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EINLEITUNG 
Die Delaware gehörten zu den Küstenbewohnern des östlichen Nordamerika, 
die schon im 17. Jahrhundert durch Kontakte mit Europäern den Zusammen-
bruch ihrer Kultur erlebten. Von Schweden und Holländern aus ihrem 
Jagd- und Siedlungsgebiet vertrieben, wichen die Delaware nach Westen in 
das heutige Pennsylvania aus. Als auch dorthin englische, irische und 
deutsche Kolonisten kamen und für sie kein Platz mehr war, zog der größte 
Teil des Stammes in das Tal des Ohio. Einige Delaware versuchten, in 
Pennsylvania zu bleiben, indem sie sich der Herrnhuter Brüdergemeine 
anschlossen.  Als der Druck auf die Missionsdörfer auch hier zu groß wurde, 
begaben sich die Herrnhuter mit ihren Konvertiten nach Westen. 
Ziel dieser Arbeit ist es, die Kontaktphase zwischen Herrnhutern und Dela-
ware darzustellen. Es wird umrissen, mit welchen Prinzipien die Herrnhuter 
auf die Delaware zugegangen sind. 
Die Motive der Delaware, sich in der Mission anzusiedeln, werden vor allem 
anhand ihrer persönlichen Konflikte verdeutlicht, die der Kampf um ethnische 
Identität, um Land und politische Souveränität auslöste. 
Die Verständigung zwischen Delaware und Herrnhutern fand auf religiöser 
Ebene statt. Durch eine religionsethnologische Interpretation des historischen 
Materials soll jedoch aufgezeigt werden, daß politisches und religiöses Han-
deln eng miteinander verwoben ist. 
Wichtige Denkanstöße gab mir die interdisziplinäre Diskussion um die Rolle 
der Religion in Stammesgesellschaften und Nationen gleichermaßen (Durk-
heim 1981; Eliade 1979; Fromm 1931; Geertz 1966; Laubscher 1983; 
Mantzaridis 1981; Weber 1920-1921; Wiesberger 1990). Messianische und 
nativistische Bewegungen sind in der Religionsethnologie als Reaktion auf 
forcierten kulturellen Wandel einer Gesellschaft erkannt worden (Guariglia 
1959; Linton 1943; Turner 1973; A.F.C. Wallace 1956b). 
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FORSCHUNGSSITUATION UND QUELLENLAGE 
Ethnologen beschäftigen sich erst seit etwa Mitte der fünfziger Jahre  dieses 
Jahrhunderts mit der Dynamik und den Auswirkungen von Missionsarbeit. Im 
Zeitalter der kolonialen Expansion haben Missionare und Ethnologen Seite an 
Seite in der gemeinsamen Überzeugung gearbeitet, es mit religiös, sozial und 
ökonomisch unterlegenen Ethnien zu tun zu haben (Conn 1984:46). Erst seit 
dem offiziellen Ende der Kolonialzeit und dem zeitweiligen Niedergang vieler 
Stammesgesellschaften werden Missionare von Ethnologen als "Zerstörer" 
von Kultur angesehen, während sie selbst deren "letzte Ursprünglichkeit" zu 
dokumentieren suchen (Delfendahl 1981:89). 
In den Vereinigten Staaten ist die Kritik an Missionsarbeit besonders scharf. 
Deloria urteilt, daß Missionare Wegbereiter des Kolonialismus sind und echte 
Religiosität durch christliche Magie ersetzen. Dadurch zerfielen intakte Stam-
messtrukturen in Segmente und es komme zu einer Desintegration  (Deloria 
1969:105-127). Miller nennt diesen Prozeß "Säkularisierung durch 
christlichen Einfluß" (E.S. Miller 1970). Noch 1985 haben sich 
Missionswissenschaftler über die Feindseligkeit der Anthropologen 
gegenüber Missionaren beklagt (Whiteman 1985:VII). Der christliche Anthro-
pologe Luzbetak wirft seinen Kollegen vor, Missionaren gegenüber voller 
Vorurteile zu sein, obwohl sie sich selbst als Kulturrelativisten bezeichneten 
(Luzbetak 1985:5ff.). Sutlive erklärt sich den Zwiespalt mit der "inneren 
Verwandschaft" zwischen Missionaren und Ethnologen, die ein starkes 
Konkurrenzverhalten auslösen müsse (Sutlive 1985:87). 
Mittlerweile haben sich Historiker als Wegbereiter für Missionsforschung er-
wiesen. Sie verfügen über gute Arbeitsmethoden im Umgang mit Archivmate-
rial. Sie untersuchen beispielsweise die Zusammenarbeit von Missionsgesell-
schaften mit Handelsgesellschaften und der Kolonialregierung und können so 
die finanzielle Unterstützung gezielt eingesetzter Missionare neu deuten 
(Beaver 1962,1966,1988; F.P. Jennings 1975:228-253;  Stevens 1978). 
Bowden äußert in seinem Vorwort zu American Indians and Christian 
Missions den Wunsch, weg von einem monokausalen zu einem im Idealfall 
objektiven Forschungsansatz zu gelangen (Bowden 1981:o.S.). 
Doch erst durch die Entstehung der Religionsethnologie durch einen funktio 
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nalistischen Ansatz ist es auch Ethnologen gelungen, eine kritische Diskus-
sion um Mission zu führen). Religionsethnologen befassen sich eingehend 
mit durch Mission hervorgerufene Kulturwandelprozessen und untersuchen 



durch Missionstätigkeit geschaffene Gemeinschaften mit sozialgeschichtli-
chen Fragestellungen (Kirchner 1987:89). Durch Studien wie Berkhofers 
Salvation and the Savage  sind die Auswirkungen von Mission ein Thema der 
in den sechziger Jahren neu definierten Ethnohistory geworden (Berkhofer 
1965)). Wissenschaftler verschiedener Disziplinen haben begonnen, hinter 
die Rhetorik von Missionaren zu sehen und Missionsgemeinschaften als Feld 
für Kulturkontakt und Kulturwandel zu erkennen. Axtell betont, daß es nicht 
um den Erfolg oder Mißerfolg von Mission aus angloamerikanischer Sicht 
geht, sondern vielmehr um die Frage, was die Bekehrung oder der 
Widerstand gegen die Bekehrung zum Christentum für den Fortbestand der 
kulturellen Identität einzelner Personen oder einer ganzen Gruppe bedeutet 
(Axtell 1982:35). Die Aufzeichnungen der Missionare werden heute in der 
Ethnologie als eine der wichtigsten Quellen genutzt, um die frühe Kontaktzeit 
rekonstruieren zu können. Dem Ethnologen muß es nur gelingen, die Quellen 
aus ihrem ideologischen Kontext zu "filtern" (Pitt 1972; Whiteman 1985). 
In protestantischen Kirchenkreisen, bei den "Missionsaktivisten", hat es bis 
um die Jahrhundertwende keine Disziplin gegeben, die sich wissenschaftlich 
mit Ziel und Methode von Missionsarbeit auseinandersetzte. Durch 
wachsende Gesellschaftskritik an Missionaren scheint der Kirche jedoch 
bewußt gewor 
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den zu sein, daß das Christentum anderen Kulturen nicht "aufgesetzt" werden 
sollte. Auf der Suche nach neuer Effektivität ist - statt die Berechtigung von 
Missionstätigkeit in Frage zu stellen -  die These der Inkulturation von Mission 
entworfen worden. Es sind subtile Missionierungsmethoden gefordert worden, 
die den Ethnien "angepaßt" sind (Suess 1986:166-174). Mit diesem Ziel ist 
die Missionswissenschaft als Teildisziplin der Theologie entstanden). Sie 

                                                
0)"Ethnohistory is essentially the use of historical and ethnological methods 
and material to gain knowledge of the nature and causes of change in a 
culture defined by ethnological concepts and categories" (Axtell 1982:2). In 
dieser Hybriddisziplin ergänzen sich Ethnologen und Historiker. 
 
