entwicklung nach dem Amerikanischen Biirgerkrieg

Nach dem Sieg der Nordstaaten iiber die Stidstaaten im Amerikanischen
Biirgerkrieg wurden Spirituals hdufig auch zur Feier des Siegs gesungen.”
Danach kam es zur Rekonstruktion, dem Wiederautbau des Landes nach
dem Krieg, doch trotz der Abschaffung der Sklaverei blieb der Rassismus

26

Vgl. Charles E. Hambrick-Stowe, Erweckungsbewegungen in Nordamerika, in: RGG?,
Bd. 2, 2008, 1496 f.

7 Vgl. Metting, The Unbroken Circle, 183.

# Vgl. Wilson-Dickson, Geistliche Musik, 192f.

¥ Vgl. Darden, People Get Ready!, 57-60.

* Vgl. ebd., 60-64.

' Vgl. ebd., 106-108.
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allgegenwirtig, der durch die Jim-Crow-Gesetze legalisiert und toleriert
und durch Vereinigungen wie den Ku Klux Klan radikal ausgeiibt wurde.*
Wihrend dieser Zeit wurden die Spirituals weiter auf die alte Art und Wei-
se gesungen, doch in der schwarzen Gemeinschaft gab es den Wunsch nach
Neuerungen, da sich viele durch die alten Spirituals an die Sklavenzeit er-
innert fiithlten und auch jiingere und gebildetere Afroamerikaner sich Ver-
dnderungen im Liedgut wiinschten.®

1867 verdffentlichten Lucy McKim, Charles P. Ware und William F. Al-
len das Buch Slave Songs of the United States, das die erste Sammlung von
Spirituals war, in der diese relativ genau und objektiv beschrieben wur-
den.** Unter anderem deshalb ist dieses Buch auch heute noch eine iiber-
aus wichtige Quelle fiir Wissenschaftler, die sich mit dem Thema Spirituals
auseinandersetzen.”

»Although ,Slave Songs [of the United States]‘ didn’t create much of a stir upon
its publication in 1867, it is today regarded as a milestone not just in African-
American music but in modern folk history.*

Wihrenddessen kamen auch die Jubilee Singers und die Minstrel Shows auf.””
Bei den Jubilee Singers waren besonders die 1871 gegriindeten, von der Fisk
University aus Nashville, Tennesse stammenden Fisk Jubilee Singers von gro-
Ber Bedeutung.*® Damals wurden an verschiedenen, von der American Mis-
sionary Association geférderten Colleges und Theologieschulen Sangergrup-
pen gebildet, die dann im Land mit ihrem Programm herumtourten, um ihre
Colleges zu finanzieren. Anfangs waren in diesen Programmen keine Spiritu-
als vorgesehen, doch nach und nach wurden sie in das Repertoire aufgenom-
men, da vor allem die Fisk Jubilee Singers tiberaus erfolgreich damit waren.”
Allerdings wurden die Spirituals bei diesen Auffithrungen ,begradigt’, da sie
nun klar notiert und fiir einen gemischten Chor arrangiert wurden.*® Dies
geschah zum einen aufgrund der leichteren Einiibung, zum anderen sollte
dadurch auch verhindert werden, das weife Publikum, von dem die Jubilee
Singers stark profitierten, zu verschrecken.” , The Jubilee Singers and their
performances were about as ,authentic” as most audiences at that time could
handle.> Durch diese Abwandlung und Anpassung der Spirituals fiir ihr Pu-
blikum entstand der Jubilee Song.** Diese Songs hatten die Texte der Spiritu-

2 Vgl. Dietrich, King, 23f.

3 Vgl. Darden, People Get Ready!, 114.

** Vgl. Metting, The Unbroken Circle, 184.

% Vgl. Darden, People Get Ready!, 99f.

% Ebd.

7 Vgl. ebd., 115.

% Vgl. Steve Turner, An Illustrated History of Gospel, Oxford 2010, 31.
¥ Vgl. Wilson-Dickson, Geistliche Musik, 198 f.
40 Vgl. Metting, The Unbroken Circle, 18s.

1 Vgl. Darden, People Get Ready!, 117.

42 Ebd., 119.

# Vgl. Wilson-Dickson, Geistliche Musik, 198f.
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als, besaflen aber fast immer einen frohlicheren Charakter und ein lebhafteres
Tempo als die urspriinglichen Spirituals. Insgesamt waren diese Konzerte der
Jubilee Singers mit die ersten Veranstaltungen, bei denen Spirituals auerhalb
eines Gottesdienstes vorgetragen wurden. So waren die Spirituals nun nicht
mehr ausschliefSlich fiir die afroamerikanische Bevolkerung gedacht, sondern
wurden auch einem weiflen Publikum vorgetragen.**

Durch die Erfolge der Fisk Jubilee Singers mit den Spirituals in ihrem
Programm wurden Spirituals bald auch in Minstrel Shows aufgenommen.
In der Black Face Minstrelsy, die sich bereits ab 1800 entwickelte, traten
meist weifle Menschen mit schwarz angemalten Gesichtern auf und fiihr-
ten angeblich authentische Musik aus dem Siiden auf. Mit diesen Auftritten
machten sich die weiflen Darsteller allerdings iiber die Afroamerikaner lus-
tig, indem sie mit starkem Akzent sprachen oder wilde Bewegungen mach-
ten, mit denen sie die Afroamerikaner licherlich machen wollten.*

L5. Die Entwicklung im 20. Jahrhundert

Ein wichtiger Schritt in der Geschichte der Spirituals und Gospels war die
Entwicklung der Pfingstbewegung.*® Die Gottesdienste der Pfingstgemein-
den waren sehr emotional geprdgt und hatten die Glossolalie, also das Re-
den in Zungen, als eine Form der Ekstase zum Ziel. Dies war fiir viele Afro-
amerikaner sehr attraktiv, da sie aufgrund ihrer kulturellen Prigung einen
emotionalen Gottesdienst gewohnt waren.” Weiterhin unterstiitzten die
Pfingstler den Gebrauch von Instrumenten, der in den baptistischen und
methodistischen Kirchen untersagt war.*® Dabei stiitzten sich die Pfingstler
auf Psalm 150, 3-6:

»3 Lobet ihn mit Posaunen, lobet ihn mit Psalter und Harfen! 4 Lobet ihn mit
Pauken und Reigen, lobet ihn mit Saiten und Pfeifen! 5 Lobet ihn mit hellen
Zimbeln, lobet ihn mit klingenden Zimbeln! 6 Alles, was Odem hat, lobe den
HEerrn! Halleluja!*“?

Auflerdem wurde wihrend dieser Gottesdienste getanzt und es wurden
viele weltliche, haufig im Blues verwendete Instrumente wie z.B. Gitarren
eingesetzt. Auch Jazz-Instrumente wie Trompete oder Posaune wurden in
den Gottesdiensten verwendet.”® So konnte der emotionale Inhalt der Spiri-
tuals betont und die Auslebung der Emotionalitdt gefordert werden. Auch
die Instrumentalbegleitung von geistlichen Liedern wurde etabliert, was
spater auch in der Gospelmusik haufig Verwendung fand.

* Vgl. Darden, People Get Ready, 120-122.

* Vgl. ebd., 121-123.

* Vgl. Metting, The Unbroken Circle, 185.

¥ Vgl. Darden, People Get Ready, 139f.

* Vgl. Teddy Doering, Gospel. Musik der Guten Nachricht - Musik der Hoffnung, Niirnberg
1999, 51.

4 Lutherbibel 2017.

* Vgl. Doering, Gospel, 51.
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Eine wichtige Personlichkeit, die fiir die Entstehung des Gospels von
grofler Bedeutung war, ist Thomas Andrew Dorsey (1899-1993), Sohn eines
Baptistenpastors und auch ,,The Father of Gospel“ genannt.” Er vereinigte
seit den 1920er-Jahren Blues-Elemente mit den bestehenden religiosen Stii-
cken und religiosen, aufbauenden Texten zum Gospel Blues und brachte da-
durch den Dorsey Song und den choralen Gospelstyle hervor.* Er begann
seine Karriere im Bereich der sikularen Musik, komponierte nebenbei aber
auch immer Gospelsongs, konnte damit jedoch seinen Lebensunterhalt
nicht verdienen.” Seinen ersten grofen Hit hatte er mit dem Song It’s Tight
Like That, einem Hokum Blues Song mit sehr anziiglichem Text, was ihm
viel Kritik seitens der afroamerikanischen Kirchen einbrachte. Spater war
Dorsey aber auch mit Gospelmusik erfolgreich. So wandelte er die Trauer
tiber den Tod seiner ersten Frau in sein wohl berithmtestes Lied Take My
Hand, Precious Lord um.**

Auch in den 1960ern, wihrend der Zeit der Biirgerrechtsbewegung in den
USA, waren Spirituals und Gospels von grof3er Bedeutung.” So sang Maha-
lia Jackson sowohl bei Martin Luther Kings Rede I Have A Dream als auch
bei seiner Beerdigung Kompositionen von Thomas A. Dorsey, und auch die
Hymne der Biirgerrechtsbewegung We Shall Overcome basiert auf dem Gos-
pelsong I'll overcome some day von Charles Albert Tindley.*® In dieser Zeit
kamen auch die Massenchoére in Mode, die noch heute das Bild von Gospel-
musik pragen. Auflerdem kam es im Contemporary Gospel, der sich seit die-
ser Zeit entwickelte, immer mehr zu einer Vermischung von verschiedenen
Stilen. Diese stilistische Vielfalt prigt bis heute die Gospelmusik.””

2. Musikalische und inhaltliche Analyse der Spirituals und Gospels

2.1. Merkmale der Spirituals

Nach Wyatt Tee Walker, einem afroamerikanischen Pastor und Kultur-
historiker, gibt es acht Charakteristika fiir ein echtes Spiritual:

»1. Deep Biblicism, 2. Eternity of Message, 3. Rhythmic, 4. Given to improvisa-
tion, 5. Antiphonal or Call and Response, 6. Double [...] or Coded Meaning,
7. Repetitive, 8. Unique imagery.“®

5

Vgl. Depta, Rock- und Popmusik als Chance, 141 ff.

2 Vgl. Don Cusic, The development of gospel music, in: Allan Moore (Hg.), The Cambridge
Companion to Blues and Gospel Music, Cambridge 2002, 53.

3 Vgl. Darden, People Get Ready!, 166 f.

** Vgl. Cusic, Gospel music, 53.

% Vgl. Darden, People Get Ready!, 245.

5 Vgl. Turner, Gospel, 125f.

Vgl. Alan Young, Woke me up this morning. Black gospel singers and the gospel life, Jack-

son 2000, XXXIf.
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Albert Raboteau fiigte dann noch Polyrhythmik, Synkopierung und Orna-
mentik als weitere Merkmale hinzu.”

Die Texte der Spirituals sind haufig biblisch, stammen meist aus dem
Alten Testament® und handeln von Befreiung und Erlosung®. Aber auch
die direkte Umgebung und eigene religiose Bekenntnisse tauchen in den
Texten auf.*? Die alttestamentlichen Texte werden haufig als Unterschied
der Spirituals zu den auf neutestamentlichen Texten basierenden Gos-
pelsongs genannt und sind sicherlich bei der Mehrzahl der Spirituals zu
finden, jedoch gibt es hier auch einige Ausnahmen.®® Im berithmten Spi-
ritual Go Tell It On The Mountain wird mit der Zeile ,Go tell it on the
mountain, / That Jesus Christ is-a [sic] born“* beispielsweise explizit auf
Christi Geburt Bezug genommen. Dies geschieht hier nicht auf prophe-
tische Art und Weise, sondern es ist bereits Fakt, dass Jesus Christus auf
die Welt gekommen ist. Auch in Never Said A Mumbalin’ Word bezieht
sich der Text eindeutig auf die neutestamentliche Geschichte der Kreuzi-
gung Jesu.

»Oh, dey crowned him wid a thorny crown, / An’ he never said a mumbalin’
word, / He jes’ hung down his head, / An’ he cried.“®

Je nach Text wurden die Spirituals dann zu verschiedenen Anlédssen wie
beispielsweise wahrend der Arbeit, aber auch bei Hochzeiten oder Taufen
gesungen.®

Was Walker mit dem Merkmal Eternity of Message meint, ist die All-
gemeingiiltigkeit und Allgegenwart der Botschaft der Spirituals. Von den
Plantagen der Sklavenhalter iiber die Biirgerrechtsbewegung bis heute ha-
ben die Texte der Spirituals nicht an Giiltigkeit und Relevanz verloren, was
wahrscheinlich auch an der reichen Metaphorik in den Texten liegt, sodass
diese auf verschiedenste Situationen {ibertragen werden konnen.

Zudem ist der Rhythmus ein wesentliches Merkmal der Spirituals. Bei
der Begleitung durch Klatschen und Stampfen wird haufig der Oftbeat be-
tont.” ,,The spirituals show a preference for simple duple meters, with the
time kept by the patting of a hand or a tapping of a foot.“*® Diese Betonung
auf den unbetonten Zihlzeiten ist ein Erbe aus der afrikanischen Musik.
Dabei verschieben sich die Rhythmen in der Musik gegeneinander, wo-

¥ Vgl. ebd., 76.

€ Vgl. Gotthard Fermor, Die Frage nach den Urspriingen des religiésen Erbes in der Pop-
musik, in: ders., Ekstasis. Das religiése Erbe in der Popmusik als Herausforderung an die
Kirche, Stuttgart/Berlin/Koln 1999, 135.

' Vgl. Metting, The Unbroken Circle, 184.

¢ Vgl. Darden, People Get Ready!, 77.

Vgl. Theo Lehmann, Negro Spirituals. Geschichte und Theologie, Berlin 1962, 125f.

Jahn Janheinz, Negro Spirituals, Frankfurt/Hamburg 1962, 151.

% Ebd., 174.
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durch Polyrhythmik entsteht, was durch die Heterophonie im Gesang zu-
satzlich unterstiitzt wird.®

Kennzeichnend fiir Spirituals sind weiterhin die spontane Entstehung,
hiufig im Gottesdienst wihrend der Predigt,”® und die grof3e Bedeutung
der Improvisation, was Walker mit dem Punkt Given to improvisation um-
fasst. Durch die spontane Entstehung ist haufig kein spezifischer Kompo-
nist bekannt, im Gegensatz zu den Gospels.” Besonders die Méglichkeit der
Improvisation und der Abweichung von der Melodie fordert eine unstruk-
turierte Form der Spirituals.”> Nach Dorsey ist gerade dieser ,,spontaneous
outburst“”, z.B. die spontane Veridnderung der Melodie oder die sponta-
nen Zwischenrufe der Gottesdienstbesucher, tiberaus wichtig sowohl fiir
die Entstehung als auch fiir das Wesen der Spirituals.”* Gerade durch Im-
provisation und miindliche Uberlieferung ist die Natur der Spirituals eine
sich stindig wandelnde.” Dadurch ist eine einheitliche Verschriftlichung
so gut wie unmoglich.

Ein weiteres wichtiges Merkmal der Spirituals ist die Heterophonie.
Wihrend des Gottesdienstes oder auch auf den Feldern folgten die San-
ger zwar einer Hauptmelodie, konnten aber davon abweichen und eigene
Ergdnzungen machen.”® Die meisten der Spirituals wurden auflerdem im
Call-and-Response-Prinzip gesungen, waren also antiphon.

Typisch fiir viele Spirituals ist auflerdem eine Doppeldeutigkeit in
den Texten, da die Spirituals als Mittel der Kommunikation unter den
Sklaven ohne das Wissen der Aufseher genutzt wurden. Dies beschreibt
Walker mit dem Punkt Double or Coded Meaning. Ein besonderes Bei-
spiel dafiir ist Go Down, Moses, ein fiir Harriet Tubman typischer Song,
die wihrend des Biirgerkriegs viele Sklaven tiber die sogenannte ,,Under-
ground Railroad®, ein Netzwerk zur Flucht, vom Siiden der USA in den
Norden brachte. Zur Kommunikation verwendete sie Spirituals, die den
Sklaven auf den Feldern sagten, dass sie sich fiir den Aufbruch bereit-
machen sollten.”

Bei vielen Spirituals wurden biblische Bilder und Geschichten auf die
Situation der Sklaven tibertragen.”® Bestimmte Worter haben also immer
auch eine iibertragene Bedeutung:

»bondage = slavery, Satan = slavemaster, King Jesus = slave benefactor, Baby-
lon = winter, hell = further South, Jordan (River) = first step to freedom, Israel-

¥ Vgl. ebd., 23.

7 Vgl. ebd., 72.

"t Vgl. Anthony Heilbut, The Gospel Sound. Good News and Bad Times, New York 2002, 175.
72 Vgl. Metting, The Unbroken Circle, 184.

3 Darden, People Get Ready!, 183.

™ Vgl. ebd., 193.

> Vgl. Metting, The Unbroken Circle, 184.
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ites = enslaved African Americans, Egyptians = slaveholders, Canaan = land of
freedom, Heaven = Canada (north), home = Africa.”

Durch diese Doppeldeutigkeit, die die Afroamerikaner durch die Spirituals
miteinander teilten, entstand gleichzeitig ein Gefiihl der Verbundenheit
untereinander.®® ,The spirituals were thus essential in creating a shared
consciousness — and a shared community.”®

Diese Doppeldeutigkeit ist auch der Grund fiir die ausgefeilte und grof3-
flachig verwendete Bildsprache, die Walker als unique imagery bezeichnet.
Nur so war es moglich, den eigentlichen Inhalt der Texte unter den Sklaven
weiterzugeben, ohne dass die Aufseher Verdacht schopften.

Weiterhin gibt es sogenannte ,wandering verses“. Dies sind bestimmte
Phrasen, die in vielen verschiedenen Spirituals immer wieder auftauchen.®?
Und auch einzelne Sitze und Wortgruppen werden wie spdter auch im
Gospel hiufig wiederholt, um entweder die immer fortwihrende Arbeit
zu untermalen oder sich im Gottesdienst in Ekstase zu versetzen. Diese
stetigen Wiederholungen sind der Grund, weshalb Walker das Merkmal
repetitive in seine Definition aufnimmt.

2.2. Merkmale der Gospelmusik

Der exakte Ursprung des Wortes Gospelmusik ist nicht bekannt,** doch
Thomas A. Dorsey beansprucht die Erfindung dieses Terminus’ fiir sich. So
sagte er in einem Interview im April 1976:

»1 started it. I named them gospel songs. They used to call them hymns or church
songs. But gospel means ,good news’, and if you read ,gospel‘ in the modern
Bibles it says ,good news".“®*

Da sich die Gospelmusik aus den Spirituals entwickelte, konnen bei den
Merkmalen viele Gemeinsamkeiten festgestellt werden. Auch bei den Gos-
pels basieren die Texte meist auf biblischen Geschichten. Die Texte der Gos-
pels basieren allerdings im Gegensatz zu den Spirituals meist auf Texten
aus dem Neuen Testament.® Doch auch bei der Gospelmusik gibt es dies-
beziiglich Ausnahmen, da durchaus Gospels zu finden sind, die sich ein-
deutig auf Erzahlungen aus dem Alten Testament beziehen.®® Beispielsweise
zeigt schon der Titel des Gospelsongs Jonah In The Belly Of The Whale den
alttestamentlichen Inhalt dieses Stiicks.*”

7 Charshee Charlotte Lawrence-McIntyre, The Double Meaning of the Spirituals, Journal of
Black Studies 17:4, 1987, 389.

8 Vgl. Darden, People Get Ready!, 9o.

81 Vgl. ebd.

8 Vgl. ebd., 73.

8 Vgl. ebd., 182.

84 Zit. nach Turner, Gospel, 63.

Vgl. Fermor, Popmusik, 135.

Vgl. Lehmann, Negro Spirituals, 125f.
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Gospelsongs sollen, so betonte auch Dorsey, vor allem die Funktion
haben, die ,,gute Nachricht® in die Welt hinauszutragen, sei es im Gottes-
dienst oder bei 6ffentlichen Konzerten.® Dies unterstreicht zusitzlich die
Aussage der Gospelsongs.

»-Ihe promise of a better life hereafter still pervades the themes of the gospel
songs but their joyousness and extrovert character suggest that happiness can
be achieved in this life in preparation for the next.“®

Auch bei der Gospelmusik sind also wie bei den Spirituals die Botschaft
und deren Allgemeingiiltigkeit und Allgegenwart ein wichtiger Punkt. Paul
Oliver sieht jedoch einen Unterschied in der Aussage der Botschaft.

»The message of the spirituals is endurance of the trials of this life after death;
the message of gospel songs is more immediate and optimistic.“°

Sind Spirituals also eher auf das Leben nach dem Tod ausgerichtet, orien-
tieren sich Gospelsongs mehr an der Gegenwart und der Verbreitung des
Evangeliums.

Weiterhin ist wie auch bei den Spirituals der Rhythmus ein wichtiger
Parameter der Gospelmusik.” So wurden beispielsweise in den Pfingstkir-
chen hiufig Tamburins zur rhythmischen Begleitung verwendet® und die
Betonung des Offbeats durch Klatschen blieb erhalten. Auflerdem haben
Gospels hdufig ein zligiges Tempo und sind teilweise tanzbar, was beson-
ders im Gottesdienst der Pfingstler Verwendung fand.*®

Ebenfalls von Bedeutung fir die Gospelmusik und auch fiir die Abgren-
zung zu den Spirituals ist, dass Gospelsongs mit einem Ziel komponiert
werden, also nicht wie die Spirituals spontan entstehen.’*

»The most profound differences between spirituals and gospel can be identified
through their composition and content. Whereas the spirituals were primarily
congregational, created and continued orally from worship service to worship
service, gospel music ,encouraged self-conscious artistry and creative perfor-
mance’ [...]. It was still worship music, but it was music performed by an art-
ist to a congregation (or audience), rather than the spontaneous creation of an
audience.“”

Wesentlich sind also der Fakt, ob die Musik komponiert oder spontan ent-
standen ist, und das Ziel der Musik, ob sie fiir ein Publikum komponiert
wurde oder als Mittel verwendet wurde, um im Gottesdienst den eigenen
Glauben auszudriicken.

8 Vgl. Turner, Gospel, 63.

% Paul Oliver, Gospel music. II. Performance, in: Sadie, Stanley (Hg.), The New Grove Dic-
tionary of Music and Musicians. 7. Fuchs-Gyuzelev, London 1993, 557.

% Ebd.

' Vgl. Darden, People Get Ready!, 183.

Vgl. Oliver, Gospel music, 557.

% Vgl. Darden, People Get Ready!, 184.

% Vgl. ebd., 183.

% Ebd.
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152 Johanne Dziewas und Claudia Bullerjahn

Wie bei den Spirituals gibt es auch bei den Gospelsongs Raum fiir Impro-
visation. Die eigentliche Melodie ist zwar durch den Komponisten und No-
ten vorgegeben, Abweichungen sind aber erlaubt und sogar gewiinscht. Dar-
den spricht hier von dem Prinzip der ,innovation during performance,
das sowohl fiir die Spirituals, aber auch fiir die Gospelsongs essenziell sei.
Bedeutsam fiir viele Gospelsongs ist auch das Call-and-Response-Prinzip,
héaufig zwischen einem Vorsanger und einem Gospelchor, was wiederum
an das Frage-Antwort-Schema der Predigten der afroamerikanischen Pas-
toren erinnert.”’

Ein weiteres Merkmal ist die haufige Wiederholung einzelner Zeilen in-
nerhalb eines Liedes, was sich wiederum an die Tradition der Spirituals an-
schliefit und sowohl das Call-and-Response-Prinzip als auch das Entstehen
einer Ekstase und dadurch das Ergriffenwerden durch den Heiligen Geist
fordert. Dies wurde auch durch die hdufig hohe stimmliche Varianz und
Emotionalitit der Gospelsolisten unterstiitzt und betont.

»The singing technique employed by black gospel singers varies widely, but if
,everything that hath breath® should praise the Lord, every ounce of breath is
also employed to do s0.“®

Durch die Auftritte der Jubilee Singers inspiriert, trat die Gospelmusik nach
und nach auch aus der Kirche heraus und die Gospelkonzerte bekamen ei-
nen professionellen und kommerziellen Aspekt.”” Gospel wurde dazu ver-
wendet, Geld zu verdienen, was viele Kirchenmitglieder stark kritisierten.
Heute gibt es fiir Gospelmusik eine eigene Billboard-Chart-Kategorie.

Hinzu kommt auflerdem der Showaspekt, der in Gospelkonzerten wich-
tig ist und der von den Minstrel Shows stammt.**°

»Costume and uniform became as important as performance: the gospel choirs
Cost d uniform b tant f th 1 ch
dressed in angels’ robes and flowing gowns, or in neat suits with decorative flow-
ered ties. "

Dieses Bild von grofien Chéren in Roben ist auch heute noch eine haufige
Assoziation zum Thema Gospel.

Insgesamt ist aufgrund der vielen gemeinsamen Merkmale keine eindeu-
tige Unterscheidung moglich. Stattdessen ldsst sich darauf schlieflen, dass
sich die Gospels aus den Spirituals entwickelt haben. Gospelmusik ist im
Vergleich zu den Spirituals starker kommerziell gepragt und ist letztendlich
die Form, die sich auch in der Gegenwart weiterentwickelt.

% Ebd.

7 Vgl. ebd.

% Oliver, Gospel music, 557.

Vgl. Young, Gospel singers, XX.

1 Vgl. Darden, People Get Ready!, 183.
108 QOliver, Gospel music, 557.
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3. Bedeutung der Black Churches fiir die afroamerikanische Bevilkerung

3.1. Die soziologische Bedeutung der Black Churches

Um die Bedeutung der Spirituals und Gospels fiir die Identitdt der Afro-
amerikaner einzuschitzen, ist es notwendig, sich mit der Bedeutung der
Black Churches fiir die afroamerikanische Bevolkerung auseinanderzu-
setzen, die der Dreh- und Angelpunkt fiir die Entstehung, Auffithrung
und Entwicklung der Spirituals und Gospels waren. Insgesamt gehorte
die Mehrzahl der Schwarzen zu den baptistischen und methodistischen
Kirchen.'” Nach der Sklavenbefreiung waren sogar rund 8o Prozent der
schwarzen Bevolkerung baptistisch.'”®

Bereits zur Zeit der Sklaverei in den USA waren die Black Churches ein
Ort, an dem die Schwarzen ihre Kultur und ihre Identitét als Afroamerika-
ner ausleben konnten.'*

»In den afrochristlichen Gottesdiensten, die der erste Hort der freien Selbstbe-
stimmung und der kulturellen Identititsfindung fiir die schwarzen Sklaven auf
dem nordamerikanischen Kontinent waren, wird das Erlebnis von Befreiung und
Erl6sung im musikrituellen Vollzug der ekstatischen Religionspraxis erfahren.“*

War die Kirche also der Ort zum Ausleben der eigenen Identitit, so stellten
die Spirituals und die damit verbundene Hinwendung zu Gott das musika-
lische Mittel dazu dar.

Auch nach der Abschaffung der Sklaverei im Laufe der Rekonstruktion
war die Kirche ein besonderer Ort fiir viele Afroamerikaner. Nach dem Biir-
gerkrieg waren ihnen durch Einschrankungen wie die Jim-Crow-Gesetze
alle politischen, kulturellen und 6konomischen Einrichtungen aufler der
Kirche untersagt. So wurden die Black Churches sowohl im Stiden als auch
im Norden Amerikas Zentren fiir viele verschiedene alltagliche Aktivitaten.

»1n time, with every other avenue denied them, all African-American life in the
South revolved around the church, including social activities such as picnics,
all-day sings, sports, travel, and dinners — while in the North, the churches be-
came centers for political activism as well.“°°

In dieser Zeit entwickelten sich ganze Systeme von Organisationen, z.B.
Versicherungen und Firmen, um die Kirchen herum.

Auch in der Zeit der Biirgerrechtsbewegung nahmen die Kirchen eine
besondere Stellung ein. Da die Black Churches ein Ort waren, der frei vom
Einfluss der Weifen war, konnten die friedlichen Proteste am besten in den
Kirchen organisiert werden. Viele der Demonstranten kamen aus den Black
Churches, die Kirchen versorgten die Teilnehmer der Demonstrationen

102

Vgl. Darden, People Get Ready!, 113, 140.
Vgl. Doering, Gospel, 46.

Vgl. Fermor, Popmusik, 135.

105 Ebd.

1% Darden, People Get Ready!, 113.
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und stellten auch ihre finanziellen Ressourcen zur Verfiigung. So hatten
sie z.B. ein enormes Spendenaufkommen und waren im Besitz vieler Im-
mobilien.””

»[Die Kirche] verfiigte iiber die meisten materiellen Ressourcen und war gleich-
zeitig die wesentliche kulturelle Institution der Afroamerikanerinnen und Af-
roamerikaner. In ihr war Raum zur sozialen und politischen Partizipation, die
den Schwarzen in der Gesamtgesellschaft verwehrt blieb. 1%

Insgesamt wurde also die Kirche durch Institutionalisierung nach und
nach das Zentrum des sozialen Lebens und ein Ort zur Entstehung poli-
tischer Diskurse.” Hinzu kam, dass die afroamerikanischen Pfarrer als
Reprisentanten der schwarzen Bevolkerung einen iiberaus groflen Einfluss
hatten und daher auch in der Biirgerrechtsbewegung wichtige Figuren wa-
ren. Ein sehr gutes Beispiel hierfiir ist der Baptistenpastor Martin Luther
King, eine der fithrenden Personlichkeiten innerhalb des Civil Right Move-
ments. Auch er griff in seinen Reden und Predigten immer wieder auf Spi-
rituals zurtick, wie zum Beispiel das in der Rede I Have A Dream zitierte
Free At Last™, und nutzte sie dadurch als Mittel zur Bildung einer schwar-
zen Identitat.

3.2. Die religions- und musikpsychologische Bedeutung der Gospelmusik

Neben solch organisatorischen und institutionellen Aufgaben, die die Kir-
che tibernahm, blieb sie aber auch weiterhin ein Ort, an dem Afroameri-
kaner ihren Emotionen Ausdruck verleihen konnten und an dem sie die
Unterdriickung von allen Seiten fiir die Dauer des Worships vergessen
konnten. Auch hier nahmen Spirituals und Gospels beispielsweise nach
dem Biirgerkrieg eine zentrale Rolle ein, da die Texte iiber die Befreiung des
Volkes Israels nun im Kontext der Jim-Crow-Gesetze immer noch genauso
aktuell waren wie in der Zeit der Sklaverei.

Auch in der Heiligungsbewegung, die besonders viel Wert auf Emotio-
nalitdt im Gottesdienst legte, hatte die Musik eine derartige Bedeutung.

»[The churches] were places of refuge that filled an emptiness in black lives, that
raised people out of despair. The shouts, the rhythmic chanting, the foot stomps,
the preaching, the singing, the hand claps, the degree of personal participation
made for an intense emotional experience. It could not be intellectualized; it had
to be felt.“"

17 Vgl. Michael Haspel, Martin Luther King jr. als Theologe, Kirchenfiithrer und Biirger-
rechtler. Die Kontextualisierung Schwarzer Theologie und die Mobilisierung der schwar-
zen Kirchen in der Biirgerrechtsbewegung, in: ders./Britta Waldschmidt-Nelson (Hg.),
Martin Luther King. Leben Werk Vermichtnis, Thiiringen/Weimar 2008, 67-70.

108 Ebd., 71.

19 Vgl. ebd., 73 ff.

10 Vgl. Dietrich, King, 65.

" Leon F. Litwack, Trouble In Mind. Black Southerners in the Age of Jim Crow, New York
1999, 396.
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Und nach Doering ,waren [es] gerade diese Sanctified Churches des Holi-
ness Movement (von denen die Church of God in Christ die zahlenmaflig
starkste ist), in denen die schwarzen musikalischen Elemente am besten
Fuf3 fassen konnten, da die Riten dieser Kirchen der schwarzen Auffassung
von religioser Trance durch Musik entgegenkamen™".

Und auch bei der Biirgerrechtsbewegung darf die emotionale Kompo-
nente der Musik nicht aufler Acht gelassen werden. ,,[T]here was ,a great
deal of singing‘ during the mass meetings, both hymns and spirituals.“""?
Abernathy, ein baptistischer Geistlicher und enger Freund Martin Luther
Kings beschreibt die Wirkung dieser Gesdnge:

»The huge church trembled from the vibrations. Later, I wondered what the
white sheriff’s deputies must have thought, parked a block away, hunched down
in their cars, ordered to report everything they saw and heard. The sight of five
thousand blacks in attendance must have impressed them, but the sound of our
cheers and singing must have unnerved them even more.“*

Auch hier wurde also durch die Musik zum einen eine emotionale Ver-
bundenheit mit dem Ziel der Bewegung gefordert, zum anderen wurde
sie aber auch ein Mittel der Identifikation mit der Gruppe der Demons-
tranten.

Durch diese Reduktion eines grofien Teils des alltdglichen Lebens auf
die Kirche in Verbindung mit der emotionalen Ausdrucksméglichkeit im
Gottesdienst formte sich ein Gefiihl der Zusammengehorigkeit und der ge-
meinsamen Identitét.

»The philosophy of the church reinforced this sense of community, for by nature
of its doctrines — which shunned things of a worldly nature - it kept the group
together. 1

Hier wird gleichzeitig ein weiterer wichtiger Aspekt angesprochen, der
im Zusammenhang mit den Black Churches ebenfalls beachtet werden
muss. Haufig vermittelten die afroamerikanischen Kirchen eine ,strenge,
puritanisch-moralische Lebensweise im Alltag, die ,weltliche Betatigun-
gen wie Kinobesuch, Rauchen, Alkohol, aber auch Schmuck und Mode
entschieden ablehnt[e]“"¢. Dies hatte Auswirkungen auf die Verwendung
dieser Musik auflerhalb der Gottesdienste, denn beinahe alle wichtigen
Reprisentanten wie z.B. Thomas A. Dorsey, Sister Rosetta Tharpe oder
Edwin Hawkins traten nicht nur in Kirchen auf, sondern auch in Nacht-
clubs, um sich dort, teilweise sogar mit sakularer Musik, ihren Lebens-
unterhalt zu verdienen.

112

Doering, Gospel, 53.

13 Robert Darden, Nothing but Love in God’s Water. Black Sacred Music from the Civil War
to the Civil Rights Movement, Pennsylvania 2014, 125.

14 7it. nach ebd., 124.

15 Zit. nach Darden, People Get Ready!, 113.

Doering, Gospel, 49.
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3.3. Kritik der Black Churches an der auflerkirchlichen Verwendung
der Gospels und Spirituals

Da die Gospelmusik und die Spirituals so bedeutsam fiir die Identitét der
Black Churches waren, bestanden diese darauf, dass die Musik auch nur im
kirchlichen Kontext verwendet und aufgefiihrt wurde. Dies bekamen viele
wichtige Vertreter der Gospelmusik zu spiiren, da sie hdufig heftig von der
Kirche kritisiert wurden, wenn sie entweder ihre Gospelmusik auflerhalb
der Kirche auffithrten oder aber sogar sikulare Musik spielten.””

»Es wird fdlschlicherweise oft angenommen - weil Blues und Gospel sehr éhn-
lich klingen -, dafi [sic] schwarze Kirchganger beides singen. Jedoch wird der
Blues auch kirchlich offiziell als ,Devil’s Music’ angesehen. Ein schwarzer Zu-
gehoriger einer Kirchengemeinde wird sich hiiten, {iber ein Leben in Siinde zu
singen, wenn er doch gerade durch seinen Ubertritt zu einer Glaubensgemein-
schaft kundgetan hat, dafd [sic] jenes Leben hinter ihm liegt.“"

Doch trotz dieser Ablehnung durch die Black Churches machten die meis-
ten der beriihmten Gospelinterpreten genau das: Sie spielten sowohl geist-
liche als auch weltliche Musik.

Ein Beispiel dafiir ist Rosetta Tharpe (1915-1973), die nicht nur in afro-
amerikanischen Gemeinden, sondern auch in den New Yorker Nachtclubs
und Theatern auftrat. Mit diesen Auffithrungen, die sie sehr erfolgreich
machten, erwarb sie sich ein neues Publikum: Es war weif3, sikular und
stammte aus der Mittelklasse."® Gleichzeitig wurde sie von der Kirche fiir
diese Auftritte heftig kritisiert.

»The members of the sanctified church were shocked, but the record-buying
public went into a frenzy for this new singer with the new sound.“?

Bei ihren Auftritten spielte Tharpe nicht nur sdkulare Musik, sondern auch
Gospelmusik, was aber von den Kirchen ebenfalls nicht gebilligt wurde.

»There were [...] outcries from the Holiness church, whose members objected to
Tharpe taking sacred music out of the church.“*

Letztendlich fiihrten diese Konflikte dazu, dass Tharpe sich mehr und
mehr von der Kirche distanzierte und im sakularen Bereich Musik machte.

»Her dalliances with jazz and nightclubs finally alienated her from virtually all
of her former Holiness and Sanctified connections.“'?

7 Vgl. Manfred Paul Galden, Holy Blues — zwischen Spiritual und Gospel, in: Helmut Ré-
sing (Hg.), Zwischen ,,Jesus Christ Superstar® und ,,Sympathy for the Devil“. Rock/Pop/
Jazz und Christliche Religion (= Beitrdge zur Popularmusikforschung 9/10), Hamburg
1990, 55.

5 Ebd.

"9 Vgl. Darden, People Get Ready!, 197.

120 7it. nach ebd., 198.

21 Ebd.

122 Ebd., 202.
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Ahnliche Auseinandersetzungen mit den afroamerikanischen Kirchen
hatte auch Clara Ward (1924-1973), die fiir ihre charakteristische Sopran-
stimme bekannt war und mit den Clara Ward Singers im Laufe ihrer Kar-
riere auch hédufiger Auftritte auflerhalb der Kirche hatte. Sie begriindete
diese Auftritte mit der Verbreitung der Botschaft der Gospels:

»1 now feel that God intended for His message to be heard not solely by those
who attend churches, but also by outsiders who, in many cases, never attend a
house of worship. For that reason, the Ward Singers have taken our gospel sing-
ing into the Apollo Theatre in New York City, which brought some criticism
from church leaders and laymen throughout the country.“'*

Und auch Edwin Hawkins (* 1943), der Komponist des berithmten Gospel-
songs Oh Happy Day, kritisierte die Kirchen fiir ihre ablehnende Haltung
gegeniiber den Auftritten von Gospelinterpreten auf weltlichen Biihnen.

»You know, sometimes it takes that. It takes someone from the outside to really
show you ... what you have here. ... [Y]ou're sitting on a gold mine and don’t
even know it. And then when the secular industry got a hold to it and ... went
crazy with it, then our people in the church ... turned on us, and started criticiz-
ing that particular recording because it was played in clubs.“**

Auch fiir thn war wie fiir Clara Ward die Komposition und Auffithrung
von Gospelmusik ein Mittel zur Verbreitung des Evangeliums.

»It made me really begin to search the Word of God again. Because from when
I was a child, I was taught that the gospel should be spread to the ,highways and
the hedges,” that we should ,go into all the world.” Well, isn’t the radio - secular
radio — part of the world?“»

Mabhalia Jackson (19122-1972) hingegen lehnte die sikulare Musik wie Jazz
oder Blues vollkommen ab und bezeichnete sie als Musik des Teufels.

»Honey, what Negro couldn’t sing the blues? That’s the Devil working on you.
Sing the blues, what you got? You down in a seep pit, crying for help. You end
up - you ain’t got it; you where you started. Despair. But gospel. Now gospel
might start sad - you down; but honey, you already know there’s hope; and time
you finish, you have found the cure. And so have the people listening. That’s
singing for the Lord. Plenty people like it.“1%¢

Trotzdem fiihlte sich Mahalia Jackson sehr stark von Bessie Smith inspi-
riert, einer berithmten Bluessingerin, die sie in ihrer Kindheit haufig horte,
ohne dies jedoch spiter zugeben zu wollen. Und in spéteren Jahren nahm
auch Mahalia Jackson sékulare Songs wie Danny Boy und Summertime auf
und hatte damit groflen Erfolg.

123 7it. nach ebd., 208.
124 7it. nach ebd., 275.
125 7it. nach ebd.

126 7it. nach ebd., 216
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In der gesamten Geschichte der Gospels ldsst sich immer wieder dieser
Konflikt zwischen den afroamerikanischen Kirchen, die die Gospelmusik
tiir sich beanspruchen wollten, und den Gospelinterpreten aufzeigen, die
zum einen Gospelmusik als ein Mittel zur Verbreitung ihres Glaubens an-
sahen, sich zum anderen aber auch mit sdkularer Musik ihren Lebensunter-
halt verdienen wollten. Dieser Wunsch nach Exklusivitdt der Gospelmusik
seitens der Kirchen ldsst sich religionssoziologisch und musikpsycholo-
gisch mit der zentralen Rolle erkldren, die die Gospelmusik bei der Bildung
der Identitét als afroamerikanische Christen spielte.

4, Fazit

Die grofie Rolle, welche die Black Churches im Laufe der Geschichte fiir die
afroamerikanische Bevolkerung gespielt haben, von der Zeit der Sklaverei
tiber die Zeit der Jim-Crow-Gesetze bis zur Organisation und Durchfiih-
rung der Biirgerrechtsbewegung, war sowohl organisatorischer wie auch
emotionaler Natur. Dadurch erlangten auch die Spirituals und Gospels als
Liedgut dieser Kirchen eine besondere Bedeutung fiir die Ausbildung einer
afroamerikanischen Kultur und Identitit, da sie die emotionale Verbun-
denheit mit der Kirche und dem christlichen Glauben stirkten, das Ver-
langen nach Befreiung und Gerechtigkeit wachhielten und zur spirituellen
Kraftquelle fiir die afroamerikanische Biirgerrechtsbewegung wurden. Wie
essenziell diese Lieder fiir die afroamerikanische Kirche waren und sind,
zeigt sich auch an dem Versuch der Kirchen, die sikulare Verwendung
ihrer Musik zu verhindern und die Interpreten von Gospels und Spirituals
rein in der geistlichen Musik zu halten. Aber ein fiir die eigene Identitét so
bedeutsames Element wie die Musik der Spirituals und Gospels ldsst sich
letztlich nicht hinter Kirchenmauern ,.einsperren®, weil sie das ganze Leben
afroamerikanischer Christen pragt.
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Raum und Milieu

Exklusion durch Stadte- und Kirchenbau

Daniel Schubach

Per Volksabstimmung entschieden die Schweizer im Jahr 2009, dass in
ihrem Land zukiinftig keine Minarette mehr gebaut werden diirfen. Eine
Mehrheit von 57,5 Prozent votierte fiir die Initiative der rechtskonservativen
Schweizerischen Volkspartei (SVP) und der christlich-konservativen Eid-
gendssisch-Demokratischen Union (EDU)." In der Auswertung zeigte sich,
dass vor allem die deutschsprachigen, katholischen Kantone mit Ja stimm-
ten, wihrend die Stddte, besonders die franzosischsprachigen, mit Nein
stimmten. Uberhaupt stimmten nur vier Kantone gegen die Initiative.?

An diesem Beispiel wird zweierlei deutlich: Erstens bilden Architektur
und offentliche Rdume die gesellschaftliche Realitdt ab und schaffen zu-
gleich selbst Realitit.? Mit dem Verbot der Minarette hat die christlich-kon-
servative Schweiz nicht nur ein Statement gegen den Islam gesetzt, sondern
auch den offentlichen Raum von den architektonischen Symbolen dieser
Minderheit gesdubert. Schon das Ortsbild stellt klar, wer hier wohnt (und
wer moglichst nicht).

Zweitens wird deutlich, dass Religion und Kirche 6ffentliche Rdume pra-
gen konnen. Dabei kann das, was fiir den einen Ausdruck der (religiosen)
Heimat ist, fiir den anderen ein Symbol einer fremden Bedrohung sein. Das
gilt fiir Christen und Muslime gleichermafien.

Diese Arbeit behandelt die Zusammenhidnge und Wechselwirkungen,
die zwischen Rdumen und Menschen unterschiedlicher Lebensstile be-
stehen. Denn das ,franzosische Wort Milieu bedeutet wortlich tibersetzt
,zwischen dem Ort‘ und verweist auf ein bestehendes Verhiltnis zwischen
Orten und sozialen Strukturen. Ein Schwerpunkt liegt auf der selektiven
Wirkung von offentlichen Réumen gegeniiber bestimmten Milieus. In ei-
nem zweiten Schritt werden diese Erkenntnisse aus dem Stddtebau auf den
Kirchenbau tibertragen und die Frage behandelt, inwieweit auch kirchliche
Réume exklusiv sind.

Vgl. Volksentscheid. Schweizer stimmen gegen Bau neuer Minarette, http://www.zeit.de/
politik/ausland/2009-11/schweiz-minarett-wahl.

? Vgl. Hans-Joachim Sander, Der thirdspace raumbasierter Gerechtigkeit und die anderen
Orte Gottes in liberalisierten Gesellschaften, in: Ethik und Gesellschaft 6 (2013), jetzt:
http://www.ethik-und-gesellschaft.de/ojs/index.php/eug/article/view/1-2013-art-7/60, 1.
Vgl. Pierre Bourdieu, Physischer, sozialer und angeeigneter Raum, in: Martin Wentz (Hg.),
Stadt-Raume (Die Zukunft des Stddtischen. Frankfurter Beitrige Band 2), Frankfurt a. M.
1991, 27.

* Oliver Frey, Stiadtische Milieus, in: Frank Eckardt (Hg.), Handbuch Stadtsoziologie, Wies-
baden 2012, 503.
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Die Darstellung beschriankt sich bewusst auf stddtische Rdume. Das be-
deutet jedoch nicht, dass die erlduterten Prozesse in (Kirchgemeinden in)
landlichen Riaumen nicht stattfinden. Die Unterschiede zwischen Stadt und
Land sind durch Automobil, Fernsehen und Internet relativiert worden;
landwirtschaftlich erzeugte Produkte werden lingst an der Borse statt auf
dem Bauernmarkt gehandelt.’

1. Raum als soziales Konstrukt

Um zu verstehen, wie Raume auf Menschen wirken konnen, ist zunachst
eine Unterscheidung notwendig: Ein Ort hat messbare Grenzen (Linge,
Breite, Hohe), einen zdhlbaren Inhalt und einen bestimmbaren Wert. Da-
neben existiert aber noch ein subjektives Raumempfinden mit verzerrten
Dimensionen (am eindriicklichsten ist das beim Traumen erfahrbar, wenn
sich - selbst wohlbekannte — Rdume entsprechend der Situation im Traum
verandern). Daher ist der Raum ein theoretisches und soziales Konstrukt.®
Martina Low definiert dementsprechend: ,,Raum ist eine relationale (An)
Ordnung sozialer Giiter und Lebewesen an Orten.”

Fiir das Verstindnis eines Raums ist es neben dem Bestimmen seiner
Objekte ebenso notwendig, die Beziehungen (Relationen) dieser Objekte
zu analysieren.® Dabei sind die symbolischen Eigenschaften der Giiter ent-
scheidend. Low unterscheidet materielle und symbolische Eigenschaften.
Ein soziales Gut besitzt stets beide Eigenschaften.’ Beispielsweise besteht
die materielle Komponente einer Ampel aus dem einbetonierten Metall-
pfahl mit seinen Lampen, aber erst durch die symbolische Komponente
wird sie im sozialen Raum relevant, indem sie Akteure zum Anhalten oder
Fortbewegen animiert.

Der soziale Raum und der Ort beeinflussen sich wechselseitig: Ein Akteur
platziert sich oder anderes am Ort gemafi seiner Stellung im sozialen Raum."
Dieses Gestalten oder Positionieren bezeichnet Low als Spacing. Gleichzei-
tig nimmt ein Akteur einen Raum auch entsprechend seiner Stellung wahr
(Syntheseleistung)." Daraus, wie sich ein Akteur am Ort platziert, konnen
also Riickschliisse auf dessen sozialen Raum gezogen werden."?

@

Vgl. Sander, thirdspace, 19.
Vgl. Jens Dangschat, Raum als Dimension sozialer Ungleichheit und Ort als Biihne der
Lebensstilisierung? - Zum Raumbezug sozialer Ungleichheit und von Lebensstilen, in:
Otto Schwenk (Hg.), Lebensstil zwischen Sozialstrukturanalyse und Kulturwissenschaft
(Sozialstrukturanalyse, Band 7), Opladen 1996, 104.
Martina Léw, Raumsoziologie, Frankfurt a. M. *2015, 212.
8 Vgl. ebd., 156 f.
° Vgl. ebd., 1531.
Vgl. Bourdieu, Raum, 26; weniger determiniert bei Léw, Raumsoziologie, 183 und 187.
Vgl. Léw, Raumsoziologie, 158 f.
Vgl. Bourdieu, Raum, 26.
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2. Exklusion im o6ffentlichen Raum

Die verschiedenen Lebensstile der Milieus spiegeln sich in den Orten und
Réumen einer Stadt wieder.” Hier wird die soziale Ungleichheit, die Frage
nach einer gerechten Verteilung der Ressourcen, im Raum sichtbar. Das
zeigt sich einerseits in der Segregation der Wohnstandorte (unter Gliede-
rungspunkt 2.1.) und andererseits in der Mobilitat im 6ffentlichen Raum
und der Nutzung desselben (unter 2.2.). SchlieSlich folgt eine Skizze, wie
solche Mechanismen zur Ausgrenzung von Milieus fithren bzw. dafiir ge-
nutzt werden kénnen (unter 2.3.).

2.1. Segregation bei der Wohnstandortwahl

Die verschiedenen Milieus verteilen sich nicht gleichméf3ig tiber die Wohn-
gebiete einer Stadt, sondern konzentrieren sich in bestimmten Stadtgebie-
ten. So entstehen wohlhabende Wohngebiete, Arbeiterviertel, Szeneviertel,
usw. Dieses Phdnomen wird als residentielle Segregation bezeichnet.® Mit-
hilfe der Segregation wird gemessen, wie grofd die Konzentration eines be-
stimmten Milieus innerhalb eines bestimmten Stadtgebiets ist."

Bis 1918 waren deutsche Stddte stark segregiert. Die Wohngebiete des
Biirgertums und des Proletariats waren klar voneinander getrennt und ihre
Architektur deutlich unterscheidbar. Durch den sozialen Wohnungsbau
der folgenden Jahrzehnte und die Bombardements des Zweiten Weltkriegs
wurden diese alten Strukturen aber zu groflen Teilen zerstort. Das Wirt-
schaftswachstum in Westdeutschland bzw. der Stidtebau der DDR taten
ihr Ubriges.” Mit den wirtschaftlichen Krisen ab Mitte der 1970er Jahre
nahmen Arbeitslosigkeit und Armut jedoch wieder zu und fithrten zu einer
neuen residentiellen Segregation.'®

Dabei ist Segregation an sich kein modernes Phanomen: So durften im
Jahr 2000 vor Christus nur Priester und Konige das Zentrum Babylons be-
treten, in den Stadten des europiischen Mittelalters war der Wohnstand-

1 Vgl. Frey, Milieus, 514f.

4 Vgl. Sander, thirdspace, 23; nach Jens Dangschat sind unter sozialer Ungleichheit ver-
festigte Vor- oder Nachteile im Zugang zu marktwirtschaftlich relevanten Giitern und
Chancengleichheit, z. B. bei Bildung und Gesundheitsversorgung, zu verstehen (vgl. Jens
Dangschat, Soziale Ungleichheit, gesellschaftlicher Raum und Segregation, in: ders./Ale-
xander Hamedinger/die Akademie fiir Raumforschung und Landesplanung (Hg.), Lebens-
stile, soziale Lagen und Siedlungsstrukturen, Hannover 2007, 26).

* Vgl. Hartmut Hdufermann/Walter Siebel/Jens Wurtzbacher, Stadtsoziologie. Eine Ein-
fithrung, Frankfurt a. M. 2004, 139; die funktionale Segregation gibt an, wie sich die ver-
schiedenen Nutzungen iiber das Stadtgebiet verteilen, z. B. in Wohn- und Gewerbegebie-
ten (vgl. ebd.).

¢ Vgl. ebd., 140.

7 Vgl. ebd., 147 1.

'8 Vgl. Andreas Farwick, Segregation, in: Frank Eckardt (Hg.), Handbuch Stadtsoziologie,
Wiesbaden 2012, 383.
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ort meist mit dem Handwerk festgelegt, und die italienischen Stadte der
Renaissance segregierten ihre Bewohner nach Nationalitét (so entstand in
Venedig das Wort ,Ghetto")."”

2.1.1. Ursachen der Segregation

Segregierend wirken einerseits die Angebote des Wohnungsmarktes einer
Stadt, weil qualitative Wohnungen ungleichméflig im Stadtgebiet verteilt
sind, und andererseits die Nachfrage, weil sich die Menschen ungleichma-
ig auf die unterschiedlichen Segmente des Angebots verteilen.”

Makro-Ebene:
Okonomische und demografische Entwicklung

Meso-Ebene:
Staatliche Infrastruktur- und Wohnungspolitik

Mikro-Ebene:
Stddtebau (Bebauungsplan)
Vermieterpraxis: Bevorzugung und Diskriminierung

Individualebene:
Okonomische Ressourcen
Kognitive Ressourcen (Informationszugang)
Soziale Ressourcen
Politische Ressourcen
Ethische Zugehdrigkeit
Personliche Praferenzen

Abb. 1: Determinanten der Wohnstandortentscheidung®

Die Abbildung 1 zeigt das Zusammenwirken 6konomischer, politischer,
sozialer und individueller Faktoren auf Angebot und Nachfrage des Woh-
nungsmarktes. So gilt: Je weniger Spielraum beispielsweise die ,6konomi-
sche Grofiwetterlage® bietet, desto eingegrenzter sind die Moglichkeiten der
unteren Ebenen.

¥ Vgl. Hiuflermann, Stadtsoziologie, 146.

2 Vgl. ebd., 153.

2 Vgl. die Grafik bei HiufSermann, Stadtsoziologie, 154; sowie seine Ausfithrungen auf
S. 154-159.
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Die Unterschiede im Angebot ergeben sich aus den politischen Entschei-
dungen, der 6konomischen Entwicklung, symbolischen (d.h. architekto-
nischen oder landschaftlichen) Etikettierungen sowie sozialen Faktoren.*

Die Nachfrage fiir einen Wohnstandort hiangt von den Préferenzen und
Restriktionen des entsprechenden Haushalts ab, dabei sind die 6konomi-
schen Ressourcen die stirkste Restriktion. Deshalb kénnen einkommens-
starke Haushalte ihren Wohnstandort weitgehend frei nach den eigenen
Préferenzen entscheiden; sie leben freiwillig segregiert.” Sie konnen sich ihre
Nachbarschaft aussuchen.?* Dagegen sind einkommensschwache und/oder
sozial diskriminierte Haushalte einer weitgehend erzwungenen Segregation
ausgesetzt und in ihrer Wahl eingeschréinkt. Die starkste Segregation wird
somit bei den reichsten sowie den drmsten Bevolkerungsgruppen gemessen.”

Die Priferenzen variieren mit dem Lebenszyklus. Studierende, Auszu-
bildende, Zuwanderer und Berufsanfinger konzentrieren sich in der In-
nenstadt. Mit der Familiengriindung ziehen viele in die Eigenheimsied-
lungen der Randgebiete. Denn besonders Familien achten darauf, in einem
sozial homogenen Stadtgebiet zu leben, um unerwiinschte Einfliisse von
den Kindern fernzuhalten.? Daneben interessieren sich seit den 1980oer Jah-
ren wohlhabendere, kinderlose Haushalte wieder fiir die innerstiddtischen
Gebiete, da die zentrale Lage den neuen Arbeitsformen und ihrem postma-
teriellen Lebensstil entgegenkommt.”

2.1.2. Folgen der Segregation

Durch die Wiederentdeckung und Aufwertung der Innenstddte werden die
bisherigen einkommensschwicheren Bewohner verdringt. Dieser Prozess
der Gentrification verweist sie auf Gebiete mit geringer Wohnqualitét, die
von der tibrigen Bevolkerung eher gemieden werden. Dadurch kann es zu
einem ,Fahrstuhleffekt nach unten kommen. Weil Arbeitslosigkeit und Ar-
mut in diesen Gebieten zunehmen, verringert sich die Kaufkraft und Ge-
schifte miissen schliefien. Der 6ffentliche Raum verwahrlost.?® Die sozialen
Probleme fordern Konflikte in der Nachbarschaft.?? Bessergestellte Haus-
halte, insbesondere Familien, ziehen fort.*°

Die weiteren Folgen fiir die Bewohner solcher Armutsquartiere sind:
Geringere soziale Kontakte wegen des Mangels sozialer Kontrolle und Si-
cherheit, geringere Bildung und damit beruflicher Misserfolg aufgrund

22 Vgl. ebd., 157.

3 Vgl. Farwick, Segregation, 384.

2 Vgl. Hdufermann, Stadtsoziologie, 159.

» Vgl. Farwick, Segregation, 384.

Vgl. HiufSermann, Stadtsoziologie, 159.

¥ Vgl. Andrej Holm, Gentrification, in: Frank Eckardt (Hg.), Handbuch Stadtsoziologie,
Wiesbaden 2012, 667 f. und 670.

Vgl. Farwick, Segregation, 385f.

Vgl. HiufSermann, Stadtsoziologie, 160.

Vgl. Farwick, Segregation, 386.
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Personalmangels an den Schulen, ungeniigende Infrastruktur, weite Ent-
fernungen zu potentiellen Arbeitsplitzen und schliefllich wirkt sich die
Stigmatisierung des Stadtgebiets auf das Fremd- und Selbstbild der Betrof-
fenen aus.” Damit reproduzieren und verstdrken sich die Effekte selbst.”

Gleichzeitig profitieren die Eigentiimer und Bewohner begehrter Stadt-
gebiete von der Exklusion, da ihr Wohnstandort durch das Verdringen
unerwiinschter Objekte und Personen aufgewertet wird.*® Auch den 6ko-
nomischen Interessen von Einzelhandel, Gastronomie und anderen touris-
tischen Gewerben dient das verbesserte Image.** Damit wird die Segrega-
tion zum Problem fiir demokratische Gesellschaften, da sie dem Grundsatz
von Gleichheit und Offenheit zuwiderlauft.*

2.2. Mobilititsstile und die Nutzung des offentlichen Raums

Die Milieus leben in verschiedenen Sozialrdumen. So existieren in einem
Stadtgebiet verschiedene Nachbarschaften unverbunden nebeneinander
oder iiberlagern sich an bestimmten Orten.* Das lokale Wohnumfeld hat
durch die neuen Kommunikationsmittel an Bedeutung verloren.” Dafiir
haben inselhaft im Stadtgebiet gelegene Rdume an Bedeutung gewonnen.
Diese Sozialrdume ergeben sich aus den unterschiedlichen Lebensstilen
und Aktionsradien.’® Die Abbildung 2 verdeutlicht, wie Lebensstil, Wohn-
standort und die individuellen Voraussetzungen des Akteurs auf das Mo-
bilitdtsverhalten wirken.

Soziale Lage <«—> Haushaltstyp

Wohnstandort Soziales Milieu

Mobilitatsverhalten

Abb. 2: Parameter des Mobilitatsverhaltens®

3

Vgl. ebd., 391 und 393.
2 Vgl. Bourdieu, Raum, 33.
3 Vgl. ebd., 29 und 31.
3 Vgl. Jens Dangschat, Architektur und soziale Selektivitit, in: ApuZ 25 (2009), 31 und 33.
* Vgl. Hiauflermann, Stadtsoziologie, 153.
¢ Vgl. Frey, Milieus, 516.
7 Vgl. Ulfert Herlyn, Milieus, in: Hartmut HiufSermann (Hg.), Grofistadt. Soziologische
Stichworte, Opladen *2000, 159.
Vgl. Frey, Milieus, 512f.
Vgl. Jens Dangschat/René Mayr, Der Milieu-Ansatz in der Mobilitdtsforschung. Ausge-
wihlte Ergebnisse aus dem Forschungsprojekt mobilityaknow_4_ways2go, https://www2.
ffg.at/verkehr/file.php?id=424, 4.
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Die Untersuchung des Mobilititsverhaltens der Sinus-Milieus® von 2008
zeigt, dass junge (Moderne Performer, Experimentalisten und Hedonisten)
und reiche Menschen (Etablierte) am mobilsten sind. Bei den jungen Mi-
lieus lasst sich das zum einen durch ihr milieuspezifisches Freizeitverhal-
ten erkldren und zum anderen durch die - fiir ihre Lebensphase typische -
Verflechtung von Ausbildung und Beruf. Die Etablierten miissen vor allem
durch ihren (beispielsweise mobilititsaffinen) Beruf weitere Wege in Kauf
nehmen und leben zudem meist in den suburbanen Wohngebieten, was sich
wiederum auf ihren Arbeitsweg auswirkt.?* Dabei nutzen sie primér das
Auto, denn damit kénnen sie gleichzeitig ihre soziale Position demonstrie-
ren. Mehr als die Hélfte der Etablierten steigt daher nie in ein 6ffentliches
Verkehrsmittel. Postmaterielle fahren dagegen regelméflig mit dem 6ffent-
lichen Nahverkehr oder Fahrrad, um 6kologisch zu leben.*

Am wenigsten mobil sind die dlteren Milieus (Konservative und Tradi-
tionsverwurzelte) und die Unterschicht (Konsum-Materialisten). Diese drei
Milieus beschranken sich mehr als die anderen auf ihr Wohnumfeld. Liegt
das bei den Alteren (Rentnern) eher in ihrem Bediirfnis nach Ruhe und Ent-
schleunigung begriindet, so sind die Konsum-Materialisten aufgrund der
unzureichenden Infrastruktur ihres Wohnstandortes oder mangelndem
Geld, um diese zu nutzen, in ihrer Mobilitat eingeschrankt.** Daher pflegen
letztere meist Beziehungen zu ihrer lokalen Verwandtschaft.* Doch durch
veranderte, flexiblere Arbeitsformen und Freizeitaktivitaten dehnt sich mitt-
lerweile auch der Aktionsradius des traditionellen Fabrikarbeiters aus.**

Die ibrigen Milieus der biirgerlichen Mittelschicht haben eine durch-
schnittliche Mobilitét; lingere und kiirzere Wege gleichen sich aus.*®

Mit der Vereinzelung des Privatlebens durch kleinere Haushalte und einer
gestiegenen Segregation wéchst das Interesse, am gesellschaftlichen Treiben
Offentlicher Raume teilzuhaben.*® So nahmen in den letzten Jahren Grof3-
veranstaltungen im 6ffentlichen Raum wie Stadtfeste, Marathonldufe oder
Public Viewing zu.” Durch solche neuen Nutzungen und die Kommerzia-
lisierung steigt aber auch die Konkurrenz um die 6ffentlichen Raume.*

4 Vgl. Sebastian Beck/Wolfgang Ploger, Lebensstile und Mobilitdt, in: Forum Wohnen und
Stadtentwicklung. Verbandsorgan des vhw — Bundesverband fiir Wohnen und Stadtent-
wicklung e. V. 9 (2008), 48f.

41 Vgl. Beck, Lebensstile, 50; siehe auch Herlyn, Milieus, 158.

2 Vgl. Beck, Lebensstile, 49.

* Vgl. Herlyn, Milieus, 157.

* Vgl. Markus Hesse, Die Raume der Milieus. Neue Forschungsfragen zur Wechselwirkung
von sozial-riumlichen Arrangements und Mobilitit, in: Okologisches Wirtschaften 14
(1999); 24.

* Vgl. Beck, Lebensstile, 49.

16 Vgl. Gabriele Steffen/Rotraut Weeber, Offentlicher Raum. Nutzungen und Nutzen, in: Pla-
nerin 16 (2002), 5.

7 Vgl. Rainer Kazig/André Miiller/Claus-Christian Wiegandt, Offentlicher Raum in Europa

und den USA, in: Informationen zur Raumentwicklung 8 (2003), 100.

