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Wolf-Dietrich SAHR, Curitaba

Der Anker des Glaubens in entankerter Welt
Deutschsprachige Mennoniten zwischen Globalisierung und
Nationalstaat'

Summary
Mennonites, an Anabaptist group within early Protestantism, have
developed a number of sociological features that resemble late modem
structures. GIDDENS defines late modernism as an increasing separation of
time and space through globalisation, a disembedding process of social
institutions and the prevalence of reflexivity in intellectual processes.
Curiously enough, these characteristics have already been the basic features
of early Christianity, with Christian universalism, an individualized
relationship to God and the obligation to self-reflexivity. Throughout their
history, Mennonites - who often defined themselves as Dutch or German —
always clashed with Nation States in formation (Switzerland, Netherlands,
Prussia, Russia) due to their radical beliefs. Thus, they created e specific
form of regional geography form. Only in the New World, like in Brazil,
they succeeded in developing strategies that enabled them to cope with the
difference between (religious) globalisation and (territorial) nationalism.
This article traces the path of Brazilian Mennonites from their origins until
today and focuses specifically on their geographical and sociological
structuration processes, thus suggesting a deconstructive mode in doing
regional geography.

Key Words: Mennonites, Parana, Brazil, structuration theory, regional
geography, geography of religion.

,»Du hast geleitet durch Deine Barmherzigkeit Dein Volk, ... und hast sie
gefiihrt durch Deine Stirke zu Deiner heiligen Wohnung™ (2. Moses 15, 13).
Mit diesem Lied besingt Moses die Rettung Isracls aus der dgyptischen
Gefangenschaft, direkt nach dem Durchzug durchs Schilfmeer. Die Israeli-

" Fiir Prof. Kohlhepp als Dank fiir eine 25jahrige Verbindung, die mich letztlich nach
Brasilien gefiihrt hat.
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ten sind auf der Flucht vor dem Pharao und auf der Suche nach cinem Land,
das zu ihrem Identitdtspunkt werden kann. Sie sind besorgt. Wic in der
Wiiste {iberlecben ohne Nahrung und ohne Wasser? Doch Jahwe sorgt fiir sie
und befriedigt ihren Hunger — mit honigsiilem Manna, das e¢ines Morgens
weiBl wie Koriandersamen dic Wiiste bedeckt: ,,Es ist das Brot, das Euch der
Herr gegeben hat (2. Moses 16, 14-15). Wenige Tage spater stillt Moses
ihren Durst mit Wasser, das er aus einem Felsen schldgt (2. Moses 17, 6). So
zeigt Jahwe, dass er [sracl beschiitzt und es auf den Weg in sein Land fiihrt.
Es ist der Weg der ,,politischen Theologie® (ASSMANN 2000), der eine
Regionale Geographic schafft.

Im Neuen Testament nimmt Paulus diese Geschichte von Moses wieder
auf in seinem Ersten Brief an die korinthische Gemeinde. Doch transfor-
miert er sie von ihrem matericllen, ja sogar physisch-geographischen Gehalt
in ¢in diskursiv-geographisches Bild, wenn er schreibt: ,,Unsere Viter haben
alle diesclbe geistige Speise gegessen und haben alle denselben geistlichen
Trank getrunken, sie tranken ndmlich von dem geistlichen Felsen, der ihnen
folgte; der Fels aber war Christus* (1. Kor. 10,3-4). In diesem Zitat wird die
Transformation der Wiistennahrung des Alten Testaments zur Taufe und
zum Abendmahl des Neuen deutlich. Dic Taufe stellt den Einstieg in die
selbstgeschaffene Gemeinschaft der Christen dar, und das Abendmahl
orientiert die Gemeinde auf diese Gemeinschaft hin; beides sind identitéts-
stiftende Akte flr einc christliche Diaspora in einer anders denkenden
Umgebung, ciner Diaspora, die sich als ein verstreuter Leib, als ekklesia (=
Kirche) verstcht. ,,Denn das Brot ist’s: So sind wir viele ein Leib, weil wir
alle an cinem Brot teilhaben® (1, Kor., 10, 16-17). Die ,,politische Theolo-
gie" der christlichen Diaspora ist somit eine andere als die Israels, denn die
Gemeinschaft der Christenheit denkt nicht regional, sie agiert global.

1 Zwischen Manna und Abendmahl - die Regionale Geographie der

Mennoniten in der Moderne
Beide Narrative, die des Alten und des Neuen Testaments, sind von wesent-
licher Bedeutung fiir das Verstandnis des Zusammenhangs von Migration,
Entankerung und Individualisierung in der Neuzeit. Sie beschreiben zentrale
Strukturierungsprozesse der Regionalen Geographie bzw. Landeskunde,
indem sie zeigen, wie sich die Konstruktion regionaler Einheiten vor dem
Hintergrund einer allgewaltigen Globalisierung ausnimmt. Diese die Neuzeit
charakterisierende Dualitét spielt vor allem im frilhen Protestantismus
Mitteleuropas eine wesentliche Rolle.

Die direkte Beziehung des Christenmenschen zu Gott, so wie sie die
Reformation im Riickgriff auf Paulus forderte, hat entsprechend der Weber-
schen These der protestantischen Ethik (WEBER 1993) nicht nur zur Formie-
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rung der kapitalistischen Globalgesellschaft beigetragen, indem sie den
Prozess der Entankerung des Christenmenschen aus den traditionellen
.katholischen" Lebenszusammenhingen induzierte, sondern fiihrte auch zu
einer starken Diesseitsbezogenheit des Handelns, dem ersten Schritt der
.Sikularisierung®. Sie schuf somit in der Politischen Geographie einen
neuen Typ von Territorialitit.

Denn seit der Reformation zeigt sich die Gnade Gottes an den Werken der
Menschen (vgl. Rom 2, 6) und es entsteht eine rationale und individuelle
Selbstkontrolle, bei der die Werke Zeugnis dafiir sind, dass Gott in uns
wohnt und nicht in der jenseitigen Welt (KUNG 1994, 603). Damit kdnnen
neue Territorialstrukturen geschaffen werden, die sich nicht mehr auf Gott
berufen, sondem auf die lebenskulturellen Ausdrucksformen von Menschen,
wie Sprache, wirtschaftliche Organisation oder kulturspezifische Soziabili-
tat. In Europa hat dies die territoriale Restrukturierung in nationale Staaten
eingeleitet, doch gleichzeitig initiierte es auch grofle Wanderungsbewegun-
gen.

Unzufrieden mit den alten Strukturen brachen seit Mitte des 16. Jahr-
hunderts viele religiése Gruppen aus ihren regionalen Kontexten in Europa
aus und machten sich auf nach Russland und Amerika, wo sie versuchten, in
der ,,Neuen Welt“ eine neue Regionale Geographie zu leben, die zwar nicht
die Wurzeln des ,,Alten Europas® verleugnete, sie aber unter ,,globalen*
Bedingungen weiterentwickelte. Die Narrationen von Exodus und Diaspora
waren dabei in threm Diskurs von wesentlicher Bedeutung.

Die Beziehung zwischen dem religiosem Diskurs der Protestanten und
praktisch gelebter sozialer Ordnung und Territorialitét soll im Folgenden am
Beispiel der Mennoniten dargestellt werden. Dabei zeichnet die Untersu-
chung aus pragmatischen Griinden vor allem den Weg derjenigen Mennoni-
ten nach, die heute in Brasilien leben. Sie ist in ihren Kemaussagen aber
durchaus auch auf andere wiedertduferische Gruppen iibertragbar.