 
0) Die Beschreibung religiöser Phänomene ist für den Ethnologen nur sinnvoll, 
wenn er sie als Kulturelement betrachtet, d.h. als Versuch des Menschen, 
gesellschaftliche Verhältnisse zu formulieren und durch Regeln zu festigen 
oder zu verändern. Damit hat Religion eine soziale Funktion (Durkheim 
1981:28). Das Manko der heutigen Religionsethnologie liegt in der 
mangelnden Theorienbildung und auch der Scheu, Thesen anhand von 
historischen Einzelstudien zu veranschaulichen (Geertz 1966:1). Das Werk 
des Soziologen Max Weber (1864-1920) beispielsweise hat in der Ethnologie 
viel zu wenig Beachtung gefunden. Weber verwendete historische und 
ethnologische Fakten, um den Charakter der protestantischen Ethik  und der 
Wirtschaftsethik der Weltreligionen erarbeiten zu können (Weber 1920-1921). 



bedient sich der Erkenntnisse der Ethnologie, um effektiver arbeiten zu kön-
nen. In diesem Zusammenhang werden auch weiter zurückliegende 
Missionsexperimente neu ausgewertet, die wiederum für Ethnologen eine 
Fundgrube spezifischer Argumentationslogik von Missionaren und 
christlichen Anthropologen ist. Vergangenes und zukünftiges Ziel von Mission 
und Missionswissenschaftlern aber bleibt die Christianisierung der Welt mit 
immer neuen Methoden (Rommen 1987:40-65;231-36). 
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Die Tätigkeit der Herrnhuter in aller Welt erfreut sich sowohl in Deutschland 
als auch in den USA der Kenntnis und der Würdigung einer breiteren Öffent-
lichkeit. Es hat in den letzten Jahren jedoch keine Diskussion über die Missi-
onsarbeit der Herrnhuter bei den Delaware im 18. Jahrhundert gegeben, wäh-
rend über ihre Zeit bei den Cherokee im 19. Jahrhundert mehr publiziert ist. 
Dieser Umstand kann damit zusammenhängen, daß bereits ein Fülle an Ma-
terial veröffentlicht wurde und vielfältige missionswissenschaftliche Reflektio-

                                                
0) Begründer der Missionswissenschaft in Deutschland war der vom 
Pietismus beinflußte evangelische Theologe Gustav Warneck (1834-1910). 
Vor ihm hatte nur Zinzendorf (1700-1760) erste "Regeln" für Missionstätigkeit 
aufgestellt. Warneck wollte eine grundsätzliche Methode erarbeiten. Die 
"Verchristlichung" der Welt solle in drei Stadien erfolgen: der 
Einzelbekehrung, der Ausbildung des Gemeindelebens und schließlich der 
weltweiten Ausbreitung, die durch von Gott gelenkte weltpolitische Ereignisse 
geschehen werde (Warneck 1913:4). Nach 1945 hat sich die evangelische 
Missionswissenschaft besonders in den USA als Missiology weiterentwickelt. 
"Missiology is a multi-disciplinary field concerned not only with the theological 
and historical aspects of christian missions but with the psychological, 
sociological, political, aesthetic, anthropological, and other dimensions of 
missions as well" (Luzbetak 1985:12). Conn nennt für die missionarische 
Arbeit drei aufeinanderfolgende Bewußtseinsstufen, die sich im Trialog 
zwischen Theologie, Anthropologie und Mission entwickelten und aus der die 
Ethnotheologie entstanden ist (Conn 1984).  Fountain wünscht sich Mis-
sionsstationen als Ort des freien "Kulturaustausches" und Luzbetak wirbt für 
einen unvoreingenommeneren Dialog zwischen Anthropologen und 
Missionaren (Fountain 1978; Luzbetak 1985). Jennings sucht nach der 
richtigen Wellenlänge zwischen Missionaren und Indianern und hat ein 
vergleichendes Konzept ethischer Werte erstellt (G.J. Jennings 1977). Immer 
wieder ist die Möglichkeit, aus Indianern Christen zu machen, diskutiert 
worden. Ein negatives Beispiel ist die Sammlung von Symposiumsberichten 
von Claus und Kietzman Christian Leadership in Indian America. Die 
Heranbildung indianischer christlicher Führungspersönlichkeiten wird hier als 
moderne Methode der Mission begriffen. Nach Meinung der Herausgeber 
gehe es den Stämmen schlecht, weil sie das Christentum ablehnen und 
dadurch in einem spirituellen und ökonomischen Vakuum leben. "Lord Jesus 
is our chief" ist eine Kampfansage an die in den sechziger Jahren 
beginnende Rückbesinnung der nordamerikanischen Indianer auf eigene re-
ligiöse Traditionen (Claus/Kietzman 1976). 
Obwohl die Katholiken auf eine viel längere Diskussion von Inkultu-
rationstheorien (z.B. den sog. Ritenstreit) zurückblicken, definiert sich die 
katholische Missionswissenschaft erst seit Mitte des 20. Jahrhunderts und 
nach dem II. Vatikanischen Konzil als Befreiungstheologie. 



nen und Historien zum Thema vorhanden sind. Trotzdem überrascht es, ne-
ben einer Erwähnung der Herrnhuter im größeren Zusammenhang der Mis-
sionierung des nordamerikanischen Kontinents keine von Ethnologen 
verfaßte Untersuchung zu finden. So bemerkt Szasz : "... but the story of 
these many Indian groups and the Moravian missionaries is an intriguing one 
that remains to be told" (Szasz 1988:121). Weslager, der die bisher um-
fangreichste Monographie der Delaware verfaßt hat, wurde kritisch rezensiert, 
da er es unterlassen hatte, das Missionsarchiv der Herrnhuter in Bethlehem, 
Pa. zu benutzen (Thurman 1976). Ein Großteil des dortigen Materials ist in 
deutscher Sprache abgefaßt und wird von amerikanischen Wissenschaftlern 
nicht verwendet. So ist oft einseitig über die Missionsarbeit vor allem der 
Puritaner in Neu-England geforscht worden. "The argument of the differential 
influence of Catholic and Protestant doctrines on the Indians of the old 
Northwest must be considered only a rough hypothesis that needs further 
conceptual development and systematic investigation " (Champagne 
1988:121). 
Die Herrnhuter Missionare sind gegenüber der Missionsleitung verpflichtet 
gewesen, detailliert über ihre Arbeit und die dabei auftretenden Probleme zu 
berichten. Für dieses Thema wichtiges Material befindet sich im Archiv der 
Brüderunität in Herrnhut in der Oberlausitz) sowie im Archiv der Moravian 
Church of America in Bethlehem, Pennsylvania). Alle Schriften existierten in 
der Frühzeit der Kirche als "Originale" in mehreren Archiven. Die wichtigsten 
Aufzeichnungen wurden bis zu vierzigmal von Hand vervielfältigt und als 
Information über die Geschehnisse in den Missionsgebieten an andere Ge-
meinden der Herrnhuter, z.B. nach Neuwied, verschickt (Beck 1981:51). 
Gleichzeitig wurden diese Nachrichten ab 1747 als Diarium des Jünger-
hauses, 
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herausgegeben. Da Bethlehem relativ früh selbstverwaltet war, begannen die 
dortigen Archivare nach einer Weile, die Missionsaufzeichnungen nicht mehr 
in der Zentrale in Herrnhut, sondern in Bethlehem zu sammeln. Im Laufe der 
Jahre häuften sich persönliche Tagebücher, Reisetagebücher, Lebensläufe, 
Gemeinderegister, Tauf- und Sterberegister, Briefe und Kongreßberichte. 
Die frühen Missionare fassten ihre Erfahrungen in umfangreichen Historien 
zusammen, die den beachtlichen Erfolg ihrer Arbeit dokumentieren und den 
oft stürmischen Kritikern Einhalt gebieten sollten (Heckewelder 1820; Loskiel 

                                                
0) vgl. K.G. Hamilton 1960, 1961; Nelson 1964; P.A.W. Wallace 1951, 1952a, 
1960. 
0) vgl. Baldauf 1980. 