Vgl. Christa Reicher/Thomas Kemme, Der 6ffentliche Raum. Ideen - Konzepte - Projekte,

Berlin 2009, 19-21.
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Daneben lassen sich alltdgliche Orte spezifischen Milieus zuordnen. Bei-
spielsweise finden sich die gehobenen Bevolkerungsgruppen an hochkul-
turellen Orten wie dem Theater, der Oper oder einem Museum ein. Die
biirgerliche Mittelschicht trifft sich dagegen auf Sport- oder Parkanlagen
sowie in Vereinen*” und shoppt in den Einkaufswelten der aufgewerteten
Innenstddte.”® In Kneipen, Fast-Food-Restaurants, Diskotheken oder Spiel-
hallen sind eher die Milieus der Unterschicht anzutreffen.”

2.3. Architektur der Ausgrenzung

Nach Veroffentlichung der broken-windows-Theorie von James Q. Wilson
und George L. Kelling im Jahr 1982, wurde die amerikanische Polizei durch
community policing und eine Praxis der zero tolerance umstrukturiert.
Seit Mitte der 1990er Jahre wird dies auch in Deutschland diskutiert und
erprobt.®? Auf physical disorder im Stadtbild, z. B. durch zerbrochene Fens-
terscheiben, Graffiti oder herumliegenden Miill, folge social disorder wie
alkoholisierte oder drogenabhangige Bediirftige, Prostitution und 6ffentli-
ches Urinieren.” Denn aufgrund des stddtischen Verfalls sinke das Sicher-
heitsgefiihl der Bevolkerung und Titer fiihlen sich durch mangelnde sozia-
le Kontrolle zu Straftaten ermutigt.>

Deshalb wird die ansdssige Bevolkerung geschult, um die Kontrolle ins-
besondere von Ortsfremden zu erhéhen.” Infolgedessen bestimmen defini-
tionsméchtige Personen, was als soziales Problem zu beurteilen ist:*® ,,trom-
melnde Leute in Parks, laute ,Ghettoblaster’ und Autoreparaturen vor den
Hiusern genauso wie prellende Basketbille, geistig behinderte Menschen,
Obdachlose*’, usw. Gleichzeitig geht die Polizei selbst gegen kleine Ord-
nungsverstofle repressiv vor, gemafd der Logik: Wer mordet, fahrt auch in
der U-Bahn schwarz.’® Mit dieser Praxis schaffte es Bill Bratton, der Poli-
zeichef New Yorks, in zwei Jahren die Zahl der Schwarzfahrer um 8o Pro-
zent und die Zahl der Morde um fast die Halfte zu senken.”

Auch in europiischen Stidten fanden solche Uberlegungen Eingang in
die Sicherheitspolitik und Stadteplanung mit dem Ziel, Orte mithilfe soge-

4 Vgl. Herlyn, Milieus, 159.

0 Vgl. Kazig, Raum, 97.

' Vgl. Gerhard Schulze, Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart, Frank-
furt a. M. 1992, 489f.

2 Vgl. Jan Wehrheim, Die tiberwachte Stadt. Sicherheit, Segregation und Ausgrenzung, Op-
laden %2012, 77f.

* Vgl. ebd.

** Vgl. Michael Bock, Gesellschaftsbezogene Theorien und Ansitze, in: ders., Goppinger.
Kriminologie, Miinchen 2008, 148.

> Vgl. Wehrheim, Stadt, 79.

¢ Vgl. ebd., 81.

7 Ebd., 80.

% Vgl. ebd., 82.

% Vgl. Thomas Darnstddt, Der Ruf nach mehr Obrigkeit, in: Der Spiegel 51 (1997), 48.
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nannter crime prevention through environmental design sozial zu reinigen.*
Dazu werden Orte bewusst umgestaltet, sodass sie fiir bestimmte (mittlere
und gehobene) Milieus attraktiv wirken,® wihrend die

»schicken, pseudo-offentlichen Rdume von heute - Luxus-Einkaufspassagen,
Biirozentren, Kulturakropolen usw. - [...] voll unsichtbarer Zeichen [sind], die
den ,Anderen‘ aus der Unterschicht zum Gehen auffordern. Architekturkriti-
kern entgeht zwar meist, wie die gebaute Umwelt zur Segregation beitréigt, aber
die Parias — arme Latinofamilien, junge schwarze Ménner oder obdachlose alte
Frauen - verstehen ihre Bedeutung sofort.“

Offentliche Plitze werden durch Wasserspiele und Pflanzungen verscho-
nert und mit Materialien wie Granit oder Marmor veredelt.®® Prestigebau-
ten (wie die Hamburger Elbphilharmonie)®* sollen Touristen anlocken.®®
Gleichzeitig werden die unerwiinschten Besucher ferngehalten: Parkbanke
verschwinden oder werden mit Trennstangen zwischen den Sitzen verse-
hen, Unterstinde wie Bushaltestellen werden riickgebaut, 6ffentliche To-
iletten geschlossen, Metallspitzen auf Mauervorspriingen verhindern das
Sitzen oder Anlehnen, um Obdachlose, Alkoholisierte und Drogendealer
zu vertreiben.® Nackte Hauswénde oder verspiegelte Glasfronten, Uber-
wachungskameras und private Sicherheitsdienstleister in Bahnhofen und
Einkaufszentren suggerieren Sicherheit fiir die einen und Uberwachung
fiir die anderen.”’

Damit zielen solche Mafinahmen lingst nicht mehr auf die Pravention
von Straftaten, sondern auf die Durchsetzung biirgerlicher Ordnungsvor-
stellungen.®®

¢ Vgl. Dangschat, Architektur, 32.

' Vgl. Jens Dangschat, Symbolische Macht und Habitus des Ortes. Die ,Architektur der Ge-
sellschaft’ aus Sicht der Theorie(n) sozialer Ungleichheit von Pierre Bourdieu, in: Joachim
Fischer/Heike Delitz (Hg.), Die Architektur der Gesellschaft. Theorien fiir die Architek-
tursoziologie, Bielefeld 2009, 323.

¢ Mike Davis, City of Quartz. Ausgrabungen der Zukunft in Los Angeles und neuere Auf-
sitze, Berlin %1999, 262.

© Vgl. Wehrheim, Stadt, 117.

¢ Biirgermeister Olaf Scholz wirbt damit: ,Die Elbphilharmonie wird ein offenes Haus fiir
alle” (Olaf Scholz, Grufiwort, in: HamburgMusik gGmbH Elbphilharmonie/Laeiszhalle Be-
triebsgesellschaft (Hg.), Elbphilharmonie Hamburg, Hamburg 2014, 3, jetzt: https://www.
elbphilharmonie.de/media/filer_public/54/57/5457895a-24e5-41dd-9ba2-852a5df31bad/
broschuere_elbphilharmonie_hamburg.pdf, 3).

¢ Vgl. Dangschat, Architektur, 31.

¢ Vgl. Wehrheim, Stadt, 118f.

¢ Vgl. ebd.; Kazig, Raum, 98f.

¢ Vgl. Katholische Arbeitsgemeinschaft Wohnungslosenhilfe/Katholische Bundes-Arbeitsge-
meinschaft Straffilligenhilfe im Deutschen Caritasverband (Hg.), Offentlicher Raum. In-
tegrieren statt ausgrenzen - wider die Verdringung und Kriminalisierung von sozialen
Randgruppen im o6ffentlichen Raum der Innenstédte, Freiburg i.Br. 2002, http://www.
kath-gefaengnisseelsorge.de/download/Oeffentl_Raum.pdf, 20.
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3. Exklusion im kirchlichen Raum

Im kirchlichen Raum wirken ebenso wie im sdkularen Raum der Stadt ex-
kludierende Prozesse. Einerseits ist die Kirche durch ihre Lage Teil der lo-
kalen Selektion des Ortes und andererseits wirkt die Kirche selbst selektiv
durch ihre Architektur.®® Diese beiden Blickwinkel werde ich im Folgen-
den anhand der Konstruktion der Sinus-Milieus® erortern: der Schichtung
der Gesellschaft nach der sozialen Lage (unter Gliederungspunkt 3.1.) und
ihrer Wertorientierung (unter 3.2.).

Kirchliche Rdume haben aber eine Besonderheit: Kirchen sind soge-
nannte halboffentliche oder institutionalisierte offentliche Raume,”® d.h.,
sie sind frei zugédnglich und unterliegen gleichzeitig einer eigentumsrecht-
lichen Kontrolle (z.B. durch das Hausrecht). Das gibt den in der Kirchen-
gemeinde beheimateten Milieus die Moglichkeit, den Raum einzunehmen
und eigene Symbole zu setzen — selbst wenn sie normalerweise keine De-
finitionsmacht besitzen. Jedoch gilt, dass maximal zwei Milieus eine Ge-
meinde gestalten kénnen.”

3.1. Einkommensschwache und einkommensstarke Milieus

Ein Beispiel, wie die Gentrification eines Stadtgebiets eine Gemeinde ver-
dndern kann, ist die Kirchengemeinde Prenzlauer Berg Nord.”> Seit 1989
sind viele der alteingesessenen Bewohner aus Prenzlauer Berg in die sub-
urbanen Wohngebiete rund um Berlin gezogen. In die sanierten Altbauten
riickten Studenten, Kiinstler und Kreative aus Schwaben, dem Rheinland
oder Bayern nach. Mittlerweile sind sie Akademiker geworden und haben
Familien gegriindet. Diese christlich sozialisierten Westdeutschen fiillen
die Kirchen, sodass sich die Zahl der Mitglieder in den letzten 20 Jahren
verdoppelt hat.”?

Schon beim Vergleich der Namen auf den Tauflisten fillt auf, wie die
Bevolkerung im Stadtteil und in der Gemeinde seitdem durch gehobene
Milieus grundlegend ausgetauscht wurde. Wahrend 2007 noch Vornamen
wie Ruby, Matteo, Wenzel oder Iwan iiblich waren, wurden 2014 Kinder
namens Rufus Oliver Friedrich, Ada Mai Helene oder Viktor Paul Theodor

% Vgl. Low, Raumsoziologie, 209.

0 Vgl. Oliver Frey, Urbane o6ffentliche Rdume als Aneignungsraume. Lernorte eines konkre-
ten Urbanismus?, in: Ulrich Deinet/Christian Reutlinger (Hg.), ,Aneignung® als Bildungs-
konzept der Sozialpddagogik, Wiesbaden 2004, 223.

Vgl. Michael Ebertz, Milieu-Raume, in: ders./Bernhard Wunder (Hg.), Milieupraxis. Vom
Sehen zum Handeln in der pastoralen Arbeit, Wiirzburg 2009, 57.

Vgl. Andrej Holm, Berlin. Am Taufbecken der Gentrification. Kirche im Aufwertungs-
gebiet, https://gentrificationblog.wordpress.com/2014/12/23/berlin-am-taufbecken-der-
gentrification-kirche-im-aufwertungsgebiet/.

Vgl. Thomas Vieregge, Das kleine Wunder vom Prenzlauer Berg, in: Die Presse 161 (2008),
jetzt: http://diepresse.com/home/panorama/welt/religion/383137/Das-kleine-Wunder-
vom-Prenzlauer-Berg.

7

72

73

ZThG 23 (2018), 160-176, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



170 Daniel Schubach

Graf von ... getauft.”* ,Der Wortsinn der Gentrification - der ja auf die
Wiederkehr des niederen Landadels (der Gentry) in den Stddten anspielt -
bekommt hier jedenfalls einen unerwarteten Realitidtsgehalt.”>

Die Verdrangung sozialer Randgruppen wie Obdachloser, Bettler, Dro-
gen- und Alkoholabhingiger durch crime prevention through environ-
mental design geht dagegen meist unbemerkt an den Gemeinden vorbei.
Doch die Arbeit diakonischer Werke wird auf diese Weise untergraben.
Mit ihrer Vertreibung werden den Betroffenen Wohnraume, Waschgele-
genheiten und Einkommensquellen (z. B. das Betteln oder der Verkauf von
Straflenzeitungen) entzogen, Drogenabhéngige konsumieren fortan unter
verschlechterten hygienischen Bedingungen, und die sozialen Bindungen
innerhalb der Szene reifSen ab. Dadurch verlieren auch die Sozialarbeiter
die oft mithsam aufgebauten Kontakte, und Hilfe kann kaum noch ver-
mittelt werden.”®

Ein Beispiel fiir die ausgrenzende Wirkung von Kirchenbauten nach
Mike Davis (s.o. unter 2.3.) ist die 2015 neu errichtete Probsteikirche St.
Trinitatis in Leipzig. Den Architekten zufolge soll die Kirche ,entlang des
stadtischen Platzes sowie des Innenstadtrings eine deutlich wahrnehmbare
Kante ausbilde[n]*””. Dazu wurde das Erdgeschoss mit einer Glasfassade
und einem {iberkragenden Obergeschoss versehen - eine Reminiszenz an
die Einkaufspassagen der Leipziger Innenstadt.”® Auflerdem wurden die
Mauern mit Rochlitzer Porphyr verkleidet. Dieses rotliche Gestein ziert
auch weitere Sehenswiirdigkeiten der Stadt: Das Alte Rathaus, das Grassi-
museum und manche griinderzeitlichen Hauser der Innenstadt.” Die Be-
wohner der Leipziger Problemviertel wird diese Kirche wohl nicht anzie-
hen. Das ist auch gar nicht angedacht: ,,,Wir wiirden uns wiinschen, dass
die Leute irgendwann den Weg von der Innenstadt ins Musikviertel selbst-
verstdndlich tiber den Kirchhof abkiirzen', sagt Architekt Ansgar Schulz,
,und vielleicht stehen bleiben.““®® Denn das Milieu dieser Gemeinde wird
seit den letzten 20 Jahren vor allem durch christlich sozialisierte Westdeut-
sche gepragt.®

7 Die Tauflisten sind im Gemeindebrief einsehbar (Gemeindekirchenrat der Evangelischen
Kirchengemeinde Prenzlauer Berg Nord (Hg.), Gemeindebrief. Evangelische Kirchen-
gemeinde Prenzlauer Berg Nord, Berlin 2007, jetzt: http://digital.zIb.de/viewer/content?
action=application&sourcepath=15465691_2007_10/gemeindebrief2007_os.pdf&format=
pdf, 10) und bei Holm, Berlin.

7> Ebd.

¢ Vgl. Arbeitsgemeinschaft Wohnungslosenhilfe, Raum, 14.

77 Schulz-und-Schulz, http://schulz-und-schulz.com/projekte/katholische-propsteikirche-
st-trinitatis-leipzig/.

8 Vgl. ebd.

7 Vgl. Thomas Vitzthum, Es ist nicht alles Protz, was gldnzt, http://www.welt.de/politik/
deutschland/article121338358/Es-ist-nicht-alles-Protz-was-glaenzt.html.

8 Ebd.

8 Vgl. ebd.
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3.2. Traditionelle und postmoderne Milieus

In Folge des demografischen Wandels und der Suburbanisierung kommt
es vermehrt zu einer demografischen Segregation, wodurch Stadtgebie-
te oder ganze Stadte tiberaltern und schrumpfen.®* Die katholische und
evangelische Kirche muss vielerorts deutliche Einbriiche in den Mitglie-
derzahlen und der Kirchensteuer aufgrund von Uberalterung und Wohn-
standortwechsel verzeichnen.** Auch im Bund Evangelisch-Freikirchlicher
Gemeinden ergab die Statistik von 2012, dass drei Viertel aller Gemeinden
einen Altersdurchschnitt von mindestens 55 Jahren haben 3

Innerstidtische Wohngebiete wie der oben beschriebene Stadtteil Prenz-
lauer Berg ziehen dagegen junge Menschen und Familien an, weil sie hier
einen spezifischen Lebensstil vorfinden, und nebenbei bevdlkern sie die an-
sdssigen Gemeinden. So betrdgt das Durchschnittsalter der Herz-Jesu-Kir-
che (zwischen Berlin Mitte und Prenzlauer Berg gelegen) 30 Jahre.®

Solche jungen, postmodern orientierten Milieus empfinden historische
Kirchen hdufig als unzeitgemifle und kalte Gebédude, als Ausdruck einer
hierarchischen Institution.® Fiir das hedonistische Milieu ist der Reichtum
einiger Ausstattungen gerade ein Beweis fiir die Doppelmoral der spaf3-
feindlichen Kirche.*” Einzig die Jugendlichen des konservativ-biirgerlichen
Milieus sehen die Architektur kaum als Problem an. Junge Erwachsene
dieses Milieus fithlen sich in historischen Kirchen sogar ndher an Gott als
in modernen Bauwerken, doch sie konnen die Kritik der anderen nachvoll-
ziehen.®®

Junge Menschen wiinschen sich vielmehr kommunikative und wan-
delbare Kirchen. So sollten Holzbédnke ersetzt und die itberdimensionier-
te Rdume mit variablen und einander zugewandten Stiihlen ausgestattet
werden. Denn Sitzordnungen mit fester Blickrichtung werden als trennend
erlebt.* Uberhaupt sollten Riume angenehm und einladend eingerichtet,

82 Vgl. Farwick, Segregation, 382; Klaus Peter Strohmeier u. a., Kommunen im demographi-
schen Wandel. Segregation in groflen deutschen Stddten und lokale Politik fiir Familien
unter unterschiedlichen sozialraumlichen Bedingungen, Bochum und Dortmund 2007,
http://www4.rz.rub.de:8225/imperia/md/content/zda/infopool/studie.pdf, 4.

8 Vgl. Joachim Eicken, Kirchen im demographischen Wandel am Beispiel der Landes-
hauptstadt Stuttgart, in: Stuttgart. Statistik und Informationsmanagement 65 (2006),
jetzt: http://fowid.de/fileadmin/textarchiv/Eicken_Joachim/Kirche_u_Demografie_TA
2006_16.pdf, 1f. und 7.

8 Vgl. Irmgard Neese, Vorwort. Alt werden? Anders!, in: dies./Friedrich Schneider/Jutta Teu-

bert (Hg.), alt werden? Anders! Ein Arbeitsbuch fiir Gemeinden und Mitarbeitende, die

Chancen einer ilter werdenden Gesellschaft nutzen wollen (Edition BEFG 3), Kassel 2015, 12.

Vgl. Vieregge, Wunder.

Vgl. Marc Calmbach u. a. (Hg.), Wie ticken Jugendliche? 2012. Lebenswelten von Jugend-

lichen im Alter von 14 bis 17 Jahren in Deutschland, Disseldorf 2012, 79f.

8 Vgl. Carsten Wippermann/Marc Calmbach, Wie ticken Jugendliche. Sinus Milieustudie

U2y, Diisseldorf 2008, 583.

Vgl. Calmbach, Jugendliche, 80; Wippermann, Jugendliche, 453.

Vgl. Herbert Fendrich, Was macht einen geeigneten Jugendkirchenraum aus?, in: Michael

Freitag/Christian Scharnberg (Hg.), Innovation Jugendkirche. Konzepte und Know-how,
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z.B. mit warmen Farben gestrichen sein.”” Ein Beispiel dafiir ist die ICF
Friedrichshain. Diese Kirche ist kaum mehr als solche erkennbar, weil der
Raum ganz bewusst Wohnzimmeratmosphére ausstrahlt: Gleich neben
dem Eingang steht eine Theke, und die Gemeinde gruppiert sich locker um
die Biihne.”

Dagegen fiihlen sich Menschen aus traditionell orientierten Milieus in
diesen Rdumen weniger wohl. Thnen ist zwar eine einladende Atmosphare
dhnlich wichtig, doch sollten Kirchen ein gewohntes Bild abgeben - wie in
ihrer Kinder- und Jugendzeit. Daher steht moderne Architektur unter Ver-
dacht, mehr Kunst als Kirche zu sein.’?

4, Fazit

Kirchen exkludieren Menschen - allein durch ihre Lage und Bausubstanz —
noch bevor potentielle Besucher mit den Mitgliedern der Gemeinde in Kon-
takt kommen konnten. Daher ist es eine ,,wichtige Herausforderung, ... die
Vielzahl absichtlich oder unbeabsichtigt gesetzter Milieu-Zeichen zu iden-
tifizieren®?, um Kirchenrdume fiir moglichst viele Menschen attraktiv zu
gestalten.

Auf3erdem sollten Kirchen fiir einen inklusiven Stiddtebau Position be-
ziehen, um die Ursachen von Armut und Kriminalitit zu bekdmpfen, an-
statt Armut zu kriminalisieren.*

Trotzdem sollten sich Gemeinden bewusst sein, dass es aufgrund der
weit divergierenden Erwartungen kaum moglich sein wird, allen Milieus
eine Heimat zu bieten.”® Deshalb sollte beim Bau oder Umbau einer Kirche
genau iliberlegt werden, fiir wen die Gemeinde Raum schaffen mochte: Fiir
das Milieu des umliegenden Stadtteils? Gegen das Milieu des umliegenden
Stadtteils, aber fiir die Vertriebenen eines exklusiven Stadtebaus? Oder fiir
das Milieu der Gemeinde, wo immer es wohnt?

Hannover 2006, 109 f; Hans-Jiirgen Vogel, Welche Bedingungen miissen fiir ein gelingen-
des Verhaltnis zwischen Jugendkirche und Territorialgemeinde gegeben sein?, in: Michael
Freitag/Christian Scharnberg (Hg.), Innovation Jugendkirche. Konzepte und Know-how,
Hannover 2006, 161.

% Vgl. Wippermann, Jugendliche, 258.

' Vgl. ICF, https://www.icf-friedrichshain.de/willkommen/.

%2 Vgl. Silke Borgstedt u.a. (Hg.), Lebenswelten. Modelle kirchlicher Zukunft. Sinusstudie,

Zirich 2012, 163; Claudia Schulz/Eberhard Hauschildt/Eike Kohler, Milieus praktisch.

Analyse- und Planungshilfen fiir Kirche und Gemeinde, Géttingen 32010, 292.

Ebertz, Milieu-Raume, s57.

Denn, dass die bisherige Politik nicht alternativlos ist, beweisen Projekte wie das ,Bonner

Loch® (vgl. Arbeitsgemeinschaft Wohnungslosenhilfe, Raum, 16 und 19).

Vgl. Ebertz, Milieu-Raume, 57.
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Martin Luther King Jr.,
wirtschaftliche Rechte und Okologie

Kann es eine Beloved World Community geben?

Darryl M. Trimiew

Auf den ersten Blick unterschied sich die allgemeine Wahrnehmung der
Welt, in der Martin Luther King Jr. lebte, 6kologisch gesehen, deutlich von
unserer jetzigen Situation. Seine Welt endete mit dem todlichen Attentat auf
ihn im Jahr 1968. In dieser Welt mussten Menschen neben anderen Sorgen
und Krisen um Freiheit, wirtschaftliche Unabhédngigkeit und Weltfrieden
kdmpfen - Kédmpfe, die denen in unserer Zeit nicht unéhnlich sind. Selbst
in seiner Welt war eine 6kologische Vernichtung vorstellbar angesichts der
atomaren Aufriistung und gegenseitigen Abschreckungspolitik, die damals
herrschte und immer noch andauert. Aber eine solche Vernichtung war
eher eine Moglichkeit und nicht, wie es die Erderwdrmung fiir uns heute
ist, eine relativ unmittelbar bevorstehende Gewissheit.

Fiir King war die Vernichtung unserer Umwelt allein durch das, was die
Menschen alltdglich taten und immer noch tun, nicht offensichtlich. Ver-
schmutzung und Zersetzung der Umwelt waren King und seinen Zeitge-
nossen nicht unbekannt, aber die andauernde Verbreitung des Handelns,
das diese Probleme verursacht und mit dem Lebensstil und den Wirt-
schaftsformen der Moderne zusammenhangt, war nicht so deutlich zu er-
kennen, wie sie es heute ist." Mit anderen Worten: die Lage war schlimm
und wurde schlimmer, und King war sich zum einen dieser Realitdt be-
wusst, zum anderen kritisierte er sie im Zuge seines radikalen Kampfes.”

! Vor beinahe einem halben Jahrhundert war Dr. King und seinen Helfern bewusst gewor-
den, dass die Integration an unseren Schulen und in &ffentlichen Rdumen, das Erlangen
des Wahlrechts und die Fortschritte beim Biirgerrechtsgesetz einige andere Probleme nicht
l6sten. Menschen anderer Hautfarbe (people of color) litten immer noch unverhéltnisma-
Big unter der Verbreitung giftiger Substanzen in ihren Vierteln. In Orten mit éiberwiegend
nicht-weifler Bevolkerung war die Wahrscheinlichkeit héher, gefdhrliche Wohnbedingun-
gen zu haben. Bewohner dieser Gemeinden lebten oft nicht nur in den verseuchtesten Ge-
bieten unseres Landes - oft verrichteten sie auch die dreckigsten, gefahrlichsten Arbeiten.
Im Mirz 1968 reiste Dr. King nach Memphis, Tennessee, um schwarze Miillmanner bei
einem Streik anzufithren. Im Rahmen seiner wachsenden Mission fiir 6kologische und &ko-
nomische Gerechtigkeit kehrte er einige Tage spiter nach Mempbhis zuriick, wo er am 5. April
noch einmal mit diesen Arbeitern marschieren wollte — an einem Tag, den er nicht mehr er-
leben sollte; einem Tag, der die Biirger von Memphis zusammenrief, und zwar nicht zu einer
friedlichen Demonstration, sondern in Trauer. (Holder 2015)
Als ich seine stindigen Verweise auf das Universum und den Kosmos, auf Wechselbeziehung,
gegenseitige Abhingigkeit und Verbundenheit, auf Gegenseitigkeit und Teilhabe las, dim-
merte mir eine unausweichliche Schlussfolgerung: Martin Luther King dachte 6kologisch.

Y}
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Aber 1968 ist nicht 2017, und King war ein Prophet wie der biblische Nathan
und kein Seher wie Nostradamus. Dieser Unterschied ist im Hinblick auf
Gleichgewicht und Dringlichkeit wichtig. Die Welt im Jahr 1968 war, 6ko-
logisch gesehen, wie ein alternder, iibergewichtiger Amerikaner, der von
Fastfood und Zigaretten abhingig ist. Es ist bekannt, dass ein solcher Le-
bensstil krank macht und t6tet, und deshalb ist es notwendig, die Gefahr zu
erkennen und das Leben radikal und drastisch zu dndern. Aber das letzte
Ende steht nicht unmittelbar bevor und ist deshalb nicht im Blick.

2017 sieht das ganz anders aus. Jetzt bescheinigt uns der Arzt, dass Krebs-
erkrankung, Herzinfarkt oder Schlaganfall unmittelbar bevorstehen und
sehr wahrscheinlich todlich enden werden. Schlimmer ist jedoch, dass die
Dringlichkeit - global gesehen - trotzdem weithin geleugnet wird.

Der Frosch im Kochtopf - Zeit zu handeln

Selbst heute werden Erderwdrmung und die Zerstorung unserer Korallen-
riffe, die zunehmende Versteppung fruchtbaren Landes und andere globale
Verbrechen nicht von allen als nachweisliche Tatsachen betrachtet, die von
Regierungen und grofien Unternehmen sofortiges Handeln erfordern.’ Wir
leben in einer Welt mit ,,Alice im Wunderland“-Eigenschaften. Die Not-
wendigkeit, radikal zu dndern, wie wir leben, arbeiten und interagieren,
nimmt einfach keine zentrale Stellung in der 6ffentlichen Diskussion {iber
das moderne Leben ein, zumindest nicht in Amerika. Das liegt zum Teil
daran, dass die Zerstérung unseres Planeten sich nicht so leicht direkt mit
unserem Alltag in Verbindung bringen lasst — jedenfalls in den meisten
Landern der sogenannten Ersten Welt. Dass wir fossile Brennstoffe verhei-
zen, die Umwelt mit unseren Fabriken verschmutzen, Millkatastrophen
produzieren, wird, wie andere unmittelbare Ursachen der okologischen
Vernichtung, als notwendiges Ubel unseres modernen Lebens angesehen.
Leider sind wir, kollektiv gesprochen, wie ein Frosch im Topf auf dem Herd.
Angeblich kann man einen Frosch kochen, wenn man die Hitze so niedrig
einstellt, dass das Wasser sich sehr langsam erwarmt. Bei diesem Szenario
ist der Frosch gekocht, bevor ihm bewusst wird, dass er in Gefahr ist, und
aus dem Topf springen und fliehen kann.

Wir Menschen sind natiirlich keine Frosche, und das Bild hinkt aus
mehreren Griinden. Und doch sind wir in vielerlei Hinsicht wie der dem
Tod geweihte Frosch, denn wir werden gekocht, wahrend unser Planet sich
erhitzt. Unsere Situation ist insofern nicht wie die des Frosches, dass unser
Untergang unvermeidlich scheint. Der Hauptgrund fir die unausweichli-
che Vernichtung ist, dass wir keinen Ort haben, an den wir fliehen kénnten.
Garrett Hardins Aufsitze tiber Lifeboat Ethics (Rettungsboot-Ethik) hatten

3 Am 20. Juni 2016 berichtete die Atlanta Journal-Constitution iiber das weitverbreitete Aus-
bleichen unserer Korallenriffe. Schlimm ist, dass wir nichts dagegen unternehmen.
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schon immer das Problem, dass die Menschheit sich nicht in diejenigen,
die rechtmiflig im Rettungsboot sitzen, und diejenigen, die auflerhalb da-
von im Meer schwimmen, unterteilen lasst.! Doch selbst Hardin konnte
sehen, dass alles Leben, auch das menschliche, Grenzen und Endlichkeit
unterworfen ist. Unsere Endlichkeit ist wie die Endlichkeit der Erde unsere
letzte Realitat. Das heif3t, wenn wir Realisten sind, miissen wir aufthoren,
Dinge so zu tun, wie wir sie bisher getan haben, wenn wir fiir uns und
unsere Nachkommen eine verniinftige Uberlebensperspektive haben wol-
len. Diese Schlussfolgerung ist verniinftig, einfach, alarmierend und doch
anscheinend nicht sehr motivierend, da wir Menschen diesbeziiglich nicht
sehr viel unternehmen.

Wir unternehmen unter anderem deshalb nicht sehr viel, weil wir in
einem existenziellen Lebensstil gefangen sind, in dem wir leben, uns ver-
mehren, die Welt entwickeln und fiir unsere Nachkommen sorgen miis-
sen. Dieser Lebenszyklus ist nicht an sich zerstorerisch. Die australischen
Aborignes sind bekannt dafiir, dass sie eine Kultur und einen Lebensstil
entwickelt haben, der mit der Schépfungsordnung harmoniert und nicht
im Konflikt steht. Unsere Kultur ist allerdings nicht wie ihre. Ein Grofiteil
der menschlichen Geschichte war nicht so 6kologisch destruktiv. In der
Vergangenheit konzentrierte sich der Kampf um Zukunftsmoglichkeiten
vor allem auf Fragen der Gerechtigkeit, nicht so sehr auf Nachhaltigkeit.
Inzwischen ist deutlich geworden, dass die Umverteilung von Wohlstand,
verbunden mit anderen guten Mafinahmen zur ausgleichenden Gerechtig-
keit, so I6blich sie an sich auch sind, nicht dazu fithren wird, dass viele von
denen, die Franz Fanon die Verdammten dieser Erde und Howard Thurman
die wahrhaft Enterbten nennt, weniger verdammt oder enterbt sind. Kurz
gesagt, eine okologische Zivilisation, d.h. eine wahrhaftige Nachhaltigkeit
ist bei unserem jetzigen Lebensstil nicht fiir jeden Menschen auf der Erde
moglich. Wir essen zu viel rotes Fleisch, verbrennen zu viele fossile Brenn-
stoffe, produzieren zu viel Miill, verschmutzen zu viel Luft und Wasser und
zerstoren zu viel von der Ozonschicht, um menschliches Leben auf unbe-
stimmte Zeit zu erhalten.

Damit das menschliche Leben andauern kann, miissen wir im Westen
also zumindest unseren Lebensstil zuriickfahren. Das bedeutet nicht nur,
dass die ,entwickelten Linder sich nicht mehr so weiterentwickeln und so
konsumieren diirfen wie bisher, sondern wir selbst diirfen es auch nicht
tun. Wir miissen damit zufrieden sein, unter einem Weinstock und Fei-
genbaum zu leben (Mi 4, 4). Dieser Gedanke der Selbstbeschrankung zum
Wohl der Erde als auch unserer Nachkommen ist eine Antithese zu unse-
rem jetzigen Verstindnis vom amerikanischen Lebensstil — der sich einer
endlos wachsenden Wirtschaft und ungeziigeltem Konsum verschrieben
hat. Aber was wir selbst nicht zu tun bereit sind, konnen wir vom Rest der
Welt auch nicht verlangen, und doch ist es genau das, was wir tun miissen.

4 Garrett Hardin, BioScience, vol. 24 (10), 1974, 561-568.
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Unsere Hauptfrage in diesem Kontext lautet dementsprechend: ,Eignet
sich das Wirken von Martin Luther King Jr. als Grundlage fiir ein solches
Zuriickschrauben, fiir eine neue und grundlegendere Neuformulierung des
amerikanischen Traums - fiir eine neue und wirklich andere Beloved Com-
munity, also eine von Liebe geprigte und durchdrungene Gesellschaft?“

Wir glauben, dass Kings ganzheitliche, vernetzte Kosmologie dabei hilft,
diese Verdnderungen vorzunehmen.

Eine Frage der Solidaritit

Aber Kings Gemeinschaft der Liebe hat die Fantasie der Amerikaner nicht
so ergriffen, wie es hitte sein miissen, um solche Verdnderungen zu er-
zwingen. Sie forderte zwar Gleichberechtigung, wurde aber nicht generell
so gedeutet, dass sie Solidaritdit forderte — das heif’t, im Idealfall sollte sie
die Ungerechtigkeit in Form von Segregation abbauen, die der Sklaverei
folgte. Damals nahm man an, wenn die Biirgerrechte gesetzlich verankert
und akzeptiert wiirden, dann wiirde das eine Bewegung fiir wirtschaftliche
Gleichberechtigung férdern. Die Geschichte hat jedoch gezeigt, dass trotz
allen Fortschritts, der vielleicht erreicht wurde, diese gesetzliche Veranke-
rung der Biirgerrechte und die anschlieflende Rechtsprechung eine grofiere
schwarze Mittelschicht hervorgebracht, aber nicht die Armut beseitigt ha-
ben - nicht einmal in Amerika. Wéhrend sie einerseits begriifit wurden,
gerieten sie andererseits auch in Verruf, weil eine solche Politik die Umver-
teilung von Wohlstand, Ressourcen und Chancen forderte.

Was nicht erzeugt wurde, ist eine flichendeckende Akzeptanz der Solida-
ritdt, vor allem unter Afroamerikanern. Frithere Generationen Schwarzer
lebten aufgrund der faktischen Rassentrennung ein grofieres Maf3 an So-
lidaritat in allen Lebensbereichen der schwarzen Bevolkerung. Historisch
betrachtet waren wohlhabende Schwarze zu Kings Zeiten immer noch
unentrinnbar in einem Kafig gefangen, der sie zu Biirgern zweiter Klasse
degradierte. Entsprechend einfacher war es, gegenseitiges Mitgefiihl fiir
die armen Briider zu empfinden und zu pflegen. Eine nationale Solidaritat
uber alle Grenzen von ethnischer Herkunft, Gesellschaftsschicht, sexuel-
ler Orientierung, Religion, Arbeit und Wohnort hinweg wiirde jedoch eine
Revolution amerikanischer Werte erfordern, die ebenso radikal wire wie
die Biirgerrechtsbewegung selbst. King hat deutlich gemacht, dass, wenn
eine Person unter Ungerechtigkeit leidet, wir alle ebenfalls Opfer von Un-
gerechtigkeit sind.

Ein berithmtes Zitat von ihm lautet: ,,Ungerechtigkeit an irgendeinem
Ort bedroht die Gerechtigkeit an jedem anderen.® Doch dieses Zitat be-
riicksichtigt an sich nicht die Verpflichtung all jener, die die Macht haben,
sich mit den Leidenden solidarisch zu zeigen, bis ein solches Leiden gelin-

* Z.B. https://zitatezumnachdenken.com/martin-luther-king/1748.
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dert werden kann. Dieses erweiterte Verstandnis von Solidaritat, verbunden
damit, dass die Realitdt von Nachhaltigkeit akzeptiert wird, wiirde erfor-
dern, dass zufriedene Amerikaner (welcher Hautfarbe und/oder ethnischer
Herkunft auch immer) einem wachsenden Luxus den Riicken kehren und
freiwillig nicht nur die Wirtschaft, sondern auch den eigenen Lebensstil
zuriickschrauben. Es hat sich allerdings gezeigt, dass wir Amerikaner nicht
bereit sind, in einer wachsenden Wirtschaft und einer sich verschlechtern-
den, aber noch immer iiberlebensfihigen Umwelt wahrhaftig solidarisch
mit anderen zu sein. Schlimmer ist sogar unser noch grofieres Defizit beim
Mitgefiihl fiir Menschen in anderen Teilen dieser Welt, in der wir derzeit
leben. Es fallt schwer, sich vorzustellen, dass wir bereit waren, Solidaritit zu
tiben, d.h. zu teilen, wenn Wohlstand, Gesundheit und Zukunftsfahigkeit
sich in groflerem Maf3e verschlechtern.

Dass wir uns unserem Lebensstil und unserer tiefen Gleichgiiltigkeit
gegeniiber dem Wohle anderer verschrieben haben, hindert uns daran, uns
zu bessern. Und als wire dieses Szenario nicht erniichternd genug, hat der
relative Sieg der Biirgerrechtsbewegung, zumindest in den USA, nicht auch
zu einem Engagement fiir wirtschaftliche Rechte oder finanzielle Unabhan-
gigkeit fiir alle gefiihrt.

Diese traurige Einschitzung ist noch nicht alles. Wahrscheinlich sollten
wir auch gestehen, dass, konzeptionell gesprochen, nachhaltiger Umwelt-
schutz und die Umsetzung voller wirtschaftlicher Rechte fiir alle sich in
der postmodernen Welt vielleicht gegenseitig ausschlieffen — wenigstens
bei dem Konsumtempo, das die sogenannte Erste Welt zum ,,normalen®
Lebensstandard erhoben hat. Wenn diese Schlussfolgerungen zu beweisen
sind, was ist dann mit der Bedeutung von Kings Wirken? Wen kiimmert
es, was er gedacht hitte, wenn er am Leben geblieben wire, oder - weniger
spekulativ — welche Ressourcen seine Sozialethik enthalten wiirde, um die-
se und andere Probleme zu 16sen?

Natiirlich sind diese Schlussfolgerungen nur dann zwingend, wenn es
tatsachlich unvermeidlich ist, dass wirtschaftliche Rechte von Natur aus
nicht damit vereinbar sind, okologisch verantwortungsvoll zu sein und
unsere Wirtschaftssysteme und Lebensstandards nachhaltig zu gestalten.
Aber ist dies unvermeidlich? In diesem Essay soll zunéchst diese Frage be-
handelt werden.

Dann werden wir, ausgehend von der Annahme, dass diese Schlussfol-
gerung nicht zwingend ist, erkldren, wie eine solche Gesellschaftsordnung
erreicht werden kann.

Drittens wird untersucht, wie Mafinahmen aussehen konnen, damit aus
unseren jetzigen Strukturen heraus diese neue Struktur entstehen kann.

Viertens werden wir an einem Beispiel unsere Bereitschaft unter die
Lupe nehmen, solche Verdnderungen vorzunehmen - und zwar an der
Tragodie von Umweltrassismus, 6kologischer Katastrophe und Verletzung
der Menschenrechte in Bezug auf die Bewohner von Flint im Bundesstaat
Michigan.
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Finftens werden wir die Tatsache, dass anderen Dingen Vorrang vor
dem Menschenrecht auf sauberes Wasser gegeben wird, mit der Verwirk-
lichung wirtschaftlicher Industrieabldufe und der Leugnung wirtschaftli-
cher Rechte der Bewohner von Flint in Verbindung bringen.

Sechstens wird gezeigt, dass all diese Rechtsverletzungen von Problemen,
die King in seinem historischen Kampf verstanden und angesprochen hat,
bereits vorweggenommen wurden, und dieser letzte Punkt wird uns deut-
lich machen, wie Kings Wirken uns helfen kann, unser Leben und unsere
Welt auf eine Weise neu zu gestalten, dass ckonomische Rechte und 6ko-
logische Nachhaltigkeit nicht nur miteinander vereinbar sind, sondern sich
sogar zwangsldufig gegenseitig bedingen.

Okologie und Okonomie haben denselben Wortstamm - oikos, was so
viel bedeutet wie Haushalt. Die Okonomie beginnt entsprechend im eige-
nen Haus und die Okologie zeigt sich darin, wie wir harmonisch mit dem
Haus der Welt interagieren. Es ist offensichtlich, dass wir keine Okonomie
haben konnen - also Haushaltsregeln — ohne ein nachhaltiges Fundament,
auf das wir das Haus bauen kénnen. Alle wahren Okonomien, wenn man
sie als authentisch betrachten will, miissen in einem nachhaltigen System
begriindet sein. Denken wir zum Beispiel an den Lebensstil der australi-
schen Aborigines.

Man sagt, diese Volker hitten von der gesamten Menschheit den be-
standigsten Lebensstil. Vor der européischen Invasion waren sie eine Ge-
sellschaft der Jager und Sammler. Sie folgten in kleinen Gruppen den Jah-
reszeiten und Bedingungen, um Nahrungsmittel und Wasser zu haben,
und bauten Unterkiinfte auf traditionelle Weise, die kaum eine dauerhafte
Wirkung auf die Flora und Fauna Australiens hatte. Sie selbst sehen sich
im Einklang mit der Natur, ja, als Teil davon. Ein Grofiteil der Mensch-
heitsgeschichte lasst vermuten, dass alle Menschen in dhnlichen Gemein-
schaften begannen. Doch die Geschichte der Welt zeigt auch, dass viele
Volker in verschiedenen Regionen der Erde dieses Leben im Laufe der
Zeit aufgaben, indem sie stattdessen Tiere und Pflanzen domestizierten
und sich niederliefen, um Felder zu bestellen und Nutztiere zu halten
(Aborigines haben nur Dingos domestiziert, damit sie ihnen bei der Jagd
helfen). Warum die Geschichte sich so entwickelt hat, ist eine faszinie-
rende anthropologische Frage, auf die wir hier nicht naher eingehen koén-
nen. Die Frage ist nicht, wie wir im Westen an diesen Punkt gelangt sind,
sondern was wir jetzt tun miissen, wo wir an diesem Punkt sind. Wir
miissen uns eingestehen und akzeptieren, dass unser jetziger Lebensstil,
der auf der Agrarindustrie, der Nutzung fossiler Brennstoffe, umweltver-
schmutzenden Fabriken usw. beruht, systemisch zerstorerisches Handeln
ist und kein nachhaltiger Lebensstil.® Wir miissen einen Weg finden, wie

6 Wenn wir uns den Fuflabdruck des durchschnittlichen Nordamerikaners ansehen, wird
klar, dass wir die Tragkraft der Erde in Zukunft tiberschreiten wiirden, wenn andere
Volker unseren durchschnittlichen Lebensstandard iiberndhmen. Selbst bei der jetzigen
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alle ein annehmbares Leben fithren konnen - und das ist im Hier und
Jetzt moglich. Ein Leben, das weder das Leben der Jager und Sammler an
einem Ende des Spektrums ist noch unsere aktuelle postmoderne Erd-
erwdrmung am andere Ende. Wir miissen einen dritten Weg finden und
konsequent gehen. Gibt es einen dritten Weg?

Vom Manager-Kapitalismus zum Grundrecht fiir alle

Wir behaupten, dass es natiirlich einen anderen Lebensstil gibt. Wir
konnten unser zerstorerisches Handeln dndern. Zum Beispiel kénnten
wir unseren Konsum vieler Dinge aufgeben, die unseren Planet zersto-
ren, z. B. Aluminiumdosen.” Solche Veranderungen scheinen vernachlas-
sigenswert, und einzeln und fiir sich betrachtet, sind sie es auch. Aber im
Gegensatz zu Amerika fithren andere westliche Linder ein Leben, das
nachhaltiger ist. In unserem und anderen verschwenderischen Landern
muss ein Paradigmenwechsel geschehen. Internationale Nichtregierungs-
organisationen fordern solche Verdnderungen, z.B. die Internationale
Frauenliga fiir Frieden und Freiheit:

»Wir fordern einen Paradigmenwechsel von dem aktuellen neoliberalen
Wirtschaftsmodell der Entwicklung, das Profit iber Menschen stellt und
Ungleichheit, Krieg, und Konflikte, Militarismus, Patriarchat, Umweltzer-
setzung und Klimawandel verscharft. Stattdessen verlangen wir wirtschaft-
liche Modelle und Entwicklungsansitze, die fest in den Grundsitzen der
Menschenrechte und der nachhaltigen Umweltpolitik wurzeln und die gegen
Ungleichheit zwischen Menschen und Lindern kimpfen und die das Macht-
geflige zugunsten der Gerechtigkeit neu ausrichten, damit andauernder Frie-
de, Gleichberechtigung, V6lkerautonomie und die Bewahrung des Planeten
das Ergebnis sind.“®

Diese letzte Au8erung ist eine gingige demokratisch sozialistische Erkla-
rung einer Befreiungsbewegung, die das neoliberale Bekenntnis zu einem
Manager-Kapitalismus mit seiner Forderung nach mehr, nach einer un-
begrenzt wachsenden Wirtschaft ablehnt - die Art Wirtschaftssystem,
die unseren jetzigen Marsch in den okologischen Abgrund verursacht

Weltbevolkerung ist deutlich, dass unser Konsumverhalten nicht aufrechtzuerhalten ist,
und bei den prognostizierten Bevolkerungszahlen wird die Lage in Zukunft noch drama-
tischer. Siehe auch www.sustainablemeasures.com.

Insgesamt erfordert die Herstellung einer Aluminiumdose mehr als 60 verschiedene Arten
von Rohstoffen oder verfahrenstechnischen Produkten und verursacht mehr als 75 ver-
schiedene Umweltgifte. Der Einsatz von Material und Werkzeugen hat noch einmal einen
eigenen Wirkungskreislauf. Die Herstellung von Aluminiumdosen kann Erderwdrmung,
Versauerung, Eutrophierung, Smog in den unteren Luftschichten und die Zerstorung der
Ozonschicht verursachen.

Die englischsprachige Erklirung findet sich unter: https://wilpf.org/wp-content/uploads/
2014/03/Feminists-Post-2015-Declaration.pdf

~
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hat. King hatte ganz offenbar erkannt, dass der Kapitalismus einem de-
mokratischen Sozialismus weichen muss. Obery Hendricks, ein renom-
mierter King-Kenner, zitiert eine seiner Reden aus dem Jahr 1966, in der
King erklirte:

»WIir sagen, dass etwas mit dem Kapitalismus im Argen liegt [...] Es muss eine
bessere Verteilung von Wohlstand geben, und vielleicht muss Amerika auf ei-
nen demokratischen Sozialismus zugehen. Man kann es nennen, wie man will,
man kann es Demokratie nennen oder demokratischen Sozialismus, aber es
muss eine bessere Verteilung des Wohlstands in diesem Land geben, fiir alle
Kinder Gottes.”

Auf3erdem weist Hendricks darauf hin, dass eine Ablehnung des Kapitalis-
mus und die Erschaffung einer Art wirtschaftlicher Demokratie in Kings
theologischer Ethik und insbesondere in seinem Verstindnis der Beloved
Community eingeschlossen ist. Hendricks schreibt weiter:

»Ja, King wollte Demokratie, mehr Demokratie, aber er war nicht bereit, die
wichtige Aufgabe, eine wirtschaftliche Demokratie zu erschaffen, Stegreifgeset-
zen und fragmentarischer Politik zu iiberlassen. ,Jahrelang habe ich mich mit
dem Gedanken abgemiiht, die bestehenden Institutionen der Gesellschaft zu
reformieren’, sagte er, durch ,ein wenig Veranderung hier, ein wenig Verdnde-
rung dort, aber jetzt sehe ich das anders. Wir brauchen einen Umbau der ganzen
Gesellschaft, eine Revolution der Werte.“?°

Das hatte er bei einem Beitrag in der Zeitschrift Ebony aus dem Jahr 1966
im Sinn. ,,Unser Ziel, schrieb er, ,ist es, eine von Liebe gepragte und durch-
drungene Gesellschaft zu erschaffen, und dazu ist eine qualitative Verdnde-
rung in unseren Seelen ebenso notig wie eine quantitative Verdnderung in
unserem Leben.” Und das hatte er auch im Sinn, als er in seiner letzten Rede
vor der Southern Christian Leadership Conference 1967 erklirte: ,,Heute
sage ich [...] ,Amerika muss wiedergeboren werden!“"

Tatsachlich hatte King sich der Implementierung wirtschaftlicher Rechte
verschrieben. Dies ist wahr, obwohl er nicht die Sprache gebrauchte, mit
der iiblicherweise tiber wirtschaftliche Rechte gesprochen wird. King stellte
sich laut und unmissverstidndlich gegen die grassierende Armut in Ame-
rika. Ein Ansatz zur Losung dieses Problems war sein Eintreten fiir ein
garantiertes Mindesteinkommen. King sagte einmal:

»Ich bin jetzt tiberzeugt davon, dass der einfachste Ansatz sich als der wirk-
samste erweisen wird - die Losung fiir die Armut ist, sie durch eine inzwischen
viel diskutierte Mafinahme ganz unmittelbar abzuschaffen: das garantierte
Mindesteinkommen.“

° Obery Hendricks, ,,The Uncompromising Anti-Capitalism of Martin Luther King, Jr.
2014. https://www.huffingtonpost.com/obery-m-hendricks-jr-phd/the-uncompromising-
anti-capitalism-of-martin-luther-king-jr_b_4629609.html.

' Ebd.

' Ebd.

2 Dr. Martin Luther King on Justice for the Poor. The Socialist Party of America, 0.D.
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Weiter forderte King ein wirtschaftliches Grundrecht. King schrieb, dieses
Grundrecht solle lauten: ,,Das Recht eines jeden arbeitsfahigen Biirgers auf
eine angemessene Arbeit.""

Diese Forderung ist nicht in den vorsichtig mafivollen Worten von
Analysten und Okonomen gehalten. King schreibt als moralischer bzw.
politischer geistlicher Anfiihrer, der Gerechtigkeit und Gleichberechti-
gung vorantreiben und Leiden lindern will. Seine Forderung als solche
steht nicht im Widerspruch zu dem Internationalen Pakt tiber wirtschaft-
liche, soziale und kulturelle Rechte, den die Vereinten Nationen am 16.
Dezember 1966 verabschiedeten, sondern ist vielmehr ein Echo dersel-
ben. Aber dieser Pakt wurde erst 1976 von Président Jimmy Carter unter-
zeichnet und von den Vereinigten Staaten nie ratifiziert. Erst bei seiner
Ratifizierung konnte dieser Pakt fiir die Vereinigten Staaten verbindlich
werden. Warum er nicht ratifiziert wurde und es immer noch nicht wird,
habe ich an anderer Stelle detailliert erkldrt.* Deutschland ratifizierte
den Pakt im Jahr 1978.

Eine Kampagne gegen Armut

Wenn King am Leben geblieben wire, hitte er vielleicht eine Bewegung
zur Einfithrung des Pakts gegriindet — aber er wurde ermordet. Trotzdem
deutete alles, was er tat, auf die Bildung einer Massenbewegung hin, die das
Klima fir eine Umsetzung des Pakts geschaffen hitte. King verbrachte sei-
ne letzten Jahre damit, eine Kampagne fiir die Armen zu fithren. Bei seiner
letzten Reise nach Memphis wollte er streikende Miillmédnner bei dem Ver-
such unterstiitzen, einen zum Leben ausreichenden Lohn zu erkdmpfen.
King war bewusst geworden, dass die Biirgerrechte einen hohlen Klang fiir
jene haben, die zu arm sind, um sie zu geniefien.

Eugene Robinson erkennt diesen Aspekt von Kings Wirken und zitiert
ihn wie folgt:

»Wir kimpfen jetzt fiir echte Gleichberechtigung, und das bedeutet wirt-
schaftliche Gleichberechtigung. Denn wir wissen nun, dass es nicht geniigt,
die Rassentrennung an der Essenstheke aufzuheben. Was niitzt es einem
Mann, wenn er ohne Segregation an einem Mittagstisch essen kann, aber
nicht genug Geld hat, um sich einen Hamburger zu kaufen? Was niitzt es
einem Mann, wenn er ohne Segregation in dem feinsten Restaurant essen
kann, aber nicht genug Geld verdient, um seine Frau zum Essen auszufiih-
ren? Was niitzt es einem, in den Hotels in unseren Stidten und an unseren
Autobahnen absteigen zu diirfen, wenn wir nicht genug Geld verdienen, um
mit unserer Familie Urlaub zu machen? Was niitzt es einem, in eine Schule

Vertraulicher erster Entwurf vom 6. Februar 1968.
' Darryl M. Trimiew, God Bless the Child That’s Got Its Own: The Economic Rights Debate,
Oxford, 1997.
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zu gehen, wenn man nicht genug Geld verdient, um seinen Kindern Schul-
kleidung zu kaufen?“?®

King war offensichtlich der Meinung, dass alle Amerikaner ein ,,Stiick vom
Kuchen® verdient hatten. Ganz und gar nicht klar ist jedoch, ob King ver-
stand, dass der Planet Erde unersittliche Kuchenesser nicht mehr lange er-
ndhren kann. Auch wenn man vielleicht historisch nicht belegen kann, ob
King sich dessen bewusst war, dass neoliberaler Modernismus von Natur
aus nicht nachhaltig ist, macht es unsere weitere Diskussion keineswegs
tberfliissig.

Kings Verstindnis von der Beloved Community war kein modernes
Verstindnis von einem neoliberalen Utopia. Seine Forderung nach der
Erschaffung einer Beloved Community setzte immer voraus, dass Men-
schen guten Willens, die in einer solchen Gesellschaft leben und sie auf-
bauen wollen, wiirden kampfen miissen und méglicherweise sogar ihr
Leben verlieren konnten, wihrend sie fiir diese Beloved Community ein-
traten. Mit anderen Worten: Der Kampf um die Beloved Community soll-
te nie ein Versuch sein, eine verbindliche Gemeinschaft zu schaffen, die
von ihren Mitgliedern keine Opfer in Bezug auf sich selbst und andere
erforderte.

Es war immer klar, dass es eine Bewegung, ein Kampf sein wiirde, eine
moralische Gesellschaft zu errichten, in der alle Mitglieder den gleichen
moralischen, politischen und gesellschaftlichen Wert haben sollten, ver-
bunden mit einer gewissen finanziellen Unabhingigkeit fiir alle. Auch
wenn King kein asketisches Leben der Einfachheit propagierte wie Gandhi,
das Engagement fiir diese Bewegung war sein personlicher Antrieb - mehr
noch als der Wunsch, fiir seine eigene Familie wirtschaftliche Sicherheit zu
erlangen. Dass er starb, ohne ein Testament zu hinterlassen und ohne die
Ertrige von seinem Nobelpreis oder seinen Reden zu behalten, ist wohl der
deutlichste Ausdruck dafiir, dass er glaubte, Menschen sollten sich nicht
auf das Anhéufen von Reichtum versteifen. Und auch wenn man nicht an-
gemessen begriinden kann, dass King sich fiir einen einfachen Lebensstil
im Sinne von 6kologischer Nachhaltigkeit stark gemacht hat, kann man
wohl sagen, dass er aktiv fiir 6kologische Gerechtigkeit eingetreten wire,
hitte er weitergelebt. Beim Blick auf eine der wichtigsten Erklarungen zum
Thema o6kologische Gerechtigkeit, die Principles of Environmental Justice,
werden siebzehn Grundsitze deutlich, von denen keiner zu dem Werk von
Martin Luther King im Widerspruch steht.'s

Besonders ein Grundsatz verdient genauere Betrachtung. Grundsatz
Nummer siebzehn lautet wie folgt:

Eugene Robinson, ,MLK’s prophetic call for economic justice®, 2015. https://www.wash
ingtonpost.com/opinions/eugene-robinson-mlks-call-for-economic-justice/2015/01/15/35
99cby0-9cfe-11e4-96cc-e858ebagiced_story.html?utm_term=.420e22e57a2a.

Delegates to the First National People of Color Environmental Leadership Summit held
on October 24-27, 1991, in Washington DC 1996.
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»Okologische Gerechtigkeit verlangt, dass wir, als Einzelpersonen, uns privat
und als Verbraucher entscheiden, so wenig Ressourcen unserer Mutter Erde wie
moglich zu verbrauchen und so wenig Miill wie moglich zu produzieren; und
dass wir uns bewusst dafiir entscheiden, unseren Lebensstil kritisch zu hinter-
fragen und neue Priorititen zu setzen, um die Gesundheit der Natur fiir die
jetzige und fiir nachfolgende Generationen zu sichern.”

Dieser Grundsatz war kein offizielles Programm der Biirgerrechtsbewe-
gung, aber, wie bereits gesagt, eine Einstellung, die King selbst befolgte.
Weil King kosmologisch daran glaubte, dass alles Leben miteinander ver-
bunden ist und dass Ungerechtigkeit an irgendeinem Ort die Gerechtigkeit
an jedem anderen bedrohte, hitte er sich zu einem Kampfer fiir 6kologische
Gerechtigkeit entwickelt, wenn er weitergelebt hitte.

King, davon miissen wir ausgehen, wire fiir einen systemischen griinen
Lebensstandard und strengen Umweltschutz und 6kologische Gerechtig-
keit eingetreten und hétte deshalb unseren jetzigen Lebensstil, der so zer-
storerisch ist, in Frage gestellt. Warum das so ist, wird in unserer Untersu-
chung der 6kologischen Verbrechen deutlich, die gegen die Menschen von
Flint im Bundesstaat Michigan begangen wurden.

Flint - wie die armen People of Color abgeschrieben wurden

Die historische Unterdriickung von Flint, Michigan, ist genau die Art Er-
eignis, gegen die King protestiert und demonstriert hitte. Kurz gesagt:
Flint, Michigan ist eine Stadt im sogenannten ,,Rostgiirtel®, die frither in-
dustriereich und wohlhabend war und die in ihrem Niedergang nicht um-
geriistet oder neu entwickelt wurde. Die Bevolkerung der Stadt ist {iber-
wiegend schwarz, und wegen ihrer Armut iibernahm der Bundesstaat de
facto die Verwaltung. Nachdem Flint jahrelang sein Wasser aus Detroit
bekam, ernannte Michigan Krisenmanager, ohne die Bewohner der Stadt
zu konsultieren, und beschloss, dem Bundesstaat Geld zu sparen, indem
sie nicht mehr das saubere Wasser von Detroit zur Versorgung der Stadt
nutzte, sondern das bekanntermafien verunreinigte Wasser des Flint River.
Diese Anderung wurde vorgenommen, obwohl man wusste, dass die neue
Wasserquelle suspekt war und die Rohre der Stadt bleihaltig waren. Zudem
wurde kein Chlor zugesetzt, das die Korrosion unter Kontrolle gehalten
hitte, die infolgedessen Blei in die Wohnungen spiilte. Das Wasser war also
giftig und verursachte niedrigere IQs bei Kindern, aber trotzdem wurde
das Problem mit den Rohren jahrelang nicht behoben. Schlimmer noch:
Als man die Direktoren iiber diese Schande in Kenntnis setzte, wurde keine
addquate Losung tliberlegt.

Wie konnte das geschehen? Die einfachste Antwort ist 6kologischer Ras-
sismus. Flint war frither ein blithender Standort der Autoindustrie gewe-
sen. Aber der Niedergang des Kfz-Marktes lief} Flint wirtschaftlich sterben.
Menschen aus dem Siiden, insbesondere Schwarze, waren in einer fritheren
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Generation dieser Arbeit wegen nach Flint gezogen. Man kann sich leicht
vorstellen, dass King eine Demonstration angefiihrt hatte, die nach dem
anschlieflenden Debakel den Hut des Gouverneurs fordert. Aber die Pro-
bleme in Flint sind nur allzu @iblich in unserer postmodernen Welt, in der
schnell wachsende 6konomische Zentren tiber Nacht Pleite gehen und 6ko-
logische Zerstéorung und Armut zuriicklassen. Und das Problem ist nicht
nur ein amerikanisches, sondern ein globales.

Uberall auf der Welt zerstoren unsere 6konomischen Maschinen unse-
ren Planeten. Selbst zu Kings Zeit wurden Warnsignale bemerkt. Der stum-
me Friihling, ein Buch von Rachel Carson aus dem Jahr 1962, prangerte den
Gebrauch von DDT in der Bekimpfung von Schidlingen in der Landwirt-
schaft an.” Diese Schddlinge wurden von DDT unter Kontrolle gehalten,
was zu einer hoheren Produktion von Nahrungsmitteln und niedrigeren
Kosten und Verlusten in der Landwirtschaft fithrte, aber zu einem unge-
heuren 6kologischen Preis.

Alle in einem Boot

Da wir in diesem Aufsatz wiederholt gesagt haben, dass wir derzeit in ei-
nem Kreislauf gefangen sind, in dem wir uns an Wirtschaftsproduktion
und Konsum beteiligen miissen, stellt sich die Frage, wie wir dies tun kon-
nen, ohne die Erde zu zerstoren. Um die Komplexitit des Problems deut-
lich zu machen, werde ich ein heuristisches Werkzeug zu Hilfe nehmen,
eine Variante der altehrwiirdigen Hirschjagd, die Jean-Jacques Rosseau in
seinem Diskurs iiber Ungleichheit berithmt gemacht hat. Allerdings will
ich das Szenario dndern. Bei der urspriinglichen Hirschjagd kénnen Jager
beim Jagen zusammenarbeiten und dadurch ein grofles, wertvolles Tier
(den Hirsch) fangen, sodass alle zu essen haben. Oder einer oder mehrere
koénnen die Kooperation aufkiindigen und ein Kaninchen téten, dass zu
einem giinstigen Zeitpunkt ihren Weg kreuzt. In diesem Fall gibt es nur
eine Partei, die profitiert.

In meinem neuen Szenario stellten wir uns hypothetisch vor, dass alle
Industrien und alle Lander Holzféller sind. Sie konnen mehr verdienen,
indem sie ihre Wilder so schnell wie méglich abholzen (das Kaninchen
jagen). Wenn sie dies ohne jegliche Aufforstung tun, werden sie bald all
ihren Mutterboden und ihre Baume verlieren und infolgedessen keine Ar-
beit mehr haben, und die Qualitiat unserer Luft und unseres Wassers wird
schlechter. Weil sie wissen, dass es so ist, fangen einige an, die Baume in
einem Umfang zu féllen, die es moglich macht, diese Biume durch natiir-
liche oder gesteuerte Aufforstung zu ersetzen. Natiirlich stehen sie dabei in
einem internationalen Markt im Wettbewerb mit anderen. Wenn alle Holz-

7" Rachel Carson, Silent Spring, Boston 2002 (erstmals erschienen 1962). In deutscher Uber-
setzung bei C. H. Beck: Der stumme Friihling, Miinchen *2017.
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faller auf okologisch verantwortungsvolle Weise fillen und neupflanzen
wiirden, miisste die Erde immer geniigend Bdume und eine gesunde Um-
welt haben. Allerdings kann keine Holzfdllernation das Vorgehen anderer
Nationen kontrollieren, und alle sind davon abhingig, dass die anderen
sich an das Biindnis halten, wenn ein globaler Kreislauf aus nachhaltiger
Holzwirtschaft und Leben erhalten werden soll. Aber da die menschliche
Natur ist, wie sie ist, namlich dass der Mensch, wie Adam Smith postuliert
hat, vorwéartskommen will, werden alle daran zweifeln, dass die anderen
sich an die Abmachung halten - weil der Mensch selbstsiichtig ist. Deshalb
kann jedes Holzféillerlager Schwierigkeiten haben, seine Mitglieder bei der
Stange zu halten, weil diese das Gefiihl haben, dass irgendwo da drauflen
Trittbrettfahrer sind, also Holzfiller, fiir die Okologie nur ein Lippenbe-
kenntnis ist und die betriigen, wenn sie miissen, vor allem, wenn sie glau-
ben, dass sie ungestraft damit durchkommen. Diese Realitdt, verbunden
mit der Geschichte nationalen und internationalen Konkurrenzdenkens,
macht das Schlielen internationaler Biindnisse schwierig und zweifelhaft.
Mit anderen Worten, die Linder brauchen einen Holzfallerpakt, aber wel-
cher Pakt ist stark genug, um alle auf Kurs zu halten?