Die Gruppe der deutschsprachigen Mennoniten wurde mit Bedacht ge-
wihlt, da diese in besonderer Weise ein globales ,,.Deutschtum*® leben, von
der man sich Anregungen fiir eine Dekonstruktion der bis heute liberzogen
~regional* fokussierten Landeskunde versprechen kann. Mennonitische
Geschichte ist von einer intensiven Trennung von ,.globalem® christlichen
Leben und ,regionalem* Nationalstaat geprégt, dies vor allem angesichts
staatlicher Forderungen nach Wehrpflicht und staatsbiirgerlicher Unterwer-
fung. Die Unméglichkeit, diesen Konflikt aufzuldsen, trieb Mennoniten
immer wieder in die Emigration, bis diese schliefllich mit einem Massen-
exodus in die ,,Neue Welt* endete. Dabei stand die individuelle Entschei-
dung des Christ Seins immer iiber dem staatlichen Unterwerfungszwang.
Dies kann als Zeichen einer intensiven Selbstreflexion und Selbstpositionie-
rung der Mennoniten gewertet werden, ganz im Sinne von GIDDENS’ reflexi-
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ver Entankerung des Individuums (1995). Mennoniten erscheinen somit als
ein Prototyp jenes globalen Weltbiirgers, der jenseits der nationalstaatlichen
Territorialisicrung bereits in postmodernen Lebensformen denkt und lebt.

Die nachfolgenden Ausfiihrungen untersuchen zunéchst den Prozess der
Individualisierung in der Modeme, im Rahmen der Auffassungen von
Anthony GIDDENS. Anschlicfend thematisieren sie die Strukturation der
mennonitischen Gemeinden vor dem Hintergrund der beiden Parameter des
Christseins und des Deutschseins. Und schlieBlich diskutieren sie die ,,Bra-
silianisierung® der Mennoniten in Parana als Beitrag zu einer ,,dekonstrukti-
ven" Linderkunde, die den Sozialraum sowohl als geistigen als auch als
korperlich-funktionalen Raum begreift”.

2 Verankert in entankerter Welt — Uberlegungen zu Anthony Gip-

DENS’ Modernebegriff
Anthony GIDDENS hat in seinem Buch ,,The consequences of modemity*
(1991) den Versuch unternommen, den Ursachen der Individualisierung in
der Neuzeit nachzugehen. Dazu hat er den Terminus des disembedding
eingefihrt, der die Entbindung des Individuums aus seinen verwandschaftli-
chen, lokalen, religiosen und traditionellen Zusammenhingen bezeichnen
soll. Wihrend die deutsche Ubersetzung hier den Ausdruck ,,Entbettung*
(GIDDENS 1995) benutzt, schlagt Benno WERLEN statt dessen ,,Entanke-
rung™ vor, um dadurch die konnotativen Bezilige zur raumzeitlichen Be-
schrinktheit traditioneller Gesellschaften hervorzuheben. Ja, er geht sogar
soweit, dieser Form der Verankerung einen ,,fundamentalistischen®, also
quasi-religidsen Charakter zuzusprechen (WERLEN 1995, 87).

Als wesentliche Motoren der Dynamik der Moderne bezeichnet G IDDENS
die Trennung von Zeit und Raum, die Entankerung der sozialen Institutio-
nen und die Reflexivitdt der modernen Institutionen (1991, 16-20). Er-
staunlicherweise zeigen alle drei Dimensionen eine gewisse Ahnlichkeit mit

* Die Studie stelit damit auch cinen Beitrag zur Dekonstruktion ciner deutschsprachigen
Forschungstradition dar, die sich {iber mehrere Generationen intensiv mit Brasilien be-
schaftigt hat, und von Alfred Hettner iiber Leo Waibel, Gottfried Pfeifer, Gerd Kohlhepp,
Reinhold Liicker, Martin Coy u.a. bis hin zum Autor dieser Zeilen reicht. Die Untersu-
chungen dieser ,,Waibelschen Schule™ haben sich immer wieder ethnischen und sozialen
Gruppen in Brasilien zugewandt. Bemerkenswerter Weise werden dabei hiufig dic geistigen
Grundlagen und das ethnische Verstindnis dieser Gruppen angesprochen, dann jedoch nicht
weiter verfolgt. Es gehort auch zu meinen biographischen Merkwiirdigkeiten, dass meine
wissenschaftliche Sozialisation am Geographischen Institut Tibingen dem geistigen Aspekt
der Geographie wenig Bedeutung beimaB, und erst die lebensweltlichen Erfahrungen in der

~Neuen Welt", v.a. in der Karibik und in Parana, mich zu dieser Dimension hingefiihrt
haben.
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Michel Foucaults Vorschlag, die Konstruktion des modernen Subjekts als
raumliche Konstrukte darzustellen. FOUCAULT differenziert drei Verraumli-
chungen (1988, 32; vgl. auch DELEUZE 1992 und SAHR 2003a): die erste
betrifft die epistemologische Ebene, wo Begrifflichkeiten (so auch die
Kategorien von Zeit und Raum) diskursiv thematisiert werden konnen, die
zweite umfasst die Einbettung des Individuums in diese Kategorien und
bestimmte Wirkungsarten der Institutionen auf das Individuum, und die
dritte schlielich verweist auf die Dispositive der Macht, die Institutionen,
welche nach Giddens Traditionen und/oder Reflexivitdt begriinden. In
dhnlicher Weise hatte auch schon der Religionssoziologe Joachim W ACH
(1971) seinen phdnomenologischen Ansatz zur religiésen Erfahrung aufge-
baut. Er unterschied zwischen dem theoretischen Ausdruck der religidsen
Lehre als erster Verrdumlichung, dem praktischen Ausdruck des Kultus als
zweiter Verrdumlichung und dem soziologischen Ausdruck der kollektiven
Gestaltung der Kirche als dritter Verrdumlichung (vgl. SAHR 2003b).

Als den neuralgischen Punkt der Individualisierung der Moderne arbeitet
Anthony Giddens die Frage des Vertrauens in die Welt heraus. Heute wer-
den interpersonale Kontakte iiberwiegend liber abstrakte Systeme vermittelt,
so dass die frithere koérperlich-personale Vertrautheit immer mehr einer
.Risikogesellschaft weicht, in welcher der Einzelne kaum die externen
Gefadhrdungen erkennen kann (BECK 1986, 300). Giddens postuliert so eine
Abnahme der verwandtschaftlichen und traditionell-gemeinschaftlichen
Beziehungen zu Gunsten von selbst gewahlten individuellen Beziehungen.
Damit hétten die traditionellen Zyklen der Tradition und religiosen Kosmo-
logien, also die klassischen Zeit- und Raummuster, ausgespielt und miissten
nun durch abstrakte Systeme und zukunftsorientierte Denkweisen ersetzt
werden (GIDDENS 1991).