1789). Nur die Indianermissionare,  David Zeisberger (1721-1808) und John 
Heckewelder (1743-1823), konnten sich dabei noch auf eigene Erfahrungen 
stützen. Zeisberger, der über sechzig Jahre als Missionar tätig war, urteilte 
resigniert und bitter über seine Arbeit und lehnte die Kultur der Delaware fast 
gänzlich ab. Seine Beschreibungen über Tierwelt und Klima sind dafür um so 
ausführlicher (Zeisberger 1910). Heckewelder hatte mehr Abstand zum Missi-
onsalltag, obwohl er sich auch einige Jahre in den Missionsstationen am 
Muskingum aufhielt. Er war meist als Botschafter für die Missionszentrale in 
Bethlehem unterwegs und soll dreißigmal die Allegheny Mountains überquert 
haben (P.A.W. Wallace 1958). Heckewelder nahm in seiner Narrative of the 
Mission eine deutliche politische Stellung ein (Heckewelder 1820). Seine Be-
richte sind zudem von einer einseitigen Sympathie für die Delaware geprägt, 
die der Schrifsteller James F. Cooper später in seinen Lederstrumpferzählun-
gen übernimmt (Stockton 1964). 
Der Chronist Loskiel (gest.1814) hat den Indianerkongregationen nur einen 
Besuch abgestattet und benutzte als Vorlage seiner Missionschronik Zeisber-
gers Manuskripte (De Schweinitz 1870:29 Anm.2; Loges 1956:7f.; Loskiel 
1789). Seine Schilderungen sind historisch nicht ganz verläßlich. 
Alle späteren Autoren konnten nur noch mit Archivmaterial arbeiten und sind 
weniger detailliert in ihren Ausführungen (Beck 1981; Hamilton/Hamilton 
1967; Müller 1931). 
In den vergangenen hundert Jahren sind zahlreiche Aufzeichnungen der 
Herrnhuter in Nordamerika transkribiert und veröffentlicht worden, z.B. die 
Chroniken von Missionsdörfern (Gipson 1938; Gray 1957) oder der Mission in 
einem Gebiet (Beauchamp 1916), aber auch Auszüge aus 
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(Ettwein 1929; Jordan 1878/79,1888,1905; P.A.W. Wallace 1958) Brief-
wechsel (Wheeler-Voegelin 1959a, 1959b) und Lebensläufe (Grube 1901). 
Im 19. Jahrhundert wurde vor allem in Pennsylvania und Ohio über tragische 
Ereignisse in den Herrnhuter Indianerdörfern geschrieben, die der Arbeit der 
Mission gedenken und einen Beitrag zur lokalen Dokumentation leisten soll-
ten (Coffinbury 1851; Davis 1858; Kaiser 1894). 
Ab 1888 erscheinen in Bethlehem regelmäßig die Transactions of the Moravi-
an Historical Society mit zahlreichen Artikeln über die Missionsarbeit im 18. 
Jahrhundert. Die Autoren sind zumeist Theologen oder selbst Herrnhuter. In 
Deutschland existiert seit 1977 die jährlich erscheinende Zeitschrift Unitas 
Fratrum. Die Ausgabe von 1987 ist der Mission der Herrnhuter bei den Dela-
ware gewidmet. 
Zwischen 1952 und 1961 ordnete Pfarrer Fliegel (1886-1961) im Bethlehemer 



Archiv ca. 25.000 von insgesamt 50.000 Manuskriptseiten zu den "Indian Re-
cords" und erstellte für die Jahre 1740-1821 einen umfangreichen, auch nach 
ethnographischen Gesichtspunkten geordneten Sachindex (Fliegel 1970). 
Fliegel hat dabei nach Hinweisen auf den Walum Olum gesucht (Nelson 
1964:10). Index und Manuskriptseiten sind mikroverfilmt und stehen in der 
Universität Tübingen zur Verfügung. Die Dokumente sind in der Reihenfolge 
der Aufbewahrung im Archiv verfilmt worden. Die Box bezeichnet den Karton, 
Folder den Hefter und Item das Dokument selbst. Da nicht immer der 
Verfasser des Dokumentes angegeben ist, wurden die Originale nicht in die 
Bibliographie aufgenommen. 
Zwei neuere historische Arbeiten beschäftigen sich mit der Missionsmethode 
der Herrnhuter unter den Stämmen des Ostens. Radloff machte neben den 
historischen Umständen die falsche Methode für das Scheitern der Missionen 
verantwortlich. Indianische Führungspersönlichkeiten seien nicht gefördert 
worden, um die Gemeinden in die Selbstständigkeit entlassen zu können. Der 
Autor folgt damit dem missionswissenschaftlichen Ansatz der Inkulturation 
(Radloff 1973). 
Die Historikerin Wessel vergleicht Theorie und Praxis der Indianermission in 
Nordamerika und stellt ebenfalls mangelnde Flexibilität der Herrnhuter im 
Umgang mit eingeborenen Kulturen fest (Wessel 1989). 
                            - 8 - 
 
Die Hauptquellen des 18. Jahrhunderts für die Delaware sind von den Herrn-
huter Missionaren geschrieben worden, die nicht nur einen langandauernden 
Kontakt zu ihnen pflegten, sondern auch ein "ethnographisches Auge" hatten. 
Da diese Aufzeichnungen kaum ausgewertet sind, beschäftigte sich die 
Ethnologie mit Teilaspekten der Geschichte der Delaware. Der Historiker 
Weslager orientiert sich vor allem an Kolonialdokumenten und behandelt 
Landtransaktionen und Kriege, in die die Delaware verwickelt waren (Wesla-
ger 1978). Becker arbeitet über die Delaware Pennsylvanias, um seine 
"Pufferzonentheorie" zu verdeutlichen (Becker 1983, 1986a, 
1986b,1987,1991). Miller schreibt über die Delaware mit einem 
strukturalistischen Ansatz (Miller 1974). Goddard forscht als Linguist über die 
Dialektgruppen der Delaware (Goddard 1978). Newcomb untersucht den 
Akkulturationsprozeß der Delaware seit dem 17. Jahrhundert (Newcomb 
1956). 
Es existiert jedoch keine umfassende Ethnographie über die Delaware. Über 
die Munsee ist z.B. kaum gearbeitet worden, nur der Archäologe Kraft unter-
suchte Fundplätze der Minisink (Kraft 1974,1981). Bisher ist mir nur eine 
Dissertation bekannt, die sich dem Thema der Herrnhuter Mission bei den 



Delaware mit einem religionsethnologischen Ansatz nähert. Loges erstellt an-
hand der ethnographischen Aufzeichnungen Zeisbergers eine vergleichende 
Stammesmonographie von Delaware und Irokesen im 18. Jahrhundert (Loges 
1956). 
Um über die Delaware schreiben zu können, ist es daher notwendig, wieder 
zu den Materialien der Herrnhuter zurückzukehren. 
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A. VORGESCHICHTE 
 