Wir werden argumentieren, dass dies durch eine energische Neuformu-
lierung der Beloved Community méglich wird. Zunichst ein Zitat von King
zur Verwobenheit des Lebens:

»Wenn wir Frieden auf Erden wollen [...], miissen wir eine Weltperspektive ent-
wickeln [...] Ja, als Staaten und Individuen sind wir voneinander abhingig [...]
Letzten Endes lauft es darauf hinaus: dass alles Leben in Wechselbeziehung
steht. Wir sind alle in einem unentrinnbaren Netzwerk der Gegenseitigkeit ge-
fangen, verwoben zu einem einzigen Schicksalskleid. Was immer sich auf den
einen direkt auswirkt, wirkt sich indirekt auf alle aus. Aufgrund der verwobenen
Struktur der Wirklichkeit sind wir dazu geschaffen, zusammen zu leben [...] So
ist unser Universum strukturiert, dies ist seine verflochtene Wirklichkeit. Wir
werden keinen Frieden auf Erden erlangen, solange wir die grundlegende Tat-
sache dieser verflochtenen, auf wechselseitige Beziehung ausgelegten Struktur
der Wirklichkeit nicht erkennen.“*

Hier sehen wir nun endlich den Wert von Kings Wirken. Es ist global, auf
wechselseitige Beziehung ausgerichtet und verstrickt jeden in ein Netz der
Gegenseitigkeit bzw. Solidaritit. King verstand, dass alle betroffen sind,
wenn eine Person leidet. Und da wir betroffen sind, durfen wir keine Tritt-
brettfahrer sein. Leiden an irgendeinem Ort in dieser Form der Beziehung
erhoht zumindest die Gefahr fiir Leiden an jedem anderen Ort. King ver-
stand und akzeptierte die Solidaritit. Das heift, er betrachtete ein Problem
nicht als gelost, bis es fiir alle Menschen gelost war.

Dies ist das Gegenteil von Garrett Hardins Szenario, das Solidaritat zwi-
schen allen Menschen, global gesehen, absolut ablehnt und sie nur generati-
oneniibergreifend zwischen jenen akzeptiert, die gliicklicherweise dhnlich

'8 Martin Luther King Jr., ,A Christmas Eve Sermon on Peace®, 24. Dezember 1967.

ZThG 23 (2018), 177-190, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



190 Darryl M. Trimiew

situiert sind. Das bedeutet, fiir Hardin ist die Pflicht der Wohlhabenden
darauf beschriankt, die Zukunftsfahigkeit allein ihrer eigenen Nachkom-
men sicherzustellen. Wenn andere sterben, dann sterben sie eben. Fiir
Hardin mag das eine Tragodie sein, aber ein geringeres Ubel als weitver-
breitetes Leiden und Sterben. Unsere 6kologische Zerstdorung und Zerset-
zung hat jedoch bewiesen, dass es so etwas wie das Hardinsche Rettungs-
boot nicht gibt — in dem die Passagiere der Ersten Welt sitzen, wihrend die
Dritte-Welt-Passagiere nebenherschwimmen bzw. sich iiber Wasser zu hal-
ten versuchen. Unsere Wirklichkeit in der sogenannten Ersten Welt ist die
Wirklichkeit aller Menschen. Wenn es ein Rettungsboot gibt, um Hardins
Metapher zu modifizieren und fortzufiithren, dann ist das Rettungsboot
die Erde und das Meer ist das Universum. Es gibt keine bekannten Wesen,
die aufSerhalb des Bootes schwimmen. Wenn unser sprichwortliches Boot
untergeht, ertrinken wir alle in diesem Zeitfenster und in Zukunft. Dies
ist die Realitat, der wir alle uns stellen mussen. In diesem Szenario ist kein
Platz fiir Trittbrettfahrer. Alle sitzen im Boot und alle miissen zusammen-
arbeiten, damit das Boot nicht untergeht. Entweder jeder zahlt oder keiner
zéahlt. Das ist also nun unsere neue und problematische Hirschjagd.

Wir kénnen als Einzelpersonen oder Lander keine Kaninchen jagen (wie
in Rousseaus Original) und nicht unseren Pakt aufkiindigen, nicht das ge-
samte Holz auf einmal zu fillen. Wenn wir gegen diese neuen Biindnisse
verstofSen, dann ist das gleichbedeutend mit einer Kriegserklirung gegen
uns selbst — ob es uns bewusst ist oder nicht. Es ist so, als wiirden wir den
Ablaufstopsel ziehen, den es in den meisten Booten gibt, und zwar, wdih-
rend das Boot noch auf dem Wasser ist — es folgen der Untergang und die
vollstindige Ausloschung. Dass dieser Zustand Wirklichkeit ist, bedeutet
allerdings nicht, dass die Menschheit in Zusammenarbeit und Uberein-
stimmung handelt. Im Moment scheint der sprichwértliche Wolf noch
nicht bei jedem vor der Tiir zu stehen. Also sind wir wirklich Frosche im
Kochtopf - die Flamme ist klein gestellt, und wir werden sehen, ob wir
mehr Verstand haben als Frosche oder nicht. Wiahrend Frésche nur hiipfen
und hoffen konnen, konnten wir die Hitze abstellen.

Koénnen wir den Wahnsinn authalten, bevor es zu spat ist?

Wir werden sehen.

Aus dem amerikanischen Englisch iibersetzt von Dorothee Dziewas.
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Martin Luther King, Jr. - Ein Visionir der Liebe'

Ralf Dziewas

1. Einleitung

»] have a dream® - ,Ich habe einen Traum®. Vermutlich brauche ich nicht
mehr als diese vier Worte auszusprechen und Sie sehen ihn vor sich, den
Baptistenpastor und Biirgerrechtler Martin Luther King, der vor dem
Lincoln Memorial in Washington vor 250.000 Demonstrierenden seine be-
rithmte Traumrede halt:?

»1 have a dream® - ,Ich habe einen Traum, daf} eines Tages auf den roten Hii-
geln von Georgia die S6hne fritherer Sklaven und Sohne fritherer Sklavenhalter
miteinander am Tisch der Briiderlichkeit sitzen kénnen. Ich habe einen Traum,
dafd sich eines Tages selbst der Staat Mississippi, ein Staat, der in der Hitze der
Ungerechtigkeit und Unterdriickung verschmachtet, in eine Oase der Freiheit
und Gerechtigkeit verwandelt.*®

Und immer wieder dieses: ,,I have a dream".

N

w

IS

»Ich habe einen Traum, dafi eines Tages in Alabama, mit seinen bosen Rassisten,
[...] daf} eines Tages genau dort in Alabama kleine schwarze Jungen und Mad-
chen die Hénde schiitteln mit kleinen weiflen Jungen und Madchen als Briider
und Schwestern. [...] Und die Herrlichkeit des Herrn wird offenbar werden, und
alles Fleisch wird es sehen. Das ist unsere Hoffnung. Mit diesem Glauben kehre
ich in den Siiden zuriick. Mit diesem Glauben werde ich fahig sein, aus dem
Berg der Verzweiflung einen Stein der Hofftnung zu hauen. Mit diesem Glau-
ben werden wir fahig sein, die schrillen Mif3klange in unserer Nation in eine
wunderbare Symphonie der Briiderlichkeit zu verwandeln. Mit diesem Glauben
werden wir fahig sein, zusammen zu arbeiten, zusammen zu beten, zusammen
zu kdmpfen, zusammen ins Gefangnis zu gehen, zusammen fiir die Freiheit auf-
zustehen, in dem Wissen, dafl wir eines Tages frei sein werden.

Eine erste Version dieses Beitrags entstand fiir einen Vortrag am 18. Januar 2016 im Oku-
menischen Zentrum, Hamburg, aus Anlass des Martin-Luther-King-Day 2016. Eine ver-
kiirzte Version dieser aktualisierten Fassung wurde auf dem Symposium der GFTP am
4. November 2017 in Oldenburg vorgetragen. Der Vortragsstil wurde bewusst beibehalten.
Martin Luther Kings berithmte I-have-a-dream-Rede vom 28. August 1963 ist auch deshalb
bildlich im kollektiven Gedéchtnis der Menschheit verankert, weil seine Abschlussanspra-
che beim Marsch auf Washington von mehreren US-Fernsehsendern live iibertragen und
aufgrund neuer Satellitentechnik sogar global ausgestrahlt wurde. Dadurch konnten Mil-
lionen von Zuschauern Kings Rede live oder zeitnah erleben. Vgl. Tobias Dietrich, Martin
Luther King, Paderborn 2008 (UTB 3023), 60.

Alle folgenden Zitate der Rede in deutscher Ubersetzung nach: Martin Luther King, Mein
Traum vom Ende des Hassens. Texte fiir heute, hg. von Hans-Eckehard Bahr und Heinrich
Grosse, Freiburg i. Br./Basel/Wien 1994, 85-90, Zitat 88.

King, Traum (wie Anm. 3), 89
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Und dann endet diese Rede mit dem vielfachen wiederholten Aufruf , Let
freedom ring“ - ,,Laf3t die Freiheit erschallen!, um am Ende in die Vision
einer Zukunft einzumiinden, in der ,alle Kinder Gottes - schwarze und
weilSe Menschen, Juden und Heiden, Protestanten und Katholiken — sich
die Hande reichen und die Worte des alten Negro Spiritiuals singen kon-
nen“ - ,Free at last, free at last, thank God allmighty, were free at last“ —
»Endlich frei! Endlich frei! Grof3er, allmichtiger Gott, wir sind endlich
frei.

Es ist sicherlich diese visiondre Rede aus dem Sommer des Jahres 1963
gewesen, die mit dazu beigetragen hat, dass das TIME Magazin Martin
Luther King 1964 zum ,,Mann des Jahres® kiirte und er im selben Jahr den
Friedensnobelpreis erhielt.® Diese Rede gehort zu den berithmtesten An-
sprachen der Geschichte und wird bis heute gerne als Anschauungsbeispiel
im Rhetorikunterricht verwendet.” Aber ich mochte heute nicht die rheto-
rischen Stilmittel und die Personlichkeit des beeindruckenden Predigers
und Redners Martin Luther King in den Blick nehmen, sondern den Traum
betrachten, den King uns hier vor Augen malt, diese Bilder der Hoffnung
auf eine friedliche, geschwisterlich miteinander lebende Menschheit.

Unsere Gesellschaft heute ist von Auseinandersetzungen geprigt, die
uns eher in ein Gegeneinander als in ein Miteinander fiihren - in Deutsch-
land ebenso wie in Europa. Es gibt eine Willkommenskultur fiir Gefliichte-
te und aktive ehrenamtliche Hilfeleistung bis zum Umfallen auf der einen
Seite und brennende Fliichtlingsunterkiinfte und populistische Demons-
trationen gegen Zuwanderung auf der anderen Seite. Diese Triume vom
Tisch der Briiderlichkeit, von Hande haltenden Kindern, von einer gemein-
sam singenden Menschheit, die sich an ihrer Freiheit und Gemeinschaft
erfreut, sind diese Traume nicht lingst geplatzt, wie Seifenblasen, die ein
Windstof3 zerreif3t?

»Martin Luther King - Ein Visionér der Liebe“ habe ich diesen Vortrag
Uberschrieben und ich méchte mit Thnen Hineinschauen in die Theologie
dieses Visionars. Woher nimmt er seine Bilder? Was trigt seine Hoffnung?
Wieso geht von seinem Denken und Handeln eine solche Kraft aus, dass
man am liebsten einstimmen méchte in dieses ,,I have a dream® - ,,Ich habe
einen Traum“? Und was konnen wir von diesem Traumer King lernen fiir
unsere Zeit?

Martin Luther Kings Vision von der ,,Beloved Community®, wie er sie
nennt, einer aus Liebe und Freiheit gestalteten Gesellschaft hat mehrere
Waurzeln.® Sie ist nicht nur in ihrer Zielvorstellung, sondern auch in ihrer
Entstehung interkulturell. Thre erste Wurzel liegt in der Frommigkeit der

* King, Traum (wie Anm. 3), 90

¢ Zu den Lebensdaten von Martin Luther King vgl. Dietrich, King (wie Anm. 2), 98-101.

7 Eine detaillierte Analyse der von King verwendeten rhetorischen Mittel enthélt der Aufsatz
von Marc Vail, The ,,Integrative Rhetoric of Martin Luther King, Jrs ,I Have a Dream"
Speech, in: Rhetoric & Public Affairs 9 (2006) Nr. 1, 51-78.

8 Vgl., wenn auch mit anderer Gewichtung, Dietrich, King (wie Anm. 2), bes. 44-46.
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afroamerikanischen Baptistengemeinden. Dabei speist sie sich sowohl aus
den in den ,Black Churches® gesungenen Spirituals wie aus der dort ge-
predigten Theologie der Wiirde und Freiheit der Menschen als Ebenbilder
Gottes. Diese Priagung ist vielleicht die starkste, denn King wurde in sie
hineingeboren und ist in ihr aufgewachsen. Eine zweite Wurzel liegt in der
akademischen Theologie des ,,Social Gospel®, in der vor allem der bedeu-
tendste baptistische Theologe des 19. Jahrhunderts, Walter Rauschenbusch
(1861-1918), fiir King pragend wurde. Und eine dritte Wurzel liegt letzt-
lich in den Traditionen eines zivilen Ungehorsams und des gewaltfreien
Widerstandes, die sich vor allem mit dem Namen von Mahatma Gandhi
(1869-1948) verbinden und aus denen Martin Luther King seine Methode
der gezielten, gewaltfreien Widerstandsaktionen abgeleitet hat.

Ich mochte nacheinander diese drei Wurzeln der visiondren Theologie
Martin Luther Kings entfalten und beginne mit der afroamerikanischen
Spiritualitét, weil sie King von Kindheit an gepragt hat.

2. Martin Luther Kings Wurzeln in der afroamerikanisch-baptistischen
Spiritualitit der ,,Black Churches®

Martin Luther King hat einmal gesagt:

»Ich bin vieles fiir viele Leute gewesen; Biirgerrechtler, Agitator, Unruhestifter
und Beter, aber im stillen Grunde meines Herzens bin ich ein Kirchenmann, ein
baptistischer Prediger. Das ist mein Sein und mein Erbe, denn ich bin auch der
Sohn eines baptistischen Predigers, der Enkel eines baptistischen Predigers und
der Urenkel eines baptistischen Predigers. Die Kirche ist mein Leben und ich
habe mein Leben der Kirche gewidmet.*

Wenn King sich hier selbst als Kirchenmann beschreibt und dieses Element
als wichtigsten Aspekt seines Lebens beschreibt, dann zeigt das seine iber
mehrere Generationen reichende tiefe Verwurzelung in den Traditionen
der afroamerikanischen ,,Black Church®. Zwar verteilt sich die Ahnenreihe
der baptistischen Prediger unter seinen Vorfahren sowohl auf die viterliche
wie die miitterliche Seite, aber von klein aufist Martin Luther King als Pas-
torensohn von der Frommigkeit und Spiritualitét der afroamerikanischen
Baptistengemeinden im Siiden der USA geprigt worden, und so trat nicht
nur er selbst, sondern auch sein Bruder Albert Daniel King in die Fuf3stap-
fen ihres Vaters und wurde Baptistenpastor."

° Martin Luther King, zitiert nach Andrea Striibind, Die Macht der Gewaltlosigkeit. Martin
Luther King und die ,,Black Church als Tragerin der Biirgerrechtsbewegung, in: KZG 17
(2004), 500-518, Zitat 500 [Ubersetzung R.D.].

10 Zur Geschichte der Familie King vgl. Gerd Pressler, Martin Luther King, Jr. Mit Selbst-
zeugnissen und Bilddokumenten dargestellt, Reinbek bei Hamburg 1984, 25-31 sowie
Martin Luther King sen., Aufbruch in eine bessere Welt. Die Geschichte der Familie King,
Berlin 1984.
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Es gehort zu den Entdeckungen der aktuellen Martin-Luther-King-For-
schung, dass mit der in den letzten Jahrzehnten erfolgten Verdffentlichung
seiner Predigten und theologischen Nachldsse deutlicher geworden ist, wie
sehr dieser konfessionelle Hintergrund die Theologie Kings und vor allem
auch seine Vision von der Zukunft geprégt hat."

Schon in den Zeiten der Sklaverei entstanden Gemeinden afroame-
rikanischer Prigung, deren Spiritualitdt bis heute in den Spirituals und
Gospels ihren charakteristischsten Ausdruck gefunden hat. Diese im
Wechselgesang von Chor und Gemeinde gesungenen Lieder, verbanden die
afrikanischen Musiktraditionen der nach Amerika verschleppten Sklaven
mit einer vor allem an alttestamentlichen Befreiungsgeschichten orientier-
ten Frommigkeit."?

»Go down, Moses, way down in Egypt land, tell old Pharaoh, let my peo-
ple go.“ Das ist zunichst einmal nur die Nacherzdhlung der biblischen Ex-
oduserzahlung (Ex 3,10), aber wenn dieses Lied von Sklaven wahrend der
eintonigen Arbeit auf den Baumwollplantagen gesungen wurde, kam darin
zugleich die Hoftnung auf den Gott zum Ausdruck, der auch seine jetzt in
Sklaverei geschundenen Kinder einmal aus der Hand ihrer Unterdriicker
befreien wird. Und auch das in der Traumrede von King zuletzt zitierte
Spiritual ,,Free at last® ist ein solches Lied aktualisierter Hoffnung, denn es
besingt die Tradition des Erlassjahres, einer alttestamentlichen Rechtsord-
nung, nach der alle fiinfzig Jahre samtliche Sklaven in die Freiheit entlassen
werden mussten (vgl. Lev 25,8-55).

Die Liste lie8e sich beliebig fortsetzen: Auch das hoffnungsvolle ,Free-
dom is coming, oh yes, I know“ und nicht zuletzt die Hymne der Biirger-
rechtsbewegung ,We shall overcome®, sie alle entsprangen dieser Tradition
der Lieder gegen die Sklaverei und gegen eine Politik der Rassentrennung,
wie sie seit der Authebung der Sklaverei in den Siidstaaten der USA prakti-
ziert wurde.” Es waren diese Lieder der Hoffnung und der Siegesgewissheit,
die gegen alle erlebte Benachteiligung, Ausgrenzung und Unterdriickung
voll Inbrunst in den afroamerikanischen Gemeinden gesungen wurden.
Und man kann sich vorstellen, wie der kleine Martin Luther* Sonntag fiir

1 Vgl. Striibind, Macht (wie Anm. 9), 507f mit Verweis auf James Cone, Black Theology -
Black Church, in: David ]. Garrow (Hg.), Martin Luther King, Jr. and the Civil Right
Movement, Bd. 1, New York 1989, 204.

12 Vgl. Johanne Dziewas/Claudia Bullerjahn, Die Entwicklung der Spirituals und Gospels

und ihre Bedeutung fiir die afroamerikanischen Kirchen, in dieser Ausgabe: ZThG 23

(2018), 140-159.

Zur Segregation in den Siidstaaten und den historischen Rahmenbedingungen, in denen

King und die Biirgerrechtsbewegung kampften, vgl. Daniel Moosbrugger, Die amerikani-

sche Biirgerrechtsbewegung. ,,Schwarze Revolution® in den 1950er und 6oer Jahren, Stutt-

gart 2004.

Urspriinglich wurde Martin Luther King, Jr. 1929 als Michael Luther King ins Geburts-

register von Atlanta eingetragen. Bereits Kings Vater Michael Luther King, Sen., war in

seiner Kindheit von seiner Mutter Michael oder Mike, von seinem Vater aber Martin

Luther genannt worden (vgl. King sen., Aufbruch [wie Anm. 10], 23). Eine offizielle Ge-

ZThG 23 (2018), 191-212, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



Martin Luther King, Jr. - Ein Visiondr der Liebe 195

Sonntag im Gottesdienst mit seiner Familie klatschend und singend diese
Lieder und ihre Botschaft verinnerlichte: Wir werden frei sein! Letztlich
und endlich werden wir frei sein!

Neben den Liedern der ,,Black Church® wurden dann vor allem auch die
prophetischen Texte der hebréischen Bibel fiir Martin Luther King zu zen-
tralen Glaubenstexten. Er hat nicht nur iiber neutestamentliche Texte wie
die Bergpredigt, sondern auch iiber die Exodustraditionen der Befreiung
gepredigt, vor allem aber immer wieder iiber sozialkritische Propheten-
worte wie Amos 5,24: ,,Es strome aber das Recht wie Wasser und die Ge-
rechtigkeit wie ein nie versiegender Bach.“"> Auflerdem hat er regelmifiig
Texte wie Jesaja 40,1-5 ausgelegt: , Alle Téler sollen erhoht werden, und
alle Berge und Hiigel sollen erniedrigt werden, und was uneben ist, soll
gerade, und was hiigelig ist, soll eben werden; denn die Herrlichkeit des
HERRN soll offenbart werden, und alles Fleisch miteinander wird es sehen;
denn des HERRN Mund hat’s geredet.“ Zitate aus dieser mit dem Ende der
Knechtschaft verbundenen Heilszusage finden sich ja auch in seiner I-have-
a-dream-Rede. Und genauso ist der dort erwdhnte Tisch der Briiderlichkeit
ein Bild aus der prophetischen Eschatologie, wenn die Vélker zum Zion
nach Jerusalem pilgern, um alle miteinander gemeinschaftlich am Tisch
Jahwes zu feiern.'t

Aber nicht nur Kings Theologie und Spiritualitit sind durch das Ge-
meindeleben der ,Black Churches® geprigt. Diese afroamerikanischen
Gemeinden waren letztlich auch das entscheidende Riickgrat der frithen
Biirgerrechtsbewegung, worauf King auch immer wieder hingewiesen hat.
Diese Gemeinden waren seit der Zeit der Sklaverei die einzigen Organisa-

burtsurkunde war fiir ihn nie ausgestellt worden (ebd., 101). Nachdem Michael Luther
King, Sen. 1934 als Mitglied einer Gruppe afroamerikanischer Baptistenpastoren den
baptistischen Weltkongress in Berlin und die Stadt Wittenberg besucht hatte, verwendete
dieser fiir sich selbst und seinen damals fiinfjahrigen Erstgeborenen nur noch den Namen
Martin Luther King, sodass dieser Name in den Folgejahren zum offiziellen Namen von
Martin Luther King, Sen. und Martin Luther King, Jr. wurde. Méglicherweise geschah
dies aus Verehrung fiir den Wittenberger Reformator, in dessen Spuren sich Martin Lu-
ther King, Sen. sah (vgl. Introduction, in: Clayborne Carson (Hg.), The Papers of Martin
Luther King, Jr. Vol. I: Called to Serve. January 1929 — June 1951, Berkley/Los Angeles/
London 1992, 31 Anm. 98). Er selbst hat den offiziellen Namenswechsel allerdings damit
begriindet, dass er damit einen Wunsch seines Vaters erfiillt habe, den dieser auf dem
Sterbebett geduflert habe (vgl. King sen., Aufbruch [wie Anm. 10], 101).
> King hat diesen Text bereits wihrend seines Studiums in Boston intensiver erarbeitet und
seine Ubereinstimmung mit der Theologie des Propheten in einer Notiz zu diesem Text
festgehalten. Vgl. Michael G. Long, Against Us, But for Us: Martin Luther King, Jr. and
the State, Macon, Georgia 2002, 117. Am bekanntesten diirfte seine Predigt zu Am 5,24
sein, die unter dem Titel ,Wie sollte ein Christ den Kommunismus sehen?“ gleich mehr-
fach veréffentlich wurde. Auf Deutsch erstmals 1964 in Martin Luther King jr., Kraft zum
Lieben. Betrachtungen und Reden des Friedensnobelpreistrigers, Konstanz 1964, 149-161.
Vgl. Jes 2,2-5 und 25,6-9. Dieses Bild einer internationalen Tischgemeinschaft hat auch
Jesus in seiner Verkiindigung wieder aufgenommen (z. B. Lk 13, 29), wie er iiberhaupt mit
Vorliebe Bilder von Hochzeitsfeiern und Gastméhlern fiir seine Reich-Gottes-Gleichnisse
verwendete.
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tionen, in denen die Sklaven und ihre Nachfahren ihr Leben unabhingig
von weifler Bevormundung gestalten konnten.” Und so stellten die gut aus-
gebildeten Leiter und Pastoren der afroamerikanischen Gemeinden mehr
als die Halfte aller Amtstrager in der Biirgerrechtsbewegung. Es waren die
Gemeinden der ,,Black Churches®, in denen die Massenproteste und De-
monstrationen vorbereitet und organisiert wurden. Sie stellten die meisten
Teilnehmerinnen und Teilnehmer, dienten als Anlaufstationen fiir Unter-
stiitzer und Sympathisanten und versorgten die Demonstranten mit Essen
und Quartieren. Sie stellten die Streikposten, unterstiitzten die Aktivititen
mit Gebetskreisen und Schulungen zum gewaltlosen Widerstand und auf
ihre finanziellen und personellen Ressourcen konnten die verschiedenen
Biirgerrechtsbewegungen vor Ort zugreifen.” Lewis V. Baldwin hat es ein-
mal so zusammengefasst: ,In a word, black churches formed the power
base of the civil rights movement.”” Und so verwundert es nicht, dass auch
der junge Martin Luther King, als er als frischberufener Pastor in seiner
ersten Gemeinde in Montgomery anfangt, sofort in die Organisation des
dortigen Busstreiks involviert wird.

Dass Martin Luther King sehr schnell in der Biirgerrechtsbewegung zu
einer zentralen Figur wurde, hangt aber sicherlich nicht nur mit dem er-
folgreichen Busboykott in Montgomery zusammen, sondern auch damit,
dass er aufgrund seiner akademischen Bildung als promovierter Theologe
in der Lage war, als Prediger die afroamerikanischen Gemeindemitglieder
zum Protest zu motivieren und zugleich die Gedanken, Ziele und Metho-
den des Protests auf eine Weise zu formulieren und zu reflektieren, die
ihn zu einem gesamtgesellschaftlich gespriachsfiahigen Reprasentanten der
Theologie der Biirgerbewegung werden lief3.

3. Kings Vorstellung der ,,Beloved Community“ und die Reich-Gottes-
Theologie der Social-Gospel-Bewegung

Neben den prigenden Erfahrungen im Kontext der afroamerikanischen
Gemeinden gab es eine weitere entscheidende Einflussgrofe fiir Kings
Traum einer endzeitlichen Briderlichkeit, mit der er bereits wahrend sei-
ner Studienzeit vertraut gemacht wurde.

7 Vgl. Michael Haspel, Martin Luther King, Jr. als Theologe, Kirchenfiihrer und Biirger-
rechtler. Die Kontextualisierung Schwarzer Theologie und die Mobilisierung der schwar-
zen Kirchen in der Biirgerrechtsbewegung, in: Michael Haspel/Britta Waldschmidt-Nelson
(Hg.), Martin Luther King. Leben, Werk und Vermichtnis, Weimar 2008, 67-86. 151-159,
bes. 69-71, der die soziologische und 6konomische Bedeutung der afroamerikanischen
Kirchengemeinden fiir die Biirgerrechtsbewegung verdeutlicht.

'8 Vgl. Striibind, Macht (wie Anm. 9), 513

¥ Lewis V. Baldwin, Martin Luther King Jr., The Black Church and the Black Messianic
Vision, in: David J. Garrow (Hg.), Martin Luther King, Jr. and the Civil Rights Movement,
Bd. 1, New York 1989, 6 zitiert nach: Striibind, Macht (wie Anm. 9), 513.
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Martin Luther King hatte zunéchst sechs Semester Soziologie studiert,
bevor er anschliefSend einen Bachelor in Theologie erwarb, an den er dann
seine theologische Promotion anschloss.?® Diese soziologisch-theologische
Doppelqualifikation entsprach der theologischen Pragung des Social Gos-
pel, einer Bewegung des amerikanischen Protestantismus, die besonders
von dem baptistischen Theologen Walter Rauschenbusch geprigt wurde
und die auch King mafigeblich beeinflusst hat.” Dabei hat vor allem Rau-
schenbuschs Reich-Gottes-Theologie den Visionar King inspiriert.??

Der Baptist Walter Rauschenbusch, der um die Wende vom 19. zum
20. Jahrhundert zu den einflussreichsten Theologen Nordamerikas z&hl-
te, hat die Lehre vom Reich Gottes in den Mittelpunkt seiner Theologie
gestellt.”? Vor etwa 100 Jahren hat er in seinem Buch ,,Christianizing the
Social Order® (1912 erschienen) sehr pointiert formuliert, dass die Vorstel-
lung vom Reich Gottes das ,erste und wichtigste Dogma des christlichen
Glaubens® sei.** Nach Rauschenbusch kann niemand ein Nachfolger Jesu
sein, der nicht das Reich Gottes zum zentralen Ziel seines Lebens gemacht
habe, und ohne zu wissen, was das Reich Gottes sei, konne niemand Jesus
Christus verstehen, weil dieser das Reich Gottes in den Mittelpunkt seiner
Predigt und seines Lebens gestellt habe. Jesus habe ndmlich ein soziales
Evangelium gepredigt, indem er das Kommen des Reiches Gottes in diese
Welt verkiindigte.”

20

Vgl. Dietrich, King (wie Anm. 2), 98

2 King kam wihrend seines Studium am Crozer Theological Seminary mit den Werken
von Walter Rauschenbusch in Berithrung. Als Ergebnis seiner Rauschenbuschlektiire hat
King neben kritischen Anmerkungen als Fazit festgehalten, dass diese ,,einen unauslosch-
lichen Eindruck® auf ihn gemacht habe, da sie sein ,Interesse fiir soziale Fragen theo-
logisch untermauerte®. — ,,Seit ich Rauschenbusch gelesen habe, bin ich tiberzeugt, dafl
jede Religion, die angeblich um die Seelen der Menschen besorgt ist, sich aber nicht um
die sozialen und wirtschaftlichen Verhiltnisse kiitmmert, die der Seele schaden, geistlich
gesehen schon vom Tode gezeichnet ist und nur auf den Tag des Begréibnisses wartet. Man
hat mit Recht gesagt: ,Eine Religion, die beim Individuum endet, ist am Ende.“ (Martin
Luther King, Mein Weg zur Gewaltlosigkeit, in: Schopferischer Widerstand. Reden, Auf-
satze, Predigten, hg. von Heinrich W. Grosse, Giitersloh 1980, 19-34, Zitate 20.

2 Vgl. Kenneth L. Smith/Ira G. Zepp, Jr., Search for the Beloved Community: The Thinking

of Martin Luther King, Jr., Valley Forge 1975, bes. 37-45. Einen Uberblick iiber Rauschen-

buschs Reich-Gottes-Theologie bietet Christian Oelschligel, ,Reich Gottes“ im Sozial-

protestantismus der USA. Walter Rauschenbuschs ,,Theology for the Social Gospel®, in:

Eurich, Johannes (Hg.), Diakonische Orientierungen in Praxis und Bildungsprozessen,

Heidelberg 2005 [DWI-Info 37], 69-82.

Vgl. zum Folgenden auch Ralf Dziewas, Social Gospel und moderne Sozialtheologie. Zur

Bedeutung der Reich-Gottes-Vorstellung fiir eine gesellschaftsverindernde Diakonie,

in: Christoph Bottigheimer/Ralf Dziewas/Martin Hailer (Hg.), Was diirfen wir hoffen?

Eschatologie in 8kumenischer Verantwortung, Leipzig 2014 [Beihefte zur Okumenischen

Rundschau 94; Veroffentlichungen des Interkonfessionellen Theologischen Arbeitskrei-

ses 4], 113-131, ebenfalls abgedruckt in: ZThG 18 (2013), 199-214.

2 Vgl. Walter Rauschenbusch, Christianizing the Social Order, Norwood (MA) 1912, 49, Zi-
tat ebd. [Ubersetzung R.D.]

> Vgl. ebd.
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Damit gehoért Rauschenbusch zu den Vertretern eines postmillenaris-
tischen Verstindnisses des Reiches Gottes. Der Postmillenarismus lehr-
te, dass die Wiederkunft des auferstandenen Christus sich erst nach dem
in Offenbarung 20 verheiflenen tausendjihrigen Friedensreich ereignen
wird.?® Wiahrend sich der Praemillenarismus oft mit apokalyptischen End-
zeiterwartungen verbindet, nach denen diese Weltzeit zundchst enden
muss, bevor das dann oft jenseitig gedachte Reich Gottes kommen kann,
ist das Reich Gottes im Postmillenarismus eher ein diesseitiges Reich. Das
Reich Gottes ist der Ziel- und Endpunkt dieser Weltzeit. Das Friedensreich
Christi kommt nicht erst im Jenseits, sondern es steht am Ende der mensch-
lich-sozialen Entwicklung, die letztlich im Reich Gottes zu ihrem Ziel kom-
men wird. Gottes Reich ist die Vollendung aller menschlichen Hoffnungen
auf ein gelingendes Miteinander nach dem guten Willen Gottes.?”

Kings Vision eines von Liebe gepragten Miteinanders der Menschheit, fiir
die er den Begriff der ,,Beloved Community” verwendet, steht eindeutig in
dieser Tradition einer diesseitigen Reich-Gottes-Lehre des Social Gospel. Er
tibernimmt von Walter Rauschenbusch die Vorstellung, dass am Ende der
geschichtlichen Entwicklung eine Gesellschaft stehen wird, die nicht mehr
von den Gegensdtzen zwischen Arm und Reich oder von Schwarz und Weif3
gepragt sein wird. Wenn Gottes Liebe sich durchsetzt, dann werden die Men-
schen in Frieden und Freiheit miteinander leben. Dann werden sie als Gleiche
unter Gleichen, als miteinander versdhnte Menschen, die nach Gottes Willen
leben, einander helfen, unterstiitzen und eine Gesellschaft gestalten, in der
jeder zu seinem Recht kommt und alle genug zum Leben haben.?

King nimmt damit Uberlegungen von Rauschenbusch auf, der angesichts
des harten Kapitalismus mit seinem Gegensatz von exorbitantem Reichtum
und bitterer Armut, wie er fiir das ausgehende 19. Jahrhundert tiblich war,
das Reich Gottes in dieser Welt als ein eher genossenschaftlich geprigtes
Wirtschaftssystem beschrieb, in dem das Gemeinwohl und nicht die Macht
des Starkeren oder die Durchsetzung von Eigeninteressen die Struktur von
Produktion und Giiterverteilung bestimmt.?” Derartige Vorstellungen, die

% Vgl. Markus Miihling, Grundinformation Eschatologie. Systematische Theologie aus der
Perspektive der Hoffnung (UTB 2918), Géttingen 2007, 202

Vgl. zur alttestamentlichen Basis und systematisch-theologischen Bedeutung von Kon-
tinuitdt und Bruch, Diesseitigkeit und Jenseitigkeit in der Reich-Gottes-Lehre Johanna
Rahner, ,Lasst Euch nicht vertrosten! (B. Brecht). Das ,Reich Gottes® als eschatologische
Metapher im theologischen Disput, in: Christoph Béttigheimer/Ralf Dziewas/Martin Hai-
ler (Hg.), Was diirfen wir hoffen? Eschatologie in 6kumenischer Verantwortung (Beihefte
zur Okumenischen Rundschau 94; Veréffentlichungen des Interkonfessionellen Theologi-
schen Arbeitskreises 4), Leipzig 2014, 95-112.

* Vgl. Martin Luther King, Das Haus der Welt, in: Schopferischer Widerstand. Reden, Auf-
sitze, Predigten, hg. von Heinrich W. Grosse, Giitersloh 1980, 87-109.

Rauschenbuschs Zukunftsvisionen sind dabei sehr diesseitig und lebensnah, selbst wenn
sie aus der Zeit der extremen Ungerechtigkeiten des ausgehenden 19. Jahrhunderts heraus
geradezu utopisch anmuten: ,,For a baby it means the breast and heart and love of a moth-
er, and a father who can keep the mother in proper condition. For a workingman salvation
includes a happy home, clean neighbors, a steady job, eight hours a day, a boss that treats
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von Walter Rauschenbusch und den anderen Theologen und Okonomen
der Social-Gospel-Bewegung erdacht wurden, klingen immer mit an, wenn
Martin Luther King von der ,,Beloved Community® schreibt.

Am Anfang seiner Wirksamkeit als Biirgerrechter lag Kings Fokus vor al-
lem auf der Frage der Rassentrennung, die mit einer ,,Beloved Community*,
also einer von Liebe gepréigten Gesellschaft natiirlich nicht vereinbar ist und
daher iiberwunden werden muss, bevor das Reich Gottes in dieser Welt Reali-
tat werden kann. Dafiir formulierte er in der Rede vor dem Lincoln-Memorial
seinen Traum von den Kindern, die einander die Hand reichen und Briider
und Schwestern werden, unabhingig von ihrer Herkunft und Hautfarbe. In
den letzten Jahren vor seiner Ermordung 1968 weitete King dann aber sein
Engagement auch auf den Norden der USA aus, indem er in die Slums von
Chicago umzog, um dort eine Bewegung zur Uberwindung der Armut und
der sozialen Benachteiligung und Ausgrenzung aufzubauen. Jedoch gelang
ihm dies nicht in vergleichbar erfolgreicher Weise, weil ihm im Norden die
Basis fehlte. Es gab dort keine in vergleichbarer Weise von den Erfahrun-
gen der Sklaverei gepragten ,,Black Churches®, mit denen er gemeinsam die
bestehenden Ungerechtigkeiten hitte aktiv angehen konnen. In den letzten
Jahren seines Lebens galt Kings Kampf fiir die ,,Beloved Community“ dann
auch dem Widerstand gegen den Vietnamkrieg, weil er den Zusammenhang
von Frieden und Gerechtigkeit auch international erkannte.*

So erweiterte King seinen Traum in einer Weihnachtspredigt, drei Jahre
nach seiner berithmten Rede von Washington:

»Ich sah, wie der Traum sich in einen Albtraum verwandelte, wenn ich zu-
schaute, wie der Krieg in Vietnam sich ausweitete [...]. Jawohl, ich bin selbst
Opfer aufgeschobener Traume und zerschlagener Hoftnungen, aber trotzdem
sage ich jetzt zum Schluf3, daf} ich immer noch einen Traum habe, denn, wifit

him as a man, a labor union that is well led, the sense of doing his own best work and not
being used up to give others money to burn, faith in God and in the final triumph and
present power of the right, a sense of being part of a movement that is lifting his class and
all mankind, ,and such like‘. Therefore the conception of salvation which is contained in
the word ,the Kingdom of God" is a truer and completer conception than that which is
contained in the word ,justification by faith, as surely as the whole is better than a part.“
(Rauschenbusch, Christianizing [wie Anm. 24], 117.)

% Vgl. zur zweiten Phase des Wirkens von Martin Luther King Heinrich W. Grosse, Die
Macht der Armen. Martin Luther Kings Kampf gegen Rassismus, Armut und Krieg, in:
Michael Haspel/Britta Waldschmidt-Nelson (Hg.), Martin Luther King. Leben, Werk und
Vermichtnis (Schriftenreihe der Evangelischen Akademie Thiiringen 1), Weimar 2008,
13-34, 139-146. Leider wird diese zweite, weit weniger erfolgreiche Phase von Kings Wirk-
samkeit hdufig nicht ausreichend gewiirdigt. Dabei waren es gerade die sozialethischen
Implikationen von Kings Wirken, die seine erste Rezeption in der deutschen Theologie
in den 60er bis 8oer Jahren des 20. Jahrhunderts pragten. Kings Einsatz gegen die Armut
und gegen den Vietnamkrieg ist aber elementar, wenn man verstehen will, wie sich Kings
Selbstverstindnis und sein Auftrag im weiteren Verlauf seines Lebens wandelte und er-
weiterten. Vgl. Peter Ling, An welchen Martin Luther King sollen wir uns erinnern? Mar-
tin Luther King und die Facetten seines Wirkens in der Erinnerungskultur, in: Haspel/
Waldschmidt-Nelson (Hg.), Martin Luther King, 97-110, 160f.
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ihr, man kann im Leben nicht aufgeben. [...] Ich traume davon, daf} eines Ta-
ges die Menschen sich erheben und einsehen werden, daf} sie geschaffen sind,
um als Briider miteinander zu leben. Ich traume auch an diesem Morgen noch
davon, daf} eines Tages jeder Neger in diesem Lande, jeder Farbige in der Welt
auf Grund seines Charakters anstatt seiner Hautfarbe beurteilt werden und daf3
jeder Mensch die Wiirde und den Wert der menschlichen Personlichkeit achten
wird. [...] Ich traume auch heute noch davon, dafi eines Tages das Recht offen-
bar werden wird wie Wasser, und die Gerechtigkeit wie ein starker Strom. [...]
Ich traume auch heute noch davon, dafi eines Tages der Krieg ein Ende nehmen
wird, daf} die Ménner ihre Schwerter zu Pflugscharen und ihre Spiefle zu Si-
cheln machen, daf} kein Volk wider das andere ein Schwert autheben und nicht
mehr kriegen lernen wird.

Die ,,Beloved Community* ist fiir King nur realisierbar, wenn sie in einem
»Welthaus“ gelebt wird, in dem alle Menschen weltweit von Rassismus, Ar-
mut und Militarismus befreit, verséhnt zusammenleben.”> Angesichts der
Schrecken des Vietnamkrieges fordert King seine Mitstreiter in der Biirger-
rechtsbewegung heraus, eine Weltperspektive einzunehmen:

»Wir haben die Bedeutung der Gewaltlosigkeit in unserem Kampf um Rassen-
gerechtigkeit in den Vereinigten Staaten erprobt, nun aber ist fiir die Menschen
die Zeit gekommen, die Gewaltlosigkeit in allen Bereichen menschlicher Kon-
flikte zu erproben, und das bedeutet Gewaltlosigkeit auf internationaler Ebene.
[...] Unsere [Zusammengehorigkeitsgefiihle] miissen iiber unsere Rasse, unsere
Sippe, unseren Stand und unser Vaterland hinausdringen, und das bedeutet,
daf wir eine Weltperspektive entwickeln miissen. [...] Jetzt ist das Gericht Got-
tes iiber uns, und wir miissen entweder lernen, als Briider miteinander zu leben,
oder wir werden alle zusammen als Narren untergehen.“*

Diese Erweiterung seiner Vision einer ,Beloved Community“ und seine
klare politische Positionierung gegen den Vietnamkrieg brachten King viel
Gegnerschaft auch im eigenen Lager und es ist sicherlich nicht ohne Be-
deutung, dass seine Ermordung am Vorabend eines Miillarbeiterstreiks er-
folgte, denn 1968 hatte King sein Wirken langst auf Fragen der sozialen Ge-
rechtigkeit ausgeweitet und sich damit viele zusatzliche Gegner geschaffen.

Der King-Biograf Heinrich W. Grosse hat die Bedeutung des Visionars
Martin Luther King einmal so zusammengefasst:

»Das ,Haus der Welt, der ,Tisch der Briiderlichkeit’, die ,beloved community’,
das ,Gelobte Land’, der ,Auszug aus Agypten‘ — mit diesen und anderen integ-
rativen Bildern, in denen King die Hoftnungen und Sehnsiichte seiner Zuhore-
rinnen und Zuhoérer zusammenfasste, bewirkte er, dass Ohnmachtsgefiihle an-
gesichts der gegebenen politisch-sozialen Verhdltnisse abgebaut wurden. Diese

3

Martin Luther King, Friede auf Erden. Eine Weihnachtspredigt, in: Schopferischer Wider-
stand. Reden, Aufsitze, Predigten, hg. von Heinrich W. Grosse, Giitersloh 1980, 110-117,
Zitat 116 f.

32 Vgl. Martin Luther King, Das Haus der Welt, in: Schopferischer Widerstand. Reden, Auf-
sitze, Predigten, hg. von Heinrich W. Grosse, Giitersloh 1980, 87-109.

¥ King, Friede (wie Anm. 31), 111.
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Bilder hatten mobilisierende Kraft, weil sie den Bann der schlechten Gegenwart
tiberwanden. Kings Traum war ein ,Traum nach vorwirts’ (Ernst Bloch).“**

Aber Martin Luther King hat Rauschenbuschs Reich-Gottes-Vorstellung
nicht nur auf eine globale Ebene gehoben und durch seinen Traum einer
weltweiten ,,Beloved Community“ iberboten. Er hat sich auch in einer we-
sentlichen Frage ganz deutlich von Rauschenbuschs Vorstellung abgesetzt:
Walter Rauschenbuschs Reich-Gottes-Theologie war noch ganz von dem
Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts typischen gesellschaftlichen
Entwicklungsoptimismus geprédgt. Die Zeit der technischen und wirt-
schaftlichen Fortschritte lief3 weltweit eine glorreiche und verheiflungsvolle
Zukunft erwarten. Und so schien auch die moralische Vervollkommnung
der Menschheit zur Bruderschaft des Reiches Gottes nur noch eine Frage
der Zeit zu sein.* Die Transformation des gesamten menschlichen Lebens
in eine Gesellschaft, in der Gottes Wille in allen sozialen Beziigen zur Gel-
tung kommt, das wire die Gegenwart des Reiches Gottes in dieser Welt.
Auf dieses Ziel hin ist die Christenheit nach Rauschenbusch unterwegs, so-
fern sie sich in ihrer Theologie und Frommigkeit erneuert. Letztlich aber
ist diese Entwicklung unaufhaltsam, weil sie dem Willen Gottes entspricht
und Gott durch seinen Geist in der Welt wirkt.

Dieser Optimismus des Social Gospel zerschellt jedoch, wie der ver-
gleichbare Optimismus des deutschen Kulturprotestantismus, in den
schrecklichen Erfahrungen der beiden Weltkriege des 20. Jahrhunderts
und wird endgiiltig unglaubwiirdig mit der Shoah, der Vernichtung des
europidischen Judentums durch das nationalsozialistische Deutschland.
Entsprechend scharf sind dann auch die Kritiker des Social Gospel mit
den sozialen Utopien Rauschenbuschs umgegangen. Sie unterstellten, die
Social-Gospel-Bewegung habe eine Strategie der Selbsterlosung oder der
Rechtfertigung aus Werken gelehrt,*® auch wenn dies sicherlich unzutref-
fend ist, denn Rauschenbusch sieht durchaus, dass die Errichtung einer
gerechten Gesellschaft nur durch den Heiligen Geist und eine von ihm
gewirkte ,,Soziale Erweckung® (Social Awakening) herbeigefiithrt werden
kann.” Aber der ungebrochene Optimismus des 19. Jahrhunderts war na-
tirlich nach Auschwitz keine theologische Option mehr.

3 Grosse, Macht (wie Anm. 30), 32.

* Dieser weltimmanenten Reich-Gottes-Idee weif} sich Rauschenbusch seit seinem Studien-
aufenthalt in Deutschland im Jahr 1891 verpflichtet und so griindet er 1892 mit Gleichge-
sinnten die Bruderschaft des Reiches (,The Brotherhood of the Kingdom®). Zur Biografie
Rauschenbuschs vgl. Christopher H. Evans, The Kingdom Is Always but Coming. A Life
of Walter Rauschenbusch, Grand Rapids, Michigan/Cambridge, U.K. 2004, darin zur Be-
deutung der Brotherhood of the Kingdom fiir Walter Rauschenbusch bes. 103-111.

3¢ Vgl. Richard Niebuhr, The Kingdom of God in America, New York 1937, 267.

7 Vgl. Rauschenbusch, Christianizing (wie Anm. 24), 107. Auflerdem hat Rauschenbusch
sehr deutlich gemacht, dass Beginn, Fortschritt und Vollendung des Reiches Gottes letzt-
lich nur durch Gott selbst bewirkt werden konnen: ,,The Kingdom of God is divine in its
origin, progress and consummation. It was initiated by Jesus Christ, in whom the pro-
phetic spirit came to its consummation, it is sustained by the Holy Spirit, and it will be
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Das wusste auch Martin Luther King®®, der deshalb den Traum von einer
»Beloved Community* als Ziel eines langen Kampfes der Liebe gegen den
Hass sah. Das Reich Gottes kommt nicht von selbst. Es braucht den ganzen
Einsatz aller fiir Frieden und Verséhnung, fiir Freiheit und gegenseitigen
Respekt. So wie die Rassentrennung nicht von selbst verschwindet, so miis-
sen alle gesellschaftlichen Gegensitze aktiv iiberwunden werden.”

King bekam immer wieder den Vorwurf zu horen, die Biirgerrechtsbe-
wegung wiirde mit ihren Boykottaktionen, Streiks und Demonstrationen
nur Unfrieden schiiren und eine positive gesellschaftliche Entwicklung sto-
ren, die doch durch langsame Reformen viel besser vorangetrieben werden
konnte. Gegen diesen Vorwurf verteidigte er sich in seinem offenen Brief
an acht Geistliche, den er schrieb, wihrend er in Birmingham im Gefang-
nis saf3.** Und dabei greift er auf eine weitere Einsicht zuriick, die er bei
Rauschenbusch gelernt hat:

Beim christlichen Glauben geht es nicht nur um die personale Gottes-
beziehung des Christen und um die Aussicht auf das ewige Leben. Es geht
auch um die sozialen Bezichungen in der Gesellschaft und damit um das
Reich Gottes auf Erden. Wie Rauschenbusch sieht auch King die Kirchen in

bought to its fulfilment by the power of God in his own time. The passive and active re-
sistance of the Kingdom of Evil at every stage of its advance is so great, and the human re-
sources of the Kingdom of God so slender, that no explanation can satisfy a religious mind
which does not see the power of God in its movements. The Kingdom of God, therefore, is
miraculous all the way, and is the continuous revelation of the power, the righteousness,
and the love of God. The establishment of the power, the righteousness in mankind is just
as much a saving act of God as the salvation of an individual from his natural selfishness
and moral inability. Walter Rauschenbusch: A Theology for the Social Gospel, New York
1917, 139 f.

Vgl. King, Weg (wie Anm. 23), 20, der zu Rauschenbuschs Reich-Gottes-Theologie kri-
tisch anmerkt: ,,Ich hatte das Gefiihl, als wére er dem Fortschrittsglauben des 19. Jahr-
hunderts zum Opfer gefallen, der ihn zu einem oberflichlichen Optimismus in bezug auf
die menschliche Natur verleitete. (Ebd.)

¥ Dabei kann King durchaus militérische Bilder gebrauchen, um seinen gewaltlosen Kampf
zu beschreiben: ,,Wir zogerten nicht, unsere Bewegung eine ,Armee‘ zu nennen. Aber sie
war eine Armee besonderer Art, mit keiner anderen Ausriistung als ihrer Aufrichtigkeit,
keiner Uniform aufler ihrer Entschlossenheit, keinem Waffenarsenal aufler ihrem Glau-
ben, keiner Wahrung aufler ihrem Gewissen. Sie war eine Armee, die vorriickte, aber kein
Unbill zufiigte, die angriff, aber nicht wankte, eine Armee, die sang, aber nicht tétete. Sie
war eine Armee, die die Bastionen des Hasses stiirmte, die Festungen der Rassentren-
nung belagerte und Symbole der Diskriminierung umzingelte. Diese Armee hatte Gott
den Treueid geschworen, und ihre Strategie und ihre Intelligenz waren auf einfache Weise
vom Gewissen gepragt.“ (Martin Luther King, Verpflichtung zur Gewaltlosigkeit, in: ders.,
Mein Traum vom Ende des Hassens. Texte fiir heute, hg. von Hans-Eckehard Bahr und
Heinrich W. Grosse, Freiburg i. Br./Basel/Wien 1994, 57-60, Zitat 57f.)

Der Brief ist eines der Schliisseldokumente der Theologie Kings, da er hier seine Theologie
des aktiven gewaltlosen Widerstandes gegen Angriffe aus kirchlichen Kreisen verteidigt
und anders als bei der Abfassung seiner anderen Schriften und Reden seine Position for-
mulieren musste, ohne auf Zuarbeiten von Mitarbeitern zuriickgreifen zu kénnen. Der
Brief ist u.a. abgedruckt in: Martin Luther King, Warum wir nicht warten kénnen, Berlin
1965, 91-118.
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der Verantwortung fiir die soziale Entwicklung der Gesellschaft. Die Kir-
che habe die Verantwortung, ,Horizonte zu erweitern, den Status quo in
Frage zu stellen und gegen die traditionellen Sitten zu verstofien, wenn dies
notwendig ist“'. Das Christentum habe dabei stets eine doppelte Aufgabe
zu leisten:

»Wir miissen erkennen, daf die christliche Botschaft eine zweispurige Strafle
ist. Einerseits sollen die Seelen der Menschen verdndert und mit Gott vereint
werden, andererseits miissen aber auch die dufleren Lebensbedingungen des
Menschen verdndert werden, damit die Seele nach ihrer Verdnderung auch eine
Chance hat.“?

Dafiir aber diirfen die Unterdriickten die gewachsenen Strukturen der
Unterdriickung niemals akzeptieren. Sie miissen die Veranderung durch
gezielte gewaltfreie Widerstandsaktionen aufbrechen.

4. Kings Vorstellung der ,,Beloved Community“ und die Traditionen
des aktiven gewaltfreien Widerstands

King selbst hatte, als er an die Spitze des Biirgerprotestes trat, noch wenig Er-
fahrung mit den Prinzipien des aktiven gewaltfreien Widerstands. Er hatte
wihrend des Studiums zwar Gandhis Schriften gelesen, aber es waren sein
Freund Bayard Rustin und sein weifler Kollege Glen Smiley, die ihn in der
Zeit des beginnenden Busboykotts genauer mit den Konzepten und Prak-
tiken Gandhis vertraut machten.* Uber dessen gewaltfreien Kampf um die
Unabhingigkeit Indiens war in den Zeitungen der afroamerikanischen Com-
munity sehr intensiv berichtet worden und schon vor Kings Engagement gab
es in den USA gewaltfreie Protest- und Boykottaktionen und Demonstratio-
nen zur Durchsetzung gleicher Rechte fiir Schwarze und Weif3e.**

King hat sich in der Zeit nach dem erfolgreichen Busboykott in Mont-
gomery immer auf Gandhi als Vorbild berufen, wohl auch deshalb, weil
dessen erfolgreicher Kampf gegen den Britischen Kolonialismus auch unter
den liberalen Weifen, die die Biirgerrechtsbewegung finanziell und poli-
tisch unterstiitzten, hohe Sympathie besaf. Letztlich aber ist Kings Philo-
sophie der Gewaltlosigkeit stirker von der Bergpredigt und Jesu Auffor-

4

King zitiert nach Smith/Zepp, Search (wie Anm. 22), 41 [Ubersetzung R.D.]

2 Martin Luther King, Wie soll ein Christ den Kommunismus sehen?, in: ders., Kraft zum
Lieben, Konstanz 1964, 149-161, Zitat 156. Im Original zitiert bei Smith/Zepp, Search (wie
Anm. 22), 42f.

4 So hatte King selbst zunachst sowohl bewaffnete Wéchter in seinem Haus als auch fir sich

das Recht auf Tragen einer Waffe beantragt. Dies wurde ihm jedoch von der Behorde ab-

gelehnt. Vgl. Simon Wendt, Martin Luther Kings Philosophie der Gewaltfreiheit - Prinzip
oder Methode? Pazifismus, gewaltloser Protest und bewaffneter Widerstand in der afro-
amerikanischen Biirgerrechtsbewegung, in: Haspel/Waldschmidt-Nelson (Hg.), Martin

Luther King, 35-54, bes. 42f.

Vgl. ebd., 37-41
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derung zu Feindesliebe und Verséhnung geprégt als von Gandhis Kampf
um die Unabhingigkeit Indiens.”” Gandhis Konzept sah ndmlich als ein
wesentliches Moment vor, die britischen Unterdriicker zu beschamen und
ihre Unterdriickung durch das 6ffentliche Erleiden zu entlarven und blof3-
zustellen, denn Gandhis Ziel war vor allem die Befreiung von der britischen
Vorherrschaft.

Kings Ziel hingegen war die ,Versohnung” von Schwarz und Weif und
die Verbriiderung zwischen den beiden durch die Segregation voneinander
getrennten Gruppen.

»S0 betonte der junge Pfarrer, dass gewaltloser Protest nicht zum Ziel haben
konne, den Gegner zu demiitigen. King hob hervor, dass es darum gehen miisse,
die Freundschaft und das Verstandnis der weifSen amerikanischen Bevolkerung
zu gewinnen. Proteste seien demnach nicht gegen einzelne Rassisten gerichtet,
sondern gegen allgemeine ,Méchte des Bosen', welche die weifle Vorherrschaft
aufrechterhalten wollten. Aktivistinnen und Aktivisten seien deshalb dazu auf-
gerufen, ihre Gegner zu lieben, nicht zu hassen, wobei King Liebe in diesem Zu-
sammenhang als verstindnisvolles und verséhnendes Wohlwollen definierte.“

Es war diese Betonung von Liebe und Versohnung, die einen wesentlichen
Teil seiner Wirkung ausmachte, und die Martin Luther King die enorme
Medienprisenz gerade in den liberalen Medien seiner Zeit einbrachte.
Kings Begriindung der Aktionen und die gewahlte Form der aktiven ge-
waltfreien Proteste waren in sich stimmig. Der Protestler und der Traumer
King passten zusammen. Der Prediger der Liebe, der Visionér der Liebe
und der fiir eine liebevolle Gesellschaft agierende Biirgerrechtler lieflen
sich nicht gegeneinander ausspielen. Ein waffentragender Visionar der Lie-
be, ein im Stile eines Malcolm X das Gegeneinander der Rassen forcieren-
der Prediger der Liebe hitte in der US-amerikanischen Medienéffentlich-
keit kaum die Uberzeugungskraft gehabt, wie sie King in den ersten Jahren
seines Wirkens besaf3.””

# King selbst sah in Gandhis Konzept des Satyagraha vor allem eine Umsetzung der jesuani-
schen Liebesethik auf soziale Konflikte. ,Die ganze Idee des ,Satyagraha® machte starken
Eindruck auf mich (Satya bedeutet Wahrheit, die Liebe einschliefit, und agraha bedeutet
Festigkeit, die mit Kraft gleichbedeutend ist; Satyagraha bedeutet daher die Macht, die
aus der Wahrheit und der Liebe geboren ist. [...] Ehe ich Gandhi gelesen hatte, glaubte ich,
daf3 die Sittenlehre Jesu nur fiir das personliche Verhiltnis zwischen einzelnen Menschen
gelte. [...] Gandhi war wahrscheinlich der erste Mensch in der Geschichte, der Jesu Ethik
von der Liebe iiber eine blofle Wechselwirkung zwischen einzelnen Menschen hinaus zu
einer wirksamen sozialen Macht in groflem Maf3stab erhob. Fiir Gandhi war die Liebe ein
machtiges Instrument fiir eine soziale und kollektive Umgestaltung. In seiner Lehre von
der Liebe und Gewaltlosigkeit entdeckte ich die Methode fiir eine Sozialreform, nach der
ich schon so viele Monate gesucht hatte.“ (King, Weg [wie Anm. 23], 24f.)

# Wendt, Philosophie (wie Anm. 43), 43.

¥ Inwiefern Malcolm X und Martin Luther King vor allem als Gegner oder am Lebensende
auch als aufeinander zugehende Kdmpfer fiir die Biirgerrechtsbewegung verstanden wer-
den konnen, hat besonders Britta Waldschmidt-Nelson in ihrer Doppelbiografie dieser
beiden Biirgerrechtler untersucht (vgl. Britta Waldschmidt-Nelson, Gegenspieler: Martin
Luther King / Malcolm X, Frankfurt a. M. 72005). Auf jeden Fall aber hat King davon pro-
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Dass King mit seinem Konzept der Gewaltlosigkeit durchaus nicht fiir
die gesamte afroamerikanische Biirgerrechtsbewegung sprach und viele
dort seine Methoden nur solange itbernahmen, wie sich damit sichtbare
Erfolge erzielen lieflen, sei an dieser Stelle zumindest erwdhnt. Vor allem
zum Schutz vor terroristischen Attentaten des Ku-Klux-Klans, der gezielt
prominente Biirgerrechtler ermordete, organisierten die meisten afroame-
rikanischen Biirgerrechtsgruppen auch bewaffnete Selbstverteidigungs-
mafinahmen.*®

Kings Traum von der liebevollen Gesellschaft, die nur durch gewalt-
loses, aber dennoch aktiv verainderndes Engagement fiir Versohnung er-
reicht werden kann, beruht zutiefst auf seiner Theologie einer personalen
Gottesbeziehung aller Menschen.*”” Jeder Mensch ist in gleicher Weise als
Geschopf ein Ebenbild des Schopfers und damit von gleicher Wiirde. Und
in der Gemeinschaft der Glaubenden sind alle Unterschiede aufgehoben
und tberwunden. Dass alle Menschen dazu bestimmt sind, Briider und
Schwestern in einer liebevollen Gemeinschaft zu sein, ergibt sich fiir King
sowohl aus ihrer gleichen Wiirde als Ebenbilder Gottes als auch aus der
christologischen Uberwindung aller Unterschiede in der christlichen Ge-
meinde:

»Alle Menschen sind gleich als Gottes Ebenbilder geschaffen; sie sind untrenn-
bar miteinander verbunden. Das ist das eigentliche Zentrum des christlichen
Evangeliums.*°

»Gott hat einen grof3artigen Plan fiir diese Welt. Sein Ziel ist es, eine Welt zu er-
reichen, in der alle Menschen als Schwestern und Briider zusammenleben und
in der jeder Mensch die Wiirde und den Wert aller menschlichen Personen an-
erkennt.!

Und da ist er wieder, dieser Traum, dieses Bild einer verséhnt und in ge-
schwisterlicher Liebe miteinander lebenden Weltgemeinschaft. King weif3
sehr wohl, dass der Weg dorthin noch sehr weit ist. Aber er sieht die christ-
lichen Gemeinden in der Pflicht, sich fir dieses Ziel zu engagieren. Sie
miissen aktiv an der Uberwindung all dessen mitarbeiten, das es zu Tren-

fitiert, dass er als ,,friedfertigere Alternative“ zu Malcolm X leichter mediale, gesellschaft-
liche und politische Unterstiitzung in der Washingtoner Politik erhalten konnte.
4 Vgl. Wendt, Philosophie (wie Anm. 43), bes. 45-50.
4 Martin Luther King war als Schiiler von Edgar Sheffield Brightman, Harold de Wolf
und Walter G. Muelder stark vom Bostoner Personalismus gepréigt (vgl. Martin Leiner,
Art. ,Personalismus®, in: RGG* VI, 1130-1133, bes. 1133). So auch Haspel, Theologe (wie
Anm. 17), 8of, der King mit den Worten zitiert: ,,Ich stehe auch heute noch auf dem Boden
dieses personalistischen Idealismus. Seine Behauptung, dass nur in der Person - im end-
lichen und unendlichen Sinne - letzte Wirklichkeit zu finden ist, hat mich in zwei Uber-
zeugungen bestarkt. Sie liefert mir die metaphysische und philosophische Fundierung fiir
den Gedanken an einen personalen Gott und die metaphysische Basis fiir die Wiirde alles
Menschseins.“ (Ebd., 80.)
King zitiert nach Haspel, Theologe (wie Anm. 17), 80
' Ebd., 83
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nungen zwischen den Menschen fiihrt, denn die christliche Gemeinschaft
hat als moralische Instanz nicht nur moralische Forderungen zu erheben,
sondern sich mit ganzer Kraft an der Umsetzung ihrer Glaubensideale zu
beteiligen.

»Es geniigt nicht, dass sie sich in der Welt der Ideen betitigt. Sie muss sich auch
auf den Kampfplatz sozialer Wirksamkeit begeben.“*

Aber dieser Kampf darf nur ein Kampf der Liebe sein, ein Kampf, der nicht
die Uberwindung und Vernichtung eines Gegners zum Ziel hat, sondern
die Versohnung durch Liebe und die Vereinigung aller Menschen zur Ge-
schwisterschaft der Kinder Gottes. Nur im gewaltfreien Widerstand kon-
nen Christen der Entwiirdigung ihrer Geschwister entgegenwirken und
dennoch denen, die die Entwiirdigung leben, mit Liebe begegnen. Die Lie-
be muss das Bose iiberwinden, indem sie die, die eigentlich Geschwister
sind, wieder miteinander versohnt.