Es gehort nun zu den dekonstruktiven Ironien dieser Untersuchung, dass
ausgerechnet die drei von Giddens angefiihrten Charakteristika der Moderne
bereits im Neuen Testament — und damit im rémisch-griechischen Altertum
— zentral thematisiert sind. So zeigt sich Jesus am See Genezareth als ,mo-
derner Antitraditionalist’, wenn er seine eigenen Familienstrukturen in Frage
stellt: ,,Wer ist meine Mutter und meine Brider ? ... Wer Gottes Willen tut,
der ist mein Bruder und meine Schwester und meine Mutter.” (Mk. 3,

31-35; vgl. Mt. 12, 46-50, Lk. 8, 19-21). Die soziale Konfiguration als
Christ gibt hier dem Individuum einen fundamentalen Stellenwert und
erzeugt so die christliche Variante der zweiten Verrdumlichung, die person-
liche Individualisierung. Diese findet ihren Ausdruck in der Nachfolge
Christi im Alltagsleben, in der freien Gemeinschaft der Glaubigen und in
den kultischen Handlungen von Taufe und Abendmahl. Alle diese sozialen
Formen entbinden das Individuum aus den Zusammenhéngen der Familie
und der jiidischen Tradition und stellen es in eine neue Freiwilligkeit.
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Dicse Entankerung ist moglich durch dic Betonung der strukturierenden
Kraft der agape, der Licbe, die als ubiquitdr angesehen wird und eine raum-
zeitliche Kategorie der ersten Verraumlichung darstellt. Paulus beschreibt
die agape sowohl als soziale Regel als auch als gottliche Gnade, also als
Aktionsmodus und vertrauensstiftende Struktur zugleich (SCHRAGE 1999,
283). Sie beruhe auf dem Geist Gottes. Dieser kann kollektiv als eine ab-
strakte, aber auch individuell als eine spirituell-reflexive Instanz dargestellt
werden. Dabei ist Gott sowohl geistig immanent (1. Kor. 2, 10), aber auch
durch die geistlichen Gaben der Gemeindemitglieder verkorperbar (1. Kor.
12, I-11). Somit verbindet die abstrakte (Uber-)R4umlichkeit des Heiligen
Geistes Dies- und Jenseitiges, sie entankert die irdischen Raumlichkeiten
(vgl. BECKER 1998, 441). Wegen dieser Entankerung kann das Evangelium
iiber alle ethnischen und familidren Grenzen hinweg fir Juden, Griechen
und andere Vdlker zugleich gelten (Kol. 3, 9-11), und so werden die in-
stitutionellen Zusammenhinge des Judentums (dritte Verrdumlichung) in
eine Gemeinschaft von Individuen (zweite Verrdumlichung) iiberfiihrt. Dies
entspricht dem zweiten Modemitatskriterium von Giddens, der Entankerung
der sozialen Institutionen.

Vor dem Hintergrund der neutestamentlichen Gesellschaftsidee iiber-
rascht es nicht, wenn auch Giddens’ drittes Modermitatskriterium, die Zu-
kunftsorientierung, bereits vor 2.000 Jahren im diskursiven Feld auftaucht.
Sowohl das Johannes-Evangelium als auch die Apokalypse stellen dazu das
Abendmahl in einen umfassenden historischen Zusammenhang. An der
Synagoge von Kapernaum erkldrt Jesus einigen fragenden Juden: ,,Eure
Viiter haben in der Wiiste Manna gegessen und sind gestorben (Joh. 6, 49)
... Wer mein Fleisch it und mein Blut trinkt, hat das ewige Leben und ich
werde 1hn am jiingsten Tag auferwecken* (Joh. 6, 54). Die apokalyptische
Orientierung verbindet so Vergangenes (Altes Testament), Gegenwartiges
(Neues Testament) und Zukunft (Jingstes Gericht) in einer linearen Zeit-
lichkeit, die wie der modeme Progressivititsgedanke anmutet und welche
die Allmacht des Heiligen Geistes in eine temporal-politische Perspektive
rickt, dies auf der epistemologischen Ebene der ersten Verrdumlichung. Sie
entfaltet in der symbolisch-praktischen Riumlichkeit des Abendmahls
gesellschaftliche Kraft zur Individualisierung des Glaubenden (zweite
Verraumlichung) und stellt so das Material fiir die institutionelle Verrdaumli-
chung der Kirche dar (dritte Verrdumlichung).

Angesichts der erstaunlichen Kongruenzen zwischen der Modernititsdar-
stellung von Giddens und der neutestamentlichen Theologie fragt es sich,
wieso Giddens die christliche Religion nicht als modern versteht. Dieser
Lapsus findet seine Erklarung vielleicht darin, dass er die von ihm selbst in
,» The constitution of society” (1992) vorgeschlagene analytische Trennung
von Sozialintegration und Systemintegration in ,,The consequences of
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modemity** (1995) nicht mehr benutzt. Damals hatte er unter Sozialintegrati-
on die Reziprozitdt von Akteuren durch face-to-face Kontakte und unter
Systemintegration die Reziprozitat zwischen Akteuren und Kollektiven {iber
grossere Raum-Zeit-Spannen verstanden (GIDDENS 1992, 82). Er konnte
somit zwei widerstreitende Handlungsmuster individual-analytisch unter-
scheiden. Auch HABERMAS argumentiert so, wenn er die Sozialintegration
vor allem als direkte kommunikationsorientierte Form der Lebenswelt und
die Systemintegration als systemischen und funktionalen Zusammenhang, in
den die Lcbenswelt eingebettet ist, darstellt (1981, 226).

In der spiteren Analyse der Moderne dagegen bleibt Giddens weitgehend
dem systemorientierten Blickwinkel verhaftet, also der ersten und dritten
Verrdumlichung, die beide das Individuum entankern und somit zum Getrie-
benen des globalen rationalen Systems machen. Habermas bezeichnet dies
als ,Kolonisierung der Lebenswelt (vgl. HABERMAS 1981, 292). Beide
Autoren verkennen so, dass die Individualisierung vor allem im Bereich der
zweiten Verrdumlichung einen innovativen Impuls darstellt, durch den
aktive Personlichkeiten neue Formen der Sozialintegration schaffen kénnen.
Das Wechselspiel zwischen Sozial- und Systemintegration ist somit keines-
wegs in der Moderne aufgehoben.

Das gilt aber auch fiir, traditionelle Gesellschaften. Fiir Giddens sind
diese liberwiegend auf Sozialintegration aufgebaut. Damit wertet er die
traditionellen Formen der Systemintegration, darunter die Funktion der
Religion, deutlich ab. Paulus aber zeigt bereits vor 2.000 Jahren in seinen
Briefen an die Diaspora-Gemeinden in Griechenland, Mazedonien, Klein-
asien und in der Zentraltiirkei, dass Individualisierung und Sozialintegration
schon damals Hand in Hand mit abstrakten Systemen produziert wurden und
macht dies am Beispiel des Heiligen Geistes deutlich. Dessen sozialin-
tegrative Kraft wird gegeniiber dem systemintegrativen Judentum und dem
romischen religidsen Staatsanspruch betont und transformiert sich spater in
ecine neue Systemintegration, das Christentum. Der Konflikt zwischen
Sozial- und Systemintegration kehrt wieder, wenn die Reformation die
.Kolonisierung der Lebenswelt* durch die katholische Systemintegration
beklagt. Und innerhalb des protestantisch-evangelischen Paradigmas sind es
dann die Mennoniten, die sich gegen die (nun auch evangelische) Zwangs-
kirche wenden und mit der Erwachsenentaufe eine bewusst reflektierte
Entscheidung des individuellen Christenmenschen einfordem (GOERTZ
1993). Immer geht es also um die Bewahrung oder Intensivierung der Sozi-
alintegration von individualisierten Menschen gegen systemische Organisa-
tionen.