1. Ethnographie und frühe Kontaktgeschichte der Delaware 
Bevor die Delaware 1741 auf die Herrnhuter Missionare trafen, hatte bereits 
ein über zweihundertjähriger Kontakt mit verschiedenen europäischen Natio-
nen stattgefunden. Da keiner der zeitgenössischen Beobachter nach 1600 
eine von europäischem Einfluß unberührte Kultur der Delaware zu schildern 
vermochte, ist es möglich, Quellenmaterial aus dem 17. und 18. Jahrhundert 
sowie aus dem 19. Jahrhundert nebeneinander zu benutzen (Heckewelder 
1820; Lindeström 1925; Loskiel 1789; Morgan 1959; Penn 1970; Zeisberger 
1910). 
Die frühen Quellen konnten jedoch nur bedingt Aufschluß über die voreuro-
päische und frühe historische Kultur und Geschichte der Delaware geben. 
Aus linguistischen, archäologischen und ethnographischen Daten wurden un-
terschiedliche Thesen über eine gemeinsame Kultur der Delaware und die 
Lokalität und Definition ihrer Untergruppen erarbeitet. Die Ergebnisse können 
in diesem Rahmen nur angedeutet und nebeneinandergestellt werden 
(Becker 1983, 1986a, 1986b, 1987, 1991; Brinton 1884; Champagne 1988; 
Goddard 1978; Grumet 1980; Harrington 1921; W.A. Hunter 1974b; Kienitz 
1946; Kraft 1974, 1981, 1986; Lone Bear Revey 1987; Newcomb 1956; Mur-
dock 1949, 1965; Speck 1931; A.F.C. Wallace 1947, 1956a, 1957; Weslager 
1972). 
1.1. Etymologie und Siedlungsraum 
Mit Delaware  wurden linguistisch-kulturell verwandte Gruppen der östlichen 
Küsten-Algonkin bezeichnet. Ihr Siedlungsraum erstreckte sich auf das von 
Laub- und Mischwäldern bedeckte Gebiet des heutigen Bundesstaates New 
Jersey, dem nördlichen Staat Delaware entlang der Delaware Bay, dem östli-
chen Pennsylvania und dem südöstlichen Staat New York (Goddard 
1978:213). Die Delaware zählten um 1600 ca. 11.000 Personen und waren 
Ende des 17. Jahrhunderts vor allem durch Epidemien auf ca. 3.200 
Personen dezimiert worden (Goddard 1978:214; Weslager 1972:134). 
Die Bezeichnung Delaware  stammt von Sir Samuel Argall, der 1609 den von 



den Holländern nur als "Südfluß" bekannten Wasserlauf durchsegelte und ihn 
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nach Sir Thomas West, Third Lord de La Warre)  benannte. Damit gab er 
auch den am Fluß lebenden Algonkin, den "River Indians", einen neuen Na-
men (Goddard 1978:213, 235; Kraft 1986:xviii; Lone Bear Revey 1987:62). 
Gebräuchlich wurde dieser Begriff jedoch erst in Pennsylvania, wo sich die 
Delaware Ende des 17. Jahrhunderts nach ihrer ersten Migrationsphase kon-
zentrierten (Goddard 1978:235). Bis 1758 wurde die Bezeichnung Delaware 
aber auch hier nur für eine der Lokalgruppen, die Schuylkill Indians  verwen-
det, erst danach für alle von Goddard als Delaware bezeichneten Gruppen 
(Goddard 1978:235). Der Eigenname der Delaware lautete Lenape (len = ge-
mein, gemeinschaftlich, ape = Mensch, Person) (Brinton 1884:33ff.; Lone 
Bear Revey 1987:62). Lennapewihittuk war ihr Name des Delaware-Flusses 
und Lenapehoking  (Land der Lenape) bezeichnete ihr Siedlungsbebiet (Lone 
Bear Revey 1987:62). Die von Zeisberger angeführte Bezeichnung Lenni-Le-
nape (lenni = wirklich, wahr), die Goddard als zur Abgrenzung der eigenen 
Untergruppe gebrauchte Wortbetonung versteht, wird heute nicht mehr ver-
wendet (Goddard 1978:235; Kraft 1986:xviii; Lone Bear Revey 1987:62; Zeis-
berger 1910:114). Als überholt kann daher auch die Deutung von Lenni-Le-
nape und Lenape als "ursprüngliche, wahre Menschen" betrachtet werden 
(Brinton 1884:34; Kraft 1986:xvii f.; Speck 1931:14). 
Goddard gliedert die Delaware in die nördlich des Delaware Water Gap  le-
benden Munsee  und die südlich davon lebenden und sich im Dialekt unter-
scheidenden Unami. Die Munsee unterteilt er in 23 für das 17. Jahrhundert 
erwähnte autonome Lokalgruppen (village bands)0); die Unami nochmals in 
einen nördlichen und südlichen Dialekt und acht Lokalgruppen 0)(Goddard 
1978:213-216, 235)0). Goddard sieht den Delaware Fluß nicht als geographi-
sche Trennlinie zwischen den Dörfern an, da die Dorfhäuptlinge bei Landver-
trägen für beide Flußseiten unterzeichneten (Goddard 1978:215). Kraft und 
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0)  West war Gouverneur von Virginia. 
0) Marechhawieck, Esopus, Hackensack, Haverstraw, Highland Indians, 
Kichtawank, Matinecock, Massapequa, Minisink, Navasink, Nochpeem, 
Raritan, Rechgawawank, Rockaway, Sinsink, Siwanoy, Staten Island Indians, 
Tankitekes, Tappan, Waoranecks, Wappinger, Warranawankongs, 
Wiechquaeskeck (Goddard 1978:237f.). 
0) Armewamex, Armeomecks, Big Siconese, Little Siconese, Mantaes, Narati-
conck, Remkokes, Sanhican, Sewapois (Goddard 1978:238). 
0) Thurmann kritisiert diese Einteilung Goddards, da dieser sich bei der 
Definition von geographischen Abgrenzung durch die linguistische Methode 
auf sehr vage Informationen habe stützen müssen. So fand Goddard z.B. für 
Long Island nur einen einzigen Munsee-Sprecher, was ihm genügte, das 
Gebiet um Manhattan den Munsee des 17. Jahrhunderts zuzusprechen 
(Thurman 1974:120ff.). 



 
Newcomb betonen mit der von Brinton übernommenen Übersetzung der Dia-
lektgruppen deren Entstehung und Bedeutung und damit geographische Zu-
ordnung nach der ersten Migrationsphase. So kam der Begriff Munsee (auch 
Minsi, Monsey) "Menschen des steinigen Landes" als historischer Begrif um 
1727 auf, Unami, "Mensch vom unteren Fluß" erst 1757. Bei den Munsee 
handelte es sich zudem eine aus Minisink, Esopus und Shawnee zu-
sammengesetzte Gruppe, deren gemeinsame Identität sich erst nach ihrem 
Wegzug aus dem Bundesstaat New York festigte (Kraft 1981:2; A.F.C. 
Wallace 1947:15). 
1.1.1. Archäologische Hinweise 
Da mit Sicherheit davon ausgegangen werden kann, daß die Delaware schon 
in prähistorischer Zeit die Küste besiedelten, arbeitete besonders Kraft daran, 
die "Proto-Delaware" auch archäologisch von den Nachbargruppen zu diffe-
renzieren0).  Obwohl durch die heutige dichte Bebauung von New York City 
und Philadelphia kein geschlossenes Siedlungsmuster erstellt werden konnte, 
war es möglich,  die Anfänge der Delaware-Kultur in der Late Woodland Pe-
riod  (1000-1600 n.Chr.) zu rekonstruieren. Dies geschah durch Abgrenzung 
gegenüber den nördlicheren Proto-Irokesen, der Owasco-Kultur. Während die 
Owasco-Kultur auf Bergrücken siedelte und durch Palisaden geschützte Dör-
fer hatte, befanden sich die Fundplätze der Munsee-Delaware in Flußniede-
rungen (Kraft 1974:34). Zusätzlich läßt sich die Entwicklung der Proto-Mun-
see am oberen Delaware in zwei Phasen unterteilen; den 
Pahaquarra-Komplex von ca. 1000-1350 n.Chr. und den Minisink-Komplex 
von 1350-ca. 1650 n.Chr. Anhand der Keramik ist eine Veränderung von 
randlosen und mit einfachen Schnureindrücken verzierten Gefäßen hin zu mit 
geometrischen Mustern randverzierten Gefäßen festzustellen (Kraft 1974:34, 
1986:120, 148, 150). Die Keramik-Tradition der südlicheren Proto-Unami 
ähnelte mehr dem Keramikstil der Delmarva Region und änderte sich 
gegenüber den Proto-Munsee bis in die historische Zeit hinein nur sehr 
wenig, so daß Kraft von einem "konservativeren" Stil sprach. Auch durch 
ungleiche Bestattungsriten unterschieden sich Proto-Munsee und 
Proto-Unami voneinander (Kraft 1986:120). 
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1.1.2. Die "Jerseys"  

                                                
0)Kraft widmet sich dabei besonders den Proto-Munsee, und war maßgeblich 
an der Bearbeitung der Hauptsiedlung der Minisinks auf Minisink Island in 
Sussex County, New Jersey beteiligt (Kraft 1981). 