Dass die Vollendung des Reiches Gottes eine inklusive menschliche Ge-
sellschaft voraussetzt, steht offenkundig im Hintergrund der Vision, die King
in seiner I-have-a-dream-Rede formuliert. Es braucht aber eben mehr als nur
diesen Traum. Aus der Vision heraus muss die notwendige Kraft erwach-
sen fiir den aktiven, gewaltlosen aber wirksamen Kampf, damit die ,,Beloved
Community“ des Reiches Gottes in dieser Welt Realitdt werden kann.

5. Triumer sind Kiampfer - zur eschatologisch-visionidren Aufgabe
der Christenheit

Welche Konsequenzen ergeben sich nun aus einer diesseitigen Reich-Got-
tes-Vorstellung, wie wir sie bei Martin Luther King finden, fiir unser gegen-
wirtiges, konkretes gesellschaftlich-politisches Handeln als Kirchen und
Gemeinden? Kann uns Kings Traum heute noch inspirieren?

Der Visionar der Liebe, an den wir uns erinnern, macht uns mit seinem
Traum deutlich, dass wir, so wie er, unsere eigene Gegenwart kritisch be-
trachten miissen. Auch unsere Gesellschaft ist alles andere als eine ,,Belov-
ed Community®. Natiirlich gibt es Liebe, Streben nach Gerechtigkeit und
viel ehrenamtliches und hauptamtliches Engagement fiir ein gelingendes
Zusammenleben. Aber uns sind in den letzten Jahrzehnten die Utopien ab-
handengekommen.

Es gab einmal die Idee einer klassenlosen Gesellschaft, aber die ist mit dem
Zusammenbruch des real existierenden Sozialismus zerbrochen — zum welt-
weiten Kapitalismus scheint es seitdem keine Alternative mehr zu geben.”

52 King zitiert nach Haspel, Theologe (wie Anm. 17), 83

53 So bereits kurz nach der Wende Wolf-Dieter Narr, Nach den Umbriichen in Osteuropa.
Verlust der politischen Utopie?, in: Gewerkschaftliche Monatshefte 42 (1991), H. 9, 555-564
oder Roman Bleistein, S], Verlust der Utopie?, in: Stimmen der Zeit 209 (1991), H. 1, 1-2,
der gerade angesichts der verlorenen politischen Utopie eine Neubelebung der religiosen
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Auch die Ideale eines gemeinsamen Weltethos aller Religionen®* haben wir
angesichts eines radikalen Islamismus auf der einen und eines radikalen
Antiislamismus in vielen konservativ-christlichen Kreisen insgeheim eben-
falls langst an die Seite gelegt. Wir hangeln uns politisch von Problem zu Pro-
blem, in dem Versuch, soviel wie moglich von dem, was uns gut und wichtig
erscheint, zu sichern, zu verteidigen und zu erhalten. Ich habe oft den Ein-
druck, wir sind so sehr auf die Schwierigkeiten und Herausforderungen der
Gegenwart fixiert, dass wir das Traumen verlernt haben. Wir haben das Ziel
einer gerechten Weltwirtschaftsordnung, des Weltfriedens, ja selbst das Ziel
einer Weiterentwicklung der européischen Einigung insgeheim langst aufge-
geben und sind aus dem Gestaltungs- in den Verteidigungsmodus gegangen.

Wo sind die Bilder, die uns eine gelingende Zukunft vor Augen malen?
Wo sind die modernen Propheten, die ihre soziale Kritik mit einer kla-
ren Zielstellung verbinden, und mag das Ziel auch noch so fern sein? Wer
entwirft die Blaupausen fiir ein postkapitalistisches Wirtschaftssystem,
das allen Menschen weltweit ein menschenwiirdiges Leben ermoglicht?®
Wo sind die gemalten, geschriebenen und gefilmten Utopien eines gelin-
genden Lebens? Wer sind die inspirierenden Personen, die nicht nur ein
»Wir schaffen das!“ oder ein ,,Yes, we can!” in den Raum stellen, sondern
politische Ziele formulieren, fiir die sich ein langfristiger und konsequenter
Kampf lohnt?

Ich denke, auch wir sollten heute, so wie Martin Luther King es in seiner
Zeit tat, die alten Prophetenworte der Hebréiischen Bibel aufnehmen, ihre
Bilder weiterdenken und unseren Traum von einer Zukunft voller Liebe,
Frieden und Gerechtigkeit formulieren. ,,Schwerter zu Pflugscharen war
einmal das Symbol einer Friedensbewegung, die sich in Ost und West
gegen die alles erdriickende Logik des Kalten Krieges, der atomaren Ab-
schreckung und der Stellvertreterkriege in der sog. Dritten Welt wandte.
Und es waren solche wirkkraftigen Bilder des Friedens, die diesen Kampf
begleiteten.

Ich denke, wir brauchen wieder Bilder und Traume fir eine ,,Beloved
Community*, fiir eine barmherzige, gerechte, von Liebe erfiillte und gestal-
tete Weltgesellschaft. Wir brauchen Bilder, die so anziehend sind, dass wir
auf sie zuleben wollen, Bilder einer gelingenden Zukunft, fir die sich der

Utopien fordert: ,,Die Utopie einer universellen Gemeinschaft der Menschen bedarf, ver-
mutlich in variabler Ausdriicklichkeit, eines religiésen Grundes. Die Kirchen sind he-
rausgefordert. Sie hitten die Chance, die Motivationen zu bringen. Hoffentlich sind sie
nicht nur mit sich selbst beschiftigt, und hoffentlich haben sie die angemessene Sprache
und die notige Glaubwiirdigkeit. Es ist die Stunde der Utopie.“ (Ebd., 2.)

Vgl. zu dieser von Hans Kiing entwickelten Vision einer weltweiten, die religiésen Gegen-
sitze tiberbriickenden Ethik Hans Kiing, Projekt Weltethos, Miinchen 1990 (u.d.) sowie
Hans Kiing, Handbuch Weltethos. Eine Vision und ihre Umsetzung, Miinchen 2012.

Es gibt solche Konzepte und Ideen durchaus (vgl. z.B. Paul Mason, Postkapitalismus.
Grundrisse einer kommenden Okonomie, Frankfurt a. M. 2016), aber ob sie tragfahige
Utopien enthalten, die die Kraft haben, die Zukunft zum Besseren zu verdndern, wird sich
erst noch zeigen miissen.

54

55
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Einsatz unseres Lebens lohnt. Wir brauchen als Christinnen und Chris-
ten eine gemeinsame eschatologische Perspektive, ein tragfihiges Ziel, fiir
das sich die Miihe lohnt, gegen alle Siindhaftigkeit der Welt mit Liebe und
Erbarmen anzukdmpfen. Wir brauchen eine eschatologische Perspektive,
die beschreibt, wohin Gott diese Welt verwandeln will, um gemeinsam mit
einer Stimme eine Zukunftsperspektive fiir diese Welt zu entfalten und mit
ihrer Umsetzung zu beginnen.>

Ich denke, eine solche Vision kann, so wie Martin Luther King es tat,
an der alttestamentlichen Vorstellung vom Friedensreich am Zion ankniip-
fen, denn die alttestamentliche Heilsperspektive ist konsequent diesseitig
ausgestaltet. So enthdlt die Vorstellung der Volkerwallfahrt zum Zion,
die sowohl im Micha- als auch im Jesajabuch iiberliefert ist (Mi 4,1-5; Jes
2,2-4), starke diesseitige Bilder eines friedlichen Miteinanders der Volker.
Was konnte es im antiken Orient besseres geben, als wenn jeder im Frie-
den unter seinem eigenen Weinstock und Feigenbaum sitzen darf und die
Volker das Kriegfiihren nicht mehr erlernen? Was hindert uns daran, die-
sen Traum der Propheten weiterzutraumen? Aber das wiirde bedeuten, ihre
Vision einer friedlichen Welt, in der Feinde Freunde werden, mit neuen
Bildern weiterzudenken, statt die alten nur zu wiederholen.

Ich will die Hofftnung nicht aufgeben, dass eines Tages Skinheads mit té-
towierten Glatzen am Lagerfeuer von ihren Freunden arabische Lieder ler-
nen. Ich will den Traum weitertraumen, dass afrikanische Bauern abends
vor ihrer Hiitte sitzen und gelassen dem néichsten Tag entgegensehen, weil
sie wissen, dass sie fiir ihre produzierten Lebensmittel faire Preise erhalten
werden. Ich will davon trdumen, dass pakistanische Muslime und indische
Hindus gemeinsam fiir das Selbstbestimmungsrecht der Frauen eintreten,
und ich triume davon, dass tiberall auf der Welt die Konversion zwischen
den Religionen selbstverstindlich als personliche Glaubensentscheidung
akzeptiert wird und Priester und Imame Menschen gemeinsam fiir ihren
neuen Glaubensweg segnen.

Ich will den Traum weitertrdumen, dass kein Mensch mehr einen zu
frithen Tod sterben muss, weil es weltweit ausreichende medizinische Ver-
sorgung gibt. Ich trdume von Bankern in Nadelstreifen, die in ihren Biiro-
tiirmen in London und New York nach einer nachhaltigen und gerechten
Wirtschaftsordnung suchen und die Gewinne zu den armen Landern len-
ken. Ich sehe Hithner, Rinder und Schweine vor mir, die ihr Leben in Frei-
heit zu Ende leben diirfen, und Néherinnen in Bangladesch, die sich die
Kleidung, die sie anfertigen, selber leisten kénnen. Ich trdume von saube-
ren Autos und einer Welt, deren Klima sich stabilisiert hat. Ich trdume von
irakischen Kindern, die statt Panzern und Bomben Blumen und lachende

% Vgl. zu dieser Herausforderung auch: Ralf Dziewas, Das Reich Gottes - Arbeitsauftrag

oder Jenseitshoffnung? Die Bedeutung der Reich-Gottes-Theologie fiir die Sozialethik, in:
Michael Rohde (Hg.), ,Nur noch kurz die Welt retten ...“ (ThGespr Beiheft 13), Kassel 2015,
3-32.
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Gesichter malen, und davon, dass unsere Nachfahren die Uberreste unserer
Grenzen so bestaunen wie wir die Kastelle des romischen Limes.

Wir diirfen uns als Christen das Trdumen nicht verbieten lassen. Wir sind
herausgefordert, wieder Visiondre der Liebe zu werden, Prediger der Liebe
und gewaltfreie Kaimpfer der Liebe fiir die weltweite Geschwisterschaft der
Menschheit. Wir miissen bereits jetzt den internationalen Tisch der Gast-
freundschaft zwischen den Nationen decken. Ich stelle mir vor, wie der Nor-
den dem Siiden seine Schulden erldsst und die Jugendlichen in den arabi-
schen Landern eine Zukunft mit Arbeit und Ausbildung erhalten. Ich will
den Traum wagen, dass die Chinesen den Afrikanern das Land zuriickge-
ben, das sie ihnen abgekauft haben, und dass eine Frau aus Saudi-Arabien
die Formel 1 gewinnt und in ihrem Land dafiir gefeiert wird. Ich wage mir
vorzustellen, dass in Uganda und Russland Schwule und Lesben ohne An-
feindung frohlich ihren Christopher-Street-Day feiern, und ich freue mich
auf den Tag, an dem auch der letzte Staat endgiiltig die Todesstrafe abschafft.

Ich trdume von einem Weltparlament, das weltweit giiltige Gesetze ver-
abschiedet, und von einer Weltregierung, die zur Durchsetzung von Recht
und Ordnung auf militdrische Mittel verzichten kann, weil alle Menschen ge-
meinsam gewaltfrei die gute Ordnung verteidigen, die allen ein Leben in Ge-
rechtigkeit und Frieden ermoglicht. Ich trdume von den Zeiten, in denen man
Panzer und Maschinengewehre bestaunt wie wir mittelalterliche Ritterriis-
tungen und in denen der Friedensnobelpreis jahrlich an die gesamte Mensch-
heit verliehen wird, weil sich ein Jahr des Friedens an das andere reiht.

Alles unrealistisch? Alles Traume ohne Anhalt an der Wirklichkeit? Ja,
vielleicht. Aber wer, wenn nicht wir, soll diese Traume traumen? Fiir uns
Christen, die wir mit dem Blick auf Gottes Moglichkeiten auf das Reich
Gottes zuleben, ist das genau die richtige Perspektive. Es ist die Perspek-
tive der alttestamentlichen Propheten und die Perspektive Jesu. Das Reich
Gottes in seiner Fiille als Friedensreich bleibt nicht nur zu erwarten und zu
erhoffen. Seine Bilder sollen uns zu einem weltverdndernden Handeln im
Vertrauen auf Gottes Zukunft befahigen.

Eine Christenheit, die wieder traumt und konkrete Visionen des Heils in
dieser Welt entwickelt, die wird sich auch mutig an der Umgestaltung die-
ser Welt zum Reich Gottes beteiligen. Jiirgen Moltmann hat es als Theologe
der Hoffnung einmal so formuliert:

»Die Welt ist das Experimentierfeld des Reiches Gottes. Liebe kann man nur
iiben, wenn man jene Ordnungen abschafft, die Konkurrenz, Hafl und Krieg
produzieren, und die ,neue Ordnung aller Dinge’, den Frieden, vorwegnimmt.
Diakonie ist dann nicht nur Notlinderung, Wundbehandlung und soziale Kom-
pensation, sondern Vorwegnahme des neuen Lebens, der neuen Gemeinschaft
und der freien Welt.*”

57 Jiirgen Moltmann, Zum theologischen Verstindnis des diakonischen Auftrags heute, in:

ders., Diakonie im Horizont des Reiches Gottes. Schritte zum Diakonentum aller Gliubi-
gen, Neukirchen-Vluyn 1984, 16-21, Zitat 20.
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Das Vorbild Martin Luther Kings erinnert uns daran, diesen sozialtheolo-
gisch-politischen Auftrag fiir die Gestaltung der Zukunft neu zu iiberneh-
men. Kings Traum von der ,,Beloved Community® ist noch nicht zu Ende
getraumt. Als King am 4. April 1968 von einem Attentdter ermordet wurde,
da schien es so, als sei damit auch sein Traum von der ,,Beloved Commu-
nity“ ausgetraumt. Aber Kings Freunde haben am Ort des Attentats eine
Tafel aufgestellt und darauf zwei Verse aus dem Buch Genesis gedruckt:

»Seht, dort kommt dieser Traumer. Jetzt aber auf, erschlagen wir ihn ... Dann
werden wir ja sehen, was aus seinen Traumen wird.“ (Gen 37,19 f)

Genau das ist die Frage, die uns das Leben und Wirken Martin Luther Kings
stellt: Was wird aus den Trdumen, die er getraumt hat? Was wird aus der
»Beloved Community*, fiir die er sein Leben einsetzte und fiir deren Bilder
er ermordet wurde? Es liegt letztlich auch an uns, ob wir diesen Traum
weitertraumen, ob wir den gewaltfreien Kampf um eine von Liebe gestal-
tete Welt aufnehmen und weitertragen. Gerade weil wir Christen unter der
Perspektive leben, dass Gott am Ende sein Reich vollenden wird, dass also
letztendlich sich der Friede Gottes durchsetzen wird in dieser Welt, kdnnen
wir unbefangen, frohlich und ohne uns von Widerstinden entmutigen zu
lassen an der Veranderung dieser Welt hin zum Reich Gottes arbeiten.

Ja, ich sage es ganz offen: Ich will ein Traumer bleiben, ein Visionir mit
Bildern gelebter Liebe im Kopf und ein gewaltfreier Kampfer fiir die Zu-
kunft dieser Welt, damit sich der Traum vom Reich Gottes in dieser Welt
am Ende erfiillt - ganz gleich, wie lang der Weg dorthin ist. Und bei dieser
Grundhaltung eines hofftnungsvoll engagierten Einsatzes fiir eine bessere
Zukunft wird mir Martin Luther King, der Visionér der Liebe, immer ein
lebendiges Vorbild bleiben.
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»Redemptive Suffering
in Martin Luther Kings Theologie'

Michael Haspel

In memoriam Heinrich Grosse

»Unearned suffering is redemptive.“ Diesen und dhnliche Sitze finden wir
in den Reden und Schriften Martin Luther Kings immer wieder. Was ist
aber damit gemeint? Ist alles Leiden erlosend? Ist Leiden eine notwendige
Bedingung, um erlést zu werden? Will King damit die Frage der Theodizee
bearbeiten, also die Frage danach, wie ein liebender und allméchtiger Gott
in der Welt oft furchtbares Leiden zulassen kann? Oder ist das etwa eine
Aufforderung an die Schwarzen in den USA, die schon eine lange Leidens-
geschichte haben, weiter zu leiden? Bietet er also eine Rechtfertigung des
Leidens und damit der ungerechten Verhiltnisse? Diese und mehr Fragen
stehen im Raum, wenn man versucht, Kings Konzept des ,,redemptive suf-
fering® zu verstehen. Keines seiner theologischen Konzepte ist wohl so kri-
tisiert — und so missverstanden worden.

Wichtig ist dabei, das englische Bedeutungsfeld von ,,redemptive” zu
beachten. Das Wortfeld ,,redemption/to redeem/redemptive” hat im Eng-
lischen, insbesondere im amerikanischen Englisch und in der afro-ame-
rikanischen Kultur, einen weiteren Bedeutungsraum als das deutsche
»Erlosung/erlosen®. Im Englischen klingt viel starker ,,auslosen® im Sinne
von ,loskaufen“ mit, etwa mit Blick auf den Freikauf einer Geisel. Ins-
besondere in den Texten der Gospel und Spiritual schwingt auch immer
die Bedeutung der Befreiung mit. Fiir das eine deutsche Wort ,,Erlosung®
sind mehrere Ubersetzungen moglich und iiblich: ,,salvation®, ,,redemp-
tion®, ,deliverance®. Umgekehrt werden alle drei in der Regel im Deut-
schen mit ,Erlosung® wiedergegeben. Wiéhrend ,salvation eine stark
religiése Konnotation hat, klingt bei ,deliverance® stiarker der Aspekt
der Befreiung mit. Der Bedeutungsumfang von ,redemption umfasst
beides. Die Vorstellungen von religioser Erlosung und physischer bzw.
politischer Befreiung sind ineinander verwoben. Man kann das exemp-
larisch bei Bob Marley sehen bzw. héren. In seinem bekannten Lied ,,Re-
demption Song“ werden ,redemption song“ und ,freedom song“ syno-
nym verwendet. ,Redemptive suffering“ kann also sowohl ,erl6sendes”
Leiden im soteriologischen Sinne, als auch ,,befreiendes” Leiden in einem
ethisch-politischen Sinne meinen.

! Ich danke Ulrike Link-Wieczorek, die eine frithere Version dieser Abhandlung gelesen und
kommentiert hat, fir hilfreiche Hinweise und Anregungen.
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Wenn King von ,redemptive suffering” spricht, dann meint er nicht
jegliche Form von Leiden. Es geht nicht um arbitrdr erfahrenes Leid wie
Krankheit und durch Unfall.? Auch Leiden, das durch Unterdriickung und
Ungerechtigkeit passiv erfahren wird und erduldet werden muss,’ ist bei
King nicht im Fokus, wenn er von ,,redemptive suffering“ spricht. Dies ist
insofern entscheidend, weil es ja tiber lange Zeit der historischen Erfahrung
der versklavten und unterdriickten Schwarzen entsprach, dass der Zustand
des Leidens nicht unmittelbar zu iiberwinden war, weil die Machtverhalt-
nisse so eindeutig waren. Daran schloss die religiose, christliche Deutung
an, welche die Uberwindung des Leidens und die Belohnung fiir das Leiden
in die Zukunft bzw. das Jenseits projizierte (otherworldliness). In diesem
Kontext konnte auch das Ertragen des Leidens als ,,redemptive” interpre-
tiert werden. Besonderes Zeugnis geben hiervon die Spirituals und Gospels.

Im Unterschied dazu ist zu beachten: Nicht alles Leiden ist im Verstand-
nis Kings erl6send/befreiend. Vielmehr geht es um das Leiden, das durch
an der Agape orientiertes, gewaltfreies, auf Gerechtigkeit gerichtetes Han-
deln verursacht wird.* Dabei lehnt King die bisherige Tradition nicht ab,
geht aber mit seiner theologischen Interpretation dariiber hinaus. Es geht
beim ,redemptive suffering” um eine der Gottesbeziehung entsprechende
und an den Kriterien der auf Gerechtigkeit zielenden Agape-Liebe ausge-
richteten Gestaltung der Beziehungen zwischen den Menschen. Dieses ak-
tive Ausrichten auf Gerechtigkeit kann es mit sich bringen, Opfer erbringen
und leiden zu miissen. Fiir King ist der Ausgangspunkt also die Beobach-
tung und Erfahrung, dass Leiden im Kampf fiir Gerechtigkeit oftmals un-
vermeidlich ist — auch wenn es weder von den handelnden Menschen noch
von Gott gewollt wird. Dieses Leiden hat aber per se keine ontologische
oder ethische Qualitit. Diese kommt ihm nur in der Verbindung mit dem
Agape-Handeln zu.

Die Frage der Theodizee steht dabei nicht im Mittelpunkt, auch wenn
sie offensichtlich mit beriihrt ist. Kings Verstindnis des ,redemptive suf-
fering“ ist in jlingster Zeit vor allem unter der Perspektive der Theodizee
verhandelt worden. Die entsprechenden Publikationstitel sind in diesem
Sinne sprechend: ,Why Lord?“ von Tony Pinn® etwa, oder der Untertitel
des jiingsten monografischen Beitrags zum Thema von Mika Edmondson
»Ihe Roots and Implications of Martin Luther King, Jr.’s Theodicy.“

Im Folgenden will ich allerdings versuchen, ,redemptive suffering” nicht
primdr unter der Perspektive der Theodizee zu analysieren, sondern als
Korrelat des Handelns aus Liebe. Methodisch gehe ich dabei so vor, dass ich

2 Im Sinne von Leibniz’ Begriff des ,,physischen Ubels“ (,malum physicum®).

Im Anschluss an Kant konnte hier vom Erleiden der Auswirkung des Bésen gesprochen
werden. Das scheint treffender als Leibniz’ Begriff des ,,malum morale®.

Man konnte also sagen, das Leiden, das aus dem Kampf gegen das Bose resultiert.
Anthony B. Pinn, Why, Lord? Suffering and Evil in Black Theology, New York 1995.

Mika Edmondson, The Power of Unearned Suffering. The Roots and Implications of Martin
Luther King, Jr.’s Theodicy (Religion and Race), Lanham 2017.
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»Redemptive Suffering” in Martin Luther Kings Theologie 215

die einzelnen inhaltlichen Aspekte an einschldgigen Texten der Jahre 1955
bis 1963 untersuche und entfalte, also Quellen aus der Zeit vom Busboykott
in Montgomery bis zum entscheidenden Jahr 1963 mit den eskalierenden
Ereignissen in Birmingham aber auch dem Marsch auf Washington.” Die
Textauswahl ist dabei inhaltlich geleitet und es ist intendiert, exemplari-
sche Texte aus der Fiille der Dokumente, in denen das Motiv auftaucht,
vorzustellen, ohne den Anspruch auf Vollstandigkeit zu erheben.

Am Anfang der Analyse steht die Rekonstruktion von Kings Verstind-
nis der Agape als verdndernde Kraft der Liebe (1). Dann wird herausge-
arbeitet, dass Leiden bei King nicht intendiert ist, sondern als nicht immer
vermeidbare Konsequenz des Handelns aus Liebe fiir Gerechtigkeit angese-
hen wird (2). Im anschliefenden Abschnitt soll das in der Schwarzen Spiri-
tualitdt und Theologie besonders ausgeprigte Motiv der Identifikation des
Leidens der Schwarzen mit dem Leiden Christi am Kreuz als wichtiger Ver-
stehenshintergrund dargestellt werden (3). Vor dieser Folie wird dann die
innovative Dynamik des Konzeptes des ,,redemptive suffering” bei King
entfaltet (4). Im Anschluss wird gefragt, welchen Status denn die Konzepte
der kreativen Liebe und des kreativen Leidens als Interpretationskategorien
haben (5). In Auseinandersetzung mit der Kritik am Konzept des ,,redemp-
tive suffering” auch in der Variante Kings, die von womanistischen Theolo-
ginnen und ,,Black Humanists“ vorgebracht wird (6), wird schlief3lich vor-
geschlagen, das Konzept des ,redemptive suffering” in Entsprechung zur
»transformative love® als ,,transformative suffering“ zu reformulieren (7).

1. Die verindernde Kraft der Liebe

Der Zusammenhang von Agape-Liebe, aktivem gewaltfreiem Widerstand
und Leiden wird immer wieder in Kings Texten deutlich. Theologisch
grundlegend ist die Agape: ,,[A]t the center of our movement stood the phi-
losophy of love. [...] Agape is understanding, creative, redemptive good will
for all men. Biblical theologians would say it is the love of God working in
the minds of men.”®

7 Es wird verschiedentlich darauf hingewiesen, dass bei King das Motiv des ,,redemptive
suffering® ab 1965 deutlich zuriicktrete. Das habe ich nicht eigens untersucht, aber dieser
Befund scheint plausibel.

8 Martin Luther King, Jr., The Power of Nonviolence (1957), in: James M. Washington (Hg.),
A Testament of Hope. The Essential Writings and Speeches of Martin Luther King, Jr., San
Francisco (CA) 1986 (1991), 12-15, hier 13. (Diese Textsammlung wird im Folgenden mit
»ToH” abgekiirzt.)

Alle Aspekte dieses und der nachfolgenden Zitate finden sich systematisch verdichtet
in Martin Luther King, Jr., Pilgrimage to Nonviolence, in: ders., Stride Toward Freedom.
The Montgomery Story, New York 1958, 90-107. Da die Texte fiir die Buchausgabe aber
redaktionell iiberarbeitet wurden, werden hier im Text zum Teil auf Tonbandaufnahmen
und Originaltyposkripten beruhende bzw. an unterschiedlichen Erscheinungsorten pub-
lizierte Quellen herangezogen.
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Schon in den frithen Texten der zweiten Halfte der 1950er Jahre ist fiir
King eine Einsicht zentral, die sich immer wieder in diesen Texten findet:
Aktiven gewaltfreien Protest kann man nur durchfiihren, wenn man bereit
ist, Leiden auf sich zu nehmen. So heif3t es etwa in dem kurzen Text ,,An
Experiment in Love® von 1958, in dem er die Methode und Philosophie des
aktiven gewaltfreien Widerstandes erldutert, in einem typischen und auch
in anderen Texten immer wieder begegnenden Gedanken: ,,A fourth point
that characterizes nonviolent resistance is a willingness to accept suffer-
ing without retaliation, to accept blows from the opponent without striking
back.“ King sieht das Leiden als Folge der Bereitschaft, aus Liebe gewaltlos
gegen die Ungerechtigkeit vorzugehen, an. Gerade das hat ihm die Kritik
des gewaltbereiten Fliigels der Biirgerrechtsbewegung, etwa von Malcolm
X" oder Stokely Carmichael" als Feigling und Schwichling eingetragen. Es
geht also nicht um das Leiden an sich oder die Frage, warum Gott Leiden
zulassen kann, sondern darum, wie das menschliche Leiden im Kampf fiir
Befreiung und Gerechtigkeit sinnhaft verstanden werden kann.

Freilich wird man beachten miissen, dass die Agape in Kings theologi-
schem Denken nicht losgelost werden kann von dem Bild eines méchtigen,
in der Geschichte handelnden, personalen Gottes. Im selben Text — und an
vielen anderen Stellen — weist er darauf hin, dass er davon iiberzeugt ist,
dass die Biirgerrechtsbewegung im Kampf fiir Gerechtigkeit den Beistand
Gottes habe: , There is something in the universe that unfolds for justice
and so in Montgomery we felt somehow that as we struggled we had cosmic
companionship. And this was one of the things that kept the people togeth-
er, the belief that the universe is on the side of justice.“?

Dieser Zusammenhang von Agape-Liebe, Gerechtigkeit und Gewalt-
freiheit wurde von King schon auf der entscheidenden Versammlung am
ersten Tag des Busboykotts, am 5. Dezember 1955, in Montgomery entfal-
tet. Erst kurz vor der Veranstaltung wurde er zum Sprecher der Protestor-
ganisation Montgomery Improvement Association bestimmt. Er hatte kein
Redemanuskript, konnte sich lediglich einige Notizen machen, so dass es
sich bei der auf Tonband tiberlieferten Rede um ein spontanes und authen-
tisches Zeugnis seines theologischen Denkens handelt:

»~We are here, we are here this evening because we’re tired now. (Yes) [ap-
plause] And I want to say that we are not here advocating violence. (No) We
have never done that. (Repeat that, Repeat that) [applause] I want it to be

° King, Jr., Martin Luther, An Experiment in Love (1958), in: ToH, 16-20, hier 18. Kursivie-
rung M. H.

12 Siehe zum Verhiltnis von King und Malcolm X etwa James Cone, Martin and Malcolm
and America. A Dream or a Nightmare?, Maryknoll (NY) 1992; Britta Waldschmidt-Nel-
son, Gegenspieler. Martin Luther King - Malcolm X, Frankfurt a. M. 2000.

' Neben den Publikationen von und tiber Stokely Carmichael sei verwiesen auf eine frii-
he, von John Lewis uiberlieferte charakteristische Begebenheit: John Lewis (with Michael
D’Orso), Walking with the Wind, New York 1998, 171.

12 King, The Power of Nonviolence, in: ToH, 14.
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known throughout Montgomery and throughout this nation (Well) that we
are Christian people. (Yes) [applause] We believe in the Christian religion. We
believe in the teachings of Jesus. (Well) The only weapon that we have in our
hands this evening is the weapon of protest. (Yes) [applause] That’s all. [...]
We, the disinherited of this land, we who have been oppressed so long, are
tired of going through the long night of captivity. And now we are reaching
out for the daybreak of freedom and justice and equality. [applause] May I
say to you my friends, [...] and just giving some idea of why we are assembled
here, that we must keep — and I want to stress this, in all of our doings, in all
of our deliberations here this evening and all of the week and while — whatever
we do, we must keep God in the forefront. (Yeah) Let us be Christian in all
of our actions. (That’s right) But I want to tell you this evening that it is not
enough for us to talk about love, love is one of the pivotal points of the Chris-
tian face, faith. There is another side called justice. And justice is really love
in calculation. (All right) Justice is love correcting that which revolts against
love. (Well) [...] Now it means suffering, yes it means sacrificing at points. But
there are some things that we’ve got to learn to sacrifice for.“?

Schon hier ist die Grundstruktur der theologischen Argumentation, die er
immer wieder aufnimmt und variiert, gut erkennbar: Die Unterdriickung
der Schwarzen ist eine Ungerechtigkeit. Christliche Liebe zielt auf Gerech-
tigkeit. Die Agape hat verdndernde Kraft durch gewaltfreies Handeln. Aga-
pe und Gerechtigkeit sind untrennbar aufeinander bezogen."

Ich habe bewusst dieses Beispiel ausgesucht, bei dem die Frage von Op-
fer und Leiden zwar angesprochen wird, aber nicht im Mittelpunkt steht.
Der Fokus ist vielmehr der konstitutive Zusammenhang von Liebe, Ge-
rechtigkeit und Gewaltfreiheit. Das Leiden kommt dann erst in den Blick
als moglicherweise nicht vermeidbare Konsequenz dieses Handelns. Das
Konzept der ,transformative love®, die auf Gerechtigkeit zielt, ist meines
Erachtens grundlegend fiir das angemessene Verstindnis des ,,redemp-
tive suffering“ bei King. ,,Redemptive suffering“ setzt Handeln aus Liebe
voraus, das auf Gerechtigkeit zielt."”” Von der Grundstruktur dieser Argu-
mentation her, ldsst sich das Konzept des ,redemptive suffering® weiter
erschlief3en.

3 Martin Luther King, Jr., Address, MIA Mass Meeting at Holt Street Baptist Church, Mont-
gomery, Ala. 5 December 1955, in: Martin Luther King Papers (MLKP) III, 7179, hier 72,
78 1.

4 Hier steht Reinhold Niebuhrs Verstindnis im Hintergrund, dass die Entsprechung der
Liebe im gesellschaftlichen Bereich die Gerechtigkeit sei, allerdings von King so inter-
pretiert, dass die christliche Liebe direkt auf gesellschaftliche Gerechtigkeit zielt, wahrend
Niebuhr mit dem Entsprechungsverhiltnis stirker die Unterscheidung der Bereiche und
Kategorien zum Ausdruck bringen wollte. Vgl. Reinhold Niebuhr, Moral Man and Immo-
ral Society, New York 1960.

* Karen Lebacqz kommt zu einem dhnlichen Ergebnis, auch wenn sie keinerlei Forschungs-
literatur zu King heranzieht. Interessant ist, dass sie die Frage nach dem Leiden vor dem
Hintergrund der medizinethischen Debatte bearbeitet. Karen Lebacqz, Redemptive Suf-
fering Redeemed, in: Ronald M. Green/Nathan J. Palpant (Hg.), Suffering and Bioethics,
Oxford 2014, 262-274, hier 266-268.
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2. ,Redemptive Suffering® als nicht intendierte, aber akzeptierte Folge
gewaltfreien Engagements fiir Gerechtigkeit

Es geht King bei dem Konzept des ,redemptive suffering” also im Kern
nicht um die allgemeine Frage, warum Gott, wenn er allmachtig ist, Leiden
in der Welt zulésst (Theodizee). Es geht vielmehr darum, dass der Weg der
Liebe als Weg der Gewaltfreiheit oftmals Leiden mit sich bringt. Das ist ja
ein Gedanke, der in der biblischen Uberlieferung vorgegeben ist und in der
christlichen Tradition immer wieder auftaucht, namlich dass die Nachfolge
Christi bedeuten kann, selbst das Kreuz bzw. Leiden auf sich zu nehmen.
Am prominentesten ist dies wahrscheinlich immer noch in Bonhoeffers
»Nachfolge® formuliert, die ja in der Erstiibersetzung im Englischen auch
den Titel trigt: ,,The Cost of Discipleship®; allerdings ist mir nicht bekannt,
dass King sich auf Bonhoeffers Ansatz bezieht, obwohl eine englische Uber-
setzung schon friih vorlag.'s

Bei King handelt es sich jedoch nicht um diesen generellen Gedanken
iber die christliche Existenz im Allgemeinen, der aber durchaus im Hin-
tergrund mitgedacht werden muss, sondern spezifischer um das Leiden,
das im gewaltfreien Kampf fiir Gerechtigkeit unvermeidlich sein kann.

Es wird in Kings Schriften deutlich, dass diese Spezifizierung durch Gan-
dhis Philosophie der Gewaltlosigkeit beeinflusst ist. Dort ist der Gedanke,
dass man im gewaltfreien Widerstand bereit sein miisse, selbst Leiden auf
sich zu nehmen, prominent. Es ist hier nicht der Ort, das Verhiltnis von
christlicher Liebesethik und Gandhi‘scher Philosophie bei King differen-
zierter zu entfalten. Wichtig ist aber, an diese Korrespondenz zu erinnern.”

Wenden wir uns nun dem Verstindnis und der Deutung des unver-
dienten Leidens bei King zu. In der ,Eulogy for the Martyred Children®
lasst sich in zugleich eindriicklicher wie dramatischer Weise erkennen, wie
King die Erfahrung des ungerechtfertigten Leidens, die mit dem gewalt-
freien Handeln aus Liebe einhergeht, deutet. Am 15. September 1963 waren
vier Maddchen einem Bombenanschlag auf die 16" Street Baptist Church in
Birmingham, Alabama zum Opfer gefallen. An diesem Tag fand ein Ju-
gendprogramm in der Kirche statt. Der Anschlag wird als Reaktion auf die
Erfolge der Biirgerrechtsbewegung in Birmingham, in anderen Bereichen
Alabamas, und durch den Marsch auf Washington nur gut zwei Wochen
vor dem Anschlag auch auf der nationalen Ebene gesehen. Bei der Trauer-
feier fiir drei der Mddchen am 18. September 1963 sagte King:

King und Bonhoeffer regen immer wieder zu Vergleichen an, weil es ganz offensichtliche
Entsprechungen gibt. Beide sind im Alter von 39 Jahren als Mértyrer ermordet worden.
Allerdings ist ein direkter Einfluss Bonhoeffers auf King nicht ersichtlich. Vgl. J. Deotis
Roberts, Bonhoeffer and King. Speaking Truth to Power, Louisville (KY) 2005.

Vgl. King, Pilgrimage to Nonviolence, a.a. O., 103; James Cone, The Theology of Martin
Luther King, Jr., in: USQR 40 (1986), 21-39, hier 24f und insbes. Ervin Smith, The Et-
hics of Martin Luther King, Jr. (Studies in American Religion), New York/Toronto 1981,
98-126.
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“These children - unoffending, innocent, and beautiful - were the victims of one
of the most vicious and tragic crimes ever perpetrated against humanity. [...]

They are the martyred heroines of a holy crusade for freedom and human dig-
nity. [...]

They have something to say to every minister of the gospel who has remained
silent behind the safe security of stained-glass windows. They have something to
say to every politician [Audience:] (Yeah) who has fed his constituents with the
stale bread of hatred and the spoiled meat of racism. They have something to say
to a federal government that has compromised with the undemocratic practices
of southern Dixiecrats (Yeah) and the blatant hypocrisy of right-wing northern
Republicans. (Speak) They have something to say to every Negro (Yeah) who
has passively accepted the evil system of segregation and who has stood on the
sidelines in a mighty struggle for justice. They say to each of us, black and white
alike, that we must substitute courage for caution. They say to us that we must
be concerned not merely about who murdered them, but about the system, the
way of life, the philosophy which produced the murderers. Their death says to
us that we must work passionately and unrelentingly for the realization of the
American dream.

And so my friends, they did not die in vain. (Yeah) God still has a way of wringing
good out of evil. (Oh yes) And history has proven over and over again that unmer-
ited suffering is redemptive. The innocent blood of these little girls may well serve
as a redemptive force (Yeah) that will bring new light to this dark city. (Yeah) The
holy Scripture says, ,A little child shall lead them.’ (Oh yeah) The death of these
little children may lead our whole Southland (Yeah) from the low road of man’s
inhumanity to man to the high road of peace and brotherhood. (Yeah, Yes) These
tragic deaths may lead our nation to substitute an aristocracy of character for an
aristocracy of color. The spilled blood of these innocent girls may cause the whole
citizenry of Birmingham (Yeah) to transform the negative extremes of a dark past
into the positive extremes of a bright future. Indeed this tragic event may cause the
white South to come to terms with its conscience. (Yeah)“?®

An diesem Quellentext kann man wesentliche Elemente von Kings Kon-
zept des ,redemptive suffering” rekonstruieren. Am Anfang steht der Wi-
derspruch gegen das Leiden und die Anklage des Verbrechens. Dann deutet
er das Leiden der Kinder als Folge des systemischen Unrechts. Und so kann
der Tod der Madchen als Konsequenz des Kampfes fiir Gerechtigkeit ver-
standen werden.” Sie werden als Mértyrerinnen eines Kreuzzuges fiir Frei-
heit und Menschenwiirde proklamiert, indem sie nicht nur als ,,victim“ an-
gesehen, sondern als ,sacrifice” interpretiert werden. Sie haben weder das
Leiden gesucht, noch hat es sie rein zufllig getroffen, sondern in der Inter-
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Martin Luther King, Jr., Eulogy for the Martyred Children, in: ToH, 221-223.

Man wird voraussetzen konnen, dass im kollektiven Gediachtnis die Parallelitit zu Em-
mett Till prasent war. Der vierzehnjihrige wurde im August 1955 in Mississippi aus rassis-
tischen Motiven brutal gefoltert und ermordet. Seine Mutter hat dann darauf bestanden,
dass der entstellte Leichnam vor der Beerdigung in Chicago im offenen Sarg aufgebahrt
wurde, so dass die Offentlichkeit sehen konnte, was ihrem Sohn angetan wurde, um so
einen Beitrag zur Uberwindung des Lynching zu leisten. Zehntausende sind an dem offe-
nen Sarg vorbeidefiliert. Dies hat eine Schockwelle ausgeldst. Das Gerichtsverfahren wur-
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pretation Kings war das Leiden die nicht intendierte, aber mégliche Folge
des Handelns des Kollektivs der Biirgerrechtsbewegung. Hier wird deut-
lich, dass King ,redemptive suffering” und auch die Akzeptanz des Leidens
nicht rein individuell versteht, weil das Unrecht systemisch ist. Gerade weil
dieses Beispiel so tragisch ist, kann es helfen, die Argumentation Kings zu
rekonstruieren.

In der naturrechtlich gepragten Ethik, etwa bei Thomas von Aquin,
wird dieser Zusammenhang als Doppelwirkung bezeichnet: Eine Hand-
lung intendiert eine Folge nicht, aber die Folge ist kausal mit der Handlung
verbunden und wird willentlich als Nebenwirkung in Kauf genommen.?
(Etwa wenn das obere Stockwerk eines Hauses brennt, ist es das Ziel des
Feuerwehreinsatzes, das Feuer zu beenden. Es wird aber wissentlich in
Kauf genommen, dass durch das Loschwasser weiter unten liegende Woh-
nungen beschadigt werden).

Vielleicht hilft das Modell der Doppelwirkung, das Konzept des ,re-
demptive suffering“ besser zu verstehen. Es ist eine nicht intendierte, aber
nicht immer vermeidbare Folge des Einsatzes fiir Gerechtigkeit. Es geht
also im Kern nicht um das Leiden, sondern um das Handeln fiir Gerechtig-
keit. Insofern ist es auch nicht prézise, davon zu sprechen, dieses Leiden sei
gewdhlt (chosen), wie es etwa Burrow vorschldgt.”! Vielmehr wird es, wenn
es als Folge des Handelns aus und in Liebe unvermeidlich ist, akzeptiert.*

Das Konzept des ,redemptive suffering“ ermoglicht es, angesichts des
brutalen Todes der Méddchen einen Sinnhorizont zu eréffnen, indem der
Tod als Opfer gedeutet wird, das Teil der Bewegung fiir Erlosung/Befreiung

de zum Skandal. Kiinstlerisch wurde der Fall immer wieder aufgegriffen. Insgesamt hat
die Ermordung von Emmett Till tatsdchlich dazu beigetragen, das nationale Bewusstsein
hinsichtlich des rassistischen Unrechts im Siiden zu stirken.

Dieses Vorgehen war fiir die Mutter eine Moglichkeit, dem ungerechtfertigten und
letztlich arbitrdren Leiden ihres Sohnes Sinn zu geben. Bei Emmett Till ist es offen-
sichtlich, dass er nicht auf Grund eines intentionalen Protesthandelns oder als Teil eines
Protestzusammenhangs zum Opfer wurde, sondern allein auf Grund seiner Hautfarbe.
Trotzdem konnte dieser Tod als Opfer im Kampf fiir Gerechtigkeit verstanden werden.
Seine Mutter hat ihn sogar mit dem Tod Christi in Beziehung gesetzt: ,Lord you gave your
son to remedy a condition but who knows, but what the death of my only son might bring
an end to lynching.“ Zitiert nach Cone, The Cross and the Lynching Tree, 67. Vgl. dazu
auch Lewis, Walking with the Wind, 46 f. Vor diesem Hintergrund wird die Inanspruch-
nahme der get6teten Médchen als Mértyrerinnen durch King plausibel gewesen sein.

* Vgl. dazu in anderem Zusammenhang: Michael Haspel, Die ethische Beurteilung der
Tétung von Zivilpersonen in militdrischen Konflikten in der Lehre vom gerecht(fertigt)en
Krieg, in: Matthias Gillner/Volker Stiimke (Hg.), Kollateralopfer: Die Tétung von Un-
schuldigen als rechtliches und moralisches Problem, Miinster 2014, 97-111.

Vgl. etwa Rufus Burrow, Jr., Martin Luther King, Jr., and the Theology of Resistance, Jef-
ferson (NC) 2014, 193. Burrow mochte betonen, dass die Annahme des Leidens eine aktive
Handlung dessen ist, der im gewaltfreien Einsatz fiir Gerechtigkeit sich in diese Situation
begibt, und verwendet deshalb das Wortfeld choose/choice. In der Sache wire aber m.E.
»accept” die klarere Bezeichnung.

King verwendet auch mehrfach die Vokabel ,accept®; mir wire nicht bekannt, dass er in
diesem Zusammenhang von ,,choose” spricht. Siehe oben das Zitat vor Anm. g.
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ist. Dabei ist wichtig festzuhalten, dass nicht gesagt wird, dass dieses oder
andere Opfer notwendig seien, um Erlosung zu gewinnen. Aber die um der
Befreiung und Gerechtigkeit willen erbrachten Opfer werden als Teil eines
Befreiungsprozesses gedeutet.

Als Beleg fiir die Sinnhaftigkeit des Opfers bzw. des Leidens postuliert
King, dass in der Geschichte ablesbar sei, dass unverdientes Leiden Be-
freiung ermogliche. Es handelt sich also zum einen um eine Deutungsper-
spektive; zum anderen wird bei King nicht behauptet, dass jedes unver-
diente Leiden auch tatsichlich zum ,redemptive suffering wird. Es kann
zur Erlosung/Befreiung beitragen.” Wenn das so verstanden werden kann,
dann hat dies sowohl trostendes als auch motivierendes Potential. Dariiber
hinaus werden an dem ungerechtfertigten Leiden die systematische Unge-
rechtigkeit und das Bose des Handelns entlarvt und offenbar.* Darin liegt
der Keim zu ihrer Uberwindung.

In diesem Gedankengang werden individuelle und soziale Aspekte der Er-
16sung miteinander verkniipft. Im individuellen Horizont wird Trost darin
angeboten, dass der Tod nicht vergeblich war, denn durch das erlosende Lei-
den als Opfer - die christologischen Entsprechungen und die Identifikation
mit dem Lamm Gottes am Kreuz sind uniibersehbar — konne die ganze Ge-
sellschaft, nicht nur in Birmingham, sondern im ganzen ,,Siidland“ von der
Stinde der Segregation und des Rassismus erldst werden.” Bei dieser Identifi-
kation mit dem Leiden Jesu ist zu beachten, dass King das Kreuzesgeschehen
nicht im Sinne eines stellvertretenden Stthnopfers versteht, sondern im Sinne
der Offenbarung der Liebe Gottes und der exemplarischen Uberwindung des
Todes. Eine Identifikation bedeutet also nicht, dass der Anspruch erhoben
wird, dass Menschen am stellvertretenden Erlosungswerk Christi mitwirken.
Vielmehr geschieht die Identifikation in der Hoffnung, dass die Liebe Gottes
auch im ,,redemptive suffering der Menschen wirksam wird.

Auf der anderen Ebene des Beispiels ist erkennbar, dass individuelle und so-
ziale Befreiung hier in theologischer Perspektive dialektisch miteinander ver-
kniipft sind, ja man konnte sagen, die individuell-soteriologische Dimension
in die soziale Erl6sung/Befreiung aufgehoben und damit sozialethisch quali-
fiziert wird.?® Das Ziel ist weder Leiden noch Opfer, sondern die Befreiung.”

# Vgl. Burrow, Martin Luther King, Jr. and the Theology of Resistance, 188 f; 193.
2 Darauf weist hin: Keith D. Miller, Voice of deliverance. The language of Martin Luther
King, Jr., and its sources, New York 1992, 152.

» Vgl. zu der im Hintergrund stehenden Vorstellung die Schwarzen hitten eine besondere
Funktion als ,,chosen people®, auch im Sinne des amerikanischen ,,Exceptionalism“ bis
hin zu messianischen Vorstellungen das Kapitel zur ,,Black Messianic Hope“ bei Lewis V.
Baldwin, There Is a Balm in Gilead. The Cultural Roots of Martin Luther King Jr., Min-
neapolis: Augsburg Fortress Press 1991, 229-272.

In seinem programmatischen Text ,,Pilgrimage to Nonviolence® entfaltet King, dass fiir
ihn Gandhi die Einsicht eroffnet habe, dass die Liebesethik Jesu nicht nur im individuel-
len Horizont relevant ist, sondern gerade auch im gesellschaftlichen. Ebd., 96 f.
Erstaunlicherweise kommt Pinn, wenn ich richtig sehe, in seiner Analyse von Kings Ver-
stindnis des ,redemptive suffering” zum weitgehend gleichen Ergebnis: Pinn, Why Lord?,
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3. Das Leiden der Schwarzen und das Leiden Christi

Es gibt in der Schwarzen Theologie eine starke Tradition, die das Leiden
der Schwarzen mit dem Leiden Christi in Beziehung setzt. Eindriicklich
entfaltet dies James Cone unter dem programmatischen Titel ,,The Cross
and the Lynching Tree“*. Er zeigt dabei auf, dass insbesondere in der Zeit
nach dem Ende der Reconstruction als der Terror gegen die schwarze Be-
volkerung zunahm, um die Machtpositionen der Weiflen nach dem Ende
der Sklaverei und des Biirgerkrieges wieder zu installieren, die unglaub-
liche Grausamkeit des Lynching mit der Kreuzigung identifiziert wurde.
Gerade in kiinstlerischen Ausdrucksformen ist dies reichhaltig belegt. Der
entscheidende Aspekt ist hier, dass das ungerechtfertigte Leiden, dem unter
den gegebenen Umstanden nicht widerstanden oder entkommen werden
kann, mit dem ebenso ungerechtfertigten Leiden Christi identifiziert wird,
der - so die naheliegende Entsprechung — von einem Mob gelyncht wird.
Die Auferstehung Christi ist dann das Trost- und Hoffnungssymbol, dass
auch das Leiden der Schwarzen dereinst beendet sein wird. Das Leiden
wird als Vorstufe zur Auferstehung verstanden, ohne dass der Tod Chris-
ti mit dem Konzept des stellvertretenden Siihnopfers verbunden wird. In
dieser Identifikation des Lynching mit der Kreuzigung wird von Cone das
Leiden der Schwarzen als zentrale theologische Kategorie entwickelt und in
Abgrenzung zu Entwiirfen weifler Theologen, wie etwa Reinhold Niebuhr,
mit der Theodizee-Frage in Beziehung gesetzt.”

Cone unternimmt es, auch Kings Theologie des Leidens mit der Identi-
fikation des Kreuzes mit dem Lynching Tree zu verkniipfen. Dafiir fithrt
er die starke Identifikation Kings mit dem Leiden Christi an. ,,Bearing the
cross“® war bei King ein immer wiederkehrendes Motiv, ebenso wie der
Slogan: ,,Freedom is not free!“ King war sich sehr bewusst, dass der Kampf
gegen die Segregation, den er als Nachfolge Christi verstehen konnte, Lei-
den, ja den Tod mit sich bringen kann. Eindriicklich und exemplarisch hat
er das in seiner letzten Rede als Prasident der Montgomery Improvement
Association (MIA) 1959 formuliert:

»We must be willing to suffer and sacrifice in order to achieve our freedom. It is
trite, but true that freedom is never handed out on a silver platter, and the road
to progress is never a smooth and easy road. The road from the Egypt of slavery

71-77. Allerdings bringt er dann die radikale Kritik von Joseph Washington, Albert Cleage
und William R. Jones in Stellung, die m.E. gerade die Position Kings nicht angemessen
rekonstruiert (77-89). Er selbst kommt zu dem - aus meiner Sicht zumindest mit Blick auf
King nicht zutreffenden - Schluss: ,Redemptive Suffering and liberation are diametrically
opposed ideas; they suggest ways of being in the world that in effect, nullify each other (17).
2 James H. Cone, The Cross and the Lynching Tree, Maryknoll (NY) #2017 (2011).
» Vgl. zu Cone: Dominik Gautier, ,The Cross and the Lynching Tree“. Die Kreuzestheologie
James H. Cones, in: OR 64 (2015), 198-206.
So auch der Titel des Klassikers unter den King-Biographien: David J. Garrow, Bearing the
Cross. Martin Luther King, Jr., and the Southern Christian Leadership Conference, New
York 1988.
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to the Cannah of freedom is an often lonely and meandering road surrounded
by prodigious hilltops of opposition and gigantic mountains of evil. The trium-
phant beat of Easter’s drum is never allowed to sound until the bleak and des-
olate moments of life’s Good Friday have plucked the radiant star of hope from
the sky of human experience.“”!

Insofern ist Cone zuzustimmen, dass bei Kings Verstindnis des Leidens, im-
mer auch das jesuanischen Leiden bis ans Kreuz als Symbol fiir das Leiden der
Schwarzen mitgedacht werden muss, auch wenn ich eine explizite Identifika-
tion der Kreuzigung mit dem Lynching bei King nicht entdecken kann und,
wenn ich richtig sehe, Cone dafiir auch keine eindeutigen Belege anfiihrt.”

Die Identifikation des ,redemptive suffering” mit dem Leiden Christi am
Kreuz wird bei King aber nicht soteriologisch im Sinne der stellvertretenden
Siihne verstanden, sondern das Gerechtigkeits-Handeln aus Liebe und das
damit verbundene Leiden kann soteriologisch gedeutet werden, weil Gott
im Leiden am Kreuz seine Liebe und seine Identifikation mit den Leidenden
offenbart. Die Menschen selbst wirken nach Kings Verstindnis am indivi-
duellen und sozialen Heil bzw. Befreiung durch ihr Handeln mit, wenn Sie
aus Liebe fiir Gerechtigkeit eintreten. Die christologische Voraussetzung ist,
dass die das Leiden iiberwindende Liebe Gottes offenbar und durch Jesus ex-
emplarisch Leiden und Tod tiberwunden werden. Soteriologisch wirksam ist
dann aber nicht das Leiden, sondern das Liebes-Handeln, das durch Gottes
zuvorkommende Liebe und Jesu Exemplum erst moglich wird.

Diese Verwobenheit des Liebes-Handelns mit der Erlosung/Befreiung
wird bei ihm immer wieder explizit, etwa wenn er betont, dass es beim Wi-
derstand gegen Unrecht und Rassismus eben auch darum geht, die weiflen
Téter und Rassisten zu transformieren. Dies kommt ganz explizit im Motto
der von ihm gefiihrten Biirgerrechtsorganisation Southern Christian Lea-
dership Conference zum Ausdruck, das den hohen Anspruch formuliert:
»To Redeem the Soul of America .

Um Kings Ansatz zu verstehen, muss man ihn in den Kontext der
us-amerikanischen (christlichen) Religions- und Theologiegeschichte ein-
ordnen. Im Zuge des Second Great Awakening kam es zu einer grundsitz-
lichen Umformung des Heilsverstandnis in weiten Teilen der calvinistisch
geprigten Stromungen des reformatorischen Christentums, aus der auch
der Evangelikalismus hervorgegangen ist, der wiederum die Frommigkeit
und Theologie der Schwarzen Baptisten beeinflusst hat:

»Im Unterschied zum klassischen Calvinismus glaubte man nicht mehr an eine
heilsexklusive Priadestination der Wenigen, des heiligen Rests gegeniiber der
massa damnata, sondern daran, daf jeder Mensch durch sein Handeln und sei-

3

King, Address at the Fourth Annual Institute on Nonviolence and Social Change at Bethel
Baptist Church (3.12.1959), in: MLKP V, 333-343, hier 338.

32 Vgl. Cone, The Cross and the Lynching Tree, 65-92.

3 So auch der Titel der grundlegenden Monographie: Adam Fairclough, To Redeem the Soul
of America: The Southern Christian Leadership Conference and Martin Luther King, Jr.,
Athens (GA) 1987.
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ne freie Wahl die Moglichkeit hatte, zum Heil zu gelangen. Dramatischer kann
protestantische Theologie nicht umgedeutet werden.“**

Diese Vorstellung, dass der oder die Einzelne selbst in seinem Handeln das
Heil verwirklicht, also die Erlosung und Befreiung in einer cooperatio Dei
mitbewirkt, ist auch bei King priagend.” Es geht also nicht nur darum, wie
der Glaube in der Lebensgestaltung praktisch wird*, sondern dass die Le-
bensfithrung als Heiligung das Heil (zunéchst individuell gedacht) realisiert.

Im folgenden Abschnitt mochte ich vorschlagen, dass das Innovative von
Kings Konzept des ,,redemptive suffering® gerade darin liegt, dass die er-
l6sende/befreiende Wirkung nicht auf das Leiden an sich, sondern auf das
Handeln aus Liebe fiir Gerechtigkeit bezogen wird. Damit betont er die
Dialektik von individueller und sozialer Erlosung/Befreiung.

4. Das innovative Potential von Kings Konzept des ,,redemptive suffering“

Nachdem in einigen der frithen Arbeiten zur intellektuellen Entwicklung
Kings die Einfliisse durch ,,westliche” (also weifle) Autoren iiberbetont und
die Pragung durch die afro-amerikanische kulturelle, spirituelle und theo-
logische Tradition weitgehend tibersehen wurden,” hat inzwischen eine
Gegenbewegung eingesetzt. Es ist Usus geworden, in Abhandlungen zu
King zundchst und besonders zu betonen, dass seine Theologie im Wesent-
lichen durch seine Sozialisation in der Familie sowie im kirchlichen und
sozialen Umfeld Atlantas prafiguriert sei.*® Nun steht aufler Frage, dass
Kings theologisches Verstindnis des Leidens durch die besondere Erfah-
rung der meisten Afro-Amerikanerinnen und Afro-Amerikaner als Opfer

* Michael Hochgeschwender, Erweckte und Verschreckte. Die religiose Umwelt Abraham

Lincolns, in: Jorg Nagler/Michael Haspel (Hg.), Lincoln und die Religion. Das Konzept

der Nation unter Gott (= Scripturae 2), Weimar 2012, 55-86, hier 69. Vgl. dazu auch ders.,

Amerikanische Religion. Evangelikalismus, Pfingstlertum und Fundamentalismus,

Frankfurt a. M./Leipzig 2007, bes. 77-116.

Vgl. Richard W. Wills, Martin Luther King, Jr. and the Image of God, Oxford/New York

2009, 94-112. Wills verwendet dafiir den Ausdruck ,cooperative grace“ und ordnet King

als ,,Semi-Pelagianer” ein (94f).

* Vgl. dazu das Kapitel ,,Glaube und Handeln“ in: Michael Haspel, Sozialethik in der globa-

len Gesellschaft. Grundlagen und Orientierung in protestantischer Perspektive, Stuttgart

2010, 38-61.

Vgl. etwa John J. Ansbro, Martin Luther King, Jr. The Making of a Mind, Maryknoll (NY)

1990 (1982). Siehe dazu Cone, The Theology of Martin Luther King, Jr., 21 und Anm. 2.

% Zum hier verhandelten Thema siehe Mika Edmondson, The Power of Unearned Suffering,
a.a.0. Zum kulturellen Hintergrund Kings immer noch grundlegend: Lewis V. Baldwin,
There Is a Balm in Gilead. The Cultural Roots of Martin Luther King Jr., a.a. O. Siehe dazu
auch Noel Leo Erskine, King among the Theologians, Cleveland (OH) 1994; Cornel West,
The Religious Foundation of the Thoughts of Martin Luther King, Jr., in: P.]J. Albert/R.
Hoffman (Hg.), We Shall Overcome. Martin Luther King, Jr. and the Black Freedom
Struggle, New York 1993 (1990), 113-129.
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der Sklaverei, der Ausbeutung und Unterdriickung und die traditionelle
Reflektion dieses Leidens in der schwarzen Kultur und Kirche gepragt ist.
Gospel, Spirituals, Blues und Jazz zeugen von dieser Leidenserfahrung
und Leidenstheologie genauso wie die gepriagten Formen der afro-ameri-
kanischen Frommigkeit.” In der traditionellen Schwarzen Theologie wird
in einer Situation, in der das Leiden nicht dnderbar scheint, sowohl auf
die zukiinftige Uberwindung des Leidens als auch auf die zukiinftige Be-
lohnung der Leidenden verwiesen. Das Leiden wird zwar nicht prinzipiell
akzeptiert, aber im Blick auf die zukiinftige Uberwindung muss und kann
es in der Gegenwart ertragen werden. Die Tradition des Exodus, des leiden-
den Gottesknechtes*, die prophetischen Heilsansagen und das Leiden Jesu
sind Motive, die zunédchst dazu dienen, das Leiden in der Gegenwart da-
durch ertriglich zu machen, dass auf die Uberwindung und Belohnung in
der Zukunft verwiesen wird. Sei es eine irdische Zukunft, sei es eine escha-
tologische. Diese Figur ist oft als ,,otherworldliness®, als Jenseitigkeitstheo-
logie beschrieben und als Vertrostung kritisiert worden.** Aber mit dem
Ansatz der ,otherworldliness” hat nicht nur Vertrostung stattgefunden, er
war meist mit prinzipiellem Widerspruch gegen das Unrecht verbunden.
So konnte die Hoffnung auf eine gerechtere Welt wachgehalten werden.*?
In Kings Ansatz des ,redemptive suffering“ geht es aber weder um Ver-
trostung, noch (primir) um Kraft, um im Leiden durchzuhalten, sondern

39

Vgl. etwa James Cone, The Spirituals and the Blues. An Interpretation, Maryknoll (NY)
1992 (1972); Christian Broecking, Jazz und die afroamerikanische Protestkultur, in: Mi-
chael Haspel/Peter Reif-Spirek (Hg.), ,Hier stehe ich und kann nicht anders!“ Martin Lu-
ther, Martin Luther King und die Musik, Leipzig 2017, 45-57; Edmondson, The Power of
Unearned Suffering, 33-43.

James Cone leitet aus der Identifikation des leidenden Gottesknechtes mit Jesus sogar ab,
dass Jesus - in einem ontologischen Sinne - ,,schwarz® sein miisse, da die Leidenden in
dieser Welt ,,schwarz” seien. Vgl. James Cone, A Black Theology of Liberation. (Twentieth
Anniversary Edition), Maryknoll (NY) 1990 (1970), 122f.

Als biblische Belege werden dann meist Rom 8,18 und Mt 16, 24-28 angefiihrt. James Cone
schreibt die Schuld fiir diese Position der ,,westlichen Theologie zu, die weniger das bi-
blische Verstindnis des Leidens, und der Zusage Gottes, die Unterdriickten zu befreien,
sondern die griechische Philosophie zu Grunde gelegt habe. So sei das Leiden der Unter-
driickten, das in der Bibel eine prominente Rolle einnehme, nicht wahrgenommen wor-
den. Eindriicklich belegt er dies mit einem Zitat von Emil Brunner: ,In the presence of the
Cross, we cease to talk about ,unjust‘ suffering.“ (James Cone, God of the Oppressed, New
York 1975, 163183, hier 181.)

42 Vgl. Aldon D. Morris, The Origins of the Civil Rights Movement. Black Communities
Organizing for Change, New York/London 1984, 96 f; Winthrop S. Hudson, Religion in
America. An Historical Account of the Development of American Religious Life, New
York %1973 (1965), 351; C. Eric Lincoln/Lawrence H. Mamiya, The Black Church in the Afri-
can American Experience, Durham/London 51992 (1990), 13; Cone, God of the Oppressed,
192; ders., The Cross and the Lynching Tree, 124 ff. Ein eindriickliches Zeugnis der Oth-
erworldliness in Form der Holiness-Theologie, in der das personliche Heil durch einen
charismatischen Glauben und die individuell-moralische Lebensfithrung erreicht werden
soll, gibt der mit King befreundete James Baldwin in seinem Roman ,,Go Tell it On the
Mountain® von 1952.