Im Falle der Mennoniten stellt gerade die Verteidigung des individuellen
Glaubens gegen das systemintegrative Umfeld von Staat oder Kirche eine
der Konstanten ihrer Geschichte dar. Immer wieder sind sie deswegen auf
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der Wanderung, widersetzen sich den modernen Herrschaftsformen mit
ultramodemen Argumenten. Wic das Ideal der Moderne dabei zum Motor
ihrer Sozialintegration wird, und wie sich modemne Sozialisationsformen
durch und in der Migration herausbilden konnen, soll im Folgenden dar-
gestellt werden.

3 Ein Leib und viele Glieder — Der mennonitische Exodus
Wie viele Migrationsgeschichten ist die Narration der mennonitischen
Wanderungen komplex. Selten migrieren Mennoniten in grolen Gruppen;
vielmehr finden sie sich — auch ohne Migration — in freiwilligen Kongrega-
tionen zusammen, eine Organisationsform, die sie mit Baptisten, Presbyte-
rianern und freikirchlichen Vereinigungen verbindet und welche eine hohe
sozialintegrative Wirkung hat. Trotzdem gibt es auch stark systemintegrati-
ve Elemente, die entweder religios oder ethnisch konnotiert sind. Die eth-
nischen Elemente, wie die plattdeutsche Sprache, kommunitire Arbeits-
techniken, demokratische Selbstverwaltung, bestimmte Kulinarta und Lied-
gut, dhneln dabei oft den Untersuchungsgegenstidnden einer traditionellen
Deutschen Landeskunde und werden auch von den Mennoniten haufig als
typisch deutsch* empfunden. Christliche Lehre und deutsche Kultur schei-
nen so, oberflachlich betrachtet, klare Fixpunkte ihrer Identitdt zu sein. Bei
ndherem Hinsehen aber zeigt sich, dass die doppelte interne Systemin-
tegration keineswegs konstant bleibt, sondern Resultat eines iiber die Jahr-
hunderte hinweg aufgebauten Spannungsverhaltnisses ist (vgl. DYCck 1981).
Der Ausgangspunkt ihrer Geschichte liegt dabei nicht bei ihrem Namens-
geber Menno Simons, sondern im Ziircher Zerwiirfnis der Taufer Konrad
Grebel und Felix Manz mit Huldrich Zwingli im Jahre 1525. Wahrend
Zwingli und der Ziircher Stadtrat eine evangelische Staatskirche mit Kinds-
taufe wiinschten, wollten die Taufer die Erwachsenentaufe als Zeichen der
individuellen Entscheidung des Christenmenschen einfiihren. Schnell breite-
ten sich diese ,,wiedertduferischen* Ansichten zu einer Bewegung in der
Schweiz und Siiddeutschland aus, und schon 1527 treffen sich ihre Fiihrer
im Kanton Schaffhausen, um das sogenannte ,,Schleitheimer Bekenntnis*
abzugeben. Dieses fixiert die Regeln ihrer Sozialintegration systemisch.
Dazu gehoéren die Erwachsenentaufe mit individuellem Bekenntnis, die
selbstverwaltete Gemeindezucht, das Abendmahl nur fiir Glaubende, die
Absonderung von der ,,bosen™ Welt, die selbstandige demokratische Erwiéh-
lung der Hirten, die Ablehnung des Schwertes (Waffendienstes) und das
Verbot des Schworens (GERLACH 1980, 5). Damit stellen die Taufer neben
dem lutherischen und calvinistisch-zwinglianischem Zweig den radikalen
Fliigel der Reformation dar (vgl. HENKEL 2001, 178). Bereits 1526 kommt
es im katholischen, aber auch im reformierten Umfeld zu Verfolgungen.
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Anfang der 30er Jahre gelangt die Bewegung nach Norddeutschiand, wo
1533-34 ein blutiger Tduferaufstand in Miinster ausbricht, der dic Verfol-
gungen verstiarkt (PENNER 1955, 38—41). Dies fiihrt letztlich dazu, dass viele
Anabaptisten (wie die Wiedertdufer auch genannt werden) aus ihren ange-
stammten Territorien im deutschsprachigen Raum flichen miissen und ins
benachbarte Ausland gehen.

So sammeln sich viele Tédufer in den Niederlanden. Menno Simons, ein
ehemaliger katholischer Priester aus Witmarsum, predigt dort ab 1536 ihre
Ideen vor allem im ldndlichen Raum Groningens, Frieslands und Hollands;
auch in Flandem finden sich ,,Taufgesindte** zusammen, dort allerdings in
den Stddten. Die Spannungen der beiden Gruppen mit ihrem systemin-
tegrativen Umfeld, das in Flandem katholisch und in den Niederlanden
reformiert ist, fiihren ab 1535 wieder zu groferen Auswanderungen. Es sind
jetzt v.a. flimische Gewerbetreibende und friesische Landbauern, die es ins
Weichseldelta treibt. Dort sind sie als ,,niederlandische* Kolonisten beim
katholischen polnischen Kénig willkommen. Beide Gruppen, Flamen wie
Friesen, leben nun in getrennten Siedlungen im Elbinger und Danziger
Werder, doch entwickelt sich zwischen ihnen eine intensive Interaktion
(GERLACH 1980, 22).

1567/68 bricht dort ein heftiger religidser Konflikt aus. Die Flamen,
durch ihre stidtische Sozialisation mit demokratisch-biirgerlichen Struktu-
ren vertraut, betonen die Gleichheit aller Gemeindemitglieder in ihrer Kon-
gregation, wihrend die ldndlich sozialisierten Friesen eher eine hierarchi-
sche Organisation mit Gemeindefiihrern pflegen. Hier fiihrt die traditionelle
Sozialorganisation beider Gruppen zu einer systemintegrativen Divergenz.
Symbolisch wird dies beim Abendmahl deutlich, wo die Flamen das Brot
untereinander brechen, wihrend die Friesen zum Altartisch kommen miissen
(WISOTZKI 1992, 82-85), eine kultische Trennung, die mehr als ein Jahr-
hundert erhalten bleiben wird.

Um 1630 ist die kolonisatorische Arbeit im Weichseldelta weitestgehend
abgeschlossen und ab 1700 wird das Land so knapp, dass sich die mennoni-
tischen Einzelhofe in die deutschsprachigen ehemaligen Deutschordens-
gebiete ausbreiten. Bis zu diesem Zeitpunkt ist Niederlédndisch die allgemei-
ne Umgangssprache, v.a. gefordert durch die reichen Danziger Mennoniten,
die ihre Kinder noch immer nach Amsterdam auf die Schule schicken. Erst
ab 1757 werden die Gottesdienste in Deutsch abgehalten, und als 1772 das
Weichseldelta an PreuBen abgetreten wird, sind aus Flamen und Friesen,
also Niederlindern, richtige ,,Deutsche* geworden. Trotz dieser sozialen
Integrationstransformation kommt es aber schnell zu Konflikten mit den
neuen deutschen Herren. In einem Edikt von 1780 wird namlich der Erwerb
von Grund und Boden an die Wehrpflicht gekoppelt, und so schrénkt sich
die Expansionsmoglichkeit der landhungrigen Mennoniten deutlich ein;
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Nationalstaatlichkeit als externe und Waffenlosigkeit als interme Systemin-
tegration treten in Widerspruch zueinander, worauf die Gemeinden sozialin-
tegrativ erneut mit Migration antworten.