Eine Gruppe von Delaware ist für das Thema der Arbeit besonders hervorzu-
heben. Es handelt sich dabei um die zur Zeit der Ankunft der Herrnhuter 1740 
am Lehigh River  lebenden Delaware, deren eigenständige Identität jedoch 
nur erahnt werden kann. Um im Verlauf der Arbeit von einer Teilgruppe der 
Delaware sprechen zu können, ist es notwendig, die Diskussion zu kennen, 
aus der heraus die Identifizierung als Gruppe entstanden ist. 
Becker will nachweisen, daß die 1742 in den Kolonialquellen als Forks In-
dians oder Delaware of the Forks  bezeichneten Lokalgruppen entlang des 
Lehigh River Zuwanderer aus dem benachbarten New Jersey waren (Becker 
1987:100-105; Goddard 1978:236).  Er nimmt an, daß diese Delaware in das 
leere "Forks"- Gebiet gekommen waren, da es eine unbesiedelte "Pufferzone" 
war. Als Pufferzone definiert  er die auch archäologisch erkennbare unbesie-
delte Randzone eines auf ein Zentrum hin konzentrierten Jagd- und Sied-
lungsterritoriums (Becker 1983:3). In Lechauwitank, d.h. "land of the forks", 
oder "Weggabelung", trennten sich mehrere Pfade in Richtung Norden und 
Westen (Becker 1983:4f.;1987:100; Reichel 1870:23; 1872:250f.). Es 
handelte sich also um einen Verkehrsknotenpunkt. Zudem diente die Zone 
als Abgrenzung zwischen benachbarten Gruppen, in der gejagt, aber nicht 
gesiedelt werden durfte. Somit war der freie Zugang zu allen vorhandenen 
Bodenressourcen gewährleistet. Im Falle der "Forks" mußte der Zugang zu 
den dortigen Jaspisvorkommen für die Werkzeugherstellung der Delaware 
eine Rolle gespielt haben. Erst nach 1650, als durch die Einführung 
europäischer Metallwerkzeuge das Gebiet ökonomisch an Bedeutung verlor, 
veränderte sich das Siedlungsmuster (Becker 1987:89-93). Durch die 
"Pufferzonentheorie" war es möglich, zwischen den Pennsylvania Delaware, 
den Lenape und den New Jersey Delaware, den Jerseys, zu unterscheiden, 
da sie von einer siedlungsfreien Zone voneinander getrennt waren. Zur 
Untermauerung seiner These benutzt Becker die Tauflisten der Herrnhuter 
und faßt die aus New Jersey stammenden Delaware zu einer Gruppe 
zusammen. Er vermutet, daß die Jerseys dadurch, daß sie sich in die Hände 
der Herrnhuter Missionare und David Brainerds begeben hatten und später 
deutlich versuchten, ihr beanspruchtes Land zu behalten, auch eher als die 
Lenape bereit waren, sich zu assimilieren. Von den Lenape war bekannt, daß 
sie sich zu Beginn des 18. Jahrhunderts schon 
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am Susquehanna, Allegheny und Ohio vor den Weißen zurückgezogen 
hatten (Becker 1987:110-116). Nur von drei Lenape sei die Bitte um 
Aufnahme in die Mission in Gnadenhütten erfolgt, und diese seien krank oder 
alt gewesen und kurz nach der Taufe gestorben (Becker 1987:117f.). Lenape 



und Jerseys mußten demnach eine unterschiedliche Kultur haben. Dann wäre 
es auch einfacher, weitere Bezeichnungen, die wahrscheinlich für die Jerseys 
galten, zuzuordnen. So auch den Namen Unalachtigo,  "Menschen nahe des 
Ozeans", der nur in den Herrnhuter Quellen und erst ab 1769 in den 
Kolonialberichten auftauchte und heftig diskutiert wird (Brinton 1884:36; 
Heckewelder 1820:51; Kraft 1986:xvii f.; Newcomb 1956:8f.; Speck 1931:15; 
A.F.C. Wallace 1947:15, 1949:12). Goddard hält den Namen Unalachtigo für 
die Munsee-Bezeichnung einer Teilgruppe der aus dem westlich-zentralen 
New Jersey stammenden Unami in Ohio (Goddard 1978:236). Zeisberger 
stellt einen leichten Unterschied im Dialekt der Unalachtigo (Wunalachtigo) 
gegenüber den Unami fest (Zeisberger 1910:27). Hunter benutzt wieder die 
Tauflisten der Herrnhuter und fand heraus, daß von drei als Unalachtigo 
bezeichneten Delaware zwei aus New Jersey kamen (Hunter 1974b:149ff.). 
Auch die Unalimi  "Menschen vom Oberen Fluß", waren zum Teil Emigranten 
aus der Gegend um Trenton, New Jersey und die gleichen, die auch mit 
Lenopi bezeichnet worden waren (Goddard 1978:236; Weslager 1972:47). 
Bei den Unalachtigo, Jerseys, Munsee und Unami handelte es sich um lose 
Koalitionen von Lokalgruppen, die sich erst nach oder während einer Migrati-
on zusammenfanden. Ob sie konform reagierten, weil sie eine gemeinsame 
"Kultur" hatten, oder weil sie sich in der gleichen Zwangssituation und im 
gleichen Gebiet befanden, muß vorerst dahingestellt bleiben. 
Im Rahmen dieser Arbeit soll  der Name Delaware für Unami-Sprecher, zu 
denen auch die Jerseys gehörten, benutzt werden. Die Bezeichnung Munsee 
für Munsee-Sprecher kann nur gebraucht werden, wenn die Quellen diese für 
das 18. und 19. Jahrhundert gebräuchliche Unterscheidung auch 
hervorheben. Ist dies nicht der Fall, kann Delaware als Überbegriff für 
Munsee und Unami (und Unalachtigo) verwendet werden, so wie es für das 
20. Jahrhundert gehandhabt wird (Goddard 1978:225). 
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1.2. Subsistenz und materielle Kultur 
Die Delaware lebten in zumeist unbefestigten Dörfern unterschiedlicher 
Größe in der Nähe von Flüssen und an Meeresbuchten (Newcomb 1956:14; 
Zeisberger 1910:87). Im 17. Jahrhundert gab es wahrscheinlich zwei 
Wohnformen, Wigwam und "Langhaus" (Heckewelder 1821:517; Lindeström 
1925:401; Newcomb 1956:24). Im Wigwam, einer kuppelförmigen, spitz zu-
laufenden Hütte aus Astgeflechten, die mit Rindenmatten bedeckt wurde, 
fand meist nur eine einzige Familie Platz (Zeisberger 1910:17f.). In der 
größeren, dem Langhaus der Irokesen ähnelnden, tonnendachgewölbten 