4

ZThG 23 (2018), 213-233, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



226 Michael Haspel

es geht darum, aktiv, und zwar gewaltfrei, gegen die Ungerechtigkeit Wi-
derstand zu leisten. Cone fiihrt dazu aus:

»But suffering that arises in the context of the struggle for freedom is liberating.
[...] This suffering to which we have been called is not a passive endurance of
white people’s insults, but rather, a way of fighting for our freedom.*

Das theologische Konzept des ,redemptive suffering kann deshalb, so
meine ich, eben nicht ausschlieflich aus der alteren Tradition der Schwar-
zen Kirche abgeleitet werden, sondern es ist eine innovative Fortentwick-
lung dieser Tradition, die aus ihr selbst nicht vollstindig erklart werden
kann, auch wenn es Ansdtze dazu in der abolitionistischen Theologie und
im Black Social Gospel gab. Seine Kraft und theologische Attraktivitit liegt
gerade darin, dass das passive Erleiden des Unrechts {iberwunden und
zum aktiven Kampf dagegen aufgefordert wird. Damit wird der Zusam-
menhang von individueller und sozialer Erlosung/Befreiung betont. King
nimmt hier also Motive und Konzepte aus der Schwarzen Theologie, aus
Gandhis Philosophie und dem Social Gospel auf und synthetisiert sie zu
einem innovativen Konzept.

Auffillig ist, dass King sich bei seinen Aussagen zum ,,redemptive suffer-
ing® nicht auf einen spezifischen biblischen Referenztext bezieht, wie er es
bei anderen Themenbereichen tut.** Dies spricht dafiir, dass sein Verstind-
nis von ,redemptive suffering” iiber die Tradition der schwarzen Bibelre-
zeption und Theologie hinausgeht und ein eigenstidndiges theologisches
Konzept darstellt.*® Auf der systematischen Ebene ist diese Spezifik ja an-
hand einiger Textstellen bei King schon rekonstruiert worden. Ergénzend
sei hier noch ein rezeptionshermeneutisches Argument angefiihrt.

Der legendire Biirgerrechtler und noch heutige Kongressabgeordnete
John Lewis, der letzte noch lebende Redner des Marsches auf Washington
von 1963, schreibt in seiner Autobiografie in der zweiten Hélfte der 1990er
Jahre im Riickblick, dass die Predigten des Pfarrers seiner Heimatgemeinde
tiberhaupt keinen Bezug auf die reale soziale Situation der Gemeinde ge-
nommen haben:

»1t always bothered me, that he knew, as well as we did, how sharecroppers were
cheated by our landlords right and left, underpaid and overcharged every year
but not once did he ever speak about this in his sermons. Sunday after Sunday
he’d talk about an eye for an eye, a tooth for a tooth, how the soul must be saved
by and by for that pie in the sky after you die, but hardly a word about this life,

# Cone, God of the Oppressed, 193.

¢ Etwa auf Amos 5,24 beim Thema Gerechtigkeit. Auf einer Wand hinter dem eigentlichen Ci-
vil Rights Memorial in Montgomery wird dieses in einer Paraphrase Kings angefiihrt. Der
Inhalt wird also direkt mit ihm und dem Kampf der Biirgerrechtsbewegung fiir Gerechtig-
keit identifiziert. Eine solche ikonische biblische Referenz fehlt beim ,,redemptive suffering®.
Miller weist darauf hin, dass sich das Motiv des ,,redemptive suffering auch nicht in den
Predigtvorlagen findet, die King vielfach und ausgiebig verwendet hat (Voice of deliver-
ance, 152).
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about this world, about some sense of salvation and righteousness right here,
between the cradle and the grave.®

Damit kontrastiert er die Erfahrung, die er gemacht hat, als er 1955 eine
Predigt von Martin Luther King im Radio horte:

»He adapted it to what was happening here, right now, on the streets of Mont-
gomery, Alabama. I listened, as this man spoke about how it wasn’t enough for
black people to be concerned only with getting to the Promised Land in the
hereafter, about how it was not enough for people to be concerned with roads
that are paved with gold, and gates to the Kingdom of God. He said we needed to
be concerned with the gates of schools that were closed to black people and the
doors to stores that refused to hire or serve us. His message was one of love and
the Gospel, but he was applying those principles to now, to today. Every minister
I'd ever heard talked about ,over yonder®’, where we’d put on the white robes
and golden slippers and sit with the angels. This man was talking about dealing
with the problems people were facing in their lives right now, specifically black
lives in the South.“®

Beeindruckender und klarer kann man wohl kaum den Unterschied ums
Ganze beschreiben, den Kings theologischer Ansatz macht(e). Und John
Lewis betont in seinen weiteren Ausfiithrungen, dass diese Predigt im Radio
tiir ihn eine Art Erweckungserlebnis war und sein weiteres Leben wesent-
lich beeinflusst hat. Ein sehr beeindruckendes Leben iibrigens.

Nun wird man relativierend einwenden konnen, dass die Erfahrung von
John Lewis nicht untypisch fiir die lindlichen Gebiete Deep South sein
mogen, er selbst wuchs in Alabama auf, aber insbesondere in den Stiddten
schon vor King vor allem vom Social Gospel beeinflusste Pfarrer eine Theo-
logie gegen Ungerechtigkeit und Segregation entfaltet haben.” Kings Vater
und Grof$vater in Atlanta und seinen Vorgénger an der Dexter Avenue Bap-
tist Church in Montgomery, Vernon Johns, wird man dazu zéhlen diirfen.
Allerdings ldsst sich das Konzept Kings nicht allein aus dieser Tradition
ableiten. Seine eigenen theologischen Studien, etwa zu Howard Thurman,
Edgar Brighman, Walter Rauschenbusch und Reinhold Niebuhr, aber — wie
wir oben gesehen haben - auch die Rezeption von Gandhis Konzept des ge-
waltfreien Widerstandes haben hier sicher einen Beitrag geleistet, dieses in
sich konsistente, die Tradition weiterfithrende und kontextuell entfaltende
theologische Konzept des ,redemptive suffering“ zu entwickeln.

 Lewis, John (with D’Orso, Michael), Walking with the Wind, 44.

4 Dialekt fiir ,,over there®; gemeint ist das Jenseits.

4 Ebd., 4s.

% Vgl. Gary Dorrien, New Abolition. W.E.B. Du Bois and the Black Social Gospel, New
Haven/London 2015.
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5. Kreative Liebe und kreatives Leiden als Interpretationskategorien

Dass sich Kings Konzept des ,,redemptive suffering® nicht primér auf die
abstrakte Frage der Theodizee bezieht, sondern vielmehr eine Interpreta-
tionskategorie hinsichtlich des gerechten Handelns ist, wurde oben schon
herausgearbeitet. In diesem Abschnitt soll nun gezeigt werden, wie bedeut-
sam der Aspekt der Kreativitit fiir Kings Verstindnis der Agape und daraus
resultierend des ,,redemptive suffering® ist.*® Fiir ihn war die Interpretation
des Leidens als einer kreativen, erlosenden und befreienden Kraft die Alter-
native zu Quietismus und Verbitterung. Er hat darauf selbst immer wieder
in biografischer Perspektive hingewiesen. In einem Text fiir die Zeitschrift
Christian Century fiihrt er aus:

»My personal trials have also taught me the value of unmerited suffering. As
my sufferings mounted I soon realized that there were two ways that I could
respond to my situation: either to react with bitterness or seek to transform suf-
fering into a creative force. [...] Recognizing the necessity for suffering I have
tried to make of it a virtue. If only to safe myself from bitterness, I attempted
to see my personal ordeals as an opportunity to transform myself and heal the
people involved in the tragic situation which now obtains. I have lived these last
years with the conviction that unearned suffering is redemptive.

There are some who still find the cross a stumbling block, and others consider it
foolishness, but I am more convinced than ever before that it is the power of God
unto social and individual salvation.”"

Zum einen wird in diesem Zitat noch einmal der oben schon rekonstruierte
Zusammenhang von Liebe, Leiden und Opfer deutlich. Zum anderen wird
sehr klar, dass das Konzept des ,,redemptive suffering” eine Interpretation
im Horizont des subjektiven christlichen Glaubens ist. Diese Interpreta-
tion kann anderen angeboten, aber nicht normativ vorgegeben werden. Bei
King wird es in Form einer Glaubensiiberzeugung formuliert.

In diesem Sinne hat esauch Eingang in die berithmte ,T have a dream®-Re-
de von 1963 gefunden: ,You have been veterans of creative suffering. Con-
tinue to work with the faith that unearned suffering is redemptive.

Beide Aspekte kommen hier vor. Zum einen, die Dimension der Kreati-
vitit des Leidens, zum anderen die Interpretation der erlosenden/befreien-
den Dimension des Leidens als Glaubensvollzug. Entscheidend ist, dass die
Agape-Liebe und das aus ihr folgende Leiden ein kreatives, verdnderndes
Potential haben. Diese schopferische Dimension kann Veranderung her-
vorbringen. Sie kann die Leidenden selbst, das Gegeniiber, das Leiden und

die Welt verandern. Im Grunde ist das die zentrale theologische Grund-

% Fir Kings Verstindnis der Liebes-Ethik Jesu entscheidend ist: Howard Thurman, Jesus

and the Disinherited, Boston 1996 (1949), besonders der Abschnitt zur Nichsten- und

Feindesliebe, 79-99.

' Martin Luther King, Jr., Suffering and Faith (1960), in: ToH, 41f.

52 Martin Luher King, Jr., 1 Have a Dream, in: ToH, 217-220, hier 219. Vgl. die Analyse der Rede
und der Funktion des ,,redemptive suffering” in ihr von Miller, Voice of deliverance, 150.
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annahme Kings. Wenn ich richtig sehe, konnen hier ,,creative” und ,trans-
formative® synonym stehen. Damit wiirde in dem Attribut ,,redemptive”
die soteriologische Konnotation abgeblendet und das befreiende Moment
gestarkt. Im Grunde kénnte dann auch ,liberating suffering” synonym ver-
wendet werden.

Diese Perspektive kann niemandem vorgegeben werden; sie kann sich
nur im kontextuellen Horizont erschlieffen. Rufus Burrow hat das folgen-
dermafen formuliert: ,,For King, unearned suffering is ,an opportunity* for
the suffering to be made redemptive.“*

6. Herausforderungen und Kritik

Kings Konzept des ,,redemptive suffering” wird von Kritikerinnen und Kri-
tikern vorgeworfen, es wiirde zur Aufrechterhaltung des Status quo beitra-
gen.* Dabei stehen zwei Aspekte im Vordergrund: Zum einen trage — wie
die traditionellen Deutungen des Leidens — auch Kings Ansatz zu einem
Quietismus bei, d. h. die ,,positive“ Deutung des Leidens wiirde dazu beitra-
gen, das Leiden zu rechtfertigen und Unrecht einfach hinzunehmen. Dies
wird in womanistischer Perspektive besonders auf das Leiden schwarzer
Frauen bezogen, das durch eine Leidenstheologie gerechtfertigt und perpe-
tuiert worden sei.

Dass der Quietismus-Einwand gegen Kings Ansatz nicht zutreffend ist,
sollte deutlich geworden sein und wird auch in der jiingeren Forschung zu-
riickgewiesen. James Cone bringt dies markant zum Ausdruck: ,Whatever
we may say about the limits of King’s perspective on the cross and redemp-
tive suffering, he did not legitimize suffering.“*®

Ein weiterer Einwand ist grundlegender, wenn mit Blick auf das unvor-
stellbare Leiden der Schwarzen in den USA, in der Geschichte und oft noch
in der Gegenwart, die Theodizee-Frage gestellt wird: Wie kann es Gott zu-
lassen, wenn er kein weifler Rassist ist, dass Schwarze so unertrégliches
Leid erfahren miussen und dann auch noch von ihnen erwarten, dass sie
nicht nur um ihrer Befreiung, sondern auch um der Befreiung/Erlosung
der Weiflen willen, weiteres Leid auf sich nehmen? Tony Pinn formuliert
das klar:

»1 need to explore an alternative response that uncompromisingly affirms - at
all costs, even the rejection of such concepts as the Christian view of God - the

3 Burrow, Martin Luther King, Jr. and the Theology of Resistance, 195.

5% Die kritischen Einwande der Black Humanists und Black Womanists werden detailliert
dargestellt und untersucht bei Edmondson, The Power of Unearned Suffering, 123-183. Sie-
he auch Cone, The Cross and the Lynching Tree, 120-151. Ich selbst habe nur die Arbeit
von Pinn, Why Lord?, a.a.O. im Original bearbeitet. Dort finden sich weitere kritische
Positionen, siehe 77-100.

% Cone, The Cross and the Lynching Tree, 92. Entsprechend auch Edmondson und Burrow
a.a.0.
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demonic nature of Black suffering. I believe that human liberation is more im-
portant than the maintenance of any religious symbol, sign, canon, or icon. It
must be accomplished - both psychologically and physically - despite the dam-
age done to cherished religious principles and traditions.“*®

Fiir Pinn bedeutet dies in der Konsequenz, jegliche christliche Deutung des
Leidens abzulehnen, weil ein liebender und zugleich allméchtiger bzw. in
der Geschichte handlungsfahiger Gott es den Schwarzen nicht zumuten
diirfte, solches Leid tragen und noch zusitzlich zu ihrer Befreiung Leid auf
sich nehmen zu miissen. Fiir Pinn bedeutet dies den Schritt vom Christen-
tum zum Black Humanism. Delores Williams zieht eine dhnliche Konse-
quenz hinsichtlich des Kreuzes als christlichem Symbol.”

Das ist selbstverstandlich eine legitime Sicht. Sie konfrontiert jegliche
christliche Interpretation des menschlichen Leidens mit der Realitdt und
Perspektive der Opfer. Sie gemahnt alle Theologinnen und Theologen,
die eigene Kontextualitit mit zu reflektieren und letztendlich mit einer
post-kolonialen Perspektive zu hinterfragen.

Ob man dann das christliche Paradox des aus Liebe am Kreuz leidenden
Gottes, der aus Liebe durch das Leiden®® hindurch Befreiung verheif’t, fiir
tiberzeugend hilt, kann allerdings nicht akademisch entschieden, sondern
nur in einer existentiellen Glaubensperspektive vollzogen werden.

Das Niveau der von Pinn theologisch gestellten Frage sollte allerdings in
der theologischen Deutung nicht unterschritten werden. Auch hier gibt es
keine ,billige Gnade® und keinen, wenn man so will, ,,billigen® Glauben.
Denn die Infragestellung des Christentums durch die vermeintlich ,,christ-
liche“ Rechtfertigung von Sklaverei, Kolonialismus und Rassismus ist noch
lange nicht aufgearbeitet.

7. »Iransformative Love“ und ,,Transformative Suffering®

In der hier eingenommenen Perspektive lasst sich Kings Konzept des
~redemptive suffering® als ein Korrelat zur als ,transformative love“ ver-
standenen Agape rekonstruieren. Es geht um das Handeln, das aus dem
Glauben folgt. Dieses Handeln zielt auf Gerechtigkeit und ist insofern in
individueller wie sozialer Hinsicht transformativ bzw. befreiend. Dieses
Handeln aus Liebe mit dem Ziel der Gerechtigkeit ist gewaltfrei. Der oder
die so Handelnde kann in seinem gewaltfreien Einsatz fiir Gerechtigkeit
selber Leiden erfahren. Dieses Leiden ist nicht intendiert. Es wird aber wil-
lentlich in Kauf genommen, also akzeptiert. Das Leiden ist nicht gut, ihm
soll widerstanden werden, um es zu iiberwinden.

¢ Pinn, Why Lord?, 10f.

7 Vgl. dazu Edmondson, The Power of Unearned Suffering, 153-157. Edmondson weist auch
auf womanistische Ansitze hin, die Kings Konzept des ,,redemptive suffering“ positiv re-
zipieren. Zu Delores Williams Kritik siehe auch Pinn, Why Lord?, 102-111.

%8 Namlich Leiden, das weder Gott noch die betroffenen Menschen wollen.
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Es ist also nicht jede Form von Leiden ,erlésend” oder transformativ.
Sondern allein dieses spezifische Leiden, das im gewaltfreien Handeln
aus Liebe fiir Gerechtigkeit erfahren wird, ist gemeint. Dieses unverdien-
te Leiden wird so verstanden, dass es wiederum die Realitdt des Leidens
verandern kann. In dieser Perspektive kann es als ,,sinnvoll“ interpretiert
werden. Die dadurch hervorgebrachte Veranderung zielt primér auf die
Realisierung von Gerechtigkeit als sozialer Realitdt, ohne die individuelle
Dimension auszublenden.

Mein Vorschlag ist, um ein Missverstehen zu vermeiden, dieses theologi-
sche Konzept dann als ,.transformative suffering” zu bezeichnen. Dies wire
in strenger Entsprechung zur ,transformative love®. Der Begriff des ,,trans-
formativen Leidens” schlief3t den Aspekt der Befreiung ein, geht aber darii-
ber hinaus, etwa auch im Sinne der individuellen Verdnderung. , Liberating
suffering® wire dann ein wesentlicher Teil des ,,transformative suffering®.

Diese Interpretation blendet allerdings die in der afro-amerikanischen
Tradition und auch bei King noch vorhandene soteriologische Dimensi-
on der Identifikation des eigenen menschlichen Leidens mit dem Leiden
Christi am Kreuz ab, und geht damit tiber King hinaus. Umgekehrt hilft
sie m. E. jedoch, das Konzept des ,redemptive suffering” bei King besser zu
verstehen und zu begriinden.”

Dieses Konzept des ,transformierenden Leidens bringt eine Realitdt
der verandernden Kraft der Liebe auf dem Weg der Nachfolge zur Spra-
che, die daran erinnert, dass die verheiflene Gerechtigkeit nicht ohne Kon-
flikte, Leiden und Opfer zu verwirklichen sein wird - und daran, dass der
Weg der Gerechtigkeit der einzig mogliche ist angesichts der gegenwirtigen
schreienden Opfer der Ungerechtigkeit: ,We will not be satisfied until jus-
tice rolls down like waters and righteousness like a mighty stream.“’

Bibliografie

Ansbro, John J., Martin Luther King, Jr. The Making of a Mind, Maryknoll (NY)
1990 (1982)

Baldwin, Lewis V., There Is a Balm in Gilead. The Cultural Roots of Martin Luther
King, Jr., Minneapolis 1991

* Spitestens hier stellt sich ganz offensichtlich das Problem der ,.kulturellen Aneignung® Ist
es zulissig, als weifler, europaischer, mannlicher Mittelschichts-Theologe die der schwar-
zen Kultur und Tradition entstammende Theologie Kings normativ zu beurteilen und in
einer Reinterpretation anzueignen? Ist das schon eine Enteignung? Dariiber hinaus stellt
sich bei der Auseinandersetzung mit King und der Black Church ebenso zwangslaufig die
Frage, warum wir diese theologische Tradition der Unterdriickten fiir unsere weithin sa-
turierte Situation heranziehen. Die Gefahr der romantisierenden und identifikatorischen
Kompensation ist immer mit zu bedenken und trotzdem nicht auszuschlieflen.

Martin Luther King, Jr. unter Aufnahme von Amos 5,24. Zum Teil als Inschrift am Civil
Rights Memorial in Montgomery verwendet. Vgl. etwa King, I Have a Dream, a.a. O., 218f.

60

ZThG 23 (2018), 213-233, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



232 Michael Haspel

Broecking, Christian, Jazz und die afroamerikanische Protestkultur, in: Haspel, Mi-
chael/Reif-Spirek, Peter (Hg.), ,Hier stehe ich und kann nicht anders!“ Martin
Luther, Martin Luther King und die Musik, Leipzig 2017, 45-57

Burrow, Jr., Rufus, Martin Luther King, Jr., and the Theology of Resistance, Jeffer-
son (NC) 2014

C. Eric Lincoln/Lawrence H. Mamiya, The Black Church in the African American
Experience, Durham/London 51992 (1990)

Cone, James, A Black Theology of Liberation. (Twentieth Anniversary Edition),
Maryknoll (NY) 1990 (1970)

-, God of the Oppressed, New York 1975

-, Martin and Malcolm and America. A Dream or a Nightmare?, Maryknoll (NY)
1992

-, The Cross and the Lynching Tree, Maryknoll (NY) #2017 (2011)

-, The Spirituals and the Blues. An Interpretation, Maryknoll (NY) 1992 (1972)

-, The Theology of Martin Luther King, Jr., in: USQR 40 (1986), 21-39

Dorrien, Gary, New Abolition. W.E.B. Du Bois and the Black Social Gospel, New
Haven/London 2015

Edmondson, Mika, The Power of Unearned Suffering. The Roots and Implications
of Martin Luther King, Jrs Theodicy (Religion and Race), Lanham 2017

Erskine, Noel Leo, King among the Theologians, Cleveland (OH) 1994

Fairclough, Adam, To Redeem the Soul of America: The Southern Christian Lea-
dership Conference and Martin Luther King, Jr., Athens (GA) 1987

Garrow, David ]., Bearing the Cross. Martin Luther King, Jr., and the Southern
Christian Leadership Conference, New York 1988

Gautier, Dominik, ,The Cross and the Lynching Tree“. Die Kreuzestheologie James
H. Cones, in: OR 64 (2015), 198-206

Haspel, Michael, Die ethische Beurteilung der T6tung von Zivilpersonen in mili-
tarischen Konflikten in der Lehre vom gerecht(fertigt)en Krieg, in: Gillner, Mat-
thias/Stiimke, Volker (Hg.), Kollateralopfer: Die T6tung von Unschuldigen als
rechtliches und moralisches Problem, Munster 2014, 97-111

-, Sozialethik in der globalen Gesellschaft. Grundlagen und Orientierung in pro-
testantischer Perspektive, Stuttgart 2010

Hochgeschwender, Michael, Amerikanische Religion. Evangelikalismus, Pfingstler-
tum und Fundamentalismus, Frankfurt a. M./Leipzig 2007

-, Erweckte und Verschreckte. Die religiose Umwelt Abraham Lincolns, in: Nag-
ler/Haspel (Hg.), Lincoln, 55-86

Hudson, Winthrop S., Religion in America. An Historical Account of the Develop-
ment of American Religious Life, New York 21973 (1965)

King, Jr., Martin Luher, I Have a Dream, in: James M. Washington (Hg.), A Testa-
ment of Hope. The Essential Writings and Speeches of Martin Luther King, Jr.,
San Francisco (CA) 1986 (1991), 217-220

-, Address, MIA Mass Meeting at Holt Street Baptist Church, Montgomery, Ala. 5
December 1955, in: Martin Luther King Papers (MLKP) III, 71-79

-, Address at the Fourth Annual Institute on Nonviolence and Social Change at
Bethel Baptist Church (3.12.1959), in: MLKP V, 333-343

-, An Experiment in Love (1958), in: James M. Washington (Hg.), A Testament of
Hope, 16-20

-, Eulogy for the Martyred Children, in: James M. Washington (Hg.), A Testament
of Hope, 221-223

ZThG 23 (2018), 213-233, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



»Redemptive Suffering” in Martin Luther Kings Theologie 233

-, Pilgrimage to Nonviolence, in: ders., Stride Toward Freedom. The Montgomery
Story, New York 1958, 9o-107

-, Suffering and Faith (1960), in: James M. Washington (Hg.), A Testament of Hope, 41f

—, The Power of Nonviolence (1957), in: James M. Washington (Hg.), A Testament of
Hope, 12-15

Lebacqz, Karen, Redemptive Suffering Redeemed, in: Green, Ronald M./Palpant,
Nathan J. (Hg.), Suffering and Bioethics, Oxford 2014, 262-274

Lewis, John (with D’Orso, Michael), Walking with the Wind, New York 1998.

Miller, Keith D., Voice of deliverance. The language of Martin Luther King, Jr., and
its sources, New York 1992

Morris, Aldon D., The Origins of the Civil Rights Movement. Black Communities
Organizing for Change, New York/London 1984

Nagler, Jorg/Haspel, Michael (Hg.), Lincoln und die Religion. Das Konzept der Na-
tion unter Gott (= Scripturae 2), Weimar 2012

Niebuhr, Reinhold, Moral Man and Immoral Society, New York 1960

Pinn, Anthony B., Why, Lord? Suffering and Evil in Black Theology, New York 1995

Roberts, J. Deotis, Bonhoeffer and King. Speaking Truth to Power, Louisville (KY)
2005

Smith, Ervin, The Ethics of Martin Luther King, Jr. (Studies in American Religion),
New York/Toronto 1981

Thurman, Howard, Jesus and the Disinherited, Boston 1996 (1949)

Waldschmidt-Nelson, Britta, Gegenspieler. Martin Luther King - Malcolm X, Frank-
furt a. M. 2000.

West, Cornel, The Religious Foundation of the Thoughts of Martin Luther King,
Jr.,in: P.J. Albert/R. Hoffman (Hg.), We Shall Overcome. Martin Luther King, Jr.
and the Black Freedom Struggle, New York 1993 (1990), 113-129

Wills, Richard W., Martin Luther King, Jr. and the Image of God, Oxford/New York
2009

ZThG 23 (2018), 213-233, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



,Bote der Freiheit“

Martin Luther King, Jr. in der DDR

Maria Schubert

1. Einleitung

Etwa im Jahr 1965 schrieb Fritz Miiller, ein christlicher Liedermacher aus
der DDR, einen Song iiber Martin Luther King, Jr. mit dem Titel ,,Der
kleine Johnny“! Im Radio hatte Miiller zuvor ein Feature tiber die ameri-
kanische Biirgerrechtsbewegung gehort. Dort wurde berichtet, dass King
demonstrierende Jugendliche und Erwachsene dazu aufgerufen hatte, stets
eine Zahnbiirste bei sich zu tragen, um fiir den Fall der Inhaftierung vor-
bereitet zu sein.? Die Zahnbiirste galt somit als Symbol fiir den aktiven ge-
waltlosen Widerstand und die Bereitschaft, sogar vor dem Gefiangnis nicht
zuriickzuschrecken. Fritz Miiller war fasziniert von dieser Geschichte und
erzahlte in seinem Song von einem kleinen Jungen, der sich Kings Worte
zu Herzen nahm und mit seiner Zahnbiirste im Gepéck gegen die Rassen-
diskriminierung demonstrierte. Die Bedeutung dieses mutigen Handelns
wuchs in Miillers Lied jedoch weit iiber den amerikanischen Kontext hi-
naus. So hief§ es in der vierten Strophe: ,,So wie den Jonny so gibt es viele,
die allem Unrecht widerstehn. Drum folgt dem Beispiel vom kleinen Jonny,
mach dir das Leben nicht bequem.“ Im darauffolgenden Refrain appellier-
te der Liedermacher sogar direkt an sein Publikum: ,,Doch: Hast du deine
Zahnburste dabei? Du wirst sie noch gebrauchen. Man sperrt heut noch
viele Menschen ein, die gegen Unrecht sind. Die Botschaft Kings wurde
so auf den Kontext der DDR tibertragen und avancierte auch dort zum Auf-
ruf, Unrecht zu widerstehen.

Das Lied wurde bald zu einem Hit in der evangelischen Jugendarbeit im
GrofSraum Ostberlin-Brandenburg und war dariiber hinaus in christlichen
Kreisen der ganzen DDR bekannt. Noch heute erinnern sich viele Aktive
aus der evangelischen Jugendarbeit an das Lied.? Bundesprésident a. D. Joa-
chim Gauck berichtet in seiner Autobiografie, dass der ,,kleine Jonny“ zum
aktiven Widerstand in der DDR anregte. So nahm ein junges Madchen

' Vgl. Maria Schubert: Zeitzeugeninterview mit Fritz Miiller, 23.5.2013, Berlin.

2 Vgl. ebd.

* Text und Melodie: Fritz Miiller, aus: Gottes Sache geht weiter. Rechte: mundorgel verlag
gmbh Lindlar. Lied als Tonaufnahme: Fritz Miiller: Gottes Sache geht weiter! Lieder von
Fritz Miiller, Berlin, Historische Aufnahmen, 1966-1977 z. T. mit Band, Live — und Studio-
mittschnitte, Privatarchiv Fritz Miiller.

* Ebd.

* Von mir interviewte Zeitzeugen bestitigten die Bekanntheit des Liedes in der DDR.
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aus Gaucks Kirchengemeinde, die aufgrund ihres christlichen Glaubens
im staatlichen Schulsystem Diskriminierung ausgesetzt war, eine Zahn-
biirste mit in den Unterricht. Dieses Symbol gab ihr Kraft, mutig fiir ihre
Uberzeugungen einzustehen.® Weiterhin berichtet Fritz Miiller, dass sich
Jugendliche in Rostock als Zeichen ihres Widerstandes gegen Diskriminie-
rung in der DDR, kleine Zahnbiirsten aus Mascara-Biirsten bastelten und
sich diese an ihre Jacken hefteten.’

Die amerikanische Biirgerrechtsbewegung war eine global rezipierte Be-
wegung und King wurde weltweit als die Fithrungsfigur der Proteste ver-
ehrt, so auch in der DDR. Die Episoden um Miillers Lied geben einen ersten
Eindruck der vielschichtigen und kreativen Rezeptions- und Transferpro-
zesse seiner Person und seines Wirkens in der ostdeutschen Gesellschaft.
Im Folgenden wird zunéchst die Frage nach den Anfingen der King-Re-
zeption behandelt und auf den Besuch des Biirgerrechtlers in Ost- und
Westberlin 1964 eingegangen. Noch bedeutsamer als der Besuch waren ver-
schiedene Publikationen, die durch Tausende Hiande gingen und entschei-
dende Impulse fiir die facettenreichen Aneignungs- und Transferprozesse
von Kings Ideen in der DDR gaben. Dabei muss die staatliche Politik und
Ideologie gegeniiber der amerikanischen Biirgerrechtsbewegung stets mit-
gedacht werden, denn sie gab wichtige Rahmenbedingungen fiir die An-
eignungsprozesse vor. Im Anschluss werden verschiedene Transferprozesse
von Kings Ideen im nichtstaatlichen Raum vorgestellt und die Ergebnisse
der Analyse in einem Fazit zusammengefasst.®

2. Das ,andere Amerika“ und der Besuch Kings 1964

Die Anprangerung des amerikanischen Rassismus bildete einen festen Be-
standteil der Kalten Kriegs-Rhetorik von Seiten der sozialistischen Staaten
gegeniiber den USA. Neben diesem offiziellen Antiamerikanismus gingen
die Griindungsviter und -miitter der DDR aber auch von der Existenz eines
sogenannten ,anderen Amerikas“ aus. Der Terminus umfasste alle Krafte,
die fiir eine Veranderung der Gesellschaft hin zum Sozialismus und somit
gegen die ,herrschende Klasse“ kimpften. Neben der vermeintlich unter-
driickten Arbeiterschaft, Kommunisten und linksorientierten Kreisen
zéhlten auch rassistisch diskriminierte Gruppen, allen voran Afroameri-
kaner, zu diesem ,anderen Amerika®. Rassismus galt im Marxismus-Le-
ninismus als ein Problem des Kapitalismus. So hatte bereits Lenin in der

EN

Vgl. Joachim Gauck/Helga Hirsch, Winter im Sommer - Frithling im Herbst. Erinnerun-
gen, Miinchen %2011, 284.
Vgl. Zeitzeugeninterview mit Fritz Miiller.
Zu den Beziehungen zwischen der amerikanischen Biirgerrechtsbewegung und der DDR
siehe Maria Schubert, We Shall Overcome. Die DDR und die amerikanische Biirgerrechts-
bewegung, Paderborn 2018. Teile der hier vorgestellten Thesen und Materialien sind im
King-Kapitel des Buches ausfiihrlich dargestellt.

~
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afroamerikanischen Bevolkerung revolutionires Potential vermutet.” Die
DDR folgte der ideologischen Leitlinie der Sowjetunion, die bereits seit
den 1920er Jahren Kontakte zu verschiedenen afroamerikanischen Kreisen
pflegte, besonders zu linksorientierten Intellektuellen und Kiinstlern, und
baute Verbindungen zu afroamerikanischen Aktivisten auf."’

Der erste namhafte Gast war der bekannte Intellektuelle W.E. B. Du Bois,
der 1958 die DDR besuchte." Anfang der 1960er Jahre gastierte dann der
afroamerikanische Singer und Biirgerrechtsaktivist Paul Robeson gemein-
sam mit seiner Frau Eslanda Goode Robeson in Ostberlin.”? Der staatliche
Medienapparat begleitet seine Auftritte aktiv und machte das afroameri-
kanische Paar durch Publikationen und Schallplattenveréftentlichungen in
der ostdeutschen Gesellschaft bekannt. Robeson fithrte Gospel und Spiri-
tual in seinem Repertoire und popularisierte afroamerikanisches Liedgut
in der DDR. Er verstand sich explizit als politischer Kiinstler und stellte
sein Wirken in den Dienst des Kampfes gegen Rassendiskriminierung und
Unrecht weltweit. Zu diesen ersten bekannten afroamerikanischen Gésten
kamen noch eine Reihe weiterer Aktivisten und Kiinstler, die zum Teil so-
gar dauerhaft in die DDR emigrierten.” Im Laufe der Jahre verstetigten sich
die Beziehungen und verzeichneten ihren unbestreitbaren Héhepunkt in
der enormen Kampagne fiir die inhaftierte Black Power-ITkone Angela Da-
vis zu Beginn der 1970er Jahre."

Weiterhin erschien Literatur afroamerikanischer Autoren in ostdeut-
schen Auflagen, und im Radio erfuhren DDR-Biirger von der Rassendis-
kriminierung in den USA." Stets spielten aber auch Informationen aus der
BRD eine bedeutende Rolle. Besonders die in breiten Teilen Ostdeutsch-
lands empfangbaren Westsender boten Zugang zu Informationen und zu
der aktuellsten Musik aus den USA. So hatte Fritz Miiller zum ersten Mal
von King aus dem Westradio gehort. Afroamerikanische Musik nahm da-

©

Vladimir I’i¢ Lenin, Werke/W.1. Lenin. Dezember 1913 — August 1914, Berlin (Ost) 1965,
Bd. 22.

10 Ausfiithrlich zu diesem Thema siehe u.a.: Joy Gleason Carew, Blacks, Reds, and Russians.
Sojourners in Search of the Soviet Promise, New Brunswick (NJ) 2008; Glenda Elizabeth
Gilmore, Defying Dixie. The Radical Roots of Civil Rights, 1919-1950. New York, NY 2008.

' Vgl. Hamilton H. Beck, Censoring Your Ally: W.E.B. Du Bois in the German Democratic
Republic, in: David McBride u.a. (Hg.), Crosscurrents. African Americans, Africa, and
Germany in the Modern World, Columbia (SC) 1998, 197-232.

12 Vgl. Kapitel 2 in: Schubert, We Shall Overcome. Weiterhin: Martin B. Duberman, Paul
Robeson, London 2005; Barbara Ransby, Eslanda. The Large and Unconventional Life of
Mrs. Paul Robeson, New Haven (CT) 2013.

3 Vgl. Schubert, We Shall Overcome.

* Vgl. Sophie Lorenz, ,Heldin des anderen Amerikas“. Die DDR-Solidarititsbewegung
fiir Angela Davis, 1970-1973, in: Zeithistorische Forschungen/Studies in Contemporary
History 10, 1 (2013), Online-Ausgabe: http://www.zeithistorische-forschungen.de/1-2013/
id=4590, Druckausgabe: 38-60.

> Vgl. u.a.: Ursula Dibbern/Horst Ihde, Das Echo der Kultur und des Freiheitskampfes der

nordamerikanischen Neger in der DDR, 1945-1969, in: Zeitschrift fiir Anglistik und Ame-

rikanistik 20 (1972), 429-442.
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bei eine Sonderposition ein. Bereits in den unmittelbaren Nachkriegsjahren
kamen viele Menschen vor allen Dingen {iber den Jazz, Blues, die Gospels
und Spirituals mit der Geschichte der Afroamerikaner, deren Situation in
den USA und dem Kampf gegen die Rassendiskriminierung in Berithrung.'®

Um amerikanische Musik herrschte ein Deutungskampf in der DDR.
Wihrend sie im Allgemeinen als die Musik des Klassenfeindes galt und
der Konsum zumindest in der Anfangszeit der DDR verboten beziehungs-
weise nur sehr eingeschrankt moglich war, galt fiir afroamerikanische
Musik eine andere ideologische Leseart. Letztere wurde dem ,anderen
Amerika“ zugeordnet und war damit als kultureller Ausdruck des Pro-
testes gegen die bestehenden Strukturen anerkannt.” Gospel- und Spi-
ritual-Langspielplatten, spater auch Blues- und Jazzmusik, verlegten die
staatseigenen Label AMIGA und ETERNA wihrend der gesamten DDR-
Zeit® Afroamerikanische Sdnger und Bands tourten durch die Lander
des sozialistischen Staatensystems und wurden dort begeistert empfan-
gen. In der DDR gastierte so zum Beispiel Louis Armstrong oder das
American Folk Blues Festival.” Die Staatsmedien der DDR betonten stets
den politischen Charakter dieser Musik. Und in der Tat verstanden vie-
le der afroamerikanischen Musiker und Musikerinnen ihre Auftritte als
Beitrag zum internationalen Kampf gegen Rassendiskriminierung. Um-
gekehrt galt genauso, dass kaum eine Veranstaltung in der DDR, die sich
mit der Biirgerrechtsbewegung und deren Akteuren beschiftigte, ohne
das Singen von Biirgerrechtsliedern oder der Rezitation afroamerikani-
scher Musik auskam. Die Begeisterung fiir King entstand demnach nicht
in einem luftleeren Raum. Viele Menschen waren bereits vor der Welle
der medialen Aufmerksamkeit mit der Biirgerrechtsbewegung in Beriih-
rung gekommen - sei es durch afroamerikanische Musik oder durch ein
Interesse an Paul Robeson und anderen linken Aktivisten.

' Vgl. Maria Schubert, ,Oh Freedom!“ Afroamerikanische Freiheitskldnge in der DDR, in:
Michael Fischer/Christofer Jost (Hg.), Amerika-Euphorie - Amerika-Hysterie. Populdre Mu-
sik made in USA in der Wahrnehmung der Deutschen 1915-2014, Miinster 2017, 257-275.
Ebd.; Michael Rauhut, The Voice of the Other America: African-American Music and
Political Protest in the German Democratic Republic, in: Timothy Brown u. Lorena Anton
(Hg.), Between the Avantgarde and the Everyday: Subversive Politics in Europe from 1957
to the Present (Protest, Culture & Society, Bd. 6), New York (NY) 2011, 92-108.

18 Bibliografie der Plattenveroffentlichungen des ,,Jazz-Labels®, unter dem auch Blues, Gos-
pel und Spirituals publiziert wurden: Mathias Briill, Jazz auf AMIGA. Die Discografie
der Jazz-und Semijazz-Veroffentlichung auf dem Label AMIGA des VEB Deutsche Schall-
platten Berlin/DDR (vormals Lied der Zeit GmbH und VEB Lied der Zeit, spéter Deut-
sche Schallplatten GmbH, Berlin) inklusive des AMIGA-Nachfolge-Labels der Deutschen
Schallplatten GmbH, Berlin (DSB, ZONG, musiCando, DORADO, BLUESONG, GALA
Classics), auf anderen Labels des VEB Deutsche Schallplatten Berlin/DDR (ETERNA,
LITERA, SCHOLA, NOVA) ...; [die Jazz-Schallplatten des AMIGA-Labels von 1947 bis
1990], Berlin 2003.

1 Stephan Schulz, What a Wonderful World. Als Louis Armstrong durch den Osten tourte.
Berlin 2010; Ulrich Adelt, Germany Gets the Blues: Negotiations of ,,Race“ and Nation at
the American Folk Blues Festival, in: American Quarterly 60, 4 (2008), 951-974.
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Als King 1964 Ost- und Westberlin einen Besuch abstattete, war er in
beiden Teilen Deutschlands schon sehr bekannt. Die Biirgerrechtspro-
teste in den USA waren im vollen Gange und die kraftvollen Bilder der
demonstrierenden Massen gingen um die Welt. Auch in der DDR berich-
teten die Staatsmedien, obwohl der Apparat King selbst noch keine er-
hohte Aufmerksamkeit schenkte. Der afroamerikanische Biirgerrechtler
gehorte zwar zum ,anderen Amerika“ er war jedoch kein Kommunist,
sondern afroamerikanischer Pastor und predigte den gewaltlosen Wider-
stand - beides war der SED suspekt. So berichtete die Medienlandschaft
der DDR von Martin Luther King, Jr. zu Beginn der 1960er Jahre eher am
Rande und auch von seinem Besuch im Ostteil der Stadt am Abend des
13. September 1964 erschienen in den darauffolgenden Tagen nur wenige
kleinere Artikel.?°

Dies lag auch daran, dass King den Besuch sehr kurzfristig anberaumt
hatte — urspriinglich stand nur Westberlin auf seinem Programm.” Wenige
Tage vor dem Besuch entschied sich der Biirgerrechtler dann aber doch,
Ostberlin zu besuchen, wie ein Telegramm an den Westberliner Veranstal-
ter der Reise belegt: ,Invitations have come from East Berlin Christians
which I must accept. Am seeking to arrange visit to Marienkirche for Sun-
day evening. This would be a sermon only. No Press conferences.“”* King
weilte nicht auf Einladung des Staates in der DDR - wie viele afroameri-
kanische Géste vor ihm und viele nach ihm es tun sollten -, sondern er
hatte sich von Ostberliner Geistlichen iiberzeugen lassen. Mit staatlichen
Medienvertretern wollte er bewusst nicht in Kontakt treten, vermutlich um
eine Vereinnahmung seiner Person zu verhindern.

Die Nachricht von seinem Besuch verbreitete sich itber Mund-zu-Mund-
Propaganda wie ein Lauffeuer und so predigte King zunichst in einer bre-
chend vollen Marienkirche und hielt im Anschluss einen zweiten Gottes-
dienst in der ebenso vollen Sophienkirche in Berlin ab.?® King berichtete
in seiner Predigt von der amerikanischen Biirgerrechtsbewegung, von der
Kraft des gewaltlosen Widerstandes und der Feindesliebe. Was diese Bot-
schaft fiir das geteilte Berlin bedeuten konnte, vermochte er indessen nicht
zu beurteilen: ,, I have not been here long enough to discern God’s plan for

2 Zum Beispiel: Martin Luther King in der Marienkirche, in: ND, 14.9.1964; ,Wir werden
eines Tages frei sein!“ Dr. Martin Luther King in der Hauptstadt der DDR - Dank fiir
Unterstiitzung des Freiheitskampfes der Neger in USA, in: Neue Zeit Berlin, 15.9.1964,
29; Westberliner Unbehagen, in: Neue Zeit, 17.9.1964, 27; alle aus: SAPMO-BArch, DO
4/85816.

Briefe, in denen King einen Besuch in Ostberlin ablehnte: Brief von Martin Luther King an
D. Jacob, 10.8.1964. Der gleiche Brief ging ebenfalls an Gerald Gétting, vgl. hierzu: Brief
von Martin Luther King an Gerald Gotting, 10.8.1964; beide aus: King Library and Archi-
ves, MLK 59:16.

Telegramm von Martin Luther King an Nicholas Nabokov, Festwochen Berlin, 4.9.1964,
King Library and Archives, MLK 4:23.

Ablauf des ganzen Berlinbesuches auf: http://www.aacvr-germany.org/index.php/
images-7/dr-martin-luther-kings-visit-to-cold-war-berlin (acc. 17.01.2018).
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,Bote der Freiheit“ 239

you and his calling to you*, rief er in die Menge. Eines sei er sich aber
gewiss, dass iiberall dort, wo Versdhnung stattfinde, ,wherever men are
,breaking down the dividing walls of hostility* which separate them from
their brothers, there Christ continues to perform his ministry of reconcil-
iation.“»

Ein Ende der deutsch-deutschen Teilung und ein Umsturz des SED-Re-
gimes durch gewaltlosen Widerstand nach Kings Vorbild - das war an die-
sem Abend fiir die Zuhorer ein ferner Traum. Kurz nach dem Mauerbau
safl die Regierung Ulbricht so fest im Sattel wie nie zuvor. Dennoch machte
Kings Auftreten Mut, auch in der DDR standhaft als Christ zu leben, sich
nicht vom Hass iiberwaltigen zu lassen, sondern zu glauben und zu lieben.
Der Besuch des berithmtesten Biirgerrechtlers des 20. Jahrhunderts war
auflerdem ein fiihlbares Zeichen der Okumene - die weltweite Verbunden-
heit aller Christen endete nicht an der Mauer. So beeindruckend dieser Be-
such fiir die Gottesdienstteilnehmer an diesem Abend auch gewesen sein
mag, stellte er fiir die folgende Rezeptions- und Wirkungsgeschichte Kings
in der DDR nur eines von vielen Puzzleteilen dar. Es ist vielmehr der im
letzten Jahrzehnt betriebenen historischen Aufarbeitung und verschiede-
ner Projekte zu Kings Reise nach Berlin zu verdanken, dass der Besuch viel
Aufmerksamkeit erfahren hat.?® Auflerhalb von Ostberlin erfuhren zur da-
maligen Zeit zundchst nur wenige von dem Besuch oder hérten davon erst
Jahre oder Jahrzehnte spater. Kings Leben und Wirken verfolgten dennoch
viele DDR-Biirger intensiv und dies mafigeblich mit der Hilfe verschiede-
ner Publikationen iiber und von King, die besonders fiir Multiplikatoren
eine essentielle Grundlage fiir die Weiterverbreitung und Verarbeitung sei-
nes Gedankengutes darstellten.

* Martin Luther King, East or West - God’s Children. A Sermon by Dr. Martin Luther King,
Jr. (Transcript), in der Marienkirche (Berlin), 13.9.1964, unter: http://www.aacvr-germany.
org/index.php/images-7?id=94 (acc. 12.11.2015).

% Ebd.

% Zum 50. Jahrestag des Besuches im Jahr 2014 erschienen zahlreiche Artikel in der Presse,
u.a.: Andreas Conrad, Martin Luther King zu Besuch in Berlin. Ohne Pass in den Osten,
in: Der Tagesspiegel, 11.9.2014, http://www.tagesspiegel.de/berlin/martin-luther-king-zu-
besuch-in-berlin-ohne-pass-in-den-osten/10682966.html; Morten Freidel, Martin Luther
King in der DDR. Und die Stasi nahm die Predigt auf, in: FAZ, 14.9.2014, http://www.
faz.net/aktuell/gesellschaft/menschen/ddr-ueberraschungsbesuch-martin-luhter-kings-
ueberforderte-die-behoerden-13153264.html; Stefan Appelius, Martin Luther King in
Ost-Berlin, ,,Let my people go!, in: Der Spiegel, 11.9.2009; http://www.spiegel.de/eines-
tages/martin-luther-king-in-ost-berlin-a-948492.html. Ein multimediales Schiilerpro-
jekt in Berlin bietet zahlreiche Moglichkeiten, den Besuch Kings nachzuvollziehen: www.
king-code.de. Die Wanderausstellung ,,Aus dem Fels der Verzweiflung einen Stein der
Hoffnung hauen® - Martin Luther King und die DDR thematisiert die Rezeption Kings in
der DDR und kann beim Martin-Luther-King-Zentrum, Werdau entliehen werden, vgl.
http://www.martin-luther-king-zentrum.de/mlkz/ausstellungen/ml-king-und-die-ddr
(alle: acc. 28.01.2018).
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3. King-Publikationen und der gewaltlose Widerstand

Im Jahr 1965 erschienen gleich zwei Publikationen, die das Leben und
Denken des Biirgerrechtlers beleuchteten: Martin Luther King von Giin-
ther Wirth” und Warum wir nicht warten konnen, Kings ins Deutsche
Ubersetzte Abhandlung iiber die amerikanische Biirgerrechtsbewegung.”®
Das schmale Biichlein von Giinther Wirth beschrieb kurz und pragnant
den Werdegang des afroamerikanischen Pastors hin zur Fithrungsspitze
der amerikanischen Biirgerrechtsbewegung. Das Heft erschien in mindes-
tens vier Auflagen und erfreute sich grofler Beliebtheit. Warum wir nicht
warten kénnen ermoglichte eine noch intensivere Auseinandersetzung mit
dem Denken des Biirgerrechtlers sowie der Theorie der Gewaltlosigkeit.
Das Buch enthielt unter anderem den Text des bekannten Briefes aus dem
Birminghamer Gefdngnis, in dem King seine Position als ,,Extremisten der
Liebe® eindeutig und rhetorisch brillant beschrieb. Der Brief aus dem Ge-
tangnis zahlt zu den am haufigsten zitierten Schriften des Geistlichen. Ein
weiteres wichtiges Werk verfasste Anneliese Vahl mit dem Titel Martin Lu-
ther King. Stationen auf dem Wege. Berichte und Selbstzeugnisse.” Das 1968
in der Evangelischen Verlagsanstalt veréffentlichte Buch gab tiefgehende
Einblicke in Kings Theologie und beschiftigte sich besonders mit der Ge-
waltlosigkeit. Vahl lief§ King in kiirzeren Texten und Zitaten hiufig selbst
zu Wort kommen und bot damit einen reichen Schatz an Weiterverarbei-
tungsmoglichkeiten von seinem Gedankengut.

Bevor die Biicher erscheinen konnten, mussten sie den staatlichen Zen-
surprozess durchlaufen. Die angefertigten Gutachten zu den Werken zei-
gen dabei deutlich, dass besonders die Theorie der Gewaltlosigkeit ein
grofles Problem fiir die staatlichen Stellen darstellte. So duflerte sich der
Gutachter Hans Wilke zu Warum wir nicht warten kénnen wie folgt: ,Nun
ist es aber so, dass sich durch das ganze Buch die Theorie der Gewaltlosig-
keit zieht und jede gewaltsame revolutionire Bewegung abgelehnt, ja sogar
verdammt wird.“*® Hier miissten ,,groflziigige“ Korrekturen am Text vor-
genommen werden, besonders bei Teilen, die die ,,Theorie der Gewaltlosig-
keit“ betrafen.” Nach erfolgten Korrekturen sei das Buch aber gerade fiir
die ,Entlarvung der Titigkeit der amerikanischen Reaktion fiir die mas-
senpolitische Arbeit unter den konfessionell gebundenen Biirgern in der
DDR besonders wertvoll, da sie von einem lauteren und als echten Christen

¥ Giinther Wirth (1929-2009) war Funktionar der Ost-CDU und Cheflektor des Union Ver-
lages, der von der Christlich-Demokratischen Union gefithrt wurde.

* Giinther Wirth, Martin Luther King (Reihe: Christ in der Welt), Berlin (Ost) 1965; Martin
Luther King, Warum wir nicht warten konnen, Berlin (Ost) 1965.

¥ Anneliese Vahl, Martin Luther King. Stationen auf dem Wege - Berichte und Selbstzeug-
nisse, Berlin (Ost) 1968.

30 Gutachten zu ,Warum wir nicht warten konnen“ von Hans Wilke, 13.12.1964, SAP-
MO-BArch, DR 1/2423, 2.

3 Ebd.
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und Humanisten bekannten Menschen erfolgt“.*? Die SED hoftte demnach
durch die offentliche Unterstiitzung Kings gemeinsamen Grund mit der
christlichen Bevolkerung zu finden.

Gleichzeitig erahnten staatliche Vertreter die Brisanz von Kings Lehre.
So mahnte der Gutachter zu Wirths biographischer Skizze iiber King wie
folgt an: ,In diesem Zusammenhang muss auf folgendes Problem hinge-
wiesen werden: Es gibt bestimmte kirchliche Kreise in der DDR, die gewis-
se Vorbehalte gegeniiber unserem Staat u.a. mit der Berufung auf den von
Martin Luther King hiufig gebrachten Begriff der ,Gewaltlosigkeit zu be-
griinden versuchen.“” Der sozialistische Staat befand sich mit King in einer
Zwickmiihle - der Biirgerrechtler war der Kopf des ,anderen Amerikas®
und die DDR sah sich als Verbiindete eben dieses Amerikas an. Anderer-
seits waren die ideologischen Unterschiede zwischen Kings Denken und
dem Marxismus-Leninismus kaum weg zu retuschieren, und die Gefahr,
dass sein Gedankengut auch Staatskritiker inspirieren konnte, war den Hii-
tern des Marxismus-Leninismus bewusst. Staatliche Vertreter versuchten
dem entgegenzuwirken, indem sie Kings Schriften in ideologischen Vor-
und Nachwortern fiir ihre Biirger in den bekannten ideologischen Bahnen
zu interpretieren versuchten oder eigens in der Presse ein King-Bild vermit-
telten, das in den marxistisch-leninistischen Rahmen passte.

Diese Politik der Vereinnahmung verstetigte sich seit Mitte der 1960er
Jahre, was auch damit zusammenhing, dass die SED sich auflen- und in-
nenpolitische Vorteile durch ihre Unterstiitzung fiir das ,,andere Ameri-
ka“ erhoffte. Die DDR strebte nach internationaler Anerkennung in der
westlichen Welt, was wiederum Handelsvorteile mit sich bringen sollte.
Eine Lobby in den USA, die sich fiir die DDR stark machen wiirde, konne
sich positiv auf dieses Ziel auswirken, so die Idee.’* Die Unterstiitzung der
Biirgerrechtsbewegung und die Kontakte zum ,,anderen Amerika“ sind in
diese Politik einzuordnen. Auflerdem war der Staatspartei die Beliebtheit
von afroamerikanischen Biirgerrechtlern sowie linken Musikern, Kiinst-
lern und Aktivisten, besonders bei ostdeutschen Jugendlichen, nicht ent-
gangen. Durch die Verbriiderung mit dem ,anderen Amerika“ sollten so
besonders junge Menschen, die christliche Bevolkerung und staatskritische
Menschen fiir die Politik der SED gewonnen werden.

Im Zuge dieser politischen Linie versuchten die staatlichen Medien King
seit Mitte der 1960er Jahre mehr und mehr fiir ihre Zwecke einzuspannen.
So avancierte der Biirgerrechtler in den 1970er und 1980er Jahren zu einem

2 Ebd., 4.

* Vgl. Gutachten von Carl Ordnung zu ,Martin Luther King®, Reihe Christ in Welt, 3.11.1964,
SAPMO-BArch, DR 1/2423, 1.

Marianne Howarth, Die Westpolitik der DDR zwischen internationaler Aufwertung
und ideologischer Offensive (1966-1989), in: Ulrich Pfeil (Hg.), Die DDR und der Wes-
ten. Transnationale Beziehungen 1949-1989, Berlin 2001, 81-98; Philip Alexander Matthes,
Puppet Regime vs. Lead Nation. Der lange Weg zur Anerkennung der DDR durch die
USA, Bonn 2011, hier bes. 104-265.
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Helden, dessen Vision einer gerechten und friedlichen Welt in der DDR
bereits Wirklichkeit geworden war. Bei Besuchen amerikanischer Gis-
te thematisierten Politiker stolz den Besuch Kings 1964 in Ostberlin, und
die Verbundenheit der DDR mit dem Biirgerrechtler wurde gern zu allen
Anlissen, die im entfernten Sinn etwas mit ,,Volkerfreundschaft“ oder der
Anti-Rassismus-Doktrin der DDR zu tun hatten, betont.

Ein spdtes, aber umso eindriicklicheres Beispiel fiir diese Vereinnahmung
Kings stellten die Gedenkveranstaltungen im Jahr 1989 dar.** Zu Ehren von
King wurden mehrtagige Feierlichkeiten abgehalten. Ein Kinderkranken-
haus in Berlin Friedrichshain und eine Schule erhielten den Namen des
Biirgerrechtlers, Festakte, Reden und musikalische Beitrige umrahmten die
Veranstaltungen. Sogar eine Delegation der Southern Christian Leadership
Conference unter Leitung des damaligen Vorsitzenden Joseph E. Lowery hat-
te sich zu diesem Anlass in die DDR einladen lassen.*® Einer der Festredner,
Werner Riimpel, verkniipfte Kings Anliegen wie folgt mit der SED-Politik:

»In unserer humanistischen, sozialistischen Gesellschaft sind dem Rassenhass
und der Rassendiskriminierung fiir immer der Boden entzogen. Gleichheit,
Briiderlichkeit, Frieden, Freundschaft und Solidaritat [...] bestimmen [in der
DDR] das Denken und Handeln aller Biirger, ob jung oder alt. Dies beeindruck-
te auch Martin Luther King, als er im Jahr 1964 die DDR besuchte. Hier sah er,
wie seine Traume Wirklichkeit wurden.“?

Diesen zum Teil recht plumpen (Um)Deutungsversuchen von Kings Wir-
ken und Denken war jedoch nur mafliger Erfolg beschert. Viele Menschen
in der DDR kreijerten ihre eigenen King-Bilder, die vom staatlich vorge-
zeichneten Bild abwichen und den Zielen der SED sogar diametral ent-
gegenlaufen konnten.

4. Eigensinnige Lesearten

Der Historiker Alfred Liidtke hat den Begriff des Eigensinns gepragt.® Er
zielt damit auf ,,die Beschreibung des Raums, den sich die Unterworfenen
in Herrschaftsstrukturen schaffen, um damit etwas Eigenes, nicht von den

% Auswahl an Presseartikeln zu den Veranstaltungen: Delegation aus den USA beim Friedens-
rat der DDR, 9.1.1989, in: Neues Deutschland; Was der Direktor den Gasten heute erzihlt. 16.
Oberschule tragt nun Ehrennamen ,,Martin Luther King®, 9.1.1989, in: Berliner Zeitung am
Abend; Grof3es Vorbild im Friedenskampf. Berliner Schule erhielt Namen ,Martin Luther
King®, 10.1.1989, in: Junge Welt; Seine Liebe galt stets den Kindern. Klinik erhielt Namen
»Dr. Martin Luther King®, 11.1.1989, in: Neue Zeit; diese und weitere Presseartikel wie auch
Planungsdokumente zu den Veranstaltungen in: SAPMO-BArch, DZ 9/2652.

¢ Vgl. Ehrengiste zum Friedensmeeting in der 16. POS in Berlin-Marzahn, SAPMO-BArch,
DZ 9/2652.

7 Ansprache Werner Riimpel an der 16. POS Berlin-Marzahn, 9.1.1989, SAPMO-BArch, DZ
9/2652, 3.

% Alf Lidtke (Hg.), Alltagsgeschichte. Zur Rekonstruktion historischer Erfahrungen und
Lebensweisen, Frankfurt a. M. 1989. Zur Anwendung auf die DDR u.a.: Thomas Linden-
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Herrschenden Antizipiertes zu kreieren.“** Dieser Begrift eignet sich beson-
ders, um das Verhalten von Einzelpersonen oder Gruppen in der ostdeut-
schen Diktatur zu beschreiben, denn dieses kann hiufig weder in die Kate-
gorien des aktiven und geplanten Widerstandes noch in die der Anpassung
eingeordnet werden. Christen in der DDR iibertrugen Kings Gedankengut
vielmehr auf kreative und vielfaltige Art und Weise auf ihre eigene Situati-
on. So entstanden Diareihen zum Leben von King, Ausstellungen iiber den
Biirgerrechtler und zahlreiche Arbeitsmaterialien fiir die Gemeinde und
die Jugendarbeit. Pastor und Pastorinnen zitierten King in ihren Predigten
und mancher ostdeutsche Christ hatte ein Zitat des afroamerikanischen
Theologen oder ein Foto von ihm iiber seinem Schreibtisch hiangen. Zwei
interessante Fille von eigensinniger Aneignung im nichtstaatlichen Raum
werden im Folgenden beschrieben.

5. Diareihen iiber King

Vor dem Siegeszug der Power-Point-Prasentation waren Diareihen ein be-
liebtes Medium fiir die Gestaltung von Vortrigen und Themenabenden.
Das Evangelische Jungmdnnerwerk, ein Gremium der christlichen Jugend-
arbeit in der DDR, unterhielt sogar eine ,,Bildleihstelle®, die Diareihen zu
unterschiedlichen Themen mit Kommentaren und Texten verlieh. Die Ma-
terialien waren mit dem Vermerk ,nur zum innerkirchlichen Dienstge-
brauch“ versehen - sie unterlagen damit nicht der staatlichen Zensur (wohl
aber subtiler staatlicher Uberwachung) und durften nur innerhalb der
Kirche genutzt werden. In der Bildleihstelle konnten mehrere Diareihen
tiber das Leben von Martin Luther King, Jr. und die amerikanische Biirger-
rechtsbewegung entlichen werden.*® Die Streifen setzten unterschiedliche
inhaltliche Schwerpunkte, dhnelten sich aber indem sie alle ein grundsitz-
lich anderes Bild von King zeichneten als dies in den staatlichen Medien
der Fall war.

Einer dieser Streifen trug den Titel Das heilende Schwert der Gewaltlosig-
keit. Ein Bildstreifen iiber Dr. Martin Luther King und umfasste 38 Dias.*!

berger (Hg.), Herrschaft und Eigen-Sinn in der Diktatur. Studien zur Gesellschaftsge-
schichte der DDR, Kéln 1999.
¥ Schubert, We Shall Overcome, Manuskript, 35.
4 Im Folgenden nicht vorgestellte Diareihen: Filmstreifen: Hans-Georg Noack, ,Martin
Luther King. Apostel der Gewaltlosigkeit®, 1971, AKPS, Rep. L 12, Nr. 468 (1213), Film-
dienst des Ev. Jungménnerwerkes; Kommentar zu ,Martin Luther King. Apostel der Ge-
waltlosigkeit, AKPS, Rep. L 12, Nr. 469 (1213), Filmdienst des Ev. Jungménnerwerkes;
Filmstreifen von Jan E. Lamme und Herbert Gerhardt, ,Der Traum von Martin Luther
King®, AKPS, Rep. L 12, Nr. 1046, Filmdienst des Ev. Jungmannerwerkes; Kommentar zum
Filmstreifen ,,Der Traum von Martin Luther King“, AKPS, Rep. D 15 Nr. 1291, Bildband
Nr. 1046, Filmdienst des Ev. Jungmannerwerkes.
Filmstreifen ,,Das heilende Schwert der Gewaltlosigkeit, Ein Bildstreifen iitber Dr. Martin
Luther King“, AKPS, Rep. D 15, Nr. 1106, Filmdienst des Ev. Jungménnerwerkes; Kom-
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Durch die ersten Fotos erfolgt zundchst eine kurze biografische Vorstel-
lung des berithmten Biirgerrechtlers. Der folgende Teil ist mit ,Warum wir
nicht warten kénnen® iiberschrieben, was wiederum auf die grofie Bedeu-
tung des gleichnamigen Buches von King verweist. In mehreren Dias be-
schreibt der Autor in diesem Teil die Geschichte der Afroamerikaner von
der Sklaverei bis hin zur Segregation und ihren bereits seit Jahrhunderten
wiahrenden Biirgerrechtskampf. Es ist zum Beispiel ein Foto zu sehen, das
zeigt, wie ein Afroamerikaner umringt von einer gaffenden weiflen Man-
nergruppe ausgepeitscht wird.*” Im Kommentar zu diesem Abschnitt heif3t
es: ,Unheimliches Leid umgab die Ménner und Frauen und Kinder in den
Jahrhunderten. Viele unter ihnen wurden Christen. Ihr einziger Trost war
dann der Glaube an Christus. IThm klagten sie ihr Leid. Ein Lied oder Song,
wie man es richtiger nennen muf3, berichtet davon.“* Auf dem folgenden
Dia ist nun der afroamerikanische Spiritual Nobody know de trouble I've
seen in einer deutschen Ubersetzung abgebildet.* Es war vorgesehen, das
Lied mit den Zuhorern gemeinsam zu singen, was wiederum auf die enge
Verbindung zwischen der Rezeption Kings und der Biirgerrechtsbewegung
mit afroamerikanischer Musik verweist.

Im dritten und ausfiihrlichsten Teil steht der Montgomery Busboykott
unter der Fithrung Kings im Vordergrund. Bereits bei der Entscheidung,
nach Montgomery zu gehen, lief sich der afroamerikanische Pastor von
Gott leiten, wie der Autor im Kommentar beschreibt: ,,Lange haben damals
er und seine Frau Coretta gebetet, dafl Gott ihnen den Weg zeigen sollte.®
Ausfithrlich wird im Anschluss beschrieben, wie es zum Busboykott von
Montgomery kam und welchem Hass King und die Bewegung ausgesetzt
waren. Dies konnte nicht spurlos an dem Biirgerrechtler voriibergehen, wie
die folgende Szene beschreibt. King wurde von Zweifeln, Kraftlosigkeit und
Anfechtung geplagt: ,Er ist am Ende seiner Kraft. Noch nie in der Zeit
hat ihn die Midigkeit, die Mutlosigkeit so gepackt wie an diesem Abend.
Er will den Kampf aufgeben.“® Hier wird ein menschlicher King gezeigt,
dessen Reaktion jedem Christen in Anfechtung hatte dhneln konnen. Der
afroamerikanische Biirgerrechtler war hier nicht, wie so oft in der staatli-
chen Darstellung, ein fast iibermenschlicher Held, sondern ,.einer von uns®,
mit dessen Gefiihlen Identifikation moglich war.