1765 hatte Katharina die Grosse die Herrnhuter Briider (diesc ebenfalls
Téufer) nach Sarepta zur Kolonisation der jlingst eroberten tiirkischen
Gebicte in der Siidukraine eingeladen, einc territoriale Nationalisierungs-
mafnahme, welche typisch ist fiir das 18. und 19. Jahrhundert. Dabeli spielte
es fir die Zarin, die selber aus einem deutschen Fiirstenhausc stammte,
keine Rolle, dass es sich um nicht-russische Kolonisten handelte. Ab 1780
wanderten auch die westpreuBlischen Mennoniten in die Siidukraine ein und
lieBen sich zwischen ukrainischen und russischen Siedlem um Chortitza
(Saporoshe) nieder (KAPPELER 1993, 52-53). 1800 erhielten sie von Zar
Paul 1. einen Gnadenbrief, der ihnen Religions- und Gewerbefreiheit ge-
wihrte, allerdings die VerduBerung von Land an Nicht-Mennoniten verbot
(PENNER 1955, 124; WISOoTzKI 1992, 30). 1803 erhielt sie ein weiteres
Siedlungsgebiet in der Nahe der Krim, in der Molotschna (URRY 1989).

Fast alle kleineren Siedlungen der Mennoniten sind Straflendorfer, eine
Siedlungsform, die sic von den Niederlanden iiber Westpreuf3en nach Russ-
land (und spéter nach Amerika) tragen. In ihrer Hufenstruktur driickt sich
dcutlich das Egalitétsprinzip aus, und in den Einzelgrundstiicken auch ihre
Individualitdt. Die Mennoniten bauen jetzt in Russland — so wie schon im
Weichselgebiet — cin eigenes intermes Verwaltungssystem auf, mit gewéhl-
ten Dorfschulzen und Schreibern; Steuern an den russischen Staat werden
bis zur Revolution kollektiv bezahlt. 1830 griindet Johann Cornies
(1789-1848) einen Landwirtschaftlichen Verein und wird zu dessen lebens-
langem Fiihrer gewihlt. Uber diese Institution entwickelt sich fast so etwas
wie eine mennonitische Gesamtregierung (WISOTZKI 1992, 30). 1843 wird
das Schulsystem einer grundlegenden Reform unterzogen, mit allgemeinen
Lehrplanen, Schulpflicht von 6 bis 14 Jahren, gehobenen Schulen und
Lehrerfortbildungsanstalten. Obwoh! das Bildungssystem ab 1881 unter
nationalistischen russischen Druck gerdt — es wird ja sogar in deutsch unter-
richtet — bleibt es bis zur Oktoberrevolution weitgehend funktionstiichtig
(PENNER 1955, 136-138). Damit ist die interne mennonitische Systemin-
tegration beinahe ,nationalstaatlich” geworden. In Russland ist es den
Mennoniten gelungen, von einer radikalen religiésen Basis aus ein kom-
plexes politisches System in einem abgegrenzten Territorium zu entwickeln,
das noch heute wegen seiner modernen und basisdemokratischen Strukturen
Bewunderung erregt und das sich beinahe wie der Prototyp eines ,,deutschen
Nationalstaates* ausnimmt — und dies zu einer Zeit, wo jener noch gar nicht
bestand. Grundlage dafir ist allerdings eine ethnische Systemintegration,
welche zunehmend in Widerspruch mit den ,,echten* Nationalstaaten Euro-
pas gerat.
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Erstaunlich ist, dass trotz des hohen Grades der politisch-sozialen Integrati-
on die religidsc Integration der Mennoniten auch in dieser Zeit fragmentiert
bleibt. Die Trennung nach Flamen und Friesen setzt sich fort, und es kommt
wegen ritucller und ethischer Fragen immer wieder zu Spaltungen.
18121819 entsteht im flimischen Umfeld der Molotschna die sogenannte
Kleingemeinde, deren Fiihrer eine strengere Bibelzucht und das Verbot von
Tabak- und Alkoholgenuss fordern; 1822-24 trennen sich in OhrlofT, eben-
falls in der Molotschna, die Lichtenauer und die Gronauer altflimische
Gemeinde. 1860 schlieBlich wird in Gnadenfeld (Molotschna) unter pietisti-
schem Einfluss der Herrnhuter Briider, der Basler Mission sowie von Fried-
rich Schlatter (Schweiz) und Eduard Wiist (Tibingen) die Mennoniten-
Briidergemeinde gegriindet. Diese flihrt als neues soziales Element die
Hauskreise ein: Dies sind regelmiflige Zusammenkiinfte in Privatwohnun-
gen zum Gebet und zur Reflexion, die eindeutig eine Sozialintegration
darstellen, welche iiber die Gemeindegrenzen hinweg geht und das
individuell-gemeinschaftliche Heilserlebnis als freie Entscheidung zur
Gemeinschaft betont (WISOTZKI 1992, 82-85). Damit stehen die Hauskreise
sogar in cinem gewissen Widerspruch zur traditionellen Systemintegration
der Mennoniten in Gemeinden.

Mit der Verstarkung der russischen Nationalisierungspolitik unter Alex-
ander I1. und Alexander IIl. wird auch die russische Systemintegration
stirker und 1874 verlieren die Mennoniten ihr Wehrpflichtprivileg, jetzt
miissen sie Zivildienst leisten (KAPPELER 1993, 207). Konsequenterweise
reagieren sie erneut mit Auswanderung, diesmal in die Prériestaaten der
USA und Kanadas (PENNER 1955, 143). Daneben entstehen erste Kolonien
in Siidamerika, v.a. in Mexiko, Paraguay und Bolivien (FROSCHLE 1979).
Kurz vor der russischen Revolution verschlimmert sich die Situation der
Mennoniten Russlands dramatisch, und sie werden zunehmend Opfer von
Pogromen; auBerdem gefahrdet ein Landenteignungsgesetz wihrend des
Ersten Weltkrieges die Existenzgrundlage aller russischen Deutschen. Da-
rauf reagieren viele Mennoniten mit Riickbesinnung auf ihre niederldn-
dischen Wurzeln und bezeichnen sich nun als ,,Holldnder, eine Bezeich-
nung, die sie einige Jahre spiter in Kanada als ,,Dutch® beibehalten. Als
nach der Revolution 1917 marodierende Horden ihnen das Leben in der
Ukraine schwer machen, richten sie sogar eine bewaffnete Biirgerwehr ein,
was heftige interne ideologische Konflikte hervorruft. SchlieBlich wird die
Bedrohung ihrer Lebensgrundlage durch Hunger und Typhus so existenziell,
dass das Mennonitische Zentralkomitee aus Holland Zehntausenden zur
Auswanderung nach Kanada und Siidamerika verhilft. Als der Funfjahres-
plan von Stalin 1927 dann das Besitzrecht auf Land abschafft, alle Produk-
tionsmittel vergesellschaftet und letztlich die Dorfstruktur auflost, ist das der
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TodesstoB fir das mennonitische Sozialwesen in Russland (KLASSEN 1995,
25-37).