Baumrindenhütte konnten mehrere Familien, die meist einer Lineage 
angehörten, wohnen (Goddard 1978:218; Lindeström 1925: 211f.; Newcomb 
1956:24f.; Penn 1970:27).  Die unterschiedliche Bauweise deutet entweder 
auf eine Beeinflussung des Stils durch die Liga-Irokesen hin oder aber auf die 
Benutzung des Langhauses im Sommer und des Wigwams im Winter (God-
dard 1978:218; Newcomb 1956:24f.). 
Es ist umstritten, ob die Delaware dem Bodenbau oder aber der Jagd und 
dem Fischfang eine größere Bedeutung beigemessen haben (Lindeström 
1925:170; Newcomb 1956:13). Murdock spricht von einer mehr halbseß-
haften als halbnomadischen Lebensweise, was den Bodenbau betont 
(Murdock 1965:27f.). Felder und Gärten wurden im Frühjahr in den Fluß-
niederungen und Auen angelegt, da dort der Boden fruchtbar und leicht zu 
bearbeiten war (Newcomb 1956:14; Zeisberger 1910:44). Im Winter zogen 
sich manche Delaware-Gruppen entweder geschlossen ins Inland oder in ge-
schützte Täler zurück. Es war auch möglich, daß nur einzelne Jagdgruppen 
das Dorf verließen und den Wigwam als Behausung wählten (A.F.C. Wallace 
1947:17). Die Nutzung des Bodens erfolgte durch Wanderfeldbau, da 
Düngung weitgehend unbekannt war0). Die Delaware betrieben Brandrodung 
und kultivierten den Boden mit Hacke und Pflanzstock (Goddard 1978:216; 
Newcomb 1956:13f.). Wichtigste Nahrungspflanzen waren Mais (Zea mays), 
Kürbis (Cucurbita pepo), Bohne (Phaesolus vulgaris, P. lunatus), Melone 
(Cucurbita moschata) und Sonnenblume (Helianthus annuus). Ebenfalls 
bedeutend war der Anbau von Tabak (Nicotiana rustica) und Hanf (Apocynum 
cannabinum) (Linde 
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ström 1925:179-82; Penn 1970:27f.). Bei Zeisberger fällt die ausführliche Be-
schreibung der Nutzung von Wildpflanzen auf (Zeisberger 1910:45-57, 153). 
Die Jagd im Herbst und Winter diente zur Fleisch- und Fellbeschaffung 
(Goddard 1978:217; Newcomb 1956:14). Dazu existierte schon im 17. Jahr-
hundert ein von der Lokalgruppe beanspruchtes Jagdterritorium, von dem 
Wallace behauptet, daß es sich aus mehreren Lineage-Territorien zu einer 
größeren Einheit zusammensetzte. Die Grenzen der Territorien überlappten 
sich, konnten sich in der Größe verändern und "gehörten" allen gemeinsam. 
Es war üblich, daß bei Abtretung eines Territoriums an Europäer der Konsens 
der Lokalgruppe eingeholt wurde (MacLeod 1922; Newcomb 1956:22ff.; 
A.F.C. Wallace 1947:17ff.,23f., 1956:312f.). 
Die Fortbewegung fand meist zu Fuß (im Winter unter Zuhilfenahme von 

                                                
0) Wallace behauptet dagegen, daß der Gebrauch von Fischmehl als 
Düngemittel bei den Delaware bekannt war (A.F.C. Wallace 1947:18). 



Schneeschuhen) oder in Einbäumen, erst später in Birkenrindenkanus statt 
(Goddard 1978:218; Lindeström 1925:206; Zeisberger 1910:23)0). 
Jagdwaffen waren Pfeil, Bogen und Speer, die aber nach dem zunehmenden 
Gebrauch von europäischen Waffen nur noch für die Jagd auf Kleintiere Ver-
wendung fanden (Zeisberger 1910:29). Der Fischfang wurde durch den Bau 
von Dämmen erleichtert, archäologisch sind große Schalentier- bzw. Mu-
schelhaufen nachgewiesen (Kraft 1974:36; Lindeström 1925:219; Newcomb 
1956:13). Wichtiges Nahrungs- und Tauschmittel war der eingedickte Saft 
des Ahornbaumes. Im Frühjahr wohnten die Verwandschaftsgruppen bei den 
Zapfplätzen und kehrten erst nach Beendigung der Arbeit wieder ins 
Hauptdorf zurück (Newcomb 1956:17,22; Zeisberger 1910:50f.). 
Die Bekleidung und das Schuhwerk der Delaware waren aus gegerbtem 
Hirsch- oder Elchleder gefertigt, im Winter schützten Überwürfe aus dem Fell 
von Bär, Biber, Wildkatze, Hund, Wolf oder Waschbär und mit Hanf zusam-
mengenähte Federmäntel vor Kälte (Kraft 1986:129; Lindeström 1925:191f.; 
Loges 1956:95). Die Haartracht der Männer symbolisierte ihren gesellschaftli-
chen Status; sie zupften das Haar aus und ließen nur eine Locke stehen oder 
rasierten eine Kopfhälfte. Die Frauen trugen das Haar lang und mit einer 
Schlangenhaut zusammengebunden (Goddard 1978:198; Kraft 1986:129; 
Zeisberger 1910:12). Gesichts- und Körperbemalung sind im 17. Jahrhundert 
er 
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wähnt, Tatauierung erst im 18. Jahrhundert, obwohl es schon vorher ge-
bräuchlich gewesen sein muß (Newcomb 1956:27; Zeisberger 1910:12). Im 
18. Jahrhundert war Stoff das Material der Kleidung geworden; Frauen trugen 
bunte Röcke mit einem weißen oder blauen Hemd darüber, mit Stoffbändern 
und Silberknöpfen verziert. Die Gesichtsbemalung blieb weiterhin üblich 
(Zeisberger 1910:86f.). Der Körperschmuck der Delaware bestand aus Kupfe-
rornamenten, Metallringen, Stachelschweinborsten und dem wampum oder 
sewa. Hierbei handelte es sich um Röhrenperlen aus der Schale von weißen 
Meeresschnecken (F. carica, F. canaliculatas) und dem violetten Innenteil der 
quahog (Mercenaria mercenaria) für die "schwarzen" Perlen (Goddard 
1978:217; Lindeström 1925:229; Newcomb 1956:29f.). 
1.3. Soziale Organisation 
Die soziale Organisation der Delaware des 17. und 18. Jahrhunderts ist fast 
gänzlich unbekannt. Lewis H. Morgan war der erste, der 1859 die Verwandt-

                                                
0) Im nördlichen New York gab es die Birkenart Betula papyrifera nicht, die 
durch ihren dicken Bast geeignet für Birkenrindenkanus gewesen wäre (Kraft 
1986:153). 



schaftsstrukturen der Delaware in Kansas untersuchte, ohne jedoch zu erken-
nen, wie stark sich diese gegenüber den Jahrhunderten zuvor verändert hatte 
(Morgan 1959:49-57). Die von Morgan aufgezeichnete Verwandtschaftstermi-
nologie entspricht dem Hawaii-Typ der Murdock'schen Klassifizierung. Hier-
bei werden Kreuz- und Parallel-Cousins als Geschwister bezeichnet. Vater-
schwester und Mutterschwester werden nicht differenziert, aber namentlich 
zwischen dem Bruder der Mutter und dem Bruder des Vaters unterschieden 
(Goddard 1978:225; Murdock 1949:223,228-231). Das dritte Merkmal des 
Hawaii-Typs aber ist eine bilaterale Abstammungsregelung, die für die Dela-
ware des 17. Jahrhunderts kaum zutreffen kann. Newcomb greift Hinweise in 
historischen Quellen auf, in denen eine avunculare Nachfolge des Klanober-
hauptes ebenso vermerkt war wie die teilweise auftretende Polygynie in sor-
oraler Form0). Elternlose Kinder wurden hierbei von den Großeltern mütterli-
cherseits aufgenommen und der Familienname der Mutter vererbt. Hinzu kam 
eine halbseßhafte Lebensweise durch Bodenbau. Aus diesen Angaben 
schließt Newcomb, daß bei den Delaware des 17. Jahrhunderts eine 
matrilineare Filiationsregelung mit matrilokaler Wohnfolgeregelung bestanden 
haben muß. Durch Migrationen und den damit verbundenen 
gesellschaftlichen Umbruch 
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hatte bei den Delaware ein Wechsel von der Matrilokalität zur Bi- oder 
Neolokalität stattgefunden. Dies hatte eine weniger egalitäre 
Cousinbeziehung zu Folge, d.h., es  wurde fortan stärker zwischen 
Kreuz- und Parallel-Cousins unterschieden (Newcomb 1965:44-48). Murdock 
berücksichtigt die von Newcomb vermutete Modifizierung in einem neueren 
Aufsatz, konnte sie aber ebenfalls nicht verifizieren (Murdock 1965:27f.). Die 
Bedeutung der Aussage Newcombs liegt aber vor allem in dessen 
Erkenntnis, daß die Veränderungen durch Kontakte mit den Europäern 
weitreichend gewesen sein müssen, wenn sie sich sogar in einer veränderten 
Verwandtschaftsterminologie widerspiegelte. 
Vor dieser Migrationsphase lebten die Delaware in unabhängigen, aber ko-
operierenden Lokalgruppen, die sich aus Lineages zusammensetzten (God-
dard 1978:216). Eine Lineage bildete mit konsanguinalen und affinalen Ver-
wandten die fundamentale Entscheidungs- und Aktionsebene der Delaware 
(A.F.C. Wallace 1947:6). Die Lineage regelte die Heiratsfolge, übernahm die 
Aufsicht über Familienfeste und die Aufbewahrung ritueller Gegenstände 