King wandte sich in dieser aussichtslos erscheinenden Situation an Gott,
wie der Diastreifen weiterhin beschreibt:

mentar zu ,,Das heilende Schwert der Gewaltlosigkeit, Ein Bildstreifen tiber Dr. Martin
Luther King®, AKPS, Rep. D 15, Nr. 1277, Filmdienst des Ev. Jungmannerwerkes. Das ge-
naue Erscheinungsdatum ist unklar, liegt jedoch wahrscheinlich zwischen 1964 und 1968,
da die Nobelpreisvergabe und der King-Besuch 1964 thematisiert werden, die Ermordung
Kings jedoch keine Erwdhnung findet. Der Autor wird nicht benannt.

Filmstreifen, ,,Das heilende Schwert®, Foto Nr. 5.

Kommentar, ,,Das heilende Schwert, 2.

* Foto Nr. 6.

4 Kommentar, 3.

“ Ebd., 7.
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»In diesem Zustand duflerster Erschopfung und Mutlosigkeit fingt er zu beten
an. [...] In diesem Augenblick erlebt er etwas, wovon man nicht reden kann.
Thm war als horte er eine Stimme, die ihm Mut zusprach: ,Stehe auf, fiir die Ge-
rechtigkeit! Stehe auf fiir die Wahrheit!* ,Und Gott wird immer an deiner Seite
sein!‘ - Fast augenblicklich sind seine Angste dahin. [...] Wenn man M. L. King
fragen wiirde, welches eigentlich die entscheidende Stunde seines Kampfes war,
so wiirde er sagen: Diese! Diese Stunde, wo Gott sich mir gestellt hat und ich
wufte, dafl mein Leben sein Auftrag war.

Die Erlosung aus der Ausweglosigkeit erfolgte durch die Hinwendung zu
Gott. King wird in dieser Diareihe in erster Linie als Christ dargestellt, der
die Kraft fiir sein Handeln in seiner persénlichen Gottesbeziehung fand und
direkte Weisung von Gott empfing. Aus dieser inneren Glaubenshaltung her-
aus, so die Botschaft, begriindete sich auch Kings politisches Handeln.

Eine weitere Schliisselszene aus dem dritten Teil der Diareihe beleuchtet
die Bedeutung der Gewaltlosigkeit. Der Autor schildert eine Szene, in der
Kings Haus einem Bombenanschlag zum Opfer fiel. In der gefahrlich auf-
geheizten Stimmung, die drohte in Gewalt umzukippen, rief der Biirger-
rechtler seine afroamerikanischen Mitbiirger zur Gewaltlosigkeit auf:

»Nun laf3t uns nicht den Kopf verlieren. Wenn ihr Waffen bei euch habt, nehmt
sie bitte wieder mit nach Hause. Wenn ihr keine habt, verschafft euch bitte auch
keine. Wir konnen dieses Problem nicht mit Gewalt losen. Denkt an die Worte
Jesu: Wer das Schwert nimmt, soll durch das Schwert umkommen. Wir miissen
unsere weiflen Briider lieben, gleichgiiltig, was sie uns antun.®

King nahm sich die Bergpredigt zum Maf3stab fiir sein Handeln in der
Biirgerrechtsbewegung — absolute Gewaltlosigkeit musste die Proteste be-
stimmen, dies war seine tiefe Uberzeugung. Dieser lange und harte Kampf
tithrte langsam zu Erfolgen, wie dargestellt wird - ein Foto zeigt Martin
Luther King in Verhandlungen mit Prasident L. B. Johnson und der Kom-
mentar verweist auf die schon erlassene Biirgerrechtsgesetzgebung.*

Im vierten und letzten Teil ,,Auf dafl sie alle eins seien“ steht die Ver-
bundenheit der weltweiten Christenheit im Vordergrund. Zunachst wird
vorgeschlagen, folgendes Gebet ,,aus Afrika“’ gemeinsam zu sprechen, was
ebenfalls auf einem Dia abgebildet ist:

»Oh Jesus Christus. Der Du von einer hebrdischen Mutter geboren wurdest, aber
voll Freude warst iiber den Glauben einer syrischen Frau und eines romischen
Soldaten, der Du die Griechen, die Dich suchten, freundlich aufgenommen hast
und es zulief3est, daf3 ein Afrikaner Dein Kreuz trug, hilf uns, Menschen aller
Rassen als Miterben in Dein Reich zu bringen!“!

4 Ebd., 9.

4 Ebd.

* Foto Nr. 31; vgl. Kommentar, 11.
50 Ebd.

5t Foto Nr. 32.
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Weiterhin wird auf Kings Aufenthalt in Berlin eingegangen und Teile sei-
ner Predigt zitiert sowie die Verleihung des Friedensnobelpreises an ihn
thematisiert. Damit verweist der Autor auf die weltweite Relevanz von
Kings Denken, auch fiir die Menschen in der DDR. Die letzten Bilder der
Diashow erscheinen wie eine Vision der Zukunft: ein Afroamerikaner mit
einer gliicklich lachenden weiflen Frau im Arm, zwei Freundinnen im ver-
trauten Gespriach, ebenfalls schwarz und weif3, und zwei Kinder, ein weifler
und ein afroamerikanischer Junge, nebeneinander beim Musizieren am
Klavier.”? Das letzte Foto zeigt einen afroamerikanischen Jungen, der ein
Schild mit der Aufschrift ,,Only Jesus Saves® tragt — ein Bekenntnis, dass
die Rezipienten des Diaabends mit der Biirgerrechtsbewegung vereint, so
der Autor im Kommentar.*®

In dieser Reihe wird Kings Handeln aus seinem Glauben heraus beleuch-
tet und die christliche Vision einer gerechten Welt dargestellt - der Weg
dahin kann nur iiber den christlichen Glauben und die damit verbundene
Gewaltlosigkeit, die durch die Bergpredigt begriindet wird, fithren. Kings
Glauben wird als ein Ringen des Biirgerrechtlers mit einem personlich nah-
baren und ansprechbaren Gott dargestellt. Die Diareihe und der Kommen-
tar geben somit ein ganz anderes Bild als es die staatliche Propaganda tat.
Die Punkte in Kings Denken und Handeln, die dort eher marginalisiert
wurden - sein Glauben und die Gewaltlosigkeit — standen im Vordergrund.
Diese und weitere Diareihen waren ein wichtiges Medium, iiber das Kings
Theologie und Handeln in der DDR Verbreitung fanden und die den Biir-
gerrechtler zum personlichen Vorbild fiir viele Christen werden lief3.

6. Das Briefmarkenexponat von Georg Meusel

Briefmarkensammeln war in der DDR beliebt und weit verbreitet. Eifrige
Sammler stellten ihre Schitze in Ausstellungen zur Schau und die besten
wurden dafiir pramiert. Wie alles im ostdeutschen Staat waren auch die
Philatelisten staatlich organisiert, und jede Ausstellung musste vorab ge-
nehmigt werden. Auf einigen der Ausstellungen war das Exponat ,,Martin
Luther King. Gewaltloser Kampf gegen Unterdriickung und Krieg“ zu se-
hen.** Auf circa hundert Tafeln, von denen jeweils eine Auswahl ausgestellt
wurde, zeigte der Kiinstler nicht nur Briefmarken, sondern auch sogenann-
tes ,nichtphilatelistisches Beiwerk® - dazu gehorten Briefe, Briefumschlége
und erkldrende Texte, die Kings Wirken und das der amerikanischen Biir-
gerrechtsbewegung beleuchteten.

2 Fotos Nr. 35-37.

% Vgl. Kommentar, 12; Foto Nr. 38.

% King-Exponat, MLKZ. Das hier verwendete Quellenexponat umfasst 97 Blatter, einige
davon auf Polnisch und Russisch. Die Tafeln wurden je nach Ausstellung verschieden zu-
sammengestellt.
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Der Autor dieses Exponats ist Georg Meusel, 1942 in Sachsen geboren
und iiberzeugter Pazifist und Christ.> Meusel hatte sich intensiv mit King
beschiftigt, alle in der DDR verfiigbaren Biicher {iber ihn gelesen und war
fasziniert von seiner Botschaft. Er war {iberzeugt, dass Kings Wirken ein
Vorbild fiir die Menschen in der DDR sein konnte und bemiihte sich des-
halb, die Botschaft des Biirgerrechtlers auf verschiedene Art und Weise zu
verbreiten.”® Er hielt Vortrage {iber den afroamerikanischen Geistlichen
und schmuggelte sogar einen Film tiber King in die DDR, der dann in vie-
len Kirchgemeinden gezeigt wurde.” Auch mit dem Briefmarkenexponat
wollte Meusel die Botschaft Kings publik machen.

Kurz nach Kings Ermordung im Jahr 1968 erarbeitete er die Ausstellung,
die sich wie folgt unterteilte: 1. Die Geschichte der Afroamerikaner, 2. Mar-
tin Luther Kings geistige Wurzeln, 3. Blirgerrechtsbewegung und Friedens-
kampf und 4. Kontakte in die DDR.*® Im ersten Teil umriss Meusel sach-
kundig wichtige Stationen des afroamerikanischen Biirgerrechtskampfes
seit der Ankunft der ersten Sklaven im Jahr 1619 in Jamestown. Er benannte
unter anderem den militdrischen Beitrag von Afroamerikanern im Un-
abhéngigkeitskrieg, den Sklavenaufstand unter Fiihrung von John Brown
und afroamerikanische Wortfithrer wie Frederick Douglass. Auf weite-
ren Tafeln umriss Meusel den amerikanischen Biirgerkrieg und Lincolns
Wirken. Dabei wies er die Betrachter auch auf Folgendes hin: ,,Président
Lincoln genof} die Unterstiitzung der demokratischen Weltéffentlichkeit,
darunter Karl Marx und die I. Internationale.*® Auf den folgenden Tafeln
»100 Jahre nach der Sklavenbefreiung” und ,Die Freiheitsglocke hat einen
Sprung® resiimierte Meusel, dass Afroamerikaner immer noch in allen ge-
sellschaftlichen Bereichen diskriminiert und misshandelt wiirden. In die-
ses Klima sei Martin Luther King hineingeboren worden.*

Nun folgt der zweite Teil, in dem Meusel Kings ,,geistige Wurzeln“ um-
schreibt.® Als pragende Vorbilder sieht er den amerikanischen Philosophen
Henry David Thoreau, der ein wichtiger Vordenker des zivilen Ungehor-
sams war, Mahatma Gandhi, der Indien durch den aktiven gewaltlosen
Widerstand vom ,,Kolonialjoch des englischen Imperiums“? befreite und
Jesus Christus, der in der Bergpredigt Feindesliebe und unbedingten Ver-
zicht auf Gewalt lehrte, was mit einem Zitat aus dem Matthdus Evangelium
belegt wird.®® Meusel lieff King dabei hiufig selbst zu Wort kommen, in
dem er Zitate von ihm anfiihrte. Auf einer weiteren Tafel beleuchtet Meu-

> Vgl. Maria Schubert: Zeitzeugeninterview mit Georg Meusel, 12.2012, Werdau, Vogtland.
% Vgl. ebd.
g
7 Vgl. ebd.
% Vgl. King-Exponat, MLKZ.
% Ebd., Tafel 8.
% Ebd., Tafel 10 und 11.
' Ebd., Tafeln 12—19.
2 Ebd., Tafel 14.
% Ebd., Tafel 15.
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sel Kings ,,Begegnung mit dem Marxismus® und zitiert den Biirgerrechtler
wie folgt: ,,Beim Lesen dieser kommunistischen Schriften tiberzeugte mich
manches, was ich bis heute noch fiir richtig halte.“* Hieran zeigt sich der
geschickte Zwischenweg, den Meusel bei der Erstellung der Ausstellung be-
schritt. Er betonte einerseits Kings Beschéftigung mit dem Marxismus und
schrieb sich damit in die staatliche Sichtweise ein. Andererseits stellte er
aber unmissverstindlich Kings christliche Uberzeugung und die zentrale
Bedeutung der Gewaltlosigkeit dar. So machte er das Exponat im 6ffent-
lichen Raum gangfihig, kreierte aber gleichzeitig ein eigensinniges King-
Bild, das sich dem marxistisch-leninistischen Bild partiell entzog.

Der dritte Teil der Ausstellung ist der umfangsreichste und beschreibt
ausfithrlich die Aktionen der Biirgerrechtsbewegung.®® Meusel stellte den
Busboykott von Montgomery dar, die Entstehung der Southern Christian
Leadership Conference, Kings Verhandlungen mit Kennedy, den Marsch
auf Washington und den Brief aus dem Birminghamer Gefangnis. Der
Philatelist beschrieb weiterhin den Indien-Besuch Kings im Jahr 1959, den
Besuch des Biirgerrechtlers in Berlin und die Nobelpreisvergabe im Jahr
1964. Diese Meilensteine von Kings Wirken sind jeweils mit verschiedenen
internationalen Briefmarken, Briefumschligen mit Postwertzeichen und
grafischen Verzierungen dargestellt. Auf mehreren Tafeln fasste Meusel
Kings zentrale Anliegen inhaltlich in folgenden Schlagworten zusammen:
Kampf gegen Rassismus, Kampf gegen Armut und Kampf gegen Krieg.*® In
der offentlichen Erinnerung ist King heute primar fiir seinen Biirgerrechts-
kampf bekannt. Dies war aber nur ein Teil seiner globalen Vision von einer
Welt ohne Armut, Krieg und Rassismus. Meusel fithrte dem Betrachter
hingegen Kings Wirken und Denken in seiner Ganzheitlichkeit vor Augen.

Der letzte Teil des Exponats ist mit ,,Der Kampf geht weiter” iibertitelt.*”
Meusel thematisierte die Bemithungen in den USA, den Biirgerrechts-
kampf fortzusetzen und betonte die internationale Unterstiitzung fiir den
Biirgerrechtler. Einen groflen Teil nimmt dabei die Darstellung der Kon-
takte der DDR zur Biirgerrechtsbewegung und deren Protagonisten ein.
Zum Beispiel zeigt Meusel, dass der Hauptvorstand der CDU King und der
Biirgerrechtsbewegung bereits 1963 die Unterstiitzung der ostdeutschen Be-
volkerung zusicherte.®® Auflerdem fiithrt der Philatelist die in der DDR ver-
offentlichten Publikationen iiber und von dem afroamerikanischen Geist-
lichen an. Dieser letzte Teil, der auch die Kontakte des ostdeutschen Staates
zu King aufgreift, wird sich sicherlich positiv auf die Ausstellungsgenehmi-
gungen ausgewirkt haben, bedeuteten diese doch einen Prestigegewinn fiir
die DDR. Nichtsdestotrotz gelang es Meusel, Kings zentrale Thesen umfas-

64 Ebd., Tafel 16.

% Ebd., Tafeln 20-76.
% Ebd., Tafeln 41-48.
%7 Ebd., Tafel 69—97.
% Ebd., Tafel 76.
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send in ihrer Komplexitdt darzustellen und auch weniger bekannte Aspekte
seines Wirkens mit interessanten Materialien zu unterlegen.

Das Exponat wurde mehrfach in der DDR ausgestellt, auf staatlichen
Ausstellungen, aber auch im kirchlichen Raum, wie z.B. 1980 in der Ma-
rienkirche in Ostberlin, wo King 1964 gepredigt hatte. Das Géstebuch zu
dieser Ausstellung ist erhalten geblieben und gibt interessante Hinweise
darauf, wie das Exponat von den Besuchern wahrgenommen wurde.®® Ein
Besucher kommentierte zum Beispiel:

»Ich hoffe, dass das Kimpfen u. Leiden dieses Manns, dem diese Briefmarken-
ausstellung gewidmet ist (M. L. King) fiir manche so ,gefédhrlich satt-zufriede-
nen’ Biirger dieses in der Bewegungslosigkeit steckengebliebenen Landes Vor-
bild ist, ebenfalls die enormen Missstdnde im eigenen Lande mutig zu entlarven
u. zu bekdmpfen, gegen den Druck der dies zu verhindern wollenden Krifte, die
sich ,Regierung’ nennen!“’°

Diese direkte Ubertragung von Kings Botschaft auf den DDR-Kontext ist
zwar eine Ausnahme, aber auch weitere Kommentare lassen einen Transfer
auf die gesellschaftliche Situation vermuten, wie zum Beispiel folgender Ein-
trag zeigt: ,Mich hat die Ausstellung iiber Martin L. King sehr zum Nach-
denken angeregt. Sie hilft mir meine Umgebung mit offeneren Augen zu
sehen.“”! Nicht alle Besucher der Ausstellung erkannten diese zwischen den
Zeilen verborgene Nachricht als solche. Ein Betrachter storte sich an der in
seinen Augen staatsnahen Interpretation von Kings Handeln durch Meusel:

»Sicher wiare M.L. King erstaunt gewesen, wenn er seine eigene Ausstellung
gesehen hitte. Sein Leben wird aus einer verschobenen, sozialistisch gefirbten
Sicht dargestellt. Seine entscheidende geistige Wurzel ist JESUS CHRISTUS. Da-
gegen sind die anderen Manner nur Statisten. King ist ein Zeuge JESU CHRISTI
und nicht ein Trédger politischer Ideologien.“’

Dieser Kommentar ist jedoch eine Ausnahme - die Mehrheit der Besucher
hatte lobende und nachdenkliche Eintrige verfasst, die vermuten lassen,
dass die Botschaft Kings in den 1980er Jahren nichts an seiner Dringlich-
keit verloren hatte.

Die Ausstellung wurde mehrfach mit verschiedenen Preisen dotiert und
fiir so gut befunden, dass sie in den 1970er Jahren zur Weltausstellung nach
Posen und zu einer Ausstellung nach Wolgograd delegiert wurde.” Meusel
wollte, dass die Botschaft auch bei den Menschen vor Ort ankam und be-
sorgte sich zu diesem Zweck die polnische und die russische Ubersetzung
von ,Warum wir nicht warten kénnen“ und fiigte verschiedene Zitate von
King auf Polnisch und Russisch auf den Tafeln ein. Der Philatelist selbst
durfte das Exponat nicht begleiten, erhielt aber von den Gastgebern der

¢ Gistebuch zur Ausstellung 1980, Marienkirche, Berlin, MLKZ.
* Gistebuch, Eintragender: Briick, 22.6.1980, MLKZ, Herv. i.O.
' Ebd., Eintragender: Andreas Passauer, 15.7.1980.

2 Ebd., Niko Natzschke, 19 Jahre, Schiiler, Herv. i. O.

73 Vgl. Zeitzeugeninterview mit Georg Meusel.
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Ausstellung in Wolgograd ein Geschenk, das auf einen osteuropéischen
Transferprozess hinweist — eine Tolstoi-Statue mit dem Hinweis, dass der
berithmte Schriftsteller wie King Pazifist gewesen sei.”

7. Fazit

King inspirierte ostdeutsche Biirger auf vielfaltige Weise und wurde ein
wichtiges Vorbild fiir das personliche und gesellschaftliche Handeln in der
DDR-Zeit. Sein Gedankengut stiefd dabei im Raum der Kirche auf einen
besonders starken Resonanzboden. Hier war er nicht der Kdémpfer gegen
den amerikanischen Imperialismus — wie ihn die DDR-Medien gern be-
schrieben -, sondern in erster Linie ein geistliches Vorbild. King hatte in
seinem Glauben die Kraft gefunden trotz Diskriminierung und den Ge-
fahren fiir sich und seine Familie, gewaltlos zu handeln und dem Hass zu
entsagen. Die Situation, in der sich King befand, wies manche Parallelen
zu der Situation von Christen in der DDR auf. Die afroamerikanische Be-
volkerung war ihrer essentiellen Biirgerrechte beraubt, sie lebte in einer ihr
zu einem grof8en Teil feindlich gesinnten Gesellschaft und war bestandigen
Demiitigungen ausgesetzt. Rechtsgleichheit bestand fiir sie lediglich auf
dem Papier und Aufstiegschancen im Bildungssystem blieben den meisten
vermehrt. Auch Christen in der DDR lebten in einem System, in dem viele
benachteiligt wurden und sich iiberméchtigen Strukturen gegeniibersahen.
Hier gab King Antwort auf eine der dringendsten Fragen der Zeit — wie
kann und sollte man sich als Christ verhalten? Der Biirgerrechtler zeigte ei-
nen Weg auf, das Evangelium in dieser Situation zu leben. Als Christ durfte
man nicht gegen Unrecht schweigen, sonst machte man sich selbst schul-
dig. Der Widerstand musste aber gewaltlos vollzogen werden - gewaltlos,
das hief3 fiir King nicht nur Verzicht auf korperliche Gewalt, sondern auch,
dem mentalen Hass auf den Feind zu entsagen. Es war diese Kernbotschaft,
die viele faszinierte und King zum Vorbild werden lief3.

Der SED-Staat hatte mit seiner Unterstiitzung Kings und der Biirger-
rechtsbewegung dazu beigetragen, dass seine Schriften und damit Ideen
in der DDR Verbreitung fanden. Die erhoffte integrierende Wirkung auf
die Bevolkerung blieb allerdings aus. Martin Luther Kings Geschichte ent-
wickelte vielmehr Eigendynamiken, die vorgegebene staatliche Deutungs-
schemata sprengten und sich letztendlich auch gegen die DDR selbst wen-
den konnten. Fiir Oppositionelle, die 1989 aktiv wurden, stellte King ein
wichtiges Vorbild fiir die Gewaltfreiheit dar.”

™ Vgl. Zeitzeugeninterview mit Georg Meusel. Die Statue ist im Martin-Luther-King-Zent-
rum in Werdau, Sachsen ausgestellt.

7> Vgl. Christof Geisel, Auf der Suche nach einem dritten Weg. Das politische Selbstver-
staindnis der DDR-Opposition in den achtziger Jahren, Berlin 2005, 247, 253, 255 f. Geisel
weist nach, dass DDR-Oppositionelle in Martin Luther King ein wichtiges Vorbild sahen.
Eine umfassende historische Analyse dieser These steht indessen noch aus.
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Es sollte aber nicht der Eindruck entstehen, dass Kings Botschaft aus-
schliefllich auf die Situation von staatlichem Unrecht gegeniiber Christen
in der DDR {iibertragen wurde und dann zum Widerstand gegen eben die-
ses anregte. Vielmehr entstanden vielféltige, eigensinnige King-Bilder, die
keine Ubernahme der westlichen Sichtweise darstellten, noch sich in die
staatliche Propaganda einschrieben. King bot gerade in der Situation der
christlichen Gemeinden im sozialistischen Gesellschaftssystem viele An-
kniipfungspunkte. Sich mit seinem Schicksal und mit der amerikanischen
Biirgerrechtsbewegung zu beschéftigen, bedeutete aktive Teilhabe an der
weltweiten Okumene. Es erweiterte die eingegrenzte Sicht auf die eigene
Kirche, es sprengte Grenzen, es brachte ein Stiick Weite, ein Stiick Frei-
heit in die DDR. Die Theologin Christa Grengel brachte die Bedeutung der
afroamerikanischen Biirgerrechtsbewegung und das Singen ihrer Kirchen-
musik, der Gospels, in Bezug auf die Okumene wie folgt auf den Punkt:

»Die Sehnsucht danach, mit anderen verbunden zu sein, war sehr stark. Es war
das Gefiihl, wir gehoren dazu. Die Gospelsongs waren ein Ausdruck, mit den
anderen zu kommunizieren, auf eine bestimmte Art und Weise. [...] Es hing
damit zusammen, dass wir in der DDR sehr stark daran interessiert waren, iiber
die Grenzen hinweg Christenheit als eine grofle Gemeinschaft zu sehen. [...]
Das war ein ganz wichtiger Gesichtspunkt fiir die gesamte 6kumenische Arbeit,
deswegen war Okumene immer etwas ganz Tolles. [...] Dadurch war fiir uns die
Grenze plotzlich wesentlich kleiner, da war die Mauer kleiner.“’

Gleichzeitig fiel die Biirgerrechtsbewegung in eine Zeit, in der die Welt-
kirche die Themen Frieden, globales Unrecht, wirtschaftliche Ungleichheit
und die sichtbar werdende Umweltzerstorung intensiv als Themen fiir sich
entdeckte. Die Beschiftigung mit den globalen Zusammenhdngen fand
ein starkes Interesse, gerade auch in der eingegrenzten DDR. Kings En-
gagement hatte sich nicht auf die Rassensituation in den USA beschrénkt,
er hatte von dem einen ,Welthaus*”” gesprochen, indem alle leben lernen
miissten. Seine globale Vision bot eine Projektionsflache fiir viele kirch-
liche und personliche Anliegen, die mit Hilfe von Kings Gedanken dis-
kutiert werden konnten. Die Beschéftigung mit King sprengte somit Gren-
zen — nicht nur nach Westen hin, sondern seine Botschaft erstreckte sich
auch durch Ost(mittel)europa und entfaltete weltweite Relevanz fiir Men-
schen und Kirchen in ganz verschiedenen Kontexten.

7 Maria Schubert, Zeitzeugeninterview mit Christa Grengel, 29.11.2013, Berlin.

77 Kings Idee des ,Welthauses“ deutete sich in seiner Nobelpreis-Rede in Oslo bereits an. In
seiner Schrift aus dem Jahr 1967 Where Do We Go From Here? fithrte er diesen Gedanken
noch konkreter aus.
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Martin Luther King @ Berlin 1964-2014

Eine Einfiihrung in die Wanderausstellung

Daniel Schmocker

Es ist ein ungewohnliches ,,Geschichtsprojekt®, das Schiiler*innen zweier
Berliner Schulen im Jahr 2013 ins Leben riefen. Dabei ist die Beschreibung
»Geschichtsprojekt jedoch zu kurz gegriffen, da sich das Projekt ,King-
Code“ weder im ublichen Facherkanon noch einer bestimmten Schulform
zuordnen lésst. Es ist vielmehr ein Versuch, sich einem Thema multiper-
spektivisch (eher schuluntypisch) zu ndhern und dabei zu zeigen, dass
schuliibergreifende Arbeit auch in einem segregierenden Bildungssystem
moglich ist und die gesetzten Grenzen kreativ iiberwindbar sind. ,,King-
Code“ wird mittlerweile in mehreren Publikationen als Best Practice Bei-
spiel fiir innovative kultur-politische und padagogische Arbeit mit rassis-
muskritischem Ansatz beschrieben und ist in den letzten Jahren mehrfach
ausgezeichnet worden.

1. Das ,,King-Code“ Projekt

Alles begann mit einer Kooperation zwischen zwei Oberstufenkursen der
Weddinger Ernst-Reuter-Oberschule und des Pankower Rosa-Luxemburg-
Gymnasium anlisslich des 50. Jahrestages der ,,I have a dream®-Rede von
Martin Luther King. Gemeinsam trafen sich die Schiiler*innen, um an drei
Projekttagen eine multimediale Theatercollage iiber das Leben des Biirger-
rechtlers und Baptistenpastors zu inszenieren. Wahrend der Erarbeitung
wurde wiederholt deutlich, wie aktuell die Forderungen Kings und der
Biirgerrechtsbewegungen sind und dass zahlreiche Schiiler*innen ebenfalls
von Diskriminierung und Rassismus in ihrem Alltag berichteten. Aus den
Gesprachen und der Zusammenarbeit erwuchs schliellich der Wunsch, an
dem Thema weiterzuarbeiten und sich gemeinsam auf die Spurensuche in
Berlin zu begeben.

In der Erarbeitung wurde deutlich, dass die Thematik ,,Martin Lu-
ther King, Diskriminierung und Rassismus® nicht nur eindimensional
bearbeitet werden kann. Die Schiiler*innen wiinschten sich auch, unge-
wohnliche Wege der Recherche und Arbeit zu sehen. So gab es immer
wieder Workshops und Projekttage, an denen kreative Zugénge erprobt
wurden. Dazu zéhlten u. a. ein Hip-Hop-Tanzworkshop, mehrere Musik-
workshops nebst Konzert mit Ivy Quainoo, ein Antirassismustraining,
mehrere Kunstworkshops und Diskussionsforen wie mit dem CEO der
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Abb. 1: Projektschiiler*innen mit dem CEO und Chairmen der SCLC, Dr. Charles
Steele, Jr. (links) und Dr. Bernhard LaFayette, Jr. (rechts) 2014 in Berlin'

Southern Christian Leadership Conference (SCLC), Dr. Charles Steele,
oder der Biirgerrechtlerin Dr. Angela Davis. Durch die unterschiedlichen
Veranstaltungsformate konnten die Schiiler*innen sich immer wieder in
kleineren Projekten engagieren und somit ihre individuellen Kompeten-
zen einbringen bzw. weiterentwickeln.

Hauptschwerpunkt des Projektes ,,King-Code“ bildete jedoch der Berlin-
besuch Martin Luther Kings 1964 in Berlin. Die Schiiler*innen recher-
chierten dazu in Archiven, an Originalschauplitzen und interviewten
Zeitzeugen. Bei dieser Arbeit wurden sie von einem Filmteam begleitet,
das schliefllich einen Dokumentarfilm fiir Fernsehen und Bildungsein-
richtungen produzierte. Um all die Rechercheergebnisse nicht im Archiv
verschwinden zu lassen, konzipierten die Schiiler*innen auflerdem eine
interaktive Stadttour (King-Tour) iiber QR-Codes und die Wanderausstel-
lung ,,Martin Luther King jr. @ Berlin 1964-2014". Die interaktive Stadttour
wurde mittlerweile weiterentwickelt und wird als Fithrung fiir Schiiler*in-
nen und Touristen iiber die Projektwebsite www.king-code.de angeboten.
2017 gab es die erste Stadttour in Englisch. Dariiber hinaus gibt es seit An-
fang 2017 die Stadtfiihrung iiber die App ,Actionbound®, in die ein Quiz
eingebaut ist. Die King-Tour ist auch in Englisch iiber die App ,,Action-
bound® abrufbar.

! Dr. Charles Steele, Jr., CEO und Chairman der Southern Christian Leadership Conference
(SCLC), und seine Frau Cathelean Steele (in Abb. 1 rechts neben Dr. Steele), Special Pro-
grams Director im SCLC, haben 2014 zusammen mit Dr. Bernhard LaFayette — einem Mit-
streiter von Martin Luther King, Jr. und Mitinitiator der voting rights campaign in Selma -
die Ausstellung in Berlin besucht.
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Neben den digitalen Medien verdffentlichten die Jugendlichen auch
einen zweisprachigen Flyer und eine 40-seitige Broschiire mit Stadtspiel,
Lebenslauf von Martin Luther King und einem rassismuskritischen Leitfa-
den. Mit der Publikation kann man u.a. Klassenfahrten oder Wandertage
in Berlin erlebnisorientiert gestalten. Durch die zahlreichen Einladungen
zu Kongressen und diversen Auszeichnungen (z.B. Comenius Award 2015
oder Bundespreis Politische Bildung) boten sich Moglichkeiten, das Pro-
jekt in mehreren Publikationen 6ffentlich zu beschreiben (z. B. BELTZ oder
METROPOL-Verlag).

2. Die Macher

Im Projekt , King-Code® engagieren sich Schiiler*innen der Ernst-Reuter-
Oberschule (Wedding) und des Rosa-Luxemburg-Gymnasium (Pankow).
Seit dem Projektstart 2013 waren fast 100 Schiiler*innen beteiligt. Aktuell
gehoren 12 Schiiler*innen zum Kernteam, dass sich 14-tagig trifft, um u.a.
die Website zu pflegen oder das Projekt weiterzuentwickeln.

Abb. 2: Gruppenfoto mit Bezirksbiirgermeister Berlin-Mitte, Dr. Hanke, 2014

Gerade zu Beginn des Projektes war es spannend zu sehen, wie die Schii-
ler*innen einander begegnen. In der Unterschiedlichkeit beider Schulen
und seiner Schiiler*innen lag aber gerade die Herausforderung bzw. die
Kraft, die so ein Projekt benétigt, um erfolgreich zu sein. Wahrend die
meisten Schiiler*innen des Luxemburg-Gymnasiums aus gutbiirgerlichen
,biodeutschen“ Familien mit Reihenhaus im Berliner Norden kommen,
liegt der Anteil der Schiiler*innen mit Migrationshintergrund und/oder
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Fluchterfahrung bei fast 95%. Im Alltag wiirden sich die Jugendlichen nie
begegnen, nie voneinander lernen, nie miteinander arbeiten, nie miteinan-
der feiern, weil die deutsche Bildungspolitik diesen Kontakt nicht wiinscht.
Diese Bildungssegregation ist der Keimboden fiir Vorurteile, Ignoranz, so-
ziale Missstinde und Gewalt. Wéhrend der Projekttage und Veranstaltun-
gen wurden viele Vorurteile zerstreut, Interesse am anderen geweckt und
neue Freundschaften gekniipft. Flucht- und Diskriminierungserfahrungen
wurden geteilt und Empathie entwickelt. Die Schiiler*innen unterstiitzten
sich schuliibergreifend gegenseitig, sodass sich eine schwarze Schiilerin der
Ernst-Reuter-Oberschule schliefilich - trotz der Widerstinde der Schullei-
tung - zur Schulsprecherin wéhlen lief3. Das Schlagwort des ,,King-Code*-
Projektes wurde schliefllich ,Empowerment® - ganz im Sinne Martin
Luther Kings.

3. Bausteine der Ausstellung

Die Wanderausstellung existiert seit April 2014 und konnte seitdem an
fast 30 Orten gezeigt werden. Teile der Ausstellung wurden ins Engli-
sche iibersetzt und auf dem jiahrlichen SCLC-Kongress in Birmingham
prasentiert. Die Ausstellung besteht aus 21 Rollups, zwei Schriftbannern,
Zeichnungen und Malereien sowie einer Medienstation. Schulen, Ge-
meinden und andere Interessenten konnen sie fiir zwei bis sechs Wochen
ausleihen.

Abb. 3: ,King-Code“-Ausstellung im Oktober 2014 im Rahmen
der Berliner Festspiele
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Neben der Biografie Kings gliedert sich die Ausstellung in folgende The-
menbereiche, die man schwerpunktméflig frei miteinander kombinieren
kann, sodass man nie alles lesen muss.

- Besuch in Berlin 1964 (vier Rollups)

- Rassismus (DDR) & Kolonialismus (drei Rollups)

— Christen in der DDR & Zeitzeugen (drei Rollups)

- Biirgerrechtsbewegung USA und Black Music (zwei Rollups)

Um die Ausstellung moglichst interaktiv zu gestalten, befinden sich auf den
Rollups QR-Codes, tiber die man per Handy auf Audio- und Videodoku-
mente zugreifen kann. Aulerdem wurde von den Schiiler*innen ein Quiz
tber die App ,Actionbound“ programmiert, das man als Team gegen-
einander spielen kann. Zur Ausstellung gibt es ein Handbuch, das diverse
Vorschldge zur padagogischen Arbeit und fiir ein mogliches Rahmenpro-
gramm bietet.

Alle Informationen zur Ausstellung, zu den King-Touren, Publikationen
und zu aktuellen Entwicklungen finden sich auch im Internet unter www.
king-code.de.

»ungerechtigkeit an irgendeinem Ort bedroht die Gerechtigkeit an
jedem anderen.“ Dieses Zitat von Martin Luther King, Jr., das die King-
Code-Schiler*innen auch wihrend der Rede von Barak Obama 2013 vor
dem Brandenburger Tor in Berlin hérten, wurde allen Projektteilnehmen-
den zum Ansporn, alles dafiir zu tun, dass jede*r in ihrem/seinem Umfeld
Unrecht beim Namen nennt und ,,empowernd“ fiir Gerechtigkeit in unse-
rer Gesellschaft eintritt. Es gibt noch sehr viel zu tun.
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Martin Luther King als ,,Global Icon“?

Zur Rezeptionsgeschichte der US-amerikanischen
Biirgerrechtsbewegung und ihrer Erinnerungskultur

Andrea Stritbind

1. Einfiihrung

»Erzahlt euren Kindern: King lebt! Lasst sie wissen: Wir haben gesehen,
wie er auf dem Platz des Himmlischen Friedens den Panzern entgegen-
trat, wie er auf der bréckelnden Berliner Mauer tanzte, wie er wiahrend des
Prager Frithlings sang, lebendig wurde in den funkelnden Augen Nelson
Mandelas. Sagt ihnen, dass er weiterlebt in uns, gerade hier, und iiberall,
wo seine Botschaft gehort und verwirklicht wird in unserem alltaglichen
Leben, wo immer wir seine unvollendeten Kédmpfe fortsetzen. Diese en-
thusiastische und transgenerationelle Rezeption Martin Luther Kings ver-
fasste der afroamerikanische Theologe Vincent Harding. King ist zweifellos
als erfolgreicher und zugleich gewaltloser Kampfer fiir die Biirgerrechte der
Afro-Amerikaner und die Authebung der rassistischen Segregationsgesetz-
gebung in den Siidstaaten der USA in die Geschichte eingegangen. Anldss-
lich von Veranstaltungen zu seinem Geburtstag am 15. Januar 1929, der seit
1986 in den USA ein Nationalfeiertag ist, oder zum s50. Jahrestag seiner un-
vergesslichen Rede ,,I have a dream® am Lincoln Memorial 1963 sowie in
diesem Jahr, in dem sich seine Ermordung am 4. April zum 50. Mal jéhrt,
gedenken Millionen Menschen weltweit des Biirgerrechtlers und Friedens-
nobelpreistragers. Wie bei kaum einer anderen zeithistorischen Person ist
die Erinnerung an ihn zu einem globalen Phdnomen geworden. Die glo-
balisierte Erinnerung an Martin Luther King sei nicht nur ein periodisch
auftretendes Medienereignis, sondern soll - so die These Hardings und vie-
ler anderer dem Spektrum der Befreiungstheologie zugehériger Theologen
und Theologinnen - seit seinem Tod 1968 weltweit eine bleibende Dynamik
entwickelt haben.

Harding bezeichnet die Biirgerrechtsbewegung als Teil einer grofien
globalen Bewegung fiir Demokratie, die bis heute andauere, und nicht
einfach nur als einen Kampf fiir die Erweiterung der Biirgerrechte fiir

»S0 tell the children King lives. Let them know that we saw him facing the tanks in Tian-
anmen Square, dancing on the crumbling wall of Berlin, singing in Prague, alive in the
glistening eyes of Nelson Mandela. Tell them that he lives within us, right here, wherever
his message is expanded and carried out in our daily lives, wherever his unfinished battles
are taken up by our hands.“ Vincent Harding, Martin Luther King. The Inconvenient Hero,
New York 1996, 136.
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African-Americans verstanden werden diirfe?. Eingebettet in die weltum-
spannenden Bewegungen fiir personliche und soziale Transformationen
biete die Biirgerrechtsbewegung dariiber hinaus hervorstechende Ansitze
tiir eine kreative und heilende Geschichtsnarration.

So werden fiir Harding die Teilnehmenden am Kampf der Civil-Rights-
Bewegung zu Protagonisten von Rollenmodellen und Vorbildern fiir nach-
folgende Generationen:

»Ihe story of the African-American struggle for freedom, democracy and trans-
formation is a great continuing human classic whose liberating lessons are avail-
able to all seekers and discoverers, but especially to those who understand that
the battle is still in their own hands and hearts.*®

Die Erinnerung an die Biirgerrechtsbewegung solle dazu geeignet sein,
politische Befreiungsbewegungen in anderen Weltregionen zu allen Zeiten
zu inspirieren. Sie wirke in den Umbruchsprozessen transitorischer Gesell-
schaften fort und spiegle sich besonders in den Leiden derjenigen wieder,
die rund um den Globus bis heute fiir Freiheit und Gerechtigkeit kimpfen.
In ganz unterschiedlichen Kontexten werde dabei an Martin Luther King
und an seine Rolle im gewaltlosen Widerstand der Biirgerrechtsbewegung
gedacht. Die Erinnerung an ihn und seinen Kampf verwandele sich in die-
ser Perspektive zum Movens des je eigenen emanzipatorischen Kampfes
und des Aufbaus einer versohnten Gesellschaft.

Folgt man dieser Interpretation, stellt sich die Frage, ob davon auszu-
gehen ist, dass sich die US-amerikanische Biirgerrechtsbewegung mit ihrer
charismatischen Fiihrergestalt Martin Luther King zu einer universalen
Erinnerung entwickelt hat, die von politischen Basisbewegungen bis heute
gezielt verbreitet und instrumentalisiert wird. Es ldsst sich — nicht zuletzt
durch das Internet — vielfach belegen, dass die Symbole, die Slogans, die
Lieder und die Ikonisierung Martin Luther Kings in verschiedenen Kon-
fliktregionen der Welt rezipiert und fiir die jeweilige politischen Interes-
sen benutzt wurden und werden. Dort finden sich u.a. dokumentarische
Fotos vom Protest auf dem Tiananmen Platz in Peking von 1989, bei denen
die Hymne der Biirgerrechtsbewegung ,,We shall overcome® als Motto auf
Plakaten und Bannern zu sehen ist.* Gleiches galt etwa fiir die Grof3de-
monstrationen im Rahmen des ,,Arabischen Friihlings“ oder im Blick auf
die groflen Kundgebungen der Friedensbewegung in den 8oer Jahren des
vergangenen Jahrhunderts. Ein besonderes Thema ist dabei die Rezeption
Martin Luther Kings wahrend der Friedlichen Revolution im Jahr 1989.°

Im Folgenden soll dieser These nachgegangen sowie die Mechanismen und
Stadien, die zu universalen Erinnerungen fiithren, anhand der Biirgerrechts-

2 Vgl. ders., Hope and Glory. Why we must share the Story of the Moment, New York 1991, 6.

3 Ebd., 10.

* https://www.theepochtimes.com/tiannanmen-rights-germany-interview_1523135.html.

° Vgl. Maria Schubert, ,We shall overcome®. Die DDR und die amerikanische Biirgerrechts-
bewegung, Paderborn 2018.
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bewegung nachgezeichnet werden. Dabei stellt sich die Frage, ob globalisierte
Erinnerungen in ihrer aktuellen Rezeption eine emanzipatorische Kraft und
spirituelle Potenz enthalten. Dabei ist es hilfreich, zunichst die Erinnerungs-
kultur an Martin Luther King und die Biirgerrechtsbewegung zu skizzieren,
die sich in den USA entwickelt hat. Im Anschluss daran soll die Ausgangs-
frage nach einer globalisierten Erinnerung aufgegriffen werden.

2. Erinnerungskultur in den USA:
Martin Luther King und die Biirgerrechtsbewegung

Der Biirgerrechtsbewegung wird in den USA auf unterschiedliche Art und
Weise gedacht, wobei regionale Schwerpunktsetzungen und vor allem die
einzelnen Phasen der Gedenkkultur unterschieden werden miissen. David
Gushee merkt zum Umgang der USA mit ihrer traumatischen Geschichte
der Rassendiskriminierung an, dass die Aufarbeitung sehr langsam von-
stattengehe und noch lingst nicht zu einem befriedigenden Ergebnis ge-
tithrt habe.® Einen eigenen Fokus bildet die nationale Inszenierung des Ge-
denkens, die sich seit 1986 auf den ,,Martin Luther King Memorial Day*
am jeweils dritten Montag im Januar und den ,,Black History Month® im
Februar konzentriert.” Allein die Durchsetzung des Gedenktages ist eine
eigene Untersuchung wert.® Er wurde bereits 1968, unmittelbar nach der
Ermordung Kings von einem afro-amerikanischen Kongressmitglied be-
antragt, aber erst nach langwierigen Auseinandersetzungen, die tiber 15
Jahre andauerten und acht verschiedene Gesetzesentwiirfe generierten,
1983 als Gesetz vom Kongress beschlossen. Ausgerechnet Ronald Reagan,
der ein erklarter Gegner des Gedenktages war, musste es unterschreiben.
Erst im Jahr 2000 hatten alle 50 Staaten der USA den Memorial Day in
ihren Verfassungen umgesetzt.” Immer wieder kam es in den vergangenen
Jahrzehnten zu Debatten dariiber, ob gerade die Einfithrung des nationa-

¢ Vgl. David Paul Gushee, Americas Unfinished Racial Reconciliation, in: KZG 26 (2013),
73-83, hier: 73; vgl. zur neueren Forschung: Renee Christine Romano/Leigh Raiford (Hg.),
The Civil Rights Movement in American History, Athens/London 2006.

Vgl. Britta Waldschmidt-Nelson, The Trumpet of Conscience, in: Michael Haspel/Britta

Waldschmidt-Nelson (Hg.), Martin Luther King. Leben, Werk Vermichtnis, Weimar 2008,

111-138, hier: 120.

Vgl. Don Wolfensberger, The Martin Luther King, Jr. Holiday. The Long Struggle in Con-

gress. An Introductory Essay, For the Seminar on ,,The Martin Luther King, Jr. Holiday.

How Did It Happen?“, Woodrow Wilson International Center for Scholars (PDF), Monday,

January 14, 2008 (https://www.wilsoncenter.org/sites/default/files/King%20Holiday-essay

-drw.pdf)

° Vgl. Jana Weifs, Remember, Celebrate, and Forget? The Martin Luther King Day and the
Pitfalls of Civil Religion, in: Journal of American Studies, Cambridge University Press and
British Association for American Studies, https://doi.org/10.1017/S0021875817001384; pub-
lished online: 2 November 2017; Gushee, Reconciliation, 79.
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len Gedenktages einer reduktionistischen Erinnerungskultur an Martin
Luther King Vorschub geleistet hitte."

Bedauerlicherweise gibt es im Forschungsfeld zur Erinnerungskultur
der Biirgerrechtsbewegung noch sehr viele weifle Flecken, wéhrend vor
allem die autobiographische Literatur zu einzelnen Personlichkeiten der
Biirgerrechtsbewegung (insbesondere zu Martin Luther King) fast un-
ubersehbar geworden ist." Erst in den goer Jahren entstanden in den zeit-
historischen Zentren der Biirgerrechtsbewegung Atlanta, Birmingham
und Memphis im Siiden der USA historisch aufbereitete Gedenkstatten."
In den vergangenen Jahren konnte ich wihrend mehrerer Aufenthalte in
Atlanta, die ich zu Forschungszwecken und zur Anbahnung einer Ko-
operation mit der dortigen Mercer University unternahm, verschiedene
Gedenkstitten besuchen. Die Martin Luther King Jr. National Historic
Site und das King Center konzentrieren sich in ihren Einrichtungen ganz
auf die Person, die Lebensgeschichte und das Erbe Martin Luther Kings
bzw. des gewaltlosen Widerstands der Biirgerrechtsbewegung. Im More-
house College in Atlanta, an dem King studierte, wurde bereits 1978 die
Martin Luther King Jr. International Chapel errichtet,” in der regelmi-
8ige Konferenzen zum Thema Frieden, gewaltloser Widerstand und Ver-
s6hnung abgehalten werden. Hier stand bis 2011 auch die einzige Statue
in den USA, die an King erinnerte, die jedoch heute vom monumentalen
King Memorial in Washington iiberstrahlt wird. Die konfliktreiche Vor-
geschichte dieses Denkmals, das von dem chinesischen Kiinstler Lei Yi-
xin entworfen wurde, die sich von 1996-2011 hinzog, verdeutlicht noch
einmal die umstrittene Erinnerungskultur im Blick auf die Biirgerrechts-
bewegung und die damit verbundene Aufarbeitung der Geschichte der
Sklaverei und Rassendiskriminierung. Wenige Monate nach der Einwei-
hung musste das neue Denkmal {iberarbeitet werden, da sich eine heftige
Debatte um ein verkiirztes Zitat entziindet hatte, das als Inschrift ver-
wendet worden war."

Einen eindrucksvollen Weg in der musealen Reprisentation geht das
National Center for Civil and Human Rights in Atlanta, das 2014 in un-
mittelbaren Ndhe zu den Hauptsehenswiirdigkeiten (Olympia-Park, World

12 Vgl. Weifs. Remember, 3; Jennifer Selig, ,America’s Selective Remembering and Collective
Forgetting of Martin Luther King, Jr.% in: Journal of Archetype and Culture 78 (2002),
219-241.

" Vgl. Jacquelyn Dowd Hall, The Long Civil Rights Movement and the Political Uses of the
Past, in: The Journal of American History, Vol. 91, No. 4, Mérz 2005, 1233 (Anm. 1).

2 Vgl. David A. Zonderman, Review of the Martin Luther King Jr. National Historic Site, in:
The Journal of American History, Vol. 91, No. 1 (Juni 2004), 174-183

3 Vgl. http://www.morehouse.edu/mlkchapel/

' Michael R. Ruane, Controversial King memorial inscription to be removed, not replaced,
in: Washington Post, 11. Dezember 2011, https://www.washingtonpost.com/local/contro-
versial-king-memorial-inscription-set-to-be-erased-not-replaced/2012/12/11/41f2f8b6-43¢
c-11e2-8e70-€1993528222d_story.html?utm_term=.432eobbdyf2b
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of Coca Cola, Georgia Aquarium) erdffnet wurde.” Das Gedenken an die
Biirgerrechtsbewegung wird durch die erlebnisorientierte Ausstellung in
einen weltweiten Kontext des Kampfes fiir die Menschenrechte gestellt. Es
ist freilich bemerkenswert, dass die Dauerausstellung zur Biirgerrechtsbe-
wegung mit dem Konflikt in Selma 1965 endet und daher die weitere Ent-
wicklung in den yoer Jahre kaum reflektiert. Eine weitere Gedenkstitte, in
der an die Biirgerrechtsbewegung erinnert wird, wurde im selben Jahr im
Lorraine Motel in Memphis eréffnet, in dem Martin Luther King ermordet
wurde.® Dieser kurze Uberblick belegt, dass die museale Reprisentation
der Biirgerrechtsbewegung und die Errichtung von Gedenkstitten bzw.
Denkmalen erst in den 1990er Jahren einsetzten. Neuere interaktive und
museumspadagogische Konzeptionen lassen sich erst seit 2014 nachweisen.

Dagegen ist die Bezugnahme auf Martin Luther King in der US-amerika-
nischen Politik schon seit vielen Jahren allgegenwirtig und zwar in allen po-
litischen Lagern. Besondere Brisanz gewann die Erinnerungspolitik, als Ba-
rack Obama zum ersten afroamerikanischen Présidenten der USA gewihlt
wurde. Obama bezog sich in seinem Wahlkampf fiir seine erste Amtszeit
dezidiert auf Martin Luther Kings Erbe und verstand sich in diesem Zusam-
menhang selbst als Teil der ,,Josua-Generation®. Hintergrund ist, dass sich
Obama aufgrund einer schriftlichen Ermutigung durch seinen Pastor Otis
Moss im Mirz 2008 in einer Rede zur Gedenkfeier an die Protestbewegung
in Selma als Mitglied der ,,Josua-Generation® bezeichnet, kurz nachdem er
seine Bewerbung als Prasidentschaftskandidat 6ffentlich gemacht hatte.” Das
biblische Motiv (Dtn 34,1-12), wonach Mose das von Gott verheiflene Land
nur sehen, aber nicht betreten durfte, was seinem Nachfolger Josua vorbehal-
ten blieb, applizierte Obama auf das Verhaltnis seiner Generation zur Biir-
gerrechtsbewegung. Wihrend King als Martyrer und Sinnbild des Mose nur
das gelobte Land der Rassengleichheit sehen durfte, gehore er wie viele ande-
re schwarze Leistungstriger in die ,,Josua Generation®, die das gelobte Land
der Rassengleichheit nun auch verantwortlich gestalten (,,erobern®) wiirden.

Interessanterweise parallelisierte Obama in seiner Rede die gesamte Ge-
schichte der Biirgerrechtsbewegung mit dem biblischen Exodus-Narrativ,
das ein traditioneller Topos schwarzer Befreiungstheologie war und ist."®
Der erste schwarze Prasidentschaftskandidat fithrte in der Rede in Selma

> https://www.civilandhumanrights.org/; vgl. den Bericht in der New York Times tiber die
Konzeption: https://www.nytimes.com/2014/06/23/arts/design/national-center-for-civil-
and-human-rights-opens-in-atlanta.html.

1 https://www.nytimes.com/2014/04/02/arts/design/national-civil-rights-museum-to-

reopen-after-reconstruction.html?module=Search&mabReward=relbias%3As.

Vgl. www.barackobama.com/2007/03/04/selma_voting_rights_march_comm.php. Der

Text der Rede ist auch abgedruckt in: Cornelius D. Jones, Don’t Call Me Black, Call Me

American. The History of a Peoples Fight for Equal Rights, Raleigh 2008, 152-170.

8 Vgl. Andrea Striibind, Die Macht der Gewaltlosigkeit. Martin Luther King und die ,,Black
Church® als Tragerin der Biirgerrechtsbewegung, in: KZG 17 (2004), 500-518, hier: 509
510; zur Bedeutung des Exodus-Motivs im Kontext us-amerikanischer Civil Religion:
Weif5, Remember, 5.
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seinen gesamten Bildungsweg und auch seine politische Karriere auf den
erfolgreichen Kampf der Biirgerrechtsbewegung vor ihm zuriick. In einigen
Passagen wurde er dabei sehr personlich, als er die Biographie seines Grof3-
vaters, der in Kenia als ,,Hausboy“ gearbeitet hatte, mit den Hoffnungsbil-
dern der Biirgerrechtsbewegung zusammenfiigte. Diese seien es gewesen,
die seinen Grofivater fiir seinen Sohn, Obamas eigenen Vater, nach besse-
ren Bildungschancen fragen lieflen und diesen schliefilich als Student in
die USA brachten. Die Vorfahren seiner Mutter, so fithrte Obama aus, seien
dagegen Sklavenhalter gewesen. Die Ehe seiner so unterschiedlichen Eltern
deutete er ebenfalls als Frucht der verinderten gesellschaftlichen Bedin-
gungen durch die Blirgerrechtsbewegung:

»»I'm here because somebody marched. I'm here because you all sacrificed for
me. I stand on the shoulders of giants. I thank the Moses generation; but we‘ve
got to remember, now, that Joshua still had a job to do. As great as Moses was,
despite all that he did, leading a people out of bondage, he didn’t cross over the
river to see the Promised Land. God told him your job is done. You'll see it.
You’ll be at the mountain top and you can see what I've promised. What I've
promised to Abraham and Isaac and Jacob. You will see that I've fulfilled that
promise but you won’t go there. We’re going to leave it to the Joshua generation
to make sure it happens. There are still battles that need to be fought; some rivers
that need to be crossed.”

Obama erklérte einerseits die aktualisierende Erinnerung an die Geschich-
te der Biirgerrechtsbewegung vor allem in ihrer Bedeutung fiir den Alltag
zu einem wichtigen Ziel seiner Politik. Zweitens erlauterte er in seiner Rede,
dass der Kampf um rassische Gleichheit im Erziehungsbereich und anderen
Politikfeldern noch nicht gewonnen sei. Zur dritten Aufgabe erklirte er den
Kampf um 6konomische Gleichheit und Absicherung im Gesundheitswesen.
Riickblickend appellierte Obama an die Disziplin der jungen Generation,
die sich an der kimpfenden Jugend der Biirgerrechtsbewegung ein Beispiel
nehmen sollte. Das Wichtigste, was die Mose-Generation ihn jedoch gelehrt
habe, sei, dass Gott mit ihnen sei. Ihre Kraft zum gewaltlosen Widerstand -
so Obama - sei aus dem Gebet gekommen. Angesichts der berithmten Brii-
cke in Selma, die zum Symbolort der erfolgreichen Biirgerrechtsbewegung
geworden ist, formulierte Obama seine gesellschaftliche Vision in direkter
Ankniipfung an theologische Motive Martin Luther Kings:

»That bridge outside was crossed by blacks and whites, northerners and south-
erners, teenagers and children, the beloved community of God’s children, they
wanted to take those steps together, but it was left to the Joshua’s to finish the
journey Moses had begun and today we're called to be the Joshua’s of our time,
to be the generation that finds our way across this river.*

1 www.barackobama.com/2007/03/04/selma_voting_rights_march_comm.php; Jones, Don’t
call me, 156.

2 Ebd. In Obamas Dedikationsrede fiir das neue nationale Monument in Washington
2011 griff er den Ton, die Bild- und Vorstellungswelt sowie die Motive aus der Traum-
rede Martin Luther Kings von 1963 auf. Obama wihlte pathetische Formulierungen,
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Diese Zitate, die exemplarisch fiir zahlreiche weitere Bezugnahmen in
politischen Reden stehen, sowie die Einrichtung bzw. Neugestaltung von
Gedenkstitten fiir die Biirgerrechtsbewegung sind Ausdruck einer spezi-
fischen Erinnerungskultur, die sich in den USA entwickelt hat. Die Histori-
kerin Jacquelyn Dowd Hall unterzieht diese traditionelle und politisch ins-
trumentalisierte Form der Erinnerung einer scharfen Kritik. Sie arbeitet in
ihren Forschungen eine ,,dominant narrative of the civil rights movement*
heraus, die alle weiteren Aspekte, Akteure und inhaltlichen Fokussierun-
gen vernachlissige.” Es wiirde in den USA in der Offentlichkeit, an Ge-
denktagen, in Museen, Ausstellungen, Unterrichtsmaterialien, Filmen und
durch die Medien immer wieder dieselbe reduzierte Story der Biirgerrechts-
bewegung dargestellt. Die offizielle Gedenkkultur konzentriere sich aus-
schliefllich auf die sogenannte ,klassische Phase“? dieser Bewegung, wie
sie sich in den Massenprotesten, ausgehend vom Busstreik in Montgomery,
ab 1954 zeigte. In dieser die Erinnerung dominierenden Narration wird
das Ende der Bewegung bereits durch die Einfithrung des Civil Rights Act
von 1964 und des Voting Rights Act von 1965 festgesetzt. Alles, was danach
folgte, gilt in dieser Geschichtserzdhlung als Niedergang und wird deut-
lich von der normativen Phase der Biirgerrechtsbewegung unterschieden:
Die Friedensbewegung gegen den Vietnamkrieg, die Studierendenprotes-
te, die Black Power Bewegung und die neue Frauenbewegung. Letztlich,
so ihr Vorwurf, werden die 1970er Jahre insgesamt zu einem degenerativen
Geschichtsbild montiert, wobei die Biirgerrechtsbewegung nicht linger als
Vorbild und als Bewegung der Bewegungen angesehen wurde.

Der andere, unbequeme King und seine Auflerungen zum strukturellen
Rassismus, den er fiir ein nationales Problem hielt und keineswegs nur auf
den Stiden konzentriert sah, lassen sich nach Hall in dieser ,,Story® nicht
finden. Die zweite Phase der Biirgerrechtsbewegung, die Martin Luther
King in den Norden der USA fiihrte, wo er versuchte, durch gezielte Ak-
tionen den strukturellen Rassismus und die Unterprivilegierung der Af-
roamerikaner sichtbar zu machen, werden in dieser Narration ausgespart.
Gleiches gilt fiir Kings vehemente Kritik am Vietnamkrieg, der fiir ihn die
Verbindung zwischen Rassismus, Imperialismus und Militarismus (,,triple
evils®) in den USA aufzeigte. In diesen zu kurz greifenden Erinnerungs-
konstruktionen hat Martin Luther King als demokratischer Sozialist, der
die Gewerkschaftsbewegung unterstiitzte, die Poor People’s Campaign
plante und im Zusammenhang seiner Unterstiitzung fiir einen Miillarbei-

aber er bezog interessanterweise auch die 6konomischen Forderungen, die King erho-
ben hatte, dabei ein. https://obamawhitehouse.archives.gov/the-press-office/2011/10/16/
remarks-president-martin-luther-king-jr-memorial-dedication

21 Vgl. Hall, Movement, 1233.

22 Diese Bezeichnung geht auf Bayard Rustin zuriick, der eine fithrende Personlichkeit der
Biirgerrechtsbewegung war. Vgl. dazu: Nicole Hirschfelder, Opression and Process. The
Case of Bayard Rustin, Heidelberg 2014; Jerald Podair, Bayard Rustin, American Dreamer,
Lanham 2008.
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terstreik 1968 ermordet wurde, keinen Platz. Die zweite Phase der Biirger-
rechtsbewegung, die King in die urbanen Ghettos des Nordens fiihrte, die
zwar nicht aus dem Erbe der Segregation hervorgegangen waren, aber Aus-
druck eines tiefverwurzelten Rassismus waren, blieben dabei ausgespart.®

Dabei gerit, so Hall, Kings grofieres Ziel, das er als Prozess einer institu-
tionellen und strukturellen Transformation hin zu einer gleichberechtigten,
demokratischen, multikulturellen und multiethnischen Gesellschaft ver-
stand, vollig aus den Augen. Die reduzierte Narration der Biirgerrechtsbewe-
gung wurde zudem dezidiert auf den Siiden der USA bezogen und dadurch
auch raumlich beschréankt, so dass Kings Kampf um die Rassengleichheit
seine erkennbar nationale Perspektive verlor. Der ,Siidden® avancierte im
Rahmen dieser Erinnerung vielmehr zum Gegenbild der Nation, die sich
durch das festgefiigte Feindbild exkulpieren konnte. Dieses Bild, durch das
der Siiden allein zum Hort des Rassismus stilisiert wurde, verdeckte die 6ko-
nomischen Fakten der weilen Uberlegenheit bzw. Vorherrschaft (suprema-
cy) und die rassistischen Strukturen in anderen Teilen der USA.**

Dieses ,,master narrative® fiihrte nach Hall zudem zur Verkldrung eines
Teils der Bewegung, wihrend andere Basisbewegungen und Akteure, vor
allem aber die sozialen Bewegungen der 1970er Jahre, vollig aus dem Blick-
feld gerieten. Denn nur die ,,klassische Phase® der Biirgerrechtsbewegung
wurde in den grofleren Zusammenhang einer allgemeinen Fortschritts-
geschichte der US-Gesellschaft eingebettet, die bis in die Gegenwart als
Kontinuitdtslinie erweitert wurde. Gerade die Art, wie an die Biirgerrechts-
bewegung erinnert werde, verhindere, dass die bemerkenswerteste Mas-
senbewegung in der Geschichte der USA (nach Unabhangigkeitskrieg und
Biirgerkrieg) eine immer noch aktuelle Herausforderung wird. Die Biir-
gerrechtsbewegung werde dadurch heute als grofles Heldenepos durch die
nationale Erinnerungskultur vereinnahmt und damit domestiziert sowie
ihres viel weitreichendenden reformerischen Potentials beraubt.”

Hall und andere Forschende deuten dabei das dominierende Narra-
tiv zur Biirgerrechtsbewegung als eine Erfindung der politischen ,,Neuen
Rechten®, die mit der Reagan Ara die offizielle Erinnerung an King und die
Biirgerrechtsbewegung kreierten und fiir ihre politischen Zwecke nutzten.?
Sie hitte King zu einem ,,poster boy against affirmative action® stilisiert.”
Jana Weifd identifiziert dagegen vor allem Coretta Scott King als politisch
tiberaus einflussreiche Akteurin bei der Gestaltung der Erinnerungskul-

» Vgl. David J. Garrow, Bearing the Cross: Martin Luther King, Jr., and the Southern Chris-
tian Leadership Conference, New York, 1986, 431-474. 527-574; Andrea Striibind, Black
Church, s517f.

** Vgl. Hall, Movement, 1239.

» Vgl. Manfred Berg, ,What we are fighting for ...“. Die Bedeutung der Biirgerrechtsbe-

wegung fiir die amerikanische und die internationale Politik, in: Michael Haspel/Brit-

ta Waldschmidt-Nelson (Hg.), Martin Luther King. Leben, Werk Vermichtnis, Weimar

2008, 55-65, hier: 58.

Vgl. Hall, Movement, 1238.