Aus der organisierten mennonitischen Diaspora Russlands mit ihrer
hohen internen Systemintegration werden wieder Fliichtlinge, die wie das
Volk Israel vor dem Pharao fliehen und ein neues Kanaan suchen. Was sie
einzig zusammenhilt, ist das Netz ihres Glaubens, das sich in dieser Zeit
zwischen den weit iiber Europa und Amerika verstreuten Gemeinden sozia-
lintegrativ bewihrt. Es zeigt sich, das der ,,Leib mit den vielen Gliedern* fur
die mennonitischen Gemeinden ein besonderer Wert ist: ,,Und wenn ein
Glied leidet, so leiden alle Glieder, und wenn ein Glied geehrt wird, so
freuen sich alle Glieder mit* (1. Kor. 12, 26). Genau in diesem diskursiven
Bild, das das Individuum mit der Gruppe, dic Gruppen in der kirchlichen
Gemeinschaft und alle zusammen mit Gott verbindet, realisiert sich jene
agape im Heiligen Geist, von der Paulus im Neuen Testament gesprochen
hatte. Der Heilige Geist vermittelt so zwischen System- und Sozialintegrati-
on in globalem Rahmen und orientiert und verankert die mennonitischen
Christen mit ihrem Gottvertrauen in der ganzen Welt. Dadurch gelingt es
ihnen, ihre zerstorte Regionale Geographie durch eine globale und geistige
Geographie aufzufangen.

4 Ein Zion im Aufbau? — Die Mennoniten in Brasilien

In Folge der Kollektivierungspolitik Stalins und personlicher Drangsalierun-
gen flichen 1929 etwa 8.000 Mennoniten und 4.000 andere Deutschstimmi-
ge — Lutheraner, Baptisten und Katholiken — nach Moskau, wo sie in Vor-
ortsiedlungen prekir untergebracht sind (KLASSEN 1995, 34). Fieberhafte
Aktivitdten des deutschen Botschafters und mennonitischer Unterstiitzer
fithren dazu, dass am 25. November 1929 3.885 Mennoniten unter dramati-
schen Umstédnden nach Brasilien ausreisen diirfen. Sie kommen in die Ge-
biete der Hanseatischen Kolonisationsgesellschaft in Santa Catarina; die
anderen werden nach Sibirien verbracht oder verschwinden einfach. Im
slidbrasilianischen Bundesstaat Santa Catarina leben zu diesem Zeitpunkt
bereits mehr als 250.000 Deutschstimmige, besonders um Blumenau und
Joinville (WAIBEL 1955) Die Mennoniten sind jetzt also in eine ethnisch
stark deutsch gepragte Umgebung gekommen, allerdings ist der national-
staatliche Kontext emneut ein fremder. Sie bleiben aber nicht in den Bevélke-
rungszentren der Region, sondern miissen ins entlegene Bergland gehen. In
den dortigen Ortschaften Witmarsum, Waldheim und Gnadental kommen
sie kaum mit den okologischen Bedingungen der subtropischen Walder
zurecht, doch das schweiBt ihre Sozialintegration keineswegs zusammen,
wie man auf Grund ihrer Gemeindeethik annehmen konnte (PAauLs 1980,
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52), sondern ldsst viele erneut mit Migration reagieren. Dabei bleiben sie
aber innerhalb Brasiliens.

Zunichst versuchen die Siedler in Santa Catarina eine Selbstverwaltung
aufzubauen und richten sogar eine Kooperative ein. Doch schnell fiihren
Divergenzen zwischen Siedlergemeinschaft und Kooperative dazu, dass sich
einige Mennoniten auf zwei angekauften Fazendas bei Curitiba, der Haupt-
stadt des benachbarten Bundesstaates Parana, niederlassen. Beide Fazendas,
Boqueirdo und Xaxim, liegen in der Steppenlandschaft der Campos, einem
den Mennoniten noch aus Russland relativ vertrauten Okosystem. Die
Fazendas werden von den Neusiedlern in sogenannte chdcaras von 3-25 ha
aufgeteilt und es wird vor allem Viehwirtschaft betrieben. Bereits 1935 gibt
¢s in Boqueirdo eine Schule, wenig spiter eine Kirche, die von der Kirchen-
und der Briidergemeinde gemeinsam benutzt wird. 1947 wird die Konsum-
genossenschaft Boqueirdo gegriindet und 1959 folgt eine Milchkooperative,
die fur anderthalb Jahrzehnte fast ganz Curitiba beliefert. So wiederholen
sich die bereits bekannten sozialintegrativen Muster der Mennoniten (Schu-
le, Kirche, Siedlergemeinschaft, Kooperative) bei der 6konomischen In-
tegration in Brasilien. Immer mehr gelingt es ihnen damit, auch ihre internen
Interessenkonflikte zu iiberwinden. Die religiose Zersplitterung allerdings,
Zeichen der intensiven Individualisierung der Mennoniten, bleibt weiterhin
erhalten. Sie sind jetzt in drei ,,Kirchen* organisiert, der liberaleren ,Kir-
chengemeinde®, der strengeren ,,Briidergemeinde‘ und der ,,Allianzgemein-
de*, die auch als ,,Freie Evangelische Mennonitengemeinde* bezeichnet
wird und zwischen den beiden ersteren vermittelt (KLASSEN 1995,
206-215).

Im Gegensatz zur religiosen Zersplitterung aber verleiht das Bewusstsein,
einer deutschen Diaspora in einer portugiesischsprachigen Welt anzugehd-
ren, den Mennoniten eine gewisse systemintegrative Stabilitdt (vgl. SAHR
und LOWEN SAHR 2000). Diese beginnt sogar iiber die Gruppe auszugreifen
und fordert die Zusammenarbeit mit anderen deutschstimmigen Brasilia-
nern. 1940 jedoch kollidiert dies mit der Nationalisierungspolitik von Getu-
lio Vargas, der wihrend des Zweiten Weltkriegs den Gebrauch des Deut-
schen verbietet. Darauf reagieren die Mennoniten, wie in Russland, jedoch
relativ gelassen mit ethnischer Flexibilitdt und bezeichnen ihr Plautdietsch
einfach als Holldndisch.

Ab 1955 beginnt die Suburbanisierung Curitibas auch die Regionen von
Boqueirdo und Xaxim zu erfassen. Dies wird von vielen ,Jandlichen* Men-
noniten mit Argwohn betrachtet und so organisieren Angehdrige der Briider-
gemeinde ein Siedlungskomitee, um dem sich ndhernden »Sodom® zu
entgehen. Sie finden schlieBlich 1.500 km sidlich von Curitiba, in Rio
Grande do Sul, ein grosses Stiick Land und richten dort eine Siedlung mit
Namen ,,Col6nia Nova“ ein, die heute drei Dérfer hat. Angehdrige der
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Allianzgemcinde haben zudem bereits 1949 50 km westlich von Curitiba die
Fazenda Cancela erworben, welche heute fiinf Dérfer umfasst und Witmar-
sum heisst (KLASSEN 1995). Diejenigen, dic in Curitiba bleiben, verdulern
groB3e Teile ihrer Grundstiicke, bleiben aber in ihren sich urbanisierenden
Stadtvierteln wohnen und integrieren sich auch beruflich ins stadtische
Umfeld.

Dies erméglicht ihnen vor allem ihr ausgezeichnetes Schulsystem: die
weiterfithrende Schule Erasto Gartner, gegriindet 1957 in Curitiba und nach
einem bekannten evangelischen Biirgermeister der Stadt benannt, genief3t
bis heute cinen guten Ruf und wird auch von vielen Nicht-Mcnnoniten
besucht. lhr Unterricht ist teils in portugiesisch, teils in deutsch und staatlich
anerkannt. Die Schule ist ein hervorragendes Beispiel flir cine funktionie-
rende Sozialintegration, denn im Gegensatz zu Russland beteiligen sich die
Mennoniten jetzt aktiv an der Gestaltung der brasilianischen Nation. Das gilt
auch fur die landlichen Schulen in Colénia Nova und Witmarsum, die nach
demselben System arbeiten.