                                                
0) Grumet reduziert die Polygynie auf die Oberhäupter einer sozialen Einheit, 
die durch Mehrfachheiraten die Beziehungen mit anderen Lineages stärkten 
und dadurch auch ihren "Einflußbereich" vergrößerten (Grumet 1980:48). 



(Goddard 1978:225). Die nächstgrößere Einheit war der Klan. Dieser Begriff 
wird aber nur von Newcomb verwendet, der Klane als Lineagegruppen 
definierte, die in einem Dorf wohnten und ein gemeinsames Jagdterritorium 
hatten. Der Klan wurde nach der Eigenart des gemeinsamen Ahnen oder 
nach der Besonderheit des von ihm einstmals bewohnten Ortes benannt 
(Newcomb 1956:48-51). Hatten ein oder mehrere Klane ein gemeinsames 
Territorium, kann auch von Lokalgruppe (local band) gesprochen werden 
(Newcomb 1956:306). 
Die Klane gruppierten sich im 18. Jahrhundert deutlich zu drei Phratrien, 
Turtle, Turkey und Wolf (Newcomb 1956:48-51). Nach Goddard setzten sich 
die drei Phratrien aus 36 matrilinearen Lineages zusammen, die 
untereinander eine Scherzverwandtschaft (joking relationship) pflegten 
(Goddard 1978:225) 0). Heckewelders Gleichsetzung der Phratrien mit den 
drei Dialektgruppen der Unami, Unalachtigo, Munsee wird heute nicht mehr 
akzeptiert (Goddard 1978:225, Newcomb 1956:51, Wallace 1949:10f.). 
Newcomb leitet die Bildung der Phratrien aus einer neuartigen Zu-
sammensetzung zerstreuter Delaware und Mitglieder anderer Stämme her 
(Newcomb 1956:50). Kraft und 
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Champagne dagegen verlegen den Ursprung der Phratrien auf die prähistori-
sche Zeit, allerdings mehr aus einer "logischen Konsequenz" als aus Quellen-
angaben heraus (Champagne 1988:123 Anm.11; Kraft 1986: xv f., 235). Auch 
Weslager deutet darauf hin, daß die Phratrien schon im 17. Jahrhundert exi-
stiert haben müssen (Weslager 1978:27). 
Ab etwa 1750 wurden die Delaware als Stamm bezeichnet, als sie 
versuchten, der Kolonialregierung eine möglichst große und autonome 
Einheit entgegenzustellen. Die Phratrien agierten jedoch weiterhin aufgrund 
von eigenständigen politischen Entscheidungen, deshalb wurden sie von 
Murdock auch als Unterstämme ("subtribes") bezeichnet (Grumet 1980:47; 
Murdock 1965:28). 
1.4. Politische Organisation 
Das Oberhaupt einer sozialen Einheit wurde bei den Delaware sachem 
(sa•k•í•ma) genannt (Goddard 1978:225; Newcomb 1956:51ff.). Er wurde 
auch als "civil leader", "civil chief" oder "king" bezeichnet (Grumet 1980:47; 
Penn 1970:35f.). Das Amt des Sachems wurde matrilinear vererbt, d.h., nicht 

                                                
0) Mit Delaware waren im 18. Jahrhundert die Unami und Unalachtigo ge-
meint, die Munsee nicht eingeschlossen. Diese waren jedoch ebenfalls in den 
Phratrien Turtle ,Turkey und Wolf bzw. Bear organisiert (Goddard 1978:225). 



eines seiner Kinder, sondern ein weiterer Sohn seiner Mutter oder dessen 
Sohn wurde sein Nachfolger. Im 17. Jahrhundert war ein Sachem das 
Oberhaupt seines Klanes, wenn davon ausgegangen wird, daß noch keine 
Phratrien existierten (Newcomb 1956:51f.; Wallace 1947:6). Seine Stellung 
war im 17. Jahrhundert nicht mit autoritärer Machtausübung verbunden, 
sondern hing von seinem persönlichen Charisma und seiner 
Gastfreundschaft ab und seinem Geschick, Verhandlungen zu leiten und für 
Gerechtigkeit einzutreten  (Brinton 1884:46f.; Lindeström 1925:205; Zeis-
berger 1910:93-100). Der Sachem leitete die Diskussionen im 
Lupwaaeenoawuk, der Ratsversammlung der älteren und respektierten 
Männer (Grumet 1980:48; Weslager 1972:288; Zeisberger 1910:96f.). Im 18. 
Jahrhundert kam den Sachems der Phratrien verstärkte politische Bedeutung 
zu, da sie für größere Stammessegmente verantwortlich waren. Sie leiteten 
die Vertragshandlungen mit benachbarten Stämmen und den Europäern; ihr 
vornehmliches Ziel war dabei die Bewahrung des Friedens (Zeisberger 
1910:98). Dem Sachem stand ein Botschafter (púcel) und ein Sprecher zur 
Seite (Goddard 1978:225). Inkompetente Führer konnten theoretisch von 
ihrem Rat abgewählt werden (Newcomb 1956:53). Durch ein Netz von Distri-
butionsprivilegien und enger Verwandschaftsbande innerhalb der Sa-
chem-Union war die lineare Nachfolge der Sachem-Generationen allerdings 
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gesichert. Die Stellung der Frauen der Sachems war bedeutend für die Stär-
kung von Allianzen innerhalb und außerhalb seiner Gruppe. Grumet hinter-
fragte die Position der Frau des Sachems (auch "Queen" genannt), der 
saunks, auf eine über die bloße Heiratsbeziehung hinausgehende Bedeutung 
(Grumet 1980:49-53,59)0) . 
Kampfhandlungen führte der Kriegshäuptling (í•la = Krieger) an (Goddard 
1978:225). Zeisberger benutzte hierfür den Begriff "captain" (Zeisberger 
1910:98-102). Er betonte, daß "captains" nicht gewählt wurden, sondern sich 
durch eine Vision zum Kampf befähigt fühlten (Zeisberger 1910:99ff.). Sie 
benötigten jedoch den Konsens des Rates und mußten sich bewähren, um 
auch im darauffolgenden Kriegsfall ihre temporäre Stellung wieder 
einnehmen zu können0). Obwohl sie größere Autorität als der Sachem genos-