7 Weifs, Remember, 3.
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tur an ihren ermordeten Ehemann, den sie als prophetischen Fiihrer in die
heilsgeschichtliche Deutung der amerikanischen Nation (,,second revolu-
tion“) implementierte.”® Diese national-heilsgeschichtliche Interpretation
stellte King als ersten Afro-Amerikaner in eine Reihe mit bewunderten
Geschichtshelden wie George Washington und Abraham Lincoln, aber sie
verschleierte die offenen Fragen und ungelosten Probleme des strukturel-
len Rassismus in den USA, die bis heute virulent sind und auf die King in
seinen letzten Lebensjahren vehement verwiesen hat.

Die Wurzeln fiir diese Formen einer ,,master narration liegen im Zu-
sammenspiel zwischen den Strategien der Bewegung und ihrer Rezeption
in den Medien. Erst die Massenmedien, die besonders durch die Verbrei-
tung des Fernsehens in jedem Haushalt prasent waren und das Alltagsleben
der Bevolkerung pragten, machten durch ihre eigene Bildsprache und ihre
selektive Darstellung den Protest zum grofiten geschichtlichen Ereignis der
zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts. Auf diesen Zusammenhang haben in
den vergangenen Jahrzehnten viele Forschende hingewiesen.”

Die in Medien stindig wiederholten Szenen der Massenproteste erschie-
nen schliefllich zeitlos, wobei die Vorgeschichte und die historischen Wur-
zeln der Biirgerrechtsbewegung in den Hintergrund riickten. Die mediale
Aufmerksamkeit verdnderte sich deutlich, als sich die Black Power Bewe-
gung und weitere soziale Bewegungen als Rezeptoren der Biirgerrechts-
bewegung entwickelten. Nunmehr markierten die Medien einen Bruch
zwischen der ,,Bewegung® und den neuen Bewegungen. Heutige Forschun-
gen stellen die Biirgerrechtsbewegung dagegen in einen weitaus grofleren
historischen Kontext. Dennoch hat die reduktionistische Narration ihren
Platz in der Offentlichkeit behauptet. Durch meine eigenen Forschungen
zur Black Church als Tragerin der Biirgerrechtsbewegung, besonders im
Stiden der USA, habe ich versucht, diese ,normative“ und einzig auf die
Person Kings konzentrierte Sicht zu korrigieren.*® Es ist unerldsslich die
Biirgerrechtsbewegung als einen weitaus langeren Prozess aufzufassen, in
dessen Verlauf die Massenproteste gegen die Segregationsgesetzgebung im
Stiden nur eine, wenn auch wichtige Facette darstellten.

In der ganzen Geschichte der Vereinigten Staaten ldsst sich ein latenter
schwarzer (und weifler) Protest bzw. Widerstand gegen die Rassendiskri-
minierung nachweisen. Zu erinnern ist dabei vor allem an den langwieri-
gen Kampf gegen die Sklaverei durch die Abolitionistenbewegung im aus-

% Vgl. ebd., 10-12,

¥ Vgl. Catherine Squires, African Americans and the Media, Cambridge 2009; Edward P.
Morgan, The Good, the Bad and the Forgotten. Media Culture and Public Memory of the
Civil Rights Movement, in: Renee Christine Romano/Leigh Raiford (Hg.), The Civil Rights
Movement in American History, Athens/London 2006, 137-166.

30 Vgl Striibind, Black Church, 500-518; Vgl. auch: Michael Haspel, Politischer Protestantis-
mus und gesellschaftliche Transformation. Ein Vergleich der Rolle der evangelischen Kir-
chen in der DDR und der schwarzen Kirchen in der Biirgerrechtsbewegung in den USA,
Tiibingen/Basel 1997.
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gehenden 18. und im 19. Jahrhundert.” Nach dem Zweiten Weltkrieg kam
es vermehrt zu individuellen Protesten gegen die Rassentrennung in 6ffent-
lichen Verkehrsmitteln und Einrichtungen sowie gegen die rassistisch mo-
tivierte Einschrankung des Wahlrechts. Die gednderte geopolitische und
gesellschaftliche Situation nach 1945, die durch den eskalierenden Kalten
Krieg, die Einbindung der USA in die UNO und den Ubergang von einer
Kriegs- zur Friedensgesellschaft gepragt war, trug entscheidend zu dieser
Entwicklung bei.*?

Das erste organisierte Vorgehen gegen die Rassentrennung betraf jedoch
bereits die rassistische Gesetzgebung im Bildungsbereich der 1930er Jah-
re.”® Eine wichtige Wurzel der Biirgerrechtsbewegung bildete in diesem
Zusammenhang der beharrliche Rechtskampf der NAACP (National As-
sociation for the Advancement of Colored People), die 1955 zu Beginn der
Massenbewegung in Montgomery (Busboykott) bereits auf zwei Jahrzehnte
juristischer Auseinandersetzung gegen die Segregation verweisen konnte.
Zusatzlich suchte die NAACP das Forum der Weltoffentlichkeit, um die
Rassendiskriminierung in den USA anzuprangern, indem sie etwa 1947
das Dokument ,, Aussage iiber die Verweigerung der Menschenrechte fiir
Minderheiten im Falle der Biirger schwarzer Abstammung in den USA und
Bitte an die Vereinten Nationen um Abhilfe* an die UNO sandte.’* In der
veranderten Situation nach dem Zweiten Weltkrieg, der gegen die ideolo-
gische NS-Diktatur und ihre Rassenpolitik gefithrt worden war, wurde die
Frage nach der Stellung von Minderheiten in den demokratischen Gesell-
schaften zum 6ffentlichen Thema. Galten die Vereinigten Staaten einerseits
als moralische Sieger gegen den doktrindren Rassismus und avancierten sie
im Kalten Krieg zu Verteidigern der freien Welt mit ihrem Postulat nach
einer demokratischen Grundordnung, so war andererseits der offene Ras-
sismus im eigenen Land mit dem Bild dieser idealisierten Selbststilisierung
inkompatibel.

In der Nachkriegszeit entwickelte sich in den USA eine Politik, die auf
Integration der Rassen in allen gesellschaftlichen Bereichen sowie einen
Abbau segregationalistischer Gesetzgebung setzte. Beispiele dafiir sind die
Desegregation in den Streitkréften, die Anderung der diskriminierenden
Wabhlgesetzgebung, die Angleichung von Arbeitsbedingungen und die Be-

3

Vgl. Norbert Finzsch/James Horton/Lois E. Horton, Von Benim nach Baltimore. Die Ge-
schichte der African Americans, Hamburg 1999, 104 ff. Zur Geschichte schwarzen Protests
vgl. Vincent Harding, There is a River: The Black Struggle for Freedom in America, New
York 1983; James Oliver Horton/Lois E. Horton, Hard Road to Freedom. The Story of Afri-
can America, New Brunswick/New Jersey/London 2001; vgl. zur neueren Forschung: Bir-
gitta Bader-Zaar, Abolitionismus und Nonkonformismus in der Geschichtsschreibung.
Zur These der Abschaffung des Sklavenhandels und der Sklaverei in Grofibritannien und
Nordamerika als Initiative nonkonformistischer religiéser Gemeinschaften, in: ZThG 21
(2016), 200-218.

Vgl. Finzsch u. a., Benim, 4511t.

Vgl. John A. Salmond, My Mind Set on Freedom, Chicago 1997, 4.

3 Vgl. Finzsch u. a., Benim, 452.
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rufung schwarzer Représentanten in politische Fiihrungspositionen. Die
Rassentrennung wurde zunehmend auch in weiten Teilen der Bevolke-
rung als ein Grund fiir die wirtschaftliche und soziale Riickstindigkeit des
Siidens im Vergleich mit den Nordstaaten diagnostiziert, und es zeigten
sich Ansitze, diese schrittweise durch kontinuierliche Demokratisierung
zu iiberwinden.*® Im Siiden entstanden zudem vielfiltige kirchliche und
soziale Organisationen, die auf eine Integration der Rassen setzten und in
denen Schwarze und Weifle zusammenarbeiteten. Dabei ist auch an die
Arbeiterbewegung zu erinnern, die sich fiir die Angleichung der Arbeits-
bedingungen, aber auch fiir bessere Ausbildungsmoglichkeiten und soziale
Aufstiegschancen von Schwarzen einsetzte. An leitender Position in diesen
antirassistischen Vereinigungen wirkten auch haufig schwarze Theologen
und Geistliche mit.** Diese Vorgeschichte gehort aus meiner Sicht unbe-
dingt zur Erinnerungskultur der Biirgerrechtsbewegung und korrigiert die
einseitige Ikonisierung und instrumentalisierte Heldenverehrung Kings.
Heute wird zudem auf viele Verflechtungen zwischen den Protagonisten
der Biirgerrechtsbewegung der 4oer und 6oer Jahre verwiesen. Neuere For-
schungen zur Black Power Bewegung verandern auch das Bild des behaup-
teten ,,Niedergangs“ und tragen zu einer objektivieren Sicht bei.”” Die Kom-
plexitat der sozialen Bewegungen in den 7oer Jahre ist allerdings noch nicht
hinreichend erforscht.”® Historische Riickfragen zur Erinnerungskultur
miissen das ,normative“ Narrativ durch einen erweiterten Blickwinkel auf
die Biirgerrechtsbewegung in ihre Geschichte, Tragerschaft und Komplexi-
tat beachten und infrage stellen. Die USA war auch unter Obamas Fithrung
keine farbenblinde Meritokratie,” und die derzeitige Situation unter Do-
nald Trump bedarf zudem einer neuen Reflexion iiber den abermals auf-
brechenden Rassismus und dessen stille gesellschaftliche Akzeptanz.

3. Martin Luther King als ,,Global Icon“ (universalisierte Erinnerung)

King ist nach einem Artikel von Matthias Riib in der FAZ ,,zur Jahrhun-
dert-Ikone des gewaltlosen Widerstands, des zivilen Ungehorsams und des
Kampfes um Gleichberechtigung und Versohnung™® geworden. Er hat welt-
weit einen unbestrittenen Platz in den Biichern des Religions-, Geschichts-

» Vgl. Salmond, Mind, 11.

% Vgl. ebd., 22.

37 Vgl. Britta Waldschmidt-Nelson, Gegenspieler. Martin Luther King und Malcolm X, #2004,
147-166.

Vgl. Hall, Movement, 1255.

Vgl. Berg, Bedeutung, 65.

Vgl. Matthias Riib, Martin Luther King. An einem gliicklichen Tag seines Lebens, http://
www.faz.net/aktuell/gesellschaft/menschen/martin-luther-king-an-einem-gluecklichen-
tag-seines-lebens-1545739.html.

38
39

40
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oder Sozialkundeunterrichts. Auch die Softwarefirma Microsoft und das
Time Magazin schitzten King als eine der bedeutendsten Personlichkeiten
des 20. Jahrhundert ein, was grofie Bedeutung fiir die Vermarktung der Er-
innerung an ihn hatte. Daher soll der eingangs beschriebenen These nach-
gegangen werden, ob die Biirgerrechtsbewegung unter der Leitung Kings
so etwas wie ,,Standards“ fiir Kommunikation und Methodik des Protests
gesetzt hat, die von nachfolgenden sozialen Protestbewegungen aufgenom-
men werden konnten und bis heute rezipiert werden. Dabei stellt sich die
Frage, wie diese postulierte Ankniipfung an Martin Luther King erfolgt
und welche Bedeutung dabei der globalisierten Erinnerung zukommt. Las-
sen sich dabei mehr als nur assoziative Reminiszenzen finden, mehr als
eine plakative Ikonisierung eines politischen Helden des 20. Jahrhunderts,
reicht der Bezug auf Kings Namen, das Singen von ,,We shall overcome*?
Der Theologe und Friedensforscher Hans-Eckehard Bahr, der 1966 selbst
ein Mitarbeiter Kings war und sich in einer Reihe von Publikationen mit
der Biirgerrechtsbewegung und dem Potential des gewaltlosen Widerstands
befasste, zieht Verbindungslinien zu verschiedenen politischen Befreiungs-
bewegungen, allen voran zum Kampf Nelson Mandelas gegen die Apartheid
in Stidafrika, der ein ,,Bewunderer Martin Luther Kings“ gewesen sei.*> Der
Umsturz der Marcos-Diktatur auf den Philippinen weise auch einen erkenn-
baren Zusammenhang mit dem Appell katholischer Bischéfe auf, die unter
Bezugnahme auf King zum zivilen Ungehorsam aufgerufen hitten. Bahr
fithrt dabei noch weitere Beispiele an, die aus politischen Protestbewegun-
gen in Lateinamerika stammen. Die ,westeuropiische Okologie- und Frie-
densbewegung® habe die US-amerikanische Protestbewegung nachweislich
als unabdingbares Vorbild gehabt. Auf der groflen Demonstration der Frie-
densbewegung mit 300.000 Teilnehmenden am 10. Oktober 1981 nahm Co-
retta King, die Ehefrau des Biirgerrechtlers als Rednerin teil. ,,Unser Kampf
ist euer Kampf. Unsere Bewegung ist eure Bewegung. [...] Lasst uns iiber die
Grenzen der Nationen, Rassen und Klassen hinweg fiir eine Weltgemein-
schaft die Hiande reichen.* Zur grofien Geschichte der Befreiungsbewegun-
gen nach dem Vorbild der Biirgerrechtsbewegung werden auch Solidarnosc
in Polen, die Oppositionsbewegung im gesamten Ostblock, vor allem aber
auch die friedliche Revolution in der DDR einbezogen. Die Hymne der Biir-
gerrechtsbewegung ,,We shall overcome® wurde bei den Montagsgebeten in
der Leipziger Nikolaikirche und auf den sich anschlieflenden Demonstratio-

4

Vgl. Peter Ling, An welchen Martin Luther King sollen wir uns erinnern? Martin Lu-
ther King und die Facetten seines Wirkens in der Erinnerungskultur, in: Michael Haspel/
Britta Waldschmidt-Nelson (Hg.), Martin Luther King. Leben, Werk und Vermaichtnis,
Weimar 2008, 97.

42 Hans-Eckehard Bahr, Erbarmen mit Amerika. Deutsche Alternativen, Berlin 2003, 85.

# Coretta Scott King zit. nach: Bahr, Erbarmen, 86. Zur Friedensdemonstration vgl. Bonn
10. Oktober 1981. Friedensdemonstration fiir Abriistung und Entspannung in Europa, hg.
von der Aktion Sithnezeichen/Friedensdienste und der Aktionsgemeinschaft Dienst fiir
den Frieden, Berlin 1981.
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nen gesungen, die sich zwischen Mai 1989 und Mirz 1990 zu einer Massen-
bewegung entwickelten.** Selbst die ,,Runden Tische“ werden von Bahr als
Erbe der Biirgerrechtsbewegung betrachtet, da King in seiner berithmten
»Iraum-Rede” vom Tisch der Briiderlichkeit (Table of Brotherhood) sprach,
der dann als Symbol herrschaftsfreier Kommunikation in der Transforma-
tionsphase der DDR eine wichtige Rolle spielte.*

Die Rezeption der Methodik des gewaltlosen Widerstands sowie die
Vernetzung von Akteuren der Biirgerrechtsbewegung mit anderen Oppo-
sitionsbewegungen in den politischen Umbriichen der 8oer und goer Jahre
ist noch nicht intensiv erforscht worden. Auch die Wirkung der Publika-
tionen Kings und anderer Protagonisten der Biirgerrechtsbewegung auf
die Studierendenbewegung in Europa und etwa die kirchliche Friedens-
bewegung muss noch weiter erschlossen werden. Ganz zu schweigen von
ihrem immer wieder konstatierten, aber noch nicht belegten Einfluss auf
Lateinamerika, Siidafrika und weitere asiatische sowie afrikanische Kon-
texte. Vincent Harding kann in einer Studie iiber die Wirkungsgeschichte
der Biirgerrechtsbewegung einige Verbindungen nach Siidafrika seit der
Zeit der Abolition benennen, die dann vor allem in den 1970er Jahren im
Kontext der Black Power Bewegung bedeutsam wurde, auch wenn er seine
Ausfithrungen bedauerlicherweise nur sporadisch mit Quellen belegt.*

Der systematische Theologe Michael Haspel hat in seiner 1997 verdffent-
lichten Marburger Dissertation einen komparatistischen Ansatz gewdhlt,
indem er die Rolle der evangelischen Kirchen in der DDR im Rahmen der
friedlichen Revolution und die Bedeutung der Black Church fiir die Biir-
gerrechtsbewegung untersuchte.”” Den Vergleichspunkt sieht Haspel in der
theologisch motivierten Unterstiitzung einer emanzipatorischen politi-
schen Bewegung. Seine Leitfrage lautet: ,,[...] welche Strukturen theologi-
scher Reflexion es ermdglichen, das Evangelium der Freiheit sozialethisch
in gesellschaftlicher Befreiung wirklich werden zu lassen.*® Dabei ist fest-
zuhalten, dass es bei dieser sorgfiltigen Studie nicht um die Rezeptions-
geschichte der Biirgerrechtsbewegung und Kings Lehre vom gewaltfreien
Widerstand in den evangelischen Kirchen in der DDR geht, sondern um
die Parallelisierung einer kontextuellen Theologie, die innerhalb protestan-
tischer Kirchen in ganz unterschiedlichen sozialen, historischen und kul-
turellen Zusammenhéngen zu einem aktiven Engagement in den Transfor-
mationsprozessen der Gesellschaft motivierte. Beide grofien Kirchen liefSen

# Vgl. den Beitrag von Maria Schubert in diesem Heft; Christof E. Ehrhart, Transformation
in Ungarn und der DDR. Eine vergleichende Analyse, Opladen/Wiesbaden 1998, 217-219;
Susanne Lohmann, The Dynamics of Informational Cascades: The Monday Demonstra-
tions in Leipzig, East Germany, 1989-91, in: World Politics, Vol. 47, No. 1 (Oct., 1994),
42-101.

* Vgl. Bahr, Erbarmen, 88.

* Vgl. Harding, Hope, 168.

¥ Vgl. Haspel, Protestantismus.

4 Ebd., 13.
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sich nach Haspels Analyse als Kommunikationszentren und Organisations-
zentren fiir soziale Aktionen bestimmen. Die Applikation der christlichen
Botschaft auf die Lebensverhiltnisse und die Einbeziehung der kulturel-
len Tradition der schwarzen Bevolkerung gelten ihm als hermeneutischer
Schliissel zum Verstandnis der erfolgreichen Vernetzung von Kirchen und
Biirgerrechtsbewegungen. ,,Die gesellschaftliche Situation wird gleichsam
zum Ausgangspunkt und zum Telos der theologischen Denkbewegung.“’
Beide protestantischen Kirchen seien - in der Endphase der DDR und in den
USA der 1950/60er Jahre — durch ihre theologische Kontextualisierung zu
Orten lebensweltlicher Kommunikation geworden. In diesem ,,Frei-Raum®
seien gesellschaftskritische Diskurse generiert worden, die sich dann zum
Ausgangspunkt fiir die jeweiligen Protestbewegungen entwickeln konnten,
wobei gerade die Bereitstellung kirchlicher Ressourcen und Akteure von
zentraler Bedeutung gewesen sei.”

Es ist noch offen, inwieweit belegbare personelle, mediengestiitzte und
ideelle Verflechtungen der verschiedenen Bewegungen mit der Biirgerrechts-
bewegung in den USA vorliegen. Nachweisbar (u.a. in Form von Symbolen,
Bildern, Resolutionen, Liedern) und von den verschiedenen Akteuren auch
immer wieder beschworen ist jedoch die grof3e Erzdhlung von der weltwei-
ten Rezeption des Vorbilds der Biirgerrechtsbewegung, in deren Zentrum
Martin Luther Kings Lehre vom gewaltlosen Widerstand sowie seine gesell-
schaftliche Vision einer ,,Beloved Community* als Errichtung einer integ-
rierten Gemeinschaft aller Rassen, sozialen Klassen und Kulturen steht.

Diesem Phinomen soll nun unter Beriicksichtigung von Uberlegungen
von Aleida Assmann und Sebastian Conrad nachgegangen werden, die sich
im Gesprach mit international Forschenden in verschiedenen Publikatio-
nen zum Verhiltnis von Erinnerung und Globalisierung geduflert haben.”
In bisherigen Forschungen und Diskussionen hitten ihrer Meinung nach
die individuelle Erinnerungskonstruktion und das kollektive Gedéchtnis
von Nationen im Vordergrund gestanden. Die Bezugsgrofie ,,Nation® habe
dabei den jeweiligen Diskurs dominiert. Die Dynamik der Globalisierung
aller Lebensbereiche habe aber nun auch die Erinnerungsdebatte erreicht,
wodurch der globale Referenzrahmen fiir die Konstruktion von Erinne-
rung konstitutiv werde und es zur transnationalen Synchronisation von
Erinnerungskulturen komme. Diese ,,Erinnerung ohne Grenzen“ beruhe
auf der Norm der universalen Menschenrechte, wie besonders die vielen
Wahrheits- und Versohnungskommissionen weltweit sowie die sogenannte
»politics of regret (Schuldeingestdndnisse, Versohnungspolitik) durch die
ehemaligen Kolonialmichte zeigten.>

S

° Ebd,, 274.

% Vgl. ebd., 315ff.

Vgl. Aleida Assmann/Sebastian Conrad, Introduction, in: dies. (Hg.), Memory in a Global
Age. Discourses, Practises and Trajectories, Chippenham 2010, 1-16.

2 Vgl. ebd,, 5.
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Fiir die Transzendierung nationaler Grenzen und Erinnerungsgemein-
schaften machen Assmann und Conrad neben den Auswirkungen von Mi-
grationen auch politische Akteure sowie weltweite Institutionen (z.B. die
Initiative Weltkulturerbe der UNESCO), internationale Netzwerke, Unter-
nehmen und Nichtregierungsorganisationen (NGO) verantwortlich. Fiir
unsere Fragestellung von Bedeutung ist die in diesem Zusammenhang ge-
troffene Beobachtung, dass die Perspektive der Erinnerung besonders auch
durch ,grass roots“ oder Basisbewegungen bzw. NGO’s, die international
agieren, auf eine Weltebene gehoben wurden.*

Bewegungen, die sich in den letzten zwei Jahrhunderten mit Arbeitsbe-
dingungen, Frauen- und Biirgerrechten beschiftigt haben, sind daher nach
Assmann und Conrad als wichtige Instrumente einer Globalisierung ,von
unten® einzuschétzen. Weltweite Netze des zivilen Engagements konzent-
rierten sich zunehmend auf Erinnerungsfragen, die mit einem gemeinsa-
men Rekurs auf eine traumatische Vergangenheit verbunden werden kon-
nen. Unter Bezug auf diese Leidensgeschichte evozieren sie eine Solidaritat
unter den Opfern des Krieges und der Gewalt, die zur Ausformung einer
gemeinsamen Erinnerung fiihrt (shared memory). Nichtregierungsorgani-
sationen fordern auf diese Weise die nationale Erinnerungspolitik heraus
und schaffen ein globales Gegengedéchtnis (counter memory). Globalisie-
rung werde demnach nicht nur durch kapitalistische Wirtschaftsorgani-
sationen vorangetrieben, sondern auch durch diese Bewegungen, die ihre
Diskurse, Werte und Forderungen durch neue Kommunikationsnetzwerke
verbreiten. Dabei sind das Internet und die sozialen Medien sowie die da-
durch erméglichte weltweite Zuschauerschaft (,,global spectatorship®) ein
eigenes Thema und wirken als grofiflichige Verstirker und Resonanzbo-
den.** Die durch sie ermdglichte synchrone globale Wahrnehmung stellt
daher sukzessiv nationale Mythen und Autorititen in Frage und fordert
sie heraus. Es bilden sich, so die herausfordernde These von Assmann und
Conrad, politisch aktive und machtvolle Erinnerungskoalitionen (memory
coalitions) heraus.” Besonders nachdriicklich wird diese These anhand der
transnationalen und weltweit normativen Erinnerung an die Schoah bzw.
den Holocaust nachgewiesen.

»Ihere can be no doubt that, in many conflict regions, the Holocaust has
emerged as a yardstick against which to measure other atrocities, and it is also
used to legitimize legal and moral claims. In this way, the Holocaust has indeed
embarked on a global career, and one can speak of its virtual ubiquity in terms
of references to it across the borders and cultures.“*

% Vgl. ebd,, 3.

** Vgl. Andrew Hoskins (Hg.), Digital Memory Studies. Media Pasts in Transition, New
York/London 2018; ders., Media and Memory, New York/London 2009.

Vgl. Assmann/Conrad, Introduction, 7.

% Ebd., 8.
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Die Schoah fungiere als Paradigma fiir ein raumlich und kulturell dezen-
tralisiertes und universales Gedachtnis, das auf eine globale Solidaritat
und auf die Verbreitung der Menschenrechte als legitimierendes Prinzip
der globalen Gesellschaft gerichtet ist (iconic mediatized memories).” Die
Schoah habe sich, so ihre Beobachtung, in den letzten Jahrzehnten zu ei-
nem ,,Global Icon entwickelt, die fiir eine Reduktion und Kondensation
von Erinnerung, aber gleichzeitig auch fiir deren interkulturelle Kompati-
bilitat steht.

Ubertragen auf die unsere Thematik wire die These zu priifen, ob sich
die Referenz zur Biirgerrechtsbewegung und die Bezugnahme auf Martin
Luther King in den verschiedenen Kontexten von Biirgerprotesten, Oppo-
sitionsbewegungen gegen diktatorische Regime und kirchlich getragene
Befreiungsbewegungen ebenfalls zu einem ,,global icon® entwickelt hat. Re-
préasentiert die Biirgerrechtsbewegung ein vergleichbares universales Ge-
déchtniskonstrukt mit dem Potenzial, ganz anders geartete politische und
soziale Forderungen zu unterstiitzen und voranzutreiben wie ex negativo
die Schoah?

Die Erinnerung an die Biirgerrechtsbewegung und ihren gewaltlosen
Widerstand konnte nach dieser These dann eine paradigmatische Funk-
tion {ibernehmen, um andere traumatische Erfahrungen und Leidensge-
schichten von Minorititen zur Sprache zu bringen und hitte zugleich auch
das Potenzial fiir die Durchsetzung sozialer Forderungen. Weiter zu unter-
suchen sind die kommunikativen Prozesse, die zur Ausbildung eines ,,glo-
bal icon® fithren, da es bisher - wie auch in anderen Feldern der Debatte
um die Wirkungen von Erinnerungskulturen - noch keinen terminologi-
schen Konsens gibt. Die Karriere einer Erinnerung zur ,global icon“ wird
allerdings nicht in erster Linie durch Bildungseinrichtungen, Gelehrsam-
keit oder Wissenstransfer bestimmt, sondern durch die Medien. Gerade
im Blick auf die Biirgerrechtsbewegung gibt es eine Reihe von Veréffent-
lichungen, die sich mit der entscheidenden Rolle von Medien, vor allem mit
der Rolle des Fernsehens auseinandersetzen.’® Die Bilderflut, die durch das
damals neue Alltagsmedium Fernsehen jeden Haushalt erreichte, und der
Einfluss anderer Massenmedien sind an Bedeutung fiir die Biirgerrechts-
bewegung und ihre spétere Ikonisierung kaum zu tiberschitzen.

Allerdings miisste hier in Ankniipfung an den ersten Teil dieser Ausfiih-
rungen gepriift werden, welches Bild der Biirgerrechtsbewegung zur global
icon geworden ist. Es ist folgerichtig, dass auch im Blick auf die globale Re-
zeption in erster Linie das dominierende Narrativ - die klassische Phase der
Biirgerrechtsbewegung - rezipiert wurde. Allerdings sind die Vorgange, die
zur Entwicklung einer global icon fiihren, dufierst komplex. Dabei darf man
mediale Aufmerksambkeit nicht mit der Erinnerung tiber das global icon ver-

7 Aleida Assmann, The Holocaust — a Global Memory? Extensions and Limits of a New Me-
mory Community, in: Aleida Assmann/Sebastian Conrad (Hg.), Memory in a Global Age.
Discourses, Practises and Trajectories, Chippenham 2010, 106.

*# Vgl. Anm. 54.
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wechseln, da Letztere sich durch Nachhaltigkeit und kontinuierliche Bezug-
nahme in verschiedenen Kontexten auszeichnet.” Die Entwicklung von do-
kumentarischen Bildern, wie sie gerade von der Biirgerrechtsbewegung und
King in einer schier endlosen Fiille vorhanden sind, bis hin zur universalen
Ikonisierung ist in der neueren Forschung mehrfach untersucht worden. Die
Bilder des Marsches von Washington, die Rede ,,I have a dream“ und die
Protesthymne ,We shall overcome® weisen eine solche Karriere der Ikonisie-
rung auf. Sie wurden dabei - zumindest teilweise — von ihrem historischen
und regionalen Kontext gelost und wurden zur zeitlosen Chiffre bzw. zur
Narration fiir Leiden, Martyrium (Ermordung Martin Luther Kings) und
den gewaltlosen Widerstand. Sie stehen somit als Projektionsflache fiir emo-
tionale Identifikation und politische Willensbildung bereit, aber auch fiir
gesellschaftliches Engagement fiir Demokratie und Menschenrechte in aller
Welt. Wenn in den verschiedenen Befreiungs- und Oppositionsbewegungen
der letzten Jahrzehnte die Bilder von King oder die Hymne ,We shall over
come” in Offentlichen Demonstrationen verwendet wurden, dann ist dies
ein deutlicher Hinweis auf die Performation einer universalen Erinnerung,
die untrennbar mit der Forderung nach Umsetzung der Menschenrechte
und der Freiheit aller Menschen verbunden ist.

Die Forschung zur Biirgerrechtsbewegung als ,,global icon® ist noch im
Anfangsstadium. Es sollte allerdings die Kritik an der traditionellen Erin-
nerungskultur, die sich wie oben beschrieben in den USA ausgebildet und
verfestigt hat, bei den weiteren Untersuchungen einer globalen Rezeption
beachtet werden. Gerade im Gedenkjahr zum 50. Jahrestag der Ermordung
von Martin Luther King muss nachdriicklich daran erinnert werden, wel-
ches kritische Potential gegen den strukturellen Rassismus und seine 6ko-
nomischen Wurzeln in den theologisch begriindeten Positionen steckt, das
auch heute noch inspirierend wirken kann.

King selbst hat in einer sehr engagierten und politischen Predigt, in der
er sich gegen die Auswiichse des Kapitalismus und den aus seiner Sicht
sinnlosen Vietnamkrieg wandte, wenige Wochen vor seinem Tod beschrie-
ben, wie er sich die Erinnerungskultur fiir seine Person wiinschte.®® Bei
seiner Beerdigung sollte gemaf} dem Vorbild, das Jesus in seinem Leben
und Sterben gesetzt habe, nicht an seinen Nobelpreis oder die vielen Aus-
zeichnungen erinnert werden. Stattdessen sollte von ihm gesagt werden:

»I'd like somebody to mention that day, that Martin Luther King, Jr. tried to
give his live serving others. I'd like for somebody to say that day, that Martin
Luther King, Jr. tried to love somebody. I want you to say that day, that I tried to
be right on the war question. I want you to be able to say that day, that I try, to
* Vgl. Aleida Assmann/Corinna Assmann, Neda - the Career of a Global Icon, in: Aleida
Assmann/Sebastian Conrad (Hg.), Memory in a Global Age. Discourses, Practises and
Trajectories, Chippenham 2010, 233.
Martin Luther King, Jr., ,The Drum Major Instinct“. A Sermon at Ebenezer Baptist Church,
Atlanta, Georgia, 4. Februar 1968: http://www.thekingcenter.org/archive/document/
drum-major-instinct-ebenezer-baptist-church

60

ZThG 23 (2018), 259-278, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



276 Andrea Striibind

feed the hungry. And I want you to be able to say that day, that I did try, in my
life, to clothe those who were naked. I want you to say, on that day, that I did
try, in my life to visit those who were in prison. I want you to say that I tried to
love and serve humanity. [...] And that’s all I want to say ... If I can help some-
body as I pass along, if I can cheer somebody with a word or song, if I can show
somebody he’s traveling wrong, then my living will not be in vain. If I can do my
duty as a Christian ought, if I can bring salvation to a world once wrought, if I
can spread the message as the master taught then my living will not be in vain.“
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Freiheit im Jetzt!

Martin Luther King, James H. Cone und
ihre Bedeutung fiir Rassismuskritik heute

Yezenia Leon Mezu

Southern trees bear a strange fruit,

Blood on the leaves and blood at the root,
Black bodies swinging in the southern breeze,
Strange fruit hanging from the poplar trees.
Pastoral scene of the gallant south,

The bulging eyes and the twisted mouth,
Scent of magnolias, sweet and fresh,

Then the sudden smell of burning flesh.
Here is fruit for the crows to pluck,

For the rain to gather, for the wind to suck,
For the sun to rot, for the trees to drop,
Here is a strange and bitter crop.

Strange Fruit (Bitter Fruit) — Abel Meeropol

Fir Maria Fernanda, die frei und sich ihres Kreuzes bewusst aufwichst und fiir
Rosmira und Rosa Elena, die uns den mit Biirden gesdumten Weg frei gerdumt
haben, damit wir frei sind.

Von Emmett Till bis Michael Brown - niemals vergessen!

1. Einleitung:
Eine schwarze Perspektive auf Rassismus und Christentum

In diesem Beitrag geht es um eine Auseinandersetzung, die sich sicherlich
mit einer wissenschaftlichen Distanz betrachten lassen kann, was auch oft
in der Rassismuskritik geschieht. Fiir mich ist es ein personliches Anlie-
gen: zum einem, weil es mich in meinem Dasein als schwarze Frau mit
lateinamerikanischen Wurzeln ganz konkret betrifft, die sich als Teil dieser
Gesellschaft verortet: Ich kann nicht aus meiner Haut. Zum anderen be-
trifft es mich in meinem Menschsein, weil ich als Christin und Theologin
die christliche Botschaft, die unveranderlich ist, immer in einen aktuellen
Weltbezug stellen muss. Das bedeutet konkret, dass ich iiber Ungerechtig-
keit sprechen muss, diese benennen und kritisieren muss, aber auch tiber
Utopien bzw. ,,poetische Arten und Weisen nachdenken muss, mit denen

! Brad Evans, Denken wider Gewalt, in: Brad Evans/Sean Michael Williams (Hg.), Kritik der
Gewalt. Eine illustrierte Geschichte radikalen Denkens, Miinster 2017, 23.
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wir Gewalt und Leid in der Welt iiberwinden kénnen. Das Suchen nach
diesen Utopien bzw. poetische Arten und Weisen, Leiden zu iiberwinden,
bedeutet, neue Wege zu denken und zu gestalten, vorhandene Ansitze zu
hinterfragen und diese weiterzudenken, um mir und der Gesellschaft einen
kritischen Spiegel vorzuhalten und dabei nicht nur bei einer Analyse zu
bleiben, sondern vielmehr Praktiken zu gewinnen, um Ungerechtigkeit
zu Uberwinden. Dieser Beitrag verfolgt genau dieses Ziel. Deshalb ist der
Vortragsstil dieses Textes weitgehend beibehalten. Aus einer theologischen
Perspektive will ich eine Rassismuskritik fiir unsere Gegenwart entwerfen,
indem weifle Privilegien bzw. das weifle westliche Christentum nicht mehr
als die vorherrschende Machtstruktur gilt und zeitgleich ein Raum wie-
dergewonnen wird, in dem Schwarze und People of Color eine bedeutende
Rolle tibernehmen - bei der Frage, wie das Verhiltnis zwischen Schwarz
und Weifd gestaltet werden kann.

2. Das Evangelium der Schwarzen und People of Color:
Anfragen an Rassismus

Diese theologische Perspektive beginnt mit der zentralen Bedeutung der
Botschaft Christi, seinem Leben, seinem Tod und seiner Auferstehung und
seinem Symbolcharakter als ,einzigartige Mitteilung Gottes an den Men-
schen“? Seine Existenz ist fiir die ,Anderen’ - diese sind, wenn wir in das
Evangelium schauen, die Armen, die Leidenden, die Unterdriickten, die,
die von der Gesellschaft ausgeschlossen wurden. Jesus ergreift nicht nur
Partei fur sie und bietet Thnen Freiheit® — also das Reich Gottes, das mit
seiner Ankunft angebrochen ist —, sondern ist in seiner Existenz mit ihnen
identifiziert. Das Wort christlich, so formuliert es der schwarze Theologe
James H. Cone, muss in der Theologie unaufloslich mit dem Willen Gottes
verbunden sein, der darin besteht, die Gefangenen zu befreien.* Diese Iden-
tifikation mit den Unterdriickten wurde im zeitgeschichtlichen Kontext
von Martin Luther King und James H. Cone nicht nur ignoriert, sondern
verkehrt - in einer Zeit der Unterdriickung und der Versklavung schwarzer
Menschen und People of Color, durch eine Nation, die von sich selbst be-
hauptet, christlich zu sein.

Bis heute zieht sich diese Verkehrung als ein roter Faden durch die Ge-
schichte und die Gesellschaft: sei es, dass schwarze Menschen Opfer ras-
sistischer Polizeigewalt werden, die todlich endet, oder durch die - plétz-
lich auch medial wahrgenommene - ,neue’ Welle des Rassismus und des
Rechtsrucks demokratischer Gesellschaften durch gewihlte Volksvertreter,
Parteien/Institutionen, die ,unsere christlichen Werte* vor einer Uber-

? James H. Cone, Schwarze Theologie. Eine christliche Interpretation der Black-Power Be-
wegung, Miinchen 1971, 44.

* Vgl. ebd., 46.

* Vgl. James H Cone, Art. Schwarze Theologie, in: EKL* G6ttingen 1996, 139-143, 140-141.
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fremdung der eigenen Kultur beschiitzen wollen. Diese selbst ernannten
,Beschiitzer" des ,christlichen Guts® hingen dem Mythos weifS/arisch-rassi-
scher Vorfahren an, der auf dem Riicken schwarzer Menschen und People
of Color ausgetragen wird. Auf unserem Riicken wird das Gute und Rich-
tige fiir die Massen definiert — mit einer Selbstverstandlichkeit, die nicht
meine und nicht unsere ist. Diese ,neue Welle® ertragen oder ignorieren zu
konnen, ist ein Privileg, das Schwarze und People of Color nicht haben und
das zeitgleich wenig Gehor oder Kritik findet, da diese Kritik von der domi-
nanten Mehrheit oft als eine Ubertreibung wahrgenommen wird.

Die Frage, die sich daraus ergibt und die dieser Beitrag stellt, ist: Wie ist
die christliche Botschaft mit der Realitdt von Rassismus, Unterdriickung
und White Supremacy vereinbar? Wie kénnen wir uns als Christinnen und
Christen bezeichnen, ohne uns mit den Leidenden zu identifizieren, uns zu
positionieren und Partei fiir sie — oder besser: mit ihnen - zu ergreifen? Wie
kann es mich nichts angehen?

Genau mit diesen Fragen beschiftigten sich Martin Luther King und
James H. Cone. Diese Warum-Fragen pragen die Lebens- und Theolo-
gie-Kontexte beider Figuren - als schwarze Christen, als Theologen, als Be-
troffene und als Repriasentanten der schwarzen Kirche und ihrer Theologie.
Es sind genau diese Fragen, die sie in ihren Uberlegungen iiber (christli-
chen) Widerstand und Verséhnung behandeln. Beide stimmen darin iiber-
ein, dass es keinen Diskurs iiber die Botschaft Christi, tiber das Kreuz und
iiber Widerstand und Verséhnung geben kann, wenn wir nicht iiber die
Negation, die Unterdriickung, die Rassifizierung und Entmenschlichung
des Korpers schwarzer Menschen und des Korpers von People of Color
sprechen. Sie weisen auf die massive Einschrinkung der Freiheit, die Aus-
beutung der Arbeitskraft und des Landes, den Verkauf von Schwarzen Kin-
dern, das Auspeitschen, die Zerstorung von Familien und die Vergewal-
tigung hin und ebenso auf die diversen anderen Mafinahmen, die durch
den Glauben an das Weif3sein stattgefunden haben und stattfinden. Diese
Uberhéhung des Weifseins ist das, was als White Supremacy bezeichnet
wird.® Wir konnen nicht iiber die Botschaft Christi reden, wenn wir nicht
wie Ta-Nehesi Coates feststellen, dass ,,Rasse das Kind des Rassismus [ist],
nicht seine Mutter. Und die Definition eines ,Volkes nie etwas mit Abstam-
mung und Physiognomie zu tun [hatte], sondern immer mit Hierarchie
[...] [und] der Glaube an die Uberlegenheit von Haut und Haar [...].“6

Dass Rassismus nicht nur ,eine zutiefst kdrperliche Erfahrung ist, dass
das Hirn erschiittert, die Atemwege blockiert, Muskeln zerreifit, Organe
entfernt, Knochen bricht, Zahne zerschldgt*’, sondern eine Erfahrung ist,
die Schwarze und People of Color psychologisch und seelisch enteignet und
entfremdet, die deren Minderwertigkeit propagiert und diese religios, ge-

® Vgl. Ta-Nehesi Coates, Zwischen Mir und der Welt, Frankfurt a. M. 2015, 15.
¢ Ebd.
7 Ebd., 17.
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sellschaftlich, kulturell, soziodkonomisch und politisch sowie hinsichtlich
all ihrer (Uberlebens-)Chancen erniedrigt, um sie am Ende zu zerstoren.

Wir kénnen auch nicht tiber christlichen Widerstand sprechen, um es
in Cones Worten von 1969 wiederzugeben, ,wenn die vorhandene konfes-
sionell geprdgte Kirche sich nicht entschieden bemiiht, durch eine totale
Identifikation mit den leidenden Armen, wie sie in Black Power zu Wort
kommen, den Menschen Jesus fiir uns wiederzugewinnen. Wenn sie es
nicht tut, dann wird diese Kirche genau zu dem, was Christus nicht ist.“®
Was genau bedeutet das?

Wir reden iiber eine Kirche, die durch die Struktur ihrer Gemeinschaft
Unrecht und Gewalt schweigend hingenommen hat. Das heifit wir haben
eine Kirche als Institution, die einerseits durch die Sklaverei und die ,Ras-
sen“Trennung - trotz ,offizieller Abschaffung’ - den Schwarzen Teilhabe
an der Gemeinde verbot, diese gettoisierte und ihnen die religiése Praxis
unmoglich machte und andererseits den Schwarzen nur deswegen Teilhabe
an ihren Predigten ermoglichte, damit weifle Prediger die Aufrechterhal-
tung weifler vorherrschender Strukturen propagieren konnten, die Schwar-
zen Gehorsam und die Akzeptanz ihrer Situation abverlangten. Wir reden
tiber eine weife Kirche, die sich selbst iberhohte — auf Kosten der Degra-
dierung und dem Sterben der Unterdriickten. Wir reden iiber eine Kirche,
die auf die ,Unruhen’, besser gesagt auf das so notwendige Aufleben der
Biirgerrechtsbewegung und Black Power, so antwortete: ,,Ich bedauere die
Anwendung von Gewalt, aber ich habe Verstindnis fiir die Griinde, die
dazu gefithrt haben.” Diese ;,wohlwollende’ Aussage basiert auf einer ent-
menschlichenden Struktur, die von der weiteren Versklavung schwarzer
Menschen, von Rassismus in seiner reinsten Form abhéingig war und ist.
Dabei hat sie sich selbst als ,christlich® bezeichnet und verstand sich selbst
als progressive Meinung. Es war aber nicht nur die Kirche als Institution,
sondern die Gesellschaft und die Wissenschaft, die hinsichtlich dieser Un-
terdriickung die Forderung nach Objektivitit aufstellten. Diese Forderung
impliziert ein Unbeteiligt-Sein und ein Nicht-Partei-Ergreifen.”® Ich frage
mich auch heute noch, wie das funktionieren soll.

James H. Cone beschreibt in seinem Buch Black Theology and Black
Power, erschienen 1969, ein Jahr nach der Ermordung von Martin Luther
King, was als einziges Sprachrohr der Unterdriickten dient und dem Ras-
sismus entgegensteht: die Black-Power-Bewegung. Black Power - als Begrift
1966 von dem Biirgerrechtler Stokely Carmichael zum ersten Mal verwen-
det - wird von Cone als ,,die einzig angemessene Antwort auf den weiflen
Rassismus’ verstanden. Als Widerstandsbewegung fordert Black Power
und steht dafiir ein, dass die systematische Ermordung und Versklavung
schwarzer Menschen beendet wird, dass das ewige Leid, das Tragen eines

& Cone, Schwarze Theologie, 9-10.
° Ebd., 10.
1 Vgl. ebd.
1 Ebd., 13.
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Kreuzes als Biirde seit Jahrhunderten endlich aufhort, dass Schwarze einen
Platz in der Gesellschaft (wieder-)gewinnen und die fithrende Rolle {iber-
nehmen bei der Gestaltung des Verhiltnisses zwischen Schwarz und Weif3.
Es bedeutet ,,vollige Emanzipation von weifler Unterdriickung durch jed-
wedes Mittel, das Schwarzen dafiir notwendig erscheint. Die Methoden
konnen selektives Einkaufen, Boykott, Marsche oder sogar Rebellion ein-
schlieffen."> Es geht um das Auflehnen, um das Neinsagen, um sich die
enteignete, verneinte und entfremdete Identitdt, die ausgeloscht werden
soll, zuriickzuholen. Es geht um das kategorische Ablehnen der eigenen
Nicht-Existenz und der Unsichtbarkeit vor Gott und Mensch. Es geht um
das Inspirieren von Schwarzen und People of Color, um sich dabei von
Jahrhunderten der paralysierenden Angst zu befreien. Es ist eine Zusa-
ge der Gerechtigkeit und der Freiheit im Jetzt. Diese Forderung nach der
Freiheit im Jetzt formulierte auch Martin Luther King am Ende seiner be-
kanntesten Rede ,] Have a Dream® vom 28. August 1963. Er sprach {iber die
Offenbarung, tiber die Hoffnung, iiber das gemeinsame Kédmpfen und die
gemeinsamen Inhaftierungen, um sich zu vergewissern, dass wir eines Ta-
ges frei sein werden: ,,Endlich frei, endlich frei. Danke Gott, Allméachtiger,
endlich frei. "

Aus dieser Situation heraus entstand die Notwendigkeit einer Schwarzen
Theologie, einer befreienden Theologie, in der sich Schwarze mit ihrer Iden-
titat als Schwarze und als Christen in der weiflen rassistischen Gesellschaft
in den USA auseinandersetzen konnten. Im Rahmen der Biirgerrechtsbe-
wegung in den 1950er und 1960er Jahren entstand diese als theologische
Disziplin aus der Biirgerrechts- und Black-Power-Bewegung, die durch
das Leben von Martin Luther King und Malcolm X bestimmt waren. Von
Malcolm X, dem Denker einer schwarzen Selbstverteidigungsphilosophie,
gewann diese befreiende Theologie die Bedeutung des Begriftes Schwarz.
Schwarz bedeutet, dass sich die Schwarzen ihre eigene, von den Weiflen
verfalschte Geschichte neu aneignen, da diese durch die weifSe Vorherr-
schaft als unterwiirfig, wild, dumm, harmlos, kulturlos, gottlos und igno-
rant definiert wurde. Die Liige, dass Afrika erst durch die Kolonialisierung
zivilisiert worden sei, miisse aus dem kulturellen Gedachtnis gestrichen
werden, damit man sich auf seine Wurzeln zuriickbeziehen und seine Posi-
tion als Biirger in den dominierenden weifien USA zuriickholen kénne, um
sich als Afroamerikaner bezeichnen zu kénnen. Von Martin Luther King
entlehnt die Schwarze Theologie den Gedanken der Freiheit und Befreiung,
fiir die das Evangelium steht. Diese Befreiung ist ein religidser, revolutiona-
rer und politischer Prozess, aber auch das Fundament Schwarzer Spirituali-
tat. Im Sinne christlicher Nachfolge bedeutet Widerstand dann im Wesent-
lichen auch, den Unterdriicker zu lieben. Dies versteht sie allerdings nicht

2 Ebd., 14.
3 Martin Luther King, I Have a Dream (1963), http://www.americanrhetoric.com/speeches/
mlkihaveadream.htm, zuletzt aufgerufen am 28.10.2017.
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als eine romantisierte Vorstellung, in der durch die Liebe alles moglich und
ertragbar wird, sondern vielmehr als eine Ethik der Gerechtigkeit und Ge-
waltlosigkeit, die durch das Kreuzesgeschehen und die Auferstehung Jesu
offenbart wurde.

3. Schwarze Kreuzestheologie: Leiden und Empowerment

Diese Offenbarung bedeutete fiir die entmachteten Menschen, dass eine
Umkehrung im Kreuz stattfindet, dass aus Unterdriickung und Schrecken,
Freude und Freiheit wird. Durch diese Offenbarung kann sich all die Héss-
lichkeit, die aufgebiirdet wurde, in Schonheit umkehren und die Verzweif-
lung und das Verzagen in Hoffnung. Das Kreuz - als Symbol des brutalen
Todes — sowie der Lynchbaum werden zu einem Symbol der Auferstehung.*
Martin Luther Kings Verstindnis vom Kreuz war von der Erfahrung und
dem Bewusstsein des Lynchbaums gepragt; das grofite und brutalste Zei-
chen des Hasses gegeniiber Schwarzen seinerzeit, wahrend das Kreuz Jesu
den hochsten Liebesbeweis Gottes an die Menschen darstellte und als das
Kernstiick christlichen Glaubens bezeichnet werden kann. Er erachtete — so
auch Cone - diese beiden Symbole hinsichtlich der Problematik des Ras-
sismus als miteinander verwoben: Gott schuf in all seiner und ihrer Liebe
den Menschen, Schwarze, People of Color und Weifle, damit diese in Ge-
meinschaft leben. White Supremacy ist aber die Stinde, durch die die weif3en
Menschen Schwarze und People of Color aus dieser Gemeinschaft heraus-
trennen. Aber: Gott versohnt die Menschheit dadurch, dass Jesus stellver-
tretend fiir Schwarze und People of Color am Kreuz stirbt (ganz gleich der
vorher gedachten Identifikation) und genau aus diesem Grund kann White
Supremacy niemals das letztgiiltige und ultimative Wort in Bezug auf das
Verhiltnis zwischenmenschlicher Beziehungen haben. Es ist einzig und al-
lein Gottes versbhnende Liebe im Kreuz, die dazu ,,empowert“ (bevollmach-
tigt/erméachtigt/mit Vollmacht versieht), dass Menschen einander lieben.
Diese Liebe heifit Gerechtigkeit, die sich in der Gesellschaft manifestieren
soll: ,,(E)s ist der Sinn und der Motor fiir den Kampf fiir die Gerechtigkeit,
der mir seit meiner Geburt gegeben ist“ so Martin Luther King.” Es ist auch
genau diese Interpretation, die den Gedanken Cones hinsichtlich der ab-
soluten Identifikation Jesu mit den unterdriickten Schwarzen eroffnet: Jesus
Christus, der Gekreuzigte war schwarz und ist am Kreuz fiir Schwarze ge-
storben. Das Kreuz und der Lynchbaum sind genau dadurch miteinander
verwoben. Sie sind eins: Jedes Mal, wenn ein schwarzes Kind, ein schwarzer
Mann, eine schwarze Frau am Lynchbaum gehingt wurde, starb Christus
und starb seine Botschaft durch weife Hinde. Die Gekreuzigten sind auf
dem Schauplatz der USA: die Versklavten, die Segregierten, die schwarzen

* James H. Cone, The Cross and the Lynching Tree, New York 2015, 69.
15 Ebd., 72. (Ubersetzung: Y.L.M.)
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Opfer, denen ihr Leben genommen wurde. Diese starben und sterben im-
mer wieder in Golgatha.”® Gerade deswegen ist das Motiv von Christi Tod
Gegenstand unzdhliger schwarzer Predigten. In der Verfolgung vollzieht
sich eine Parallele zur Geschichte Jesu. Der lynchende Mob und auch der
Ku-Klux-Klan verbrannten Kreuze, um diesen Gedanken der Identifikation
von Schwarzen mit Christus zunichte zu machen und daran zu erinnern,
dass nicht jedes Kreuz Liebe und somit Gerechtigkeit bedeutete.”” Nicht sel-
ten sogar waren es weifle Prediger, die diese Lynchmorde segneten und diese
durch den Glauben an die Uberhhung des Weif3seins rechtfertigten.

Was bedeutet es nun, seinen Glauben auf das Kreuz zu fokussieren und
aus dem Kreuzigungsgeschehen Kraft zu schopfen? In der Identifikation
Jesu Christi mit schwarzen Menschen ergibt sich eine erlgsende Perspekti-
ve: mit dem Kreuz Jesu findet eine ,,Metamorphose® statt. Aus dem grau-
samen Lynchbaum, der dem Kreuz gleich ist, wird ein wundersames Kreuz,
das Hoffnung auf Gerechtigkeit und ein Ende des rassistischen Terrors gibt.
Angesichts dieser Liebe kann nur der Weg der Gewaltlosigkeit modus ope-
randi fiir Martin Luther King werden. Hass und White Supremacy fiih-
ren zu mehr Gewalt, Entfremdung, und Enteignung schwarzer Menschen,
wiahrend die Liebe, die Gerechtigkeit und das Kreuz zur Gewaltlosigkeit
und Erlésung fithren.”® Das weiterhin bestehende Leiden kann angesichts
dieser Perspektive als eine extreme innergemeinschaftliche Kraft fiir
Schwarze und People of Color empowernd wirken — empowernd fiir den
Aufruf zur Freiheit im Jetzt, zur Gleichberechtigung, zu gleicher Teilhabe:
Erlosung im Diesseits also. Erlosung wurde oft als Hoffnung auf das Jen-
seits gedacht. So wird aber am Kreuz ,,vorbeigetraumt®. Es ist ein eschato-
logisches das Jetzt verdnderndes Versprechen der Freiheit, das eine diessei-
tige Bedeutung fiir Schwarzes Leben hat, die auch kein Lynchbaum ihnen
nehmen konnte.” Martin Luther King wollte nicht nur Zuschauer sein, er
konnte ebenfalls nicht aus seiner Haut und fiihlte den unausweichlichen
Drang seinen schwarzen Briidern und Schwestern um jeden Preis — ganz
im Sinne von Black Theology and Black Power - zu dienen, selbst wenn
er sein Leben damit auf das Spiel setzte. Schwarze Theologie war und ist
aus meiner Sicht, die einzig angemessene Antwort auf rassistische Gewalt,
Unterdriickung und Leid.

4. Rassismus heute: Schwarze Leben zihlen! Black Lives Matter!

Auch heute leben wir in Zeiten von Rassismus auf den unterschiedlichs-
ten Ebenen: Der Gedanke von ,Rassen’ ist noch lange nicht passé. Bis
heute werden die Verschrinkungen und Multiplizierungen mehrfacher

¢ Vgl. ebd., 73.
7 Vgl. ebd., 75.
8 Vgl. ebd., 71.
¥ Vgl. ebd., 75.
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Diskriminierung nicht beriicksichtigt: Herkunft, Religion, Alter, Gender,
sexuelle Identitat und Orientierung, zugeschriebene Behinderungen und
kulturelle Identitdt werden getrennt voneinander betrachtet, als wiirden
Menschen jeweils nur durch einen dieser Marker unterdriickt werden. Es
ist unmoglich {iber Rassismus zu sprechen - und das wird in dem Dis-
kurs oft vergessen — ohne iiber Macht zu sprechen. Diese Machtstruktu-
ren sind es, die weiflen Menschen subtil vermitteln, grofer und wichtiger
zu sein als ,Andere’. Die Autorin Chimamanda Ngozi Adichie erklért:
»Macht ist die Fahigkeit, die Geschichte einer anderen Person nicht nur
zu erzdhlen, sondern sie zur mafigeblichen Geschichte dieser Person zu
machen.“”® Geschichten zu definieren funktioniert durch dieses Prinzip:
Wie sie erzahlt werden, wer sie erzahlt, wann sie erzihlt werden, wie vie-
le Geschichten erzahlt werden, wird wirklich durch Macht bestimmt.“*
Es ist dieselbe Macht, durch die die Entbehrlichkeit schwarzer Menschen
und People of Color propagiert wird z.B. durch institutionelle rassisti-
sche Gewalt, wie sie in den Morden an Schwarzen unbewaffneten Afro-
amerikanern durch Polizisten deutlich wird. Morde, die sich sehr wohl
auf den Glauben an weifle Uberlegenheit zuriickfithren lassen. Es findet
statt aufgrund eines weiflen Privilegs, das in der Geschichte der Kolonia-
lisierung und der Sklaverei griindet.

Wir leben immer noch in Zeiten des Rassismus seitens einer weiflen
Dominanzkultur. Rassismus durchdringt jede Sphire des Lebens: Schu-
len, Universititen, Auslinderbehorden, Arztpraxen, Einkaufszentren und
die ,offene Strafle’. Rassismus ist in Deutschland auch nicht erst mit der
AfD, - die im Ubrigen eine ,,Bundesvereinigung von Christen“ in der Par-
tei hat - ,vom Himmel“ gefallen. Er war immer da, seine Vertreter tra-
gen keine Springerstiefel und Hakenkreuz-Tattoos. Rassismus gibt es unter
Goethe-Lesern, Pianisten, Arzten und der Verkiuferin, die mich fragt, ,wo
ich denn jetzt wirklich herkomme® und dem Biologie-Lehrer, der damals
meinem Schulfreund erklarte, welcher biologischen Menschenrasse er auf-
grund seiner geografischen Herkunft ,,angehore®

Zuletzt mochte ich auf einen poetischen Widerstand verweisen, der
eine Zukunft entwirft, die nicht durch Weifle dominiert wird, sondern in
der Schwarze und People of Color einen Raum (wieder-)gewinnen, ndim-
lich auf die Black-Lives-Matter-Bewegung. Als Erbe von Black Power und
der Biirgerrechtsbewegung ist sie eine durchdachte und wohliiberlegte
Bewegung des afroamerikanischen Kampfes fiir Freiheit. Sie deklariert
einfithlsam, dass sich Schwarze mit einer anhaltenden und zunehmend
sichtbaren Gewalt gegen die eigenen Communities in den USA und glo-

» Chimamanda Ngozi Adichie, The Danger of a Single Story (2009), https://www.ted.com/
talks/chimamanda_adichie_the_danger_of_a_single_story/transcript?utm_source=
facebook.com&utm_medium=social&utm_campaign=tedspread#t-600785, Min. 10:12,
zuletzt aufgerufen am 29.10.2017.

2 Ebd., Min. 09:38, zuletzt aufgerufen am 29.10.2017.
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bal konfrontiert sehen.?” Die Bewegung argumentiert kraftvoll fiir die Be-
freiung der Schwarzen, einschliellich der am meisten marginalisierten
innerhalb der schwarzen Community. Sie fordert politische Interventio-
nen, um die unmittelbaren Bediirfnisse und Sorgen der Afroamerikaner
zu adressieren. Und sie ruft dazu auf, sich eine fundamental andere Welt
vorzustellen, um eine tiefgreifende Verinderung zu bewirken. Sie kann
als das Kontinuum des schwarzen Kampfes fiir Freiheit verstanden wer-
den und identifiziert ihren Protest als Schwarz ganz im Sinne von Mal-
colm X, aber ist zeitgleich in ihrem Zweck und Fokus davon angetrieben,
was Martin Luther King ,the fierce urgency of now nannte: das Dringen
auf Freiheit im Jetzt.

Die Forderungen von Black Lives Matter machen deutlich, dass das,
was in letzter Zeit passiert ist, ohne Frage eine Weiterfithrung fritherer
Formen des schwarzen Protests ist. Die Black-Lives-Matter-Bewegung ist
jedoch keine einfache Wiederholung der Forderungen von Black Power.
Stattdessen vertieft, erweitert, verkompliziert und verfeinert sie, was an-
dere in der Vergangenheit hervorgebracht haben. Sie ruft zum Beispiel zu
Reparationen auf, allerdings in Form von offenem und freiem Zugang zu
Universitdten und Schulen fiir alle, besonders fiir Menschen ohne Papie-
re. Dadurch hat sie neue Standards gesetzt fiir das Artikulieren von Zie-
len des afroamerikanischen Freiheitskampfes. ,,Unser Leben beginnt an
dem Tag zu enden, an dem wir bei den Dingen schweigen, die wichtig
sind.“*® Diesen Satz Martin Luther Kings nimmt die Black-Lives-Mat-
ter-Bewegung ernst.

22 Vgl. Black Lives Matter, Herstory, https://blacklivesmatter.com/about/herstory/, zuletzt
aufgerufen am 02.11.2017.

» Martin Luther King, Silent About Things that Matter (1965), https://www.uua.org/wor-
ship/words/quote/silent-about-things-matter, zuletzt aufgerufen am 29.10.2017.
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War Martin Luther King ein Linksevangelikaler?

Eine historisch-theologische Untersuchung

Michael Hochgeschwender

Die im Titel dieses Essays aufgeworfene Frage birgt eine Fiille an definitori-
schen und methodischen Problemen in sich. Schon die Begriffe evangelikal
und noch mehr linksevangelikal sind alles andere als eindeutig, sondern
reflektieren eine Vielfalt hochst unterschiedlicher Theologien und Prak-
tiken von Frommigkeit. So ist etwa keineswegs klar, ob zum Beispiel die
pfingstchristlichen Freikirchen dem Konzept des Evangelikalismus zuzu-
ordnen sind. Viele Theologen und Religionshistoriker sprechen zwar ziem-
lich unbefangen von pentekostalen Evangelikalen, aber selbstverstidndlich
ist diese Kategorisierung keineswegs.! Auch macht es einen erheblichen
Unterschied, ob man evangelikal als Selbstbezeichnung aus den Quellen
erhebt oder als analytisches religionswissenschaftliches oder theologisches
Konzept verwendet.” Es ist gleichfalls von Belang, ob man von weiflen
Mittelklasseevangelikalen spricht oder von Angehoérigen der historischen
black church, jener christlichen Religionsgemeinschaften also, die oft von
Schwarzen in den USA gegriindet, zumindest aber mehrheitlich von ihnen
frequentiert werden. Denn wihrend weifle Evangelikale bevorzugt in den
theologischen Kategorien einer endzeitlich-katastrophischen Apokalypse
denken, bezog sich der schwarze Evangelikalismus primér auf die Theo-
logie des Exodus, also des befreienden Auszugs des auserwihlten Volkes
aus Agypten und seinen Weg in das gelobte Land Israel. Beiden Varianten
war ein futurischer Aspekt gemeinsam, aber die schwarze Theologie brach-
te konkrete politische Inhalte sehr viel spezifischer zum Ausdruck als das
Denken weifler Evangelikaler, das im 19. Jahrhundert gesellschaftspolitisch
progressiv, im spéten 20. Jahrhundert aber dezidiert konservativ ausgerich-
tet sein konnte. Nun konnte es allerdings sein, dass dieser Gegensatz nur
ein scheinbarer ist, nachdem der Exeget Klaus Berger in seinem jiingsten
Kommentar zur Offenbarung des Johannes hochst eindringlich auf die
sachliche Ndhe von Endzeit und finaler Befreiung aufmerksam gemacht
hat.? Nicholas T. Wright, ein anglikanischer Exeget, ist - von anderen, er-
zéhltheoretischen Primissen ausgehend - zu vergleichbaren Ergebnissen
gekommen.* Diese inhaltliche Ndhe im biblischen Befund spiegelt sich in-

! Vgl. etwa Steven P. Miller, The Age of Evangelicalism: America’s Born-Again Years (New
York: Oxford University Press, 2014).

? Vgl. dazu jetzt grundlegend Frederick Elwert/Martin Rademacher/Jens Schlamelcher, ,Ein-
leitung®, in: dies. (Hg.), Handbuch Evangelikalismus, Bielefeld 2017, 11-20, v.a. 14-15.

* Klaus Berger, Die Apokalypse des Johannes, Bd. 1: Apk 1-10, Freiburg i. Br. 2017, 51-55.