Im landlichen Raum ist es die Kooperative in Witmarsum, die ¢ine sozia-
le Integrationsfunktion zwischen Mennoniten und Brasilianern wahrmimmt.
Da das Genossenschaftswesen Paranas schon friher von deutschen und
niederldndischen Einwanderergruppen bestimmt wurde, arbeitet die Witmar-
sumer Kooperative eng mit den nahegelegenen holldndischen Kooperativen
Batavo in Carambei und Castrolanda in Castro zusammen. Heute sind viele
Kooperativenmitglieder nicht mehr ,,Deutsche®, sondern ,,Brasilianer, und
manche sogar nicht einmal Mennoniten.

Die Beispiele von Schule und Kooperative zeigen, wie sich die ethni-
schen oder religiosen Grenzen Uberspringen lassen auf der Basis der christli-
chen Ideologie von individuellen Zusammenschliissen, und wie dabei die
Modernisicrung Brasiliens vorangetrieben werden kann. Letztendlich neh-
men die Mennoniten so an der globalen Systemintegration des modernen
Kapitalismus teil.

Vor diesem Hintergrund ist es interessant, nachzufragen, wie sich die
interne Sozialintegration der Mennoniten im gleichen Zeitraum entwickelt
hat. Von 1936 bis 1947 hatten ja Kirchen- und Briidergemeinde noch ihre
Gottesdienste gemeinsam im Curitibaner Gotteshaus abgehalten; dhnlich
verhielt es sich auch im Stadtteil Vila Guaira. 1959 aber, wihrend der Urba-
nisierungsphase, ziehen unter dem Einfluss nordamerikanischer Missionare
Mitglieder der Briidergemeinde aus dem gemeinsamen Gotteshaus aus und
grinden in Xaxim ihre eigene Gemeinde. Sie beklagen die zunehmende
Verweltlichung und kritisieren vor allem die Kontakte der Jugendlichen mit
»Ungldubigen*; daraus erwichst die Forderung nach frithem und endoga-
mem Heiraten. 1972 verlasst wieder eine Briidergemeinde das Gotteshaus in
Boqueirdo und griindet ihre eigene Kirche. Auch in Vila Guaira kommt es
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zur Trennung. Die oben beschricbene wirtschaftliche Systemintegration hat
also die sozialintegrative Trennung der religiosen Gruppen nicht verhindern
konnen, eher im Gegenteil. Die neuen, bruchartig hereinbrechenden sozialen
Bedingungen haben vielmehr die ethisch-moralischen Spannungen erhéht.

In Witmarsum ist die Situation nicht anders. Hier war seit 1951 die Evan-
gelische Mennoniten Kirchengemeinde aktiv, von der sich 1958 eine Brii-
dergemeinde trennte. Dafir schloss sich die Kirchengemeinde 1967 mit der
Allianzgemeinde zur Evangelischen Mennoniten Gemeinde zusammen. Sie
berief sich dabei ausdriicklich auf das Pauluswort der vielgliedrigen Leib-
gemeinde (KLASSEN 1998). Auch in Witmarsum hat so die landwirtschaftli-
che Modernisierung, einhergehend mit ticfen sozialen Friktionen, die reli-
giosen Divergenzen verstérkt.

" Ihteressant 1st' dapel, aas§'Bidaer- uid’Kircnengemeidae vor dliem um'aie
Frage stritten, ob bei der Taufe der Ganzkorper- oder der Kédnnchentaufe der
Vorzug zu geben sei. Das Kuriose dieser Diskussion ist, dass Taufe eigent-
lich nach mennonitischer Auffassung eine individuelle Entscheidung dar-
stellt und insofern der systemintegrative rituelle Charakter nur sekundar sein
diirfte. Die sozialen und ethischen Spannungen der 1960er Jahre aber haben
vor allem den rituellen Bereich aktiviert, was zu einer Reorganisation der
Kongregationen gefiihrt hat. Als sich die sozialen Spannungen wihrend der
1970er Jahre jedoch wieder vermindern, erniedrigen sich auch die religiosen
Spannungen und es entwickelt sich wieder ein offenerer Dialog zwischen
den Gruppen (KLASSEN 1995).

Wihrend der Militirdiktatur von 1964 bis 1984 kam es in Brasilien zu
einer Neubewertung der ethnischen Komponente von Deutschen und Italie-
nern durch die Regierung. Davon blieben auch die Mennoniten nicht unbe-
rithrt, wie vor allem der Besuch des Staatsprisidenten General Ernesto
Geisel in Witmarsum zeigt, der selbst deutscher Abstammung war. Die
systemintegrative Stabilisierung des ,,Deutschen* valorisierte dabei vor
allem traditionelle mennonitische Institutionen wie Schule und Kooperative,
die von den Militirs als wesentliche Elemente eines modernen Brasiliens
herausgestellt wurden. Die Anerkennung dieser Sozialinstitutionen im
brasilianischen Kontext verstirkt so die Integration der Mennoniten in die
brasilianische Gesamtgesellschaft.

Seit den 1980er Jahren macht sich nun ein ,brasilianischer* Einfluss
sogar bei den religiosen Phainomenen bemerkbar. Dies zeigt sich z.B. an der
Diskussion um die charismatischen Bewegungen, die das Zungenreden,
Gemeinsames Singen und Tanzen, Krankenheilungen und Ahnliches pfle-
gen und fiir einige Mennoniten heute sehr attraktiv erscheinen. Zusitzlich
hat die verstirkte Sozial- und Missionsarbeit der Mennoniten zur Griindung
mehrerer portugiesischsprachiger Gemeinden in Curitiba und Witmarsum
gefiihrt; dadurch verindert sich jetzt auch ihr ethnisches Profil.
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Dies zeigt sich geradezu beispielhaft an der 70-Jahr-Feier der Einwanderung
nach Brasilien. Diese beginnt am Nachmittag des 25. November 2000 mit
ciner Debatte Gber das Selbstverstindnis der Mennoniten. Dabei wird be-
tont, dass heute das deutsche Kulturelement gleichwertig und partnerschaft-
lich neben dem luso-brasilianischen stehe. Die Debatte macht den reflexiven
Charakter des mennonitischen Selbstverstandnisses deutlich. Am Abend der
Feier wird von Jugendlichen das Theaterstiick ,,Hunger* aufgefihrt, dass an
den mennonitischen Exodus und die grofe Not des Jahres 1930 erinnert. So
wird eine Briicke von der eigenen Identitdtsgeschichte zur heutigen Sozial-
arbeit unter armen Lusobrasilianern geschlagen — ein weiteres Zeichen einer
gelungenen Sozialintegration. Am nichsten Tag beginnt der Festgottesdienst
mit den GruBBworten des Curitibaner Biirgermeister Cassio Taniguchi, des-
sen japanische Familie selbst 1930 nach Brasilien einwanderte, und des
Abgeordneten Jodo Claudio Derosso, dessen italienische Vorfahren wie die
Mennoniten in Xaxim lebten. Beide betonen die gemeinsame Migration als
ein sozialintegratives Medium Brasiliens. Danach bieten Kinder eine sze-
nische Darstellung des Auszugs aus Agypten: ,.Der Herr, Dein Gott, will
Dich in ein schones Land bringen ... in ein Land, in dem du nicht kérglich
dein Brot essen brauchst, sondern an nichts Mangel leiden wirst* (5. Mose
8. 7-9). Aus dieser Gnade wichst nach mennonitischer Auffassung die
Verpflichtung zu aktiver Sozialintegration in neuer Umgebung: Gutes in der
neuen Heimat zu tun, mit gutem Beispiel vorangehen und Christi Ruhm zu
verkiinden, so wie es die Episteln des Neuen Testaments fordern (Bibel und
Pflug 47, 23, 6-7). Zur Uberraschung der Festgemeinde stiirmen gegen
Ende des Gottesdienstes junge Menschen Fahnen schwingend in die grofie
Halle, stimmen evangelikale Kirchenhymnen an und springen tanzend auf
die Biihne, so lange, bis die feierliche Stille in lautes Klatschen umschlagt.
Symbolisch 16st sich die alte sozialintegrative AbschlieBung der Mennoniten
in eine offene Sozialintegration mit brasilianisch-religiosen Mechanismen
auf. Nach dem Gottesdienst trifft sich die gesamte Gemeinschaft zum Borst-
Essen, jenem berlihmten ukrainischen Eintopf, der die verschiedensten
Arten von Gemiise und Fleisch schmackhaft vereint: ,,Das Gastmahl, Wun-
der des Fleisches und des Geistes, ist die Utopie des Fremden.* (K RISTEVA
1990, 21)