* Nicholas T. Wright, Paul and the Faithfulness of God, New York 2013, 619-1268.
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des in der religiésen und politischen Praxis der beiden ethnisch gefarbten
Varianten von Evangelikalismus nicht notwendig wider, weswegen es Sinn
macht, an dieser grundlegenden Unterscheidung auf der soziokulturellen
Ebene weiterhin zumindest heuristisch festzuhalten.

Immerhin diirfte anhand dieses Beispiels deutlich geworden sein, wie
wenig die populédrkulturell durch die Romanserie und den Film Left Behind
von Tim LaHaye beforderte Vorstellung, Evangelikalismus sei in erster Linie
apokalyptisch gefirbt, auf das Phanomen als solches zutriftt, obwohl apo-
kalyptisch-eschatologische Motivationen gerade fiir das gesellschaftspoli-
tische Handeln von Evangelikalen aller Couleur ausschlaggebend waren.
Uber die Frage nach dem Stellenwert der Apokalypse hinaus hat sich in der
Forschung eine auf David B. Bebbington zuriickgehende vierteilige Defini-
tion durchgesetzt, die theologische und frommigkeitspraktische Elemente
kombiniert.> Demnach kann man dann von Evangelikalismus sprechen,
wenn am Beginn der Glaubensiiberzeugung ein personliches Umkehrer-
lebnis steht, das etwa im Sinne einer puritanischen conversion narrative als
Erzéhlung oder als individuelles revival eines reborn christian performativ
dargestellt werden kann. Dieses Grunderlebnis markiert zudem tiberindivi-
duell die Grundstruktur des Evangelikalismus als Erweckungschristentum
beziehungsweise als Ausdruck von Erweckungsbewegungen mitsamt der
daraus resultierenden wiederkehrenden Wellenbewegung zwischen Phasen
des charismatischen Enthusiasmus und der biirokratischen Institutionali-
sierung in mehr oder minder etablierten Kirchengemeinden. Letztere sind
besonders in den USA dann oft lokal ausgerichtet, als singuldre Freikirchen
oder bestenfalls Bestandteile locker gefiigter Gemeindeverbiinde, wie etwa
die Southern Baptist Convention oder die pentekostalen Assemblies of God.
Dabei erginzen sich Lokalismus und personliches Charisma des jeweilig
fithrenden Geistlichen. Mit dieser personalen Grundlage verbinden sich
theologisch zum einen die Zentralitit des Wortes Gottes (und wenn man
den Pentekostalismus mit hinzuzieht: der individuellen Beziehung zum
Heiligen Geist als Ort der Begegnung mit dem personlichen Erloser Jesus
Christus) und zum anderen der zentrale Stellenwert des Kreuzes als Ort und
Instrument der Erldsung, also eine dezidierte theologia crucis auf der Basis
des Formalprinzips des Protestantismus, des sola scriptura (was wiederum
Teile des Pfingstchristentums, allen voran den prosperity gospel mit seiner
strikten Ablehnung der theologia crucis, ausschlieflen wiirde, einen eher
orthodoxen pentekostalen Prediger wie Jimmy Swaggart aber einbezoge®).
Aus der enthusiastischen Erweckungsfrommigkeit resultiert schliefllich
das vierte, eher praxeologisch ausgerichtete definitorische Kriterium, nam-
lich ein vorrangig religiéser und soziokultureller, hochgradig missionari-
scher Aktivismus, der sich aber durchaus auch 6konomisch und politisch

* David B. Bebbington, Evangelicalism in Modern Britain: A History from the 1730s to the
1980s, London 1989.

¢ Vgl. dazu Kate Bowler, Blessed: A History of the American Prosperity Gospel, New York
2013.
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auswirken kann.” Dieser Aktivismus kann wahlweise, nun wieder vor dem
Hintergrund apokalyptischer Naherwartungen, postmillenaristisch oder
pramillenaristisch ausgerichtet sein.® Demnach tendiert der Pramillenia-
rismus theologisch dazu, die endzeitliche Wiederkunft Christi ausschlief3-
lich von der Gnade Gottes abhidngig zu machen und das Tausendjéhrige
Reich aus der Offenbarung in direkten Bezug zur vorangegangenen Riick-
kehr Christi zu setzen, was sich gesellschaftspolitisch eher durch einen Zug
zum Konservativen oder gar zum Quietismus niederschlagt. Im Zentrum
des Pramillenarismus steht oft die Frage nach dem Umgang mit der Zeit
der Triibsal vor der Errichtung des Gottesreiches. Umgekehrt favorisiert
der Postmillenarismus eine gesellschaftspolitisch aktivistische, mitunter
explizit reformistische Haltung, da er die Parusie vom aktiven Einsatz der
Heiligen Gottes auf Erden abhidngig macht. Im Postmillenarismus, der zu-
dem eng mit arminianisch-heilsuniversalistischen, mithin ausdriicklich
gegen die orthodox calvinistische Idee der doppelten Pridestination zu
Heil und Unbheil gerichteten Vorstellungen, und perfektionistischen Ideen,
also mit einer optimistisch-aktivistischen Anthropologie gekoppelt ist,
existieren iiberdies zwei unterschiedliche Formen des Umgangs mit dem
sozialen Aktivismus: Die eine, die im 19. Jahrhundert zwischen 1820 und
1860 dominant war, strebt nach sozialer, sakularer Reform im Rahmen des
sich formierenden kapitalistischen Wirtschaftssystems sowie des liberalen
Nationalstaats und driickte sich beispielsweise in der Mitarbeit in der ab-
olitionistischen Bewegung gegen die Sklaverei, in der Temperenz- oder Ab-
stinenzbewegung gegen Alkoholmissbrauch, in der Justizreformbewegung,
dem Kampf gegen die Todesstrafe, der Schulreformbewegung und sogar
der frithen Frauenbewegung aus. Da der anthropologische Optimismus
dieser Perfektionisten in den Blutbddern des Amerikanischen Biirgerkriegs
stark an Uberzeugungskraft ein biifite, verband er sich im ausgehenden 19.
Jahrhundert mit dem aus Deutschland in die USA heriiberschwappenden
liberalen Kulturprotestantismus im social gospel, einer sozialreformato-
rischen Theologie, die sich intensiv mit den Problemen von Hochindus-
trialisierung und Massenmigration auseinandersetzte, sich allerdings in-
folge der Rezeption der historisch-kritischen Methode nicht mehr mit dem
Biblizismus der Vorviter zu identifizieren vermochte. Walter Rauschen-
busch war der fiihrende Vertreter dieses liberalen, teilweise vom Marxis-
mus beeinflussten social gospel zwischen 1890 und 1920. Der andere Zweig
des Postmillenarismus wandte sich hingegen von der traditionellen Alli-
anz mit der liberal-aufgekldrten Gesellschaftsreform im Stile des frithen
19. Jahrhunderts ab und iibernahm von dem niederlindischen Theologen
und Politiker Abraham Kuypers die Idee des theonomen Staates, das heif3t,

7 Vgl. dazu Michael Hochgeschwender, Evangelikalismus: Begriffsbestimmung und phéno-
menale Abgrenzung, in: Elwert u. a. (Hg.), Handbuch Evangelikalismus, 21-46, v.a. 27-30.
Vgl. ferner ders., Amerikanische Religion: Evangelikalismus, Pfingstlertum und Funda-
mentalismus, Frankfurt a. M. 2007.

8 Zu dieser Unterscheidung vgl. Hochgeschwender, Amerikanische Religion, 77-116.
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auf die USA tbertragen, die Vereinigten Staaten werden als christliche Na-
tion unter Gottes Herrschaft definiert. Dieser Zweig ist heute als Dominion
Theology bekannt und steht eher dem Fundamentalismus als dem klassi-
schen Postmillenarismus nahe.” Sein Hauptproblem besteht in der Nega-
tion der Trennung von Staat und Kirche gemif} den Vorgaben des ersten
Verfassungszusatzes der US-Verfassung. Geblieben sind gleichwohl der
politisch aktivistische Ansatz und eine generell optimistische Anthropo-
logie, die mit einer gewissen Relativierung des traditionell protestantischen
Primats der Gnade Gottes vor allem menschlichen Handeln einhergeht.
Vor diesem Hintergrund diirfte im Ansatz klar geworden sein, was Links-
evangelikalismus meint. Es ist ein sozialreformistischer, aus dem Postmil-
lenarismus entstammender Evangelikalismus, der neben die individuelle
Erlosung durch Jesus Christus das Ziel der sozialen Gerechtigkeit fiir alle,
insbesondere fiir die marginalisierten Mitglieder der Gesellschaft, stellt.”
Man koénnte auch von einem Gemeinwohlevangelikalismus sprechen, der
etwa in Fragen der Abtreibungspolitik sozial konservativ, ansonsten aber li-
beral-progressiv auftritt. Dieses Pladoyer fiir soziale Gerechtigkeit und das
bonum commune hat, aus 6kumenischer Perspektive, deutliche Anklinge
an die katholische Soziallehre, so wie sie von Leo XIII. bis zu Franziskus I.
vom pépstlichen Lehramt formuliert wird, ohne dass dies von den Protago-
nisten des Linksevangelikalismus oder des progressiven Evangelikalismus,
wie er ebenfalls genannt wird, immer explizit gemacht wird."

Nimmt man die bisherigen Erwédgungen als Grundlage, zeigt es sich so-
fort, wie schwer es ist, Martin Luther King in die skizzierten Kategorien
einzuordnen, fehlt doch ein zentrales Definitionsmerkmal: Wie immer
man es drehen und wenden mag, bei King fehlt jegliches Konversionserleb-
nis. Er war kein reborn christian, sondern ganz im Gegenteil Spross einer
etablierten Familie von Geistlichen aus der black church. Bereits sein Vater

° Bruce Barron, Heaven on Earth? The Social and Political Agendas of Dominion Theology,
Grand Rapids 1992.

1 Vgl. dazu v.a. Marcia Pally, The New Evangelicals: Expanding the Vision of the Common
Good, Grand Rapids 2011 und Brantley W. Gasaway, Progressive Evangelicals and the
Pursuit of Social Justice, Chapel Hill 2014.

' Man bedenke, dass beide Zentralkonzepte aus der aristotelisch-thomistischen Natur-
rechtslehre stammen, in der das bonum commune das nicht hintergehbare Ziel sozialen
Handels darstellt, und das Konzept der sozialen Gerechtigkeit in den 1840er Jahren von
P. Luigi Taparelli d’Azeglio SJ entwickelt worden ist. Vor diesem Hintergrund erstaunt
es, wie intensiv marktliberale, sich gegenwirtig konservativ nennende Katholiken dem
pépstlichen Lehramt seit dem 19. Jahrhundert das Recht bestreiten, zu Fragen des Ge-
meinwohls und der sozialen Gerechtigkeit Stellung zu nehmen. Der wohlfeile und vor
dem Hintergrund der Botschaft des Evangeliums komplett unangemessene Vorwurf, hier
wiirden Religion und Politik vermischt, wird ebenso von Rechtsevangelikalen gegen den
progressiven Evangelikalismus erhoben. Sonderbarerweise taucht er stets dann auf, wenn
Themen angesprochen werden, die sich nicht in den engen Rahmen individualmorali-
scher Vorgaben pressen lassen. Zur Naturrechtslehre immer noch einschligig: Johannes
Messner, Das Naturrecht: Handbuch der Gesellschaftsethik, Staatsethik und Wirtschafts-
ethik, Innsbruck 1950.
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hatte die Ebenezer Baptist Church in Atlanta als Pastor geleitet, die gesamte
Familie stand treu und vorbehaltlos zum baptistischen Glauben."> Grof3ere
Krisen oder Umkehrerlebnisse sind bei King nicht auszumachen. Er hat
mehrfach betont, wie im Grunde ruhig und bruchlos er in den Glauben
seiner Viter hineinwuchs. Definitorisch wire er mithin kein Evangelikaler
und jede weitere Diskussion wiirde sich eriibrigen. Doch ganz so einfach
kann man es sich nicht machen, was gleichwohl zu einem methodischen
Problem fiihrt. Evangelikalismus ist, das sollte deutlich geworden sein, nur
teilweise Theologie, Orthodoxie. In erster Linie ist er soziale Praxis, also
Orthopraxie.” Das aber bedeutet, man muss zumindest die Gemeindepra-
xis, in welcher King aufwuchs, wie er sie als Kind und Jugendlicher er-
lebte und spiter als Prediger prigte, in die Uberlegungen miteinbeziehen.
Nun zéhlt der Baptismus zweifellos zu den Erweckungsdenominationen,
der schwarze Baptismus ebenso wie der weifle. Die gesamte Frommigkeits-
und Glaubenspraxis gerade des schwarzen Baptismus trigt selbst in Phasen
biirokratischer Institutionalisierung das Geprage und die innerliche Signa-
tur des erweckten Christentums. Freilich wissen wir {iber die Gemeinde-
praxis Kings deutlich weniger als iiber sein theologisches und politisches
Denken. Dennoch kommt man nicht umhin, ihn auf der Ebene der Ortho-
praxie im Bereich des Evangelikalismus zu verorten, was jedoch iiber seine
theologische Zuordnung erst einmal nichts aussagt.

Die intellektuelle und theologische Entwicklung Kings ist griindlich er-
forscht und kann anhand der Quellen gerade fiir die formative Phase zwi-
schen 1948 und 1963, das heif3t fiir die Zeit seines Studiums, seiner Promotion
und seiner frithen Titigkeit als Pfarrer und in der Biirgerrechtsbewegung
detailliert nachgezeichnet werden.* Wenn wir uns nun also von der Ebene
der Gemeindeorthopraxie auf diejenige der theoretischen, gleichwohl pra-
xisrelevanten Theologie und Philosophie Kings bewegen, befinden wir uns
demnach methodisch auf deutlich sichererem Grund. Von Haus aus, schon
in frither Jugend war King von zwei zentralen Ideenbiindeln geistig wie geist-
lich geprégt. Eines, der soziale Aktivismus des social gospel, war das Resul-
tat der objektiven sozio6konomischen und kulturellen Bedingungen, unter
denen er als Sohn eines schwarzen baptistischen Pastors im rassisch segre-

12 Zur Biografie Martin Luther Kings vgl. Godfrey Hodgson, Martin Luther King, London
2010.

3 Vgl. dazu Sara Diamond, Not By Politics Alone: The Enduring Influence of the Christian
Right, New York 1998.

* Vgl. z.B. Clayborn Carson (Hg.), The Papers of Martin Luther King, Jr., vol. VI: Advocate
of the Social Gospel, September 1948 — March 1963, Berkeley 2007, mit einer recht ergiebi-
gen Einleitung (1-44) sowie grundlegend Rufus Burrow, Martin Luther King, Jr. and the
Theology of Resistance, Jefferson 2001; Michael Haspel, Politischer Protestantismus und
gesellschaftliche Transformation: Ein Vergleich der Rolle der evangelischen Kirchen in
der DDR und der schwarzen Kirchen in der Biirgerrechtsbewegung in den USA, Tibin-
gen 1997; Richard Wayne Wills, Sr., Martin Luther King, Jr. and the Image of God, New
York 2009 und Lewis V. Baldwin, There is a Balm in Gilead: The Cultural Roots of Martin
Luther King, Jr., Minneapolis 1991.

ZThG 23 (2018), 288-304, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



War Martin Luther King ein Linksevangelikaler? 293

gierten Stiden der USA aufwuchs. Als King 1929 in Atlanta im Bundesstaat
Georgia, einem der zentralen Staaten des tiefen Stidens und der ehemaligen
Konféderation, mithin im Herz der friitheren Sklavenhalter- und Plantagen-
gesellschaft, geboren wurde, hatte der sogenannte solide Siiden den Hohe-
punkt seiner Entwicklung erreicht. Georgia, South Carolina, Alabama, Mis-
sissippi und Louisiana bildeten das Herzstiick einer Region, die faktisch von
einer Partei, den Demokraten, auch als lily whites oder Bourbonen - denn
sie hatten sich vergessen und aus der Niederlage der Konfoderation nichts
dazu gelernt, wie man damals in Anspielung auf die franzdsischen Bourbo-
nen der nachnapoleonischen Restaurationsira zu sagen pflegte — bekannt,
beherrscht wurde.® Die Rassentrennung, die segregation, war durch das
Urteil des United States Supreme Court von 1896 Plessy v. Ferguson hochst-
richterlich abgesegnet und durch lokale Jim Crow Laws in geltendes Recht
tberfithrt worden. Nicht allein waren rassische Mischehen streng verboten,
sondern simtliche Bereiche des offentlichen Lebens, von Restaurants uber
Schulen, Schwimmbéider, Toiletten, Wasserspender, Strinden bis hin zu
Kirchen unterlagen der Rassentrennung. Schwarze, insbesondere schwarze
Mainner, waren einem strikten Verhaltenscode unterworfen, der etwa ein er-
kennbar devotes Verhalten gegeniiber weifien Frauen verlangte. Selbst alte
Schwarze wurden mit boy angesprochen, bestenfalls als uncle tituliert. Zu-
widerhandlungen konnten tddlich enden. Zwar war die Phase des rituellen
Lynching, die zwischen 1890 und 1920 iiber 3.000 schwarzen Mdnnern unter
zum Teil unsagbar grausamen Bedingungen das Leben gekostet hatte, vor-
tiber, die Gewaltkultur des Stidens blieb jedoch intakt." Allerdings konnte
man als aufmerksamer Beobachter unter der Oberfldche des soliden Siidens
in den 1920er und 1930er Jahren erste Risse wahrnehmen. Innerhalb der wei-
en Gesellschaft war es zu Spannungen zwischen den Verfechtern der hart
rassistischen herrenvolk democracy einerseits und den Anhingern der auf
das spite 19. Jahrhundert zurtickgehenden Ideologie eines industrialisierten,
handeltreibenden, urbaneren New South andererseits gegkommen, die sich im
Lynching des jidischen Unternehmers Leo Frank 1915 Bahn gebrochen hat-
ten. Gerade in den stadtischen Zentren des Siidens, zu denen Atlanta zahlte,
waren die fithrenden Weifen zwar ebenfalls weiterhin rassistisch eingestellt,
aber dennoch fand eine kleine, reformorientierte schwarze Mittelklasse,
zu denen die schwarzen evangelikalen Prediger mafigeblich zihlten, mehr
sozialen Handlungsspielraum als je zuvor seit dem Ende der radikalrepub-
likanisch dominierten Rekonstruktionsphase 1877. Uberdies wurde diese
schwarze Mittelklasse nunmehr zunehmend von progressiven Kreisen aus
dem Norden unterstiitzt. Dort hatte sich 1909 mit der National Association
for the Advancement of Colored People (NAACP) eine von schwarzen und
weilen Aktivisten aus der Mittelklasse gebildete, schlagkriftige Organisa-

> Vgl. Grace Elisabeth Hale, Making Whiteness: The Culture of Segregation in the South,
1890-1940, New York 1998.
' Manfred Berg, Lynchjustiz in den USA, Hamburg 2014.
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tion konstituiert, die mit ihrer legal strategy vor Gerichten bis hin zum Su-
preme Court fiir die Biirgerrechte der Schwarzen in allen Teilen der Nation
eintrat.” Der schwarze Anwalt Thurgood Marshall, 1908 im fritheren Skla-
venstaat Maryland als Nachfahre von Sklaven geboren und von 1967 bis 1991
der erste schwarze Richter am Obersten Bundesgericht, stand fiir diese Art
des Vorgehens. Gerade im Siiden und dort bevorzugt in den Stiddten, war es
somit schon vor 1954 zu ersten entscheidenden Schritten zur Uberwindung
der Rassenschranken gekommen. Allerdings war es, obwohl die black church
und ihre Geistlichen schon damals als Riickgrat der Biirgerrechtsbewegung
im Stiden dienten, keinesfalls zwangsldufig fiir einen schwarzen Pastor, sich
der Bewegung auch tatsdchlich anzuschlieffen. In ihrer Mehrheit tendierte
die schwarze Geistlichkeit dazu, ihre Pfarrkinder allen Exodusidealen zum
Trotz auf ein besseres Jenseits zu vertrosten, wie Curtis J. Evans herausge-
arbeitet hat."® Bei King war es wohl das Elternhaus, das ihn sozialaktivistisch
ausrichtete und mit den Ideen des social gospel bekannt machte. Theologisch
teilte er mit Walter Rauschenbusch und anderen Verfechtern des social gos-
pel die Néhe zur prophetischen Sozialkritik von Isaia, Jeremia, Amos und
Hosea, auf die er in Predigten bestindig Bezug nahm, wiahrend der pramil-
lenaristische Evangelikalismus mit diesem spezifischen Aspekt der alttesta-
mentarischen Tradition kaum etwas anzufangen vermag. Hinzu kam eine
deutlich innerweltlich ausgerichtete Reich-Gottes-Theologie, die ebenfalls
bei Rauschenbusch grundgelegt worden war, nach der es - in postmillena-
ristischer Tradition — den Menschen zufiel, die als reale Gesellschaft und
nicht als blofle Beziehung des Menschen und seiner Seele zu Gott gedacht
wurde, aktiv zu verwirklichen.” Die geistige Begegnung mit dem liberalen
Sozialprotestantismus, seinem anthropologischen Optimismus und seinen
postmillenaristischen Relikten wurde dann im Verlauf seines Studiums am
explizit liberalen, kulturprotestantischen Crozier College noch vertieft und
intensiviert, zugleich aber auf die Probe gestellt.

Der zweite Ideenkomplex war weniger einheitlich als der social gospel,
aber dafiir langfristig weitaus bedeutsamer. Vor allem Rufus Burrow hat
wiederholt auf das aufmerksam gemacht, was er als ,homespun person-
alism“ bezeichnet.® Beim Personalismus handelte es sich um eine tief in
der Philosophiegeschichte Europas seit der Antike verwurzelte, dezidiert
antimaterialistische Stromung des Denkens, die obendrein in der christli-
chen Theologie seit der Patristik Wurzeln geschlagen hatte. Seit Beginn des
20. Jahrhunderts war der Personalismus in zwei separaten Schulen heimisch
geworden, einmal im Rahmen des primir katholischen franzésischen Per-
sonalismus, wie ihn Emmanuel Mounier propagiert hatte und wie er von

7 Vgl. dazu Manfred Berg, Ticket to Freedom: Die NAACP und das Wahlrecht der Af-
ro-Amerikaner, Frankfurt a. M. 2010.

'8 Curtis J. Evans, The Burden of Black Religion, New York 2008.

William Powell Tuck, A Revolutionary Gospel: Salvation in the Theology of Walter Rau-

schenbusch, Macon 2015.

2 Burrows, Martin Luther King, 18-19.
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den amerikanischen Linkskatholiken Dorothy Day und Peter Maurin in den
1930er Jahren rezipiert worden war, zum anderen im sogenannten Boston
School Personalism, wie er sich um den Philosophen Borden Parker Bowne
auf der Grundlage der Vorarbeiten von Josiah Royce ausgebildet hatte. Im
Verlaufe seines Promotionsstudiums an der Boston University sollte King mit
dieser Variante des Personalismus iiber seine akademischen Lehrer Edgar S.
Brightman und Lotan H. DeWolf intensiv Bekanntschaft schlieflen. Wir wis-
sen aber, dass er schon in der Gemeinde seines Vaters mit personalistischen
Ideen vertraut gemacht worden war. Was aber bedeutete das inhaltlich? Der
Personalismus vertritt als Herzstiick seiner stets auf gesellschaftliche Praxis
ausgerichteten philosophischen Reflexion den unhintergehbaren, absoluten
Wert der Person. Person meint dabei ein freiwillentliches, vernunfthaftes
Wesen, das zum Bewusstsein seiner selbst in der Lage ist. Im katholischen
Personalismus tritt hier noch eine in Abgrenzung zum atomistischen Kon-
zept des liberalen, fir sich selbst seienden Individuums der Gedanke der
personalen Verwiesenheit auf andere Personen in Ich-Du-Relationen oder
Gemeinschaftsbeziehungen (communio oder communicatio) hinzu; der pro-
testantische Personalismus kennt ebenfalls das Konzept der beloved com-
munity, das von Royce stammte und von King bevorzugt auf die Kirche im
dreifachen Sinn, ndmlich als Ortsgemeinde, als baptistische Denomination
und als transzendent subsistierende Geistkirche im Sinne des Calvinismus
und damit im Gegensatz zur auf die Einheit von ecclesia militans, pere-
grinans et triumphans abhebenden katholischen Ekklesiologie der Identi-
tat von immanenter und transzendenter Kirche. Anders als der atheistische
Personalismus, wie ihn beispielsweise der Hegelianer John M. E. McTaggart
vertrat, kannte der theistische Personalismus nicht allein den Menschen als
Person, sondern auch die Engel und vor allem Gott. Damit aber war eine
folgenreiche theologische Vorentscheidung getroffen, die dariiber hinaus ge-
sellschaftsrelevant war. Denn im Gegensatz zum rigorosen Dualismus der
dialektischen Theologie Karl Barths, der keinerlei Analogie zwischen dem
absoluten Gott und seinen relativen Geschopfen kannte und duldete, sieht
man einmal von der analogia fidei gemafl Romer 12,6 (,,secundum ratio-
nem fidei®) ab, griindete das personalistische Personverstandnis tatséchlich,
wenn auch biblisch und nicht metaphysisch motiviert, in einer Form der
Seinsanalogie (analogia entis).* Der Mensch war demnach Person insofern
er imago Dei, Abbild Gottes im Sinne von Genesis 1,27 war: ,et creavit Deus
hominem ad imaginem suam, ad imaginem Dei creavit illum.“ Imago wurde

2

Zur Debatte um das Verhaltnis von analogia entis und analogia fidei vgl. P. Erich Przy-
wara SJ, Analogia Entis: Metaphysik, Urstruktur und All-Rhythmus, Freiburg i. Br. 1996
und - mit Bezug auf Paul Tillich, der wiederum fiir die amerikanische Neo-Orthodoxie
im Umfeld Martin Luther Kings von Belang war, Norbert Ernst, Die Tiefe des Seins: Eine
Untersuchung zum Ort der analogia entis im Denken Paul Tillichs, St. Ottilien 1988, 7-21.
Aus protestantisch-kontroverstheologischer Sicht einschligig ist Heinrich Diem, ,,Ana-
logia fidei gegen analogia entis: Ein beitrag zur Kontroverstheologie®, in: Evangelische
Theologie 3 (1936), 157-186.
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in diesem Zusammenhang Abbild eines Urbildes verstanden. Dies war, wie
die neuere Exegese zeigt, im Grunde nicht korrekt, da das hebrdische Wort
an dieser Stelle, selem, zwar eine Statue meint, die aber - mdglicherweise
im Sinne altvorderorientalischer Konigstheologie — in etwa durch einen Sa-
trapen, also den Reprasentanten oder Stellvertreter der koniglichen Gewalt
Gottes gegeniiber dem Rest der Schopfung, wiederzugeben wire. Diese ko-
nigliche Stellvertreterschaft wiirde sich demnach insofern auf alle Menschen
beziehen, da gerade in Hirten- und Bauerngesellschaften alle Menschen in
den unmittelbaren Umgang mit der Natur als Schopfung involviert sind.”
Fiir den Personalismus jedoch war dieser exegetische Einwand sekundr,
er hob vielmehr auf die Seinsanalogie zwischen der géttlichen Person und
den menschlichen Personen ab, wobei erstere den absoluten Wert jeder der
letzteren begriindete.”

An dieser Stelle ist es interessant, wie relativ diirftig King seinen Per-
sonalismus theologisch und philosophisch begriindete. Weder ging er
auf die exegetischen Probleme ein, die nahelegten, dass Genesis 1,27 kein
hinreichendes dictum probantium fiir die Grundlegung des theologischen
Personalismus darstellt, noch beschiftigte er sich mit moéglichen Alternati-
ven beziehungsweise theologischen Ansétzen, die sogar noch ein vertieftes
Verstindnis des Wertes der Person erlaubt hitten und die im Grunde seit
der Viterzeit und in der Scholastik diskutiert worden waren. In der zeitge-
nossischen katholischen Theologie wurden genau diese Fragen demgegen-
tiber intensiv diskutiert, gerade von Theologen, die wie der junge Joseph
Ratzinger dabei waren, sich den Reichtum der Patristik und der franzis-
kanischen Theologenschule um den HI. Bonaventura zu erschliefSen.** Zu-
dem hatte bereits im 19. Jahrhundert der nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil weithin, aber vollkommen zu Unrecht vergessene deutsche Theo-
loge Matthias Joseph Scheeben eine einschldgige, bis heute uniibertrofte-

2 Eine ausfiithrliche exegetische Diskussion zur Stelle bietet Claus Westermann, Genesis,
Bd. 1: Kapitel 1-3, Neukirchen-VIuyn 1999, 203-218, wobei Westermanns Lsung, der so-
wohl die traditionelle metaphysische Imago-Lehre als auch die auf das frithe 20. Jahr-
hundert zuriickgehende Satrapenauslegung verwirft, insofern problematisch ist, als er
einerseits anachronistisch Elemente existentialistischer Topoi, z.B. der Ich-Du-Relation
(der Mensch als Gottes addquater Gespréachspartner) in das Alte Testament zuriick proji-
ziert und andererseits Abbildhaftigkeit und Herrschaft zu rigoros voneinander ablost. Die
Satrapentheorie wird primir von der religionsgeschichtlichen Schule vertreten, vgl. z.B.
Werner H. Schmidt, Alttestamentlicher Glaube, Neukirchen-Vluyn 1996, 263-268. In der
neueren Dogmatik hat sich Schmidts Lésung vielfach durchgesetzt, vgl. die Diskussionen
bei Giinther Predel, Schépfungslehre, Paderborn 2015, 234 f und Otto Hermann Pesch, Ka-
tholische Dogmatik aus 6kumenischer Erfahrung, Bd. 1,2: Die Geschichte der Menschen
mit Gott, Mainz 2008, 161-178.

2 Wie weit verbreitet diese personalistische Auslegung um die Mitte des 20. Jahrhunderts
war, belegt selbst die neuscholastische Exegese von Paul Heinrich, Theologie des Alten
Testaments, Bonn 1940, 133-135.

2 Joseph Ratzinger, Offenbarungsverstindnis und Geschichtstheologie Bonaventuras: Habi-
litationsschrift und Bonaventura-Studien, Freiburg i. Br. 2009. Zu personalistischen Ansit-
zen bei St. Bonaventua vgl. Marianne Schlosser, Bonaventura begegnen, Trier 2001.
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ne Synthese neuscholastischer, auf die Lehren des HI. Thomas von Aquin
und der thomistischen Schule rekurrierender sowie genuin patristischer
Gedanken vorgelegt, die gleichfalls als vertiefte Grundlage personalisti-
scher Spekulation hitte dienen kénnen. Dabei ging es um einerseits das
innergéttliche Mysterium der Trinitdt, anderseits um das Mysterium der
gottmenschlichen Person Christi. Beide Glaubensgeheimnisse arbeiten mit
dem Konzept der Person und beide griinden im Endeffekt auf der Idee von
Relationen. So wird die gottliche Wesenheit durch die substantialen Rela-
tionen der drei innergottlichen Personen tiberhaupt erst konstituiert, Gott
ist demnach wesenhaft personale Beziehung. Selbst wenn man nun nicht
tber die Imago Dei-Lehre des Alten Testaments argumentiert, bietet der
relationale Charakter der Person Jesu Christi mit ihrer Verbindung gott-
licher und menschlicher Natur in der einen gottlichen Person des Logos
und der Heilsrelevanz dieser Beziehung, welche die menschliche Natur in
das Heils- und Erlosungswerk des gottlichen Logos einbezieht, einen hin-
reichenden spekulativen Grund, auch die Natur des Menschen und damit
jede einzelne menschliche Person in die kommunikative Struktur der Tri-
nitat einzubeziehen. Scheeben spricht an dieser Stelle ganz im Sinne der
griechischen Patristik von der theosis, der Vergottlichung des Menschen
im Sinne einer durch das gottmenschliche Erlésungswerk Christi verdien-
ten Gotteskindschaft der menschlichen Personen.” Spekulativ kdnnte man
sogar hinzufiigen, dass erst aus den trinitarischen und christologischen
Befunden der Sinn der einschldgigen Genesis-Stelle korrekt erhoben wer-
den kann. Es ist indes nicht erkennbar, dass King sich mit diesen Ansat-
zen nédher beschiftigt hatte. Dazu fehlte ihm sowohl der patristische als
auch der scholastische Hintergrund, obwohl er sich in seinen Studien an
der Boston University und in Harvard mit beiden Epochen der Theologie-
geschichte befasst hatte. Gelegentlich zitierte er, freilich aus zweiter Hand,
Thomas von Aquin. Ansonsten aber zeigen seine Schriften aus den Stu-
dienjahren eine erstaunlich schwache Rezeption gerade der Viterliteratur.
Mit Ausnahme von sieben Verweisen auf den HI. Augustinus fehlte jeder
Hinweis auf andere lateinische oder griechische Viter in seinen Studien-
schriften, ebenso wenig nahm er Notiz von den Hochscholastikern oder
der zeitgenossischen katholischen Literatur,* selbst prominente protestan-
tische Theologen wie Karl Barth, Rudolf Bultmann, Paul Althaus, die alle-
samt Biicher auf dem amerikanischen Markt publiziert hatten, wurden nur
ganz am Rande rezipiert. Neben dem unmittelbaren Riickgrift auf die Bibel
stiitzte King sich bevorzugt auf Aristoteles, Augustinus und literarische Be-

» Matthias Joseph Scheeben, Die Mysterien des Christentums: Nach Wesen, Bedeutung und
Zusammenhang derselben in der ihrem tibernatiirlichen Charakter gegebenen Perspekti-
ve dargestellt, Freiburg i. Br. 1941.

Dies ist umso erstaunlicher, als viele katholische Theologen in den beiden vorkonziliaren
Dekaden in der amerikanischen Offentlichkeit duflerst prasent waren, wie Robert Royal,
A Deeper Vision: The Catholic Intellectual Tradition in the Twentieth Century, San Fran-
cisco 2015, 31-164 pointiert herausgearbeitet hat.
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lege, etwa auf Thomas Carlyle und William Shakespeare.”” Moglicherweise
war der Biblizismus von Kings Theologie Bestandteil seines evangelikalen
Erbes. Allerdings darf dabei nicht aufler Acht gelassen werden, wie intensiv
King die liberale historisch-kritische Exegese, die im Verlauf des spéteren
19. Jahrhunderts von Deutschland iiber Groflbritannien vermittelt auch in
der US-amerikanischen protestantischen Theologie Einzug gehalten und
entsprechende fundamentalistische Gegenreaktionen im evangelikalen La-
ger hervorgerufen hatte, beeinflusst worden war. Von dieser Pragung hat
er sich auch spiter nie distanziert. In Kings Augen war eine nichtkritische
Lektiire der Bibel, die er stets als Offenbarung Gottes ansah, im 20. Jahr-
hundert unmoglich geworden. Angesichts dieses liberalen Grundduktus
seiner Theologie erstaunt die unkritische Ubernahme der damals allerdings
weithin etablierten Exegese vom Genesis 1,27 im Sinne der Iimago Dei-Leh-
re. Immerhin blieb er nicht beim intellektuell schlichten ,,Vor Gott sind alle
Menschen gleich® der postmillenaristisch-abolitionistischen Aktivisten
des 19. Jahrhundert stehen, das theologisch noch schlechter begriindet war.

Ungeachtet dieser theologischen Unzuldnglichkeiten war Kings persona-
listisches Denken im Rahmen der Imago Dei-Lehre von bemerkenswerter
konzeptioneller Konsequenz, wenn es um die praktische Anwendung ging.
Hierbei griff er auf einen zentralen Gedankengang von Bowne zuriick, der
im Anschluss an Aristoteles Sein in erster Linie als Akt verstanden hat-
te und diesen Akt dann, iiber Aristoteles hinausgehend, als Handeln und
zwar als weltkonstituierendes personales Handeln definierte.”® Dies ver-
kniipfte King mit einem in einem protestantischen Zusammenhang der
1940er Jahre eher verbliiffenden, weil in hohem Mafle katholisch anmu-
tenden und wiederum komplett antibarthianischen Ansatz, nimlich der
Uberzeugung einer objektiven moralischen Ordnung in der Schépfungs-
ordnung. Hier schimmern zwei nicht eigens thematisierte ideelle Konti-
nuitdten durch, einmal die katholische, vorrangig neuthomistische Natur-
rechtslehre, wie sie das papstliche Lehramt unter Leo XIII. und Pius XII.
entschieden gefordert hatte, zum anderen die lutherische Lehre von den
Schépfungsordnungen,” die in der Zeit nach dem Zweiten Weltkrieg gerne
als Substitut fiir die aus protestantisch-erkenntnistheoretischer Sicht prob-
lematische Naturrechtslehre verwendet wurde. Mit der Idee der objektiven
Schépfungsordnung konnte King den theologischen und metaphysischen
Personalismus sozialaktivistisch grundieren. Gleichzeitig lief} er die Un-
zuldnglichkeiten der seinerzeit vorherrschend liberal-individualistisch ge-

7 Vgl. das einschldgige Register des sechsten Bandes der Gesammelten Schriften Martin
Luther Kings.

* Vgl. dazu P. Frederick Copleston, SJ, A History of Philosophy, vol. VIII: Empiricism, Ide-
alism, and Pragmatism in Britain and America, New York 1994, 237-293.

# Vgl. dazu etwa die Ausfithrungen von Emil Brunner, Gerechtigkeit, Ziirich 1943, der sich
als Calvinist vom Voluntarismus der barthianischen dialektischen Theologie auch in ethi-
scher Hinsicht distanzierte und die Lehre von den Schépfungsordnungen fiir Calvinisten
einsichtig machte.
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dachten, auf John Locke zuriickgehenden angelsdchsischen Menschrechts-
lehre hinter sich.*

Fasst man all die genannten Momente seines Denkens zusammen, kann
man bei King ein klares systematisches Fundament seines spateren Akti-
vismus bereits in seiner Zeit als Student und Doktorand der Theologie in
Crozier und an der Boston University erkennen: Er war metaphysischer und
theologischer Personalist auf der biblizistischen Grundlage der Lehre vom
Menschen als Abbild Gottes, freilich ohne tiefere trinitarische oder christo-
logische Grundlegungen, dafiir mit einer ausgepréigten baptistischen Kirch-
lichkeit und sozialaktivistischen Vorstellungen, die naturrechtlich und
im Geiste des postmillenaristischen anthropologischen Optimismus, wie
er Uber den kulturprotestantisch-liberalen social gospel Walter Rauschen-
buschs vermittelt worden war. Diese zumindest partiell evangelikale, im
Prinzip aber liberale Theologie, in der vor allem die historisch-kritische Ex-
egese eine ganz zentrale nicht-, ja antievangelikale Rolle spielte, verband sich
mit einer traditionell evangelikalen Gemeindeorthopraxie. Allerdings blieb
es nicht bei dieser mit Blick auf unsere Fragestellung ambivalenten Posi-
tion. Der Befund wird noch einmal komplexer, wenn man das Augenmerk
auf einen fundamentalen Wandel wirft, den er im Laufe seiner Studienzeit
durchmachte: den Verlust des anthropologischen Optimismus und die Ab-
kehr von den theologischen, liberalen Vorgaben des social gospel, nicht aber
von seiner sozialen Praxis. Offenbar bereits in seiner Zeit in Crozier begann
King die Ideenwelt des liberal-progressiven social gospel radikal in Frage zu
stellen. Dies geschah keineswegs zufillig, sondern ergab sich aus den kon-
kreten Zeitumstéinden, in denen er lebte. Zentral war dabei gewiss seine un-
mittelbare Erfahrung des segregationistischen Rassismus in den USA mit-
samt all den damit verkniipften Ungerechtigkeiten und Gewaltakten. Diese
Erfahrung war nach dem Zweiten Weltkrieg noch bedringender geworden.
Immerhin hatten die USA mit dem nationalsozialistischen Deutschen Reich
ein radikal rassistisches Regime bekdmpft und dies in ihrer Kriegspropa-
ganda durchweg betont. Viele schwarze Soldaten waren dem Ruf der Roo-
sevelt-Administration zu den Waffen aus patriotischen und idealistischen
Motiven gefolgt und waren wenigstens in der Armee 1948 mit der offiziel-
len Desegregation der Streitkrafte belohnt worden. Trotzdem blieb ihnen in
den meisten Staaten des Siidens das Wahlrecht weiterhin verweigert. Auch
schwarze Veteranen waren von der sozialdisziplinatorischen Gewalt im
Dienste der weiflen Herrschaft im Siiden betroffen. Die weifle Dominanz
wurde im Rahmen der Dekolonisierung Afrikas in den 1950er und 1960er
Jahren weiter delegitimiert, national wie international. Gerade mit Riick-
sicht auf den kalten Krieg und seine globalen auflenpolitischen Dimensio-
nen war es fiir die USA mehr als peinlich, wenn schwarze Diplomaten aus
Ghana, dem Senegal oder Guinea in Restaurants in Virginia oder Alabama

% Vgl. dazu die ausfiihrliche Diskussion in Michael Hochgeschwender, Die Amerikanische
Revolution: Geburt einer Nation, 1763-1815, Miinchen 2016, 82-87.

ZThG 23 (2018), 288-304, ISSN 1430-7820
© 2021 Verlag der GFTP e. V., Hamburg



300 Michael Hochgeschwender

nicht bedient wurden. Dennoch hielten die weiflen Siidstaatler starrsinnig
an ihren rassistischen Vorstellungen fest und fithrten jedermann vor Augen,
wie schwer es sein wiirde, dieses Regime zu beenden. Vor allem aber lief3
ihre Haltung schwere Zweifel an dem optimistischen Menschenbild des li-
beralen Protestantismus aufkommen. Dahinter stand freilich noch ein deut-
lich tiefergehendes theologisches Problem. Der liberale Protestantismus, sei
es in der Gestalt des postmillenaristischen Evangelikalismus, des biirger-
lichen Kulturprotestantismus oder des social gospel verfiigte gerade wegen
seiner optimistischen Anthropologie zwar tiber ein gehoriges Potential fiir
soziale Reformanliegen, aber iiber keine addquate theologische Antwort auf
das Problem des Bosen oder selbst auf die Frage nach dem Sinn des Kreuzes-
todes Christi. Aus diesem Grund geriet er ebenso wie der ihm nahestehende
akademische Historismus regelméflig in die Krise, wenn die zeithistorischen
Umstiande das Fortschrittsdenken des Liberalismus und der biirgerlichen
Klasse massiv in Frage stellten. Der Amerikanische Biirgerkrieg, das indus-
trielle Massensterben des Ersten Weltkriegs und die Vernichtung der euro-
péischen Juden im Holocaust des Zweiten Weltkriegs — verbunden mit dem
Tod von tiber 50 Millionen Menschen im Rahmen des Kriegsgeschehens —
warfen Sinnfragen auf, die mit dem jeglichen tibernatiirlichen Inhalts ent-
leerten, weltimmanenten, flachen Rationalismus der liberalen Aufkldrungs-
tradition im social gospel nicht zu beantworten waren.

In den Jahren und Jahrzehnten nach 1945 kam auch Martin Luther King
nicht umhin, diese Fragen aufzuwerfen und nach Antworten zu suchen, die
ihn theologisch zu befriedigen vermochten. Auf keinen Fall aber durfte die-
se Krise, die gleichwohl keine echte Glaubenskrise war, dazu fithren, den so-
zialen Aspekt, das gesellschaftskritische Erbe, des social gospel zu negieren.
King blieb sich stets der gesamtgesellschaftlichen Dimension des Christen-
tums bewusst. Ein Riickzug in einen bewahrenden Quietismus, der sich nur
um das individuelle Heil der Glaubigen im Jenseits zu kiitmmern vermochte,
war a priori ausgeschlossen. In dieser kritischen Situation, die durch suchen-
de Unsicherheit geprigt war, half ihm die Lektiire der Werke von Reinhold
Niebuhr einen entscheidenden Schritt weiter. Niebuhr entstammte, wie
King, der Ideenwelt des social gospel und hatte sich gleichfalls von dessen un-
gerechtfertigtem Optimismus abgewandt. Gleichzeitig blieb er aber ein be-
kennender Anhénger sozialer Reformen bis hin zu offenen Sympathien fiir
den Sozialismus, was ihm in den USA der McCarthy-Ara nur wenige Sym-
pathien eintrug. Diese sozialistischen Sympathien bezogen sich aber lediglich
auf die Frage, wie man den Unterdriickten, Ausgebeuteten und Marginali-
sierten der amerikanischen Gesellschaft, aber auch weltweit helfen konnte.
Die kollektivistischen Losungen des real existierenden Sozialismus lehnte

' Zum theologischen Zusammenhang der Neo-Orthodoxie, in dem Niebuhr zu verorten
war, vgl. Ross Douthat, Bad Religion: How We Became a Nation of Heretics, New York
2012, 19-82, V.a. 29-53 sowie Patrick Allitt, Religion in America since 1945: A History,
New York 2003, 25-54. Zu Niebuhr s. jetzt ebenfalls Jeremy L. Sabella, An American Con-
science: The Reinhold Niebuhr Story, Grand Rapids 2017.
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sein ,,christlicher Realismus® hingegen strikt ab. Fiir Niebuhr war der Mensch
als Einzelperson durchweg gut, ebenfalls ein Erbe der liberalen Theologie, als
Kollektiv oder Masse jedoch nachgerade unertriglich. Die Masse téte jede
Selbstlosigkeit, jede Néchstenliebe, jeden christlichen Wert. Insofern war sie,
berspitzt gesagt, mit dem peccatum originale nahezu identisch.” Aus diesem
theologischen Grund setzte sich Niebuhr fortan theologisch begriindet fiir
einen sozialinterventionistischen Politikstil im Sinne des New Deal Frank-
lin D. Roosevelts ein, der eine keynesianische Wirtschafts- und Sozialpolitik
im Interesse der Forderung individueller Selbststandigkeit und Selbsttatigkeit
propagierte. Es handelte sich, wenn man so will, um eine sozialliberale Aus-
richtung der protestantischen Neo-Orthodoxie. Fiir die pramillenaristischen
weiflen Evangelikalen der 1950er Jahre war Niebuhrs Theologie ein Skandal
ersten Ranges. Sie teilten zwar die theologischen Primissen der Neo-Ortho-
doxie, nicht aber Niebuhrs gesellschaftspolitische Konsequenzen, da sie in je-
der Form sozialpolitischen Engagements, das tiber eine christliche Caritas im
engeren Sinne hinausging, wahlweise katholische Werkfrommigkeit, Armini-
anismus oder — mehrheitlich - Kommunismus witterten. Folgerichtig wand-
ten sie, die iiberwiegend der steuergeplagten Mittelklasse entstammten, sich
unter dem Einfluss grofSer Geldstrome aus der amerikanischen Industrie in
wachsendem Mafle der Idee des Christian Free Enterprise zu und begannen,
den interventionistischen Wohlfahrtsstaat des New Deal Order zu ddmoni-
sieren.” King teilte diese ideologische Skepsis nicht. In seinen Augen und vor
dem Hintergrund seiner gesellschaftlichen Situation bot Niebuhr eine kom-
plexe und durchdachte Losung sozialer Probleme auf einer soliden, orthodo-
xen theologischen Grundlage. Insbesondere erlaubte es der relative anthro-
pologische Pessimismus des christlichen Realismus in Niebuhrs Lesart, die
dringenden Fragen nach dem Bosen einer passablen, biblisch begriind- und
intellektuell verantwortbaren Losung zuzufiithren, die der theologische Libe-
ralismus ausgeschlossen hatte, ohne auf sozialen Aktivismus zu verzichten.
Einen Schritt jedoch tat King nicht. Er wurde kein Befreiungstheologie
avant le lettre, auch wenn das immer wieder behauptet wird.** Ganz zwei-
fellos vertrat King eine Theologie des (gewaltfreien) Widerstandes oder zu-
mindest, da beide Konzepte im Englischen nicht unterschieden werden, der
Resistenz beziehungsweise der Widerstandigkeit. Und wie die Befreiungs-
theologie, die auf die Vorarbeiten der katholischen Arbeiterpriesterbewe-
gung in Frankreich, des in diese von Papst Pius XII. lehramtlich verurteil-
ten Bewegung um P. Jacques Loew OP und P. Marie-Dominique Chenu OP
eingebundenen franzésischen und lateinamerikanischen Linksthomismus
sowie des protestantischen christlichen Sozialismus (Paul Tillich und Rein-

32 Reinhold Niebuhr, Moral Man and Immoral Society: A Story in Ethics and Politics, New
York 200s.

3 Vgl. dazu v.a. Bethany Moreton, To Serve God and Wal-Mart: The Making of Christian
Free Enterprise, Cambridge 2009.

** Vgl. dazu, von Ansétzen James H. Cones ausgehend, Gary Dorrien, Social Ethics in the
Making: Interpreting an American Tradition, Walden 2009, 391-395.
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hold Niebuhr) zuriickgreifen konnte,” ging King von einer orthoprakti-
schen Analyse konkreter sozialer Strukturen der Ausbeutung, Unterdri-
ckung und des Rassismus aus. Ferner, darauf wurde bereits aufmerksam
gemacht, teilte er die traditionelle Theologie des Exodus der historischen
black churches in den USA, in der das Konzept der Befreiung von aufler-
ordentlicher Wichtigkeit war. Und schliellich kann nicht geleugnet werden,
dass King gegen Ende seines Lebens, in den Jahren nach 1965, als sich sei-
ne Tétigkeit in das ganz andere gesellschaftliche Umfeld der Schwarzen in
den Grof3stddten des Nordens, etwa in die Slums von Chicago, verlegte, sich
nicht allein verbal radikalisierte. Manche haben von einer aktiven Annéhe-
rung an den schwarzen Nationalismus eines Malcolm X gesprochen und in
King einen sozialistischen Radikalen vermutet.* Dennoch unterschied sich
seine Theologie in mafigeblichen Punkten von der schwarzen Theologie der
Befreiung, wie sie vor allem James H. Cone, der gleichwohl King zu seinen
Vorldufern zéhlte,” bereits seit 1969 vorlegte.® Im Gegensatz zu Cone, des-
sen Nihe zum schwarzen Nationalismus, zur kulturellen Identitatspolitik
der Postmoderne und zur potentiellen Gewaltaffinitit der Black Panther
Party sich aus dem schwarzen und studentischen Radikalismus der 1960er
Jahre speiste, blieb King, allen Radikalisierungstendenzen zum Trotz, sei-
nem prinzipiellen liberalen Universalismus bis zum Tod treu. Ohne den
Einfluss von Niebuhrs christlichem Realismus schmélern zu wollen, kann
man King ohne diesen universalistischen und integrativen Impuls eben-
so wenig verstehen wie ohne seine bedingungslose Anhénglichkeit an das
Prinzip der Gewaltlosigkeit. Gewiss verfehlten die komplexeren Formen, die
der Rassismus in den urbanen Zentren des Nordens im Vergleich mit dem
offenen Rassismus im Siiden der USA angenommen hatte, nicht ihren Ein-
druck auf King, was an seinen fundamentalen Prinzipien indes nichts 4n-
derte. Bis heute trigt ihm dies die Kritik radikaler schwarzer Aktivisten ein,
die ihn gerne als allzu kompromissbereiten Assimiliationisten denunzieren,
ohne sich die Miihe zu machen, Kings Gedankenwelt einer tieferen Analyse
zu unterziehen.”

War also Martin Luther King ein Linksevangelikaler? Die Antwort auf
diese Frage muss zwangsldufig ambivalent und uneindeutig bleiben. King
stand in einer erweckten Tradition, ohne personlich ein Erweckungserleb-
nis gehabt zu haben. Er lehrte als Geistlicher in einer Gemeinde, die eben-
falls einer erweckungschristlichen Tradition zugerechnet werden kann und
empfand sich dort nicht als Fremdkorper. Auch wurde er nicht als solcher
wahrgenommen, sondern von den Gldubigen seiner Gemeinde vollauf als

35

Vgl. allgemein Christopher Rowland (Hg.), The Cambridge Companion of Liberation
Theology, New York 2007.
¢ Cornel West, The Radical King, New York 2010.
3 Dorrien, Social Ethics, 396—411.
James H. Cone, Black Theology and Black Power, New York 1969.
% Zu dieser Kritik nun Ibram X. Kendi, Gebrandmarkt: Die wahre Geschichte des Rassis-
mus in Amerika, Miinchen 2017, 398-438.
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charismatischer Prediger akzeptiert. Theologisch kam er aus der liberalen
Theologie, hatte sich jedoch dem neo-orthodoxen, personalistischen christ-
lichen Realismus Niebuhrs zugewandt, ohne den liberalen Universalismus
und die liberale historisch-kritische Exegese preiszugeben, wohl aber unter
Verzicht auf jeden anthropologischen Optimismus. Seine Theologie war
Theologie des Widerstands und der Sozialreform mit ausgeprigt postmil-
lenaristischen Ziigen, die aber durch den liberalen social gospel vermittelt
wurden. Ja, King war ein Linksevangelikaler, aber einer, der ganz am Rand
des Evangelikalismus stand.
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Schritte aufeinander zu

Der Wandel in der Beziehung
zwischen der ACK und der NAK!

Bernd Densky

Ich kann mich noch gut an die Aufregung erinnern, als in der Sitzung des
Stindigen Ausschusses in Bayern (StAu), die Mitgliederversammlung der
Arbeitsgemeinschaft christlicher Kirchen (ACK) Bayern, die viermal im
Jahr tagt, Ende 2006 dariiber informiert wurde, dass bei Griindung der
lokalen ACK Memmingen die Neuapostolische Kirche (NAK) als Gast-
mitglied aufgenommen wurde. Hatten doch die meisten Vertreter der
Mitgliedskirchen das Bild einer exklusiven Endzeitgemeinde vor Augen,
die sich mit grof3er Vehemenz von allen anderen christlichen Kirchen ab-
grenzte und fiir sich in Anspruch nahm, die allein selig machende Kirche
zu sein, auflerhalb derer es kein Heil gab. Schmerzhaft wurde das immer
dann erfahrbar, wenn es um die Konversion von Mitgliedern in die NAK
ging. 2006 war es fiir die meisten Vertreter der evangelischen Landeskir-
che, aber auch der evangelischen Freikirchen unvorstellbar, dass sich eine
NAK-Gemeinde ohne Hintergedanken den anderen christlichen Kirchen
zuwenden wollte, um sich dem 6kumenischen Dialog zu stellen. Auch ein
Jahr spiter, als mit der NAK Aschaffenburg eine zweite NAK-Gemeinde
in eine lokale ACK in Bayern aufgenommen wurde, waren Skepsis und
Unverstindnis gegeniiber der lokal handelnden ACK auf regionaler Ebe-
ne und auch auf Bundesebene ziemlich grof3.

1. Ein kldrender Brief - Bestandsaufnahme der Beziehung 2010

Das Verhiltnis zwischen ACK und NAK wurde zu einem Dauerthema auf
regionaler und auch auf bundesweiter Ebene der ACK. Im Februar 2010
sah sich die Okumenische Centrale (OC) der ACK genétigt, auf Bitten der
Konferenz der Geschiftsfithrerinnen und Geschiftsfithrer der ACK und
der Mitgliederversammlung einen ,klirenden Brief“ an die regionalen

! Vortrag auf dem Studientag der EKD ,,Neuapostolische Kirchen in der ACK®, am 1. Febru-
ar 2018 in Kassel.

Vgl. http://www.nak.org/de/news/nak-international/article/14478/ (aufgerufen am 29.o1.
2018): Meldung vom 05.10.2016; Neuapostolische Kirchengemeinde Memmingen erhalt
Gaststatus in der ACK.

2
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und lokalen ACKSs zu schicken. In acht Punkten skizziert der damalige frei-

kirchliche Referent in der OC darin den Status quo der Beziehung zwischen

der ACK und der NAK aus Sicht des Vorstandes und der OC:

(1) Es gab ein Kontaktgesprich zwischen der ACK i. D. und der NAK, wei-
tere wurden in Aussicht gestellt.

(2) Die NAK ist in keiner regionalen ACK Mitglied oder Gastmitglied.

(3) Die NAK ist, entgegen anderslautenden Geriichten, nicht Mitglied der
Arbeitsgemeinschaft Christlicher Kirchen in der Schweiz.

(4) Die NAK ist Mitglied, bzw. Gastmitglied in einigen wenigen lokalen
ACKs. Die Griinde hierfiir sind jeweils auf lokaler Ebene zu suchen.
Eine Préizedenz lasst sich daraus nicht ableiten.

(5) Die regionale ACK in Baden-Wiirttemberg hat seit 2001 regelméflig
Gesprache mit der NAK gefiithrt. Dabei wurde deutlich, dass es in der
NAK einen behutsamen Offnungs- und Wandlungsprozess gibt. Be-
merkenswerte Anderungen der Lehre der NAK vollziehen sich im Ver-
staindnis des Amtes des Stammapostels und der bis 2006 sehr exklusiv
formulierten Heilslehre. Das betrifft auch das in der NAK praktizierte
Sakrament der Versiegelung. Seit 2006 erkennt die NAK die Taufe der
christlichen Kirchen an, sofern sie rite vollzogen wurden, d.h. im Na-
men des dreieinigen Gottes und mit Wasser.

(6) Die ACK in Baden-Wiirttemberg hatim April 2008 eine Orientierungs-
hilfe fiir die Gemeinden zum Umgang mit der NAK herausgegeben, auf
die wir verweisen (http://www.ack-bw.de/30_115.htm).

(7) In der NAK gibt es offenbar Spannungen, die weitere Entwicklung ist
noch offen. Allerdings ist festzuhalten, dass der Prozess der Offnung
innerhalb der NAK prominente Fiirsprecher hat, vor allem in dem
Stammapostel Leber.

(8) Von Aussteigern aus der NAK wird immer wieder von Repressalien be-
richtet. In Gespriachen mit der NAK sollte der Umgang mit Aussteigern
zur Sprache kommen.

(9) Seitens der NAK wurde fiir die nahere Zukunft die Herausgabe eines
neuen Katechismus in Aussicht gestellt. Dieser wird Aufschluss tiber
die Lehrentwicklung in der NAK geben. Die ACK i. D. wird die in Aus-
sicht gestellten Gesprache ergebnisoffen weiterfiithren.

Drei Punkte will ich aus diesem Brief unterstreichen.
1. Es gab 2008 ein Kontaktgesprach zwischen dem Vorstand der ACK
und Vertretern der NAK.* Den Anlass des Gespriaches formulierte der

Brief von Pastor Karl-Martin Unrath an die regionalen und lokalen ACKs, Februar 2010,
Archivin der OC.

Dieses Kontaktgesprach fand am 21. Februar 2008 in Braunschweig statt und wurde in
einem Memorandum festgehalten, das von beiden Gesprichspartnern gegengelesen ist,
unverdffentlicht. Gespréchsteilnehmer waren vom damaligen Vorstand der ACK Lan-
desbischof Dr. Friedrich Weber, Bischof Hans-Jorg Voigt, Prilat Hubert Bour, Pfarrerin
Barbara Rudolf und Pfarrer Dr. Johannes Ehrmann als ehemaliger Geschiftsfiithrer der
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ACK-Vorsitzende Bischof Weber in zwei Fragen: a) Warum ist fiir die NAK
die Kontaktaufnahme zur ACK zum jetzigen Zeitpunkt wichtig?; b) Was
hat sich in der NAK in den letzten zehn Jahren verindert? Inhalt des Ge-
spraches war u.a. das von Prilat Bour vorgestellte Kommuniqué zur Ge-
sprachsrunde der NAK mit der ACK BW.° Ein Ergebnis dieses Gespraches
war, dass die (entstehende) Orientierungshilfe der ACK BW dem Vorstand,
der Mitgliederversammlung und den Geschiftsfithrerinnen und Ge-
schéftsfithrern der regionalen ACKs zur Verfiigung gestellt wird mit der
Bitte um Priifung, Riicklauf und Auswertung der Erfahrungen.

2. In der ACK BW hat es seit 2001 regelméflige Gesprache mit der NAK
gegeben. Inhalte der Gespriche waren u.a. a) das Okumene-Verstindnis,
b) theologische Grundsatzfragen: Sakramentstheologie, Schrift-Offenba-
rung, Ekklesiologie, c) pastorale Fragen: Patenschaften, Anstellungen, kon-
fessionsverbindende Ehen.” Diese Gespriche fithrten dazu, dass die ACK
BW 2008 eine Orientierungshilfe fiir Gemeinden herausgab ,,zum Umgang
mit der NAK® In dieser Orientierungshilfe wurde in Punkt 10 die Bundes-
ebene der ACK angesprochen, nun ihrerseits aktiv in einen Gesprachspro-
zess mit der NAK einzutreten.

3. In Punkt 7 des Rundbriefes der OC vom Februar 2010 wird deutlich,
dass die ACK in Gestalt der OC Kontakte zu Aussteigern aus der NAK hat-
te, die einerseits ihre eigene Situation zur Sprache brachten, aber auch in
Frage stellten, ob die Offnung der NAK zu den Mitgliedskirchen der ACK
aus ehrlicher Motivation geschieht. Diese Stimmen - das sei an dieser Stelle
schon erwdhnt — nahmen ab, je intensiver die Gespriche wurden und das
Vertrauen der Gesprachspartner zueinander wuchs.

Soweit die Bestandsaufnahme der Beziehung zwischen ACK und NAK An-
fang 2010, wie sie sich im Rundschreiben der OC widerspiegeln. Am 13. De-
zember 2010 fand ein weiteres Gespréich zwischen dem Vorstand der ACK
und der Projektgruppe Okumene der NAK in Braunschweig statt.® In die-
sem Gesprach unterstrichen die Vertreter der NAK, dass es ein unumkehr-
bares Anliegen der NAK ist, die Offnung zur ACK zu verstetigen. Ein Indiz
dafiir war die Umbenennung der ,,Projektgruppe Okumene in der NAK“ in
die ,,Arbeitsgruppe Kontakte zu anderen Kirchen und Religionen®. Als Ziel
strebt die NAK in diesem Gesprich explizit die Gastmitgliedschaft in der

ACK BW. Von der Projektgruppe Okumene der NAK nahmen teil: Apostel Volker Kiihnle,
Apostel Rolf Wosnitzka, und Peter Johanning.

Siehe Anm. 4, Memorandum des Gesprichs; Laufwerk Z der OC in Frankfurt a. M.; unver-
offentlicht.

Das Kommuniqué ist abgedruckt in: Reinhard Hempelmann (Hg.), Die Neuapostolische
Kirche und die Okumene, EZW-Texte 214, Berlin 2011, 79 ff.

Vgl. Anm. 5, Memorandum, unveréffentlicht.

Teilnehmer von Seiten der ACK: Erzpriester Radu Constantin Miron, Landesbischof Dr.
Friedrich Weber, Bischof Hans-J6rg Voigt und die Geschiftsfithrerin der OC, Dr. Elisa-
beth Dieckmann. Von Seiten der NAK sind es die Vertreter der Projektgruppe Okumene,
sieche Anm. 4.

~
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ACK an’® Im Dezember 2010 wurde eine ,,Theologische Gesprachsgruppe®
angedacht, die offene theologische Fragen inhaltlich kldren und zum bes-
seren gegenseitigen Verstdndnis verhelfen sollte.

Dass die Frage nach der Okumenefihigkeit der NAK in den Jahren 2005
bis 2012 auf unterschiedlichen Ebenen bedacht und reflektiert wurde, zei-
gen Tagungen wie ein Studientag zum ,Selbstverstindnis apostolischer
Kirchen und Gemeinschaften am 2s5. Juni 2005 in der Frankischen Stif-
tung in Halle, an dem ca. 400 Personen teilnahmen.” Vom 1. bis 3. De-
zember 2010 fand im Johannesstift in Berlin-Spandau eine Tagung der
Evangelischen Zentralstelle fiir Weltanschauungsfragen (EZW) und des
Konfessionskundlichen Instituts des Evangelischen Bundes zum Thema
,Die Neuapostolische Kirche und die Okumene® statt. Zielgruppe dieser
Studientagung waren die Weltanschauungsbeauftragten und Okumene-
beauftragten der christlichen Kirchen in Deutschland."

2. Theologische Gespriche im Trialog

Zur Theologischen Gesprichsgruppe, die im Gesprich des Vorstandes der
ACK mit den Vertretern de