Der beschriebene Festgottesdienst zeigt mit klarer Symbolik, wie syn-
kretisch inzwischen die Sozialintegration der Mennoniten in Brasilien
geworden ist. Die globalen Werte der agape des Neuen Testaments finden
hier einen neuen lokalen Kontext. Sie demonstrieren, wie ein individualisti-
sches, aber globales christliches Selbstverstindnis kombiniert wird mit einer
ethnisch begriindeten ,,deutschen‘ und ,,brasilianischen* Identitdt und wie
dies zu sozialen Organisationsformen fiihrt, die als charakteristisch fiir die
Modeme angesehen werden kénnen.
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Der lange Weg der Mennoniten von den ersten Auseinandersetzungen mit
den Staatskirchen bis hin zu einer aktiven, modernistisch orientierten In-
tegration in Brasilien zeigt die Narration eines wesentlichen Strukturprinzips
der Modeme: die dialektische Kombination von sozialintegrativen und
systemintegrativen Elementen in ihrem stdndigen Fortschreiten. Brenn-
spiegelartig zeigt das Beispiel auch, wie Elemente der traditionellen Lan-
deskunde und Regionalen Geographie dabei vollig neu bewertet werden
missen. Denn nun wird deutlich, dass es im Zuge der Globalisierung (die
viel dlter ist als ihre gegenwartige konjunkturelle Entdeckung) keineswegs
die rdumliche Verortung von Territorien oder die puristische Konstruktion
von ethnischen Merkmalen ist, welche die Basis fiir eine modernisierte
Landeskunde abgeben konnte. Vielmehr sollte eine ,,Deutsche Landeskun-
de* von ihren Randern her gedacht werden, um ihre ,Identititen* zu erfas-
sen. Dafiir geben die Mennoniten (wie etwa auch die 10-12 Millionen
anderen Deutschstimmigen in der Neuen Welt) ein gelebtes Beispiel ab.

5 Quellen einer dekonstruktiven Linderkunde

Deutsche als Fremde ebenso wie Fremde in Deutschland (vgl. BADE 1992)
gehoren unbedingt zu den Kernfragestellungen einer deutschen Landeskun-
de. Es mag vielleicht ungewohnt erscheinen, aber der Ausblick dieses Bei-
trages weist deshalb auf ein Land, Brasilien, das fiir Deutschland peripher
erscheint, von dessen Peripherie her sich aber mit grolem Gewinn eine
deutsche Landeskunde entwickeln lasst.

Brasilien, ein stark religiéses und multiethnisches Land, ist ein Land, in
dem fremde Deutsche identitire Nahrung gefunden haben, geistiger und
korperlicher Natur. Die Religion, vor allem die christliche, spielt dabei eine
wesentliche Rolle, denn sie hilft mit ihrem globalen Anspruch, die regiona-
len Ideen von Ethnizitit zu iberwinden. ,,Christus riickt die Fremden zu-
sammen* schreibt Julia KRISTEVA in ihrem bekannten Buch ,,Fremde sind
wir uns selbst™ (1990, 80).

In diesem Zusammenriicken klingt ein spezifischer Akkord mit, ein
trinitarischer Dreiklang. Der Dreiklang ist im Neuen Testament der Leib
Christi, der sich bei den Mennoniten, wie bei vielen christlichen Gemein-
schaften, in dreifacher Weise verrdumlicht: in der Geschichte des Evangeli-
ums als Narration, in der Kommunion beim Abendmahl als Verkérperung
der personal-sozialen Gemeinschaft und in der ekklesia, der Gemeinschaft
der Christenmenschen, als einem Netz von abstrakt-sozialen Machtbezie-
hungen. Die wichtigste Rolle spielt dabei — gerade in der Moderne, wo der
Einzelne groBere Autonomie besitzt — die zweite Verrdumlichung, in der
sich die erste diskursive und die dritte sozial-institutionelle Ebene treffen
und umstrukturieren. Hier ist der Raum, in dem der sozialen Integration ihre
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hervorragende Wirkungsstitte eingerdumt werden muss. Insofern ist Paulus
(selber ein Wanderer zwischen der griechischen und jiidischen Welt) ein
guter Politiker, ein hervorragender Theologe und ein ausgezeichneter Psy-
chologe zugleich, wenn er aus der Auferstehung Christi jene den Zwiespalt
des Emigranten iiberwindende Kraft gewinnt, die ihn auf seinem Weg
zwischen Entfremdung und Wiederfinden begleitet: ,,Die Fremden kénnen
eine Identitdt nur wiederfinden, wenn sie sich als zugehdrig zur selben
Heterogenitat erkenncn, die sie in sich selbst spaltet” (K RISTEVA 1990, 91).

Die vereinende Spaltung ist auch der Platz, an dem sich eine dekon-
struktive Landerkunde im Zeitalter der Globalisierung wiederfinden konnte,
eine, die sich nicht an ciner Region oder Heimat, einer Landschaft, einem
Land oder einem Kontinent festmacht, sondermn an der Differenz zwischen
Hier und Dort, zwischen Sozial- und Systemintegration. Aus dieser Diffe-
renz entstehen, das zeigt das Beispiel der deutschsprachigen Mennoniten,
geographische Begriffe der Modeme und Postmoderne, die sich dann im
sozialen Leben materiell und territorial wirksam zeigen.

Neugeographisch gesehen leben die deutschsprachigen Mennoniten also
in mindestens zwei Lindemn, sieht man einmal von ihrer lokalen Lebenswelt
in Brasilien ab. Das eine, Deutschland, gibt es nicht so wie sie es leben,
denn sie haben dort nie physisch gelebt. Doch es ist ihre reale ethnische
Heimat und ist lokalisiert im Nord ihrer diskursiven Landkarte. Auch das
andere, Zion, steht fiir ein Utopisches. Es ist ein Land, in dem sich ubiquitér
geistige Nahrung findet und in dem sie ihr Selbstverstindnis verankern.
Doch dieses Land ist global. Es ist ein Felsen, aus dem das Wasser ihrer
Taufe stromt, schlieBlich heilit es in Psalm 87, 7 von Zion: ,,In Dir sind alle
meine Quellen.*
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