                                                
0) Die Bezeichnung saunks ist dem Narragansett entnommen und existierte 
auch im Plural als sauncksquuaog = "Queens". Von der zu den Delaware 
gerechneten Lokalgruppe, den Esopus, ist die Unterschrift eines weiblichen 
"Sachems" namens Mamanuchqua an Verträgen zwischen 1675 und 1682 
dokumentiert (Grumet 1980:49:52). 
0) Es war durchaus möglich, beide Ämter nacheinander einzunehmen. "Die 
Capitains unter den Indianern sind eigentlich diejenigen, die den Krieg führen, 
worinnen die Chiefs sehr wenig zu sagen haben, jene aber haben immer gro-



sen, waren sie mehr von der Unterstützung ihrer Gefolgschaft abhängig, was 
nur auf den ersten Blick als Widerspruch erscheinen mag (Grumet 1980:48). 
Der Friedenshäuptling galt aber als eigentliches Oberhaupt, da er den 
Normalzustand des Friedens wiederherstellte (Grumet 1980:47; Newcomb 
1956:52f.; Zeisberger 1910:102). 
Da die Quellen die politische Organisation der Delaware nach der Kontaktzeit 
widerspiegeln, bleibt die Frage, inwieweit es sich um eine "traditionelle" Äm-
terfunktion handelte. Wenn beispielseise William Penn von der Stellung eines 
Sachem als "Erbkönig" berichtete, so könnte das auch seinen Wunsch wider-
spiegeln, eine fest eingesetzte Amtsperson als Ansprechpartner für Land-
transaktionen zu haben. Auch die Rolle des "captains" ist zu hinterfragen, da 
zwar ein Begriff für Krieger, aber nicht für Kriegshäupling im Sprachgebrauch 
der Delaware dokumentiert ist. 
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1.5. Weltsicht 
Religiöse Vorstellungen der Delaware des 17. und 18. Jahrhundert sind nur 
bruchstückhaft überliefert, da Missionare und Reisende an einer Aufzeich-
nung nicht interessiert waren oder nur die ihnen aus der christlich-europäis-
chen Sichtweise bekannten Phänome erwähnten. 
Die Delaware stellten sich die  Welt als Insel inmitten eines unbekannten 
großen Ozeans vor (Brinton 1884:134f.). Die Erdoberfläche war der Rücken 
einer Schildkröte, ihre Bewegungen waren als Erdbeben zu spüren. Auf ihrem 
Rüken gedieh ein Baum, aus dessen Ästen das erste Menschenpaar erwuchs 
(Weslager 1972:66). Nur die Schildkröte überlebte die große Sintflut, da sie 
auf dem Land und zu Wasser leben konnte und rettete damit das Leben der 
Menschen auf ihrem Rüken (Speck 1931:46; Zeisberger 1910:131f.). 
Der Kosmos der Delaware war eine geordnete Struktur in zwölf Ebenen, in 
dem jedes Lebewesen seinen zugewiesenen Platz hatte. Erschaffen wurde 
der Kosmos von Kishelëmukòng, d.h. "unser Schöpfer" oder "der, der uns 
durch seine Gedanken gemacht hat" (Kraft 1986:162f.)0). Die erste 
Erwähnung des Kishelëmukòng stammte aus dem Jahre 1679.  William Penn 
nannte ihn 1683 den "König" (Harrington 1921:20; Penn 1970:33). Auch die 

                                                                                                                                      
ßen Einfluß in der Chief-Sache. Wenn ein Indianer 4-5 Mal im Krieg gewesen 
und hat sich besonders hervor gethan, so wird er Captain und wenn er 7 Mal 
im Krieg glücklich gewesen ist und hat keinen Mann verloren, so wird er 
alsdenn Chief und darf nicht mehr in den Krieg gehen, wenn er nicht gerne 
will" (Zeisberger, Friedensstadt, 21.8.1770, Box 137, Reel 1). 
0) Newcomb benutzt stattdessen den Begriff Gicelamu'kaong  für "Großen 
Geist", "Große Kraft" oder "Schöpfer". Brinton gebraucht Kikeron  oder Kike-
rom (Brinton 1884:132f.). Alle im Haupttext des Kapitels "Weltsicht" benutzten 
Schreibweisen des Delaware folgen Kraft 1986. 



Herrnhuter beschrieben die Existenz eines "allmächtigen Wesens" der 
Delaware (Loskiel 1789:46; Zeisberger 1910:128). Kishelëmukòng wohnte im 
zwölften Himmel, dort, wo alles hell, vollkommen und reichlich war (Kraft 
1986:162). Nach der Erschaffung der Erde, die sich auf der ersten Ebene 
befand, zog er sich zurück und überließ  deren Erhaltung den manëtuwàk 
(sing. manëtu), den "Bewahrern der Himmel", die in den zehn Ebenen zwi-
schen Erde und dem Schöpfer wohnten  (Harrington 1921:24-43; Kraft 
1986:163-172; Newcomb 1956:59-63; Speck 1931:29-33). Die Manëtuwàk 
waren unsichtbare, eigenständige Wesen, die sich in jedem Objekt der Natur 
befanden. Ihre Aufgabe war es, dem Menschen zu helfen, ihr Leben zu 
meistern.  Sie konnten freundlich, aber auch reizbar sein und verfügten über 
unterschiedlich starke Macht (Kraft 1986:163f.). Die wichtigsten Manëtuwàk 
waren Sonne, Mond, die vier (Winde der) Himmelsrichtungen sowie Mutter 
Erde und das Maskenwe 
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sen (Newcomb 1956:59). Mësingw war das einzige anthropomorphe Wesen 
und sorgte für die Erhaltung des Jagdwildes. Es wurde mit großem, runden 
Gesicht dargestellt, dessen eine Hälfte schwarz, die andere rot war. Sein 
Körper war behaart, wie der eines Bären (Kraft 1986:169-173). Obwohl einige 
Manëtuwàk dem Menschen Schaden zufügen konnten, war die Vorstellung 
eines mächtigen und bösen Geistes oder Teufels,Machtando  genannt, erst 
mit den Europäern gekommen (Harrington 1921:24-25; Loskiel 1789:46-47; 
Zeisberger 1910:130,126). Auch die Hexerei mit dem Gift Mattapassigan war 
erst durch die Nanticoke eingeführt worden (Kraft 1986:185; Zeisberger 
1912:126) 
Die Delaware spielten eine aktive Rolle im Weltgefüge, sie standen mit den 
Geistwesen in Kontakt und erwiesen ihnen in der Grünkornzeremonie 
gemeinsam Dank für die jährliche Ernte. Ein Kalender von Zeremonien 
ordnete den Jahreszyklus  (Newcomb 1956:67ff.; Zeisberger 1910:136-140). 
Die wichtigste Verbindung mit den Manëtuwàk aber fand auf individueller 
Basis statt, bei der Visionssuche und durch Träume. Während der 
Visionssuche wurde Kontakt mit einem Schutzgeist aufgenommen und 
Träume bedeuteten die Offenbarung der unsichtbaren Welt und der Zukunft 
(Kraft 1986:176ff.). Die Visionssuche war besonders im Rahmen der Pu-
bertätsriten für Jungen im Alter von etwa zehn Jahren eine starke seelische 
Belastung: 

"Boys were shamed, ridiculed, insulted and all but physically driven 
from the village. It was felt, that a humbled, miserable boy has a 
better opportunity to induce the supernatural spirits to feel sorry for 
him, and so reveal themselves to him and provide him with a 



supernatural guardian. Boys inevitably went into a lonely exile filled 
with dispair at their own inadequacy in a hostile world" (Newcomb 
1956:35). 
 

Krankheit und Tod erfolgten durch wandernde Geistwesen (Kraft 1986:179). 
Der Ort, an den die Seele des Menschen nach dem Tod gelangte, war unbe-
kannt und wurde im Südwesten vermutet (Brinton 1884:54). Die Delaware 
glaubten an zwei Seelen im Menschen, bei dem eine nach dem Tod auf der 
Erde verblieb, während die zweite nach zwölf Tagen ihren Weg in die bessere 
Welt fand (Newcomb 1956:63f.). Dorthin gelangte aber nicht jeder: 

"They have always heard that whoever lives a virtuous life, refrains 
from stealing, murder and immorality, would at death go to some 
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good place where conditions would be better than here, where 
there would be a superfluity of everything and a happy life of joy 
and  dancing. On the contrary, whoever lived an evil life would ar-
rive at no good place but have to wander about sad and unhappy" 
(Zeisberger 1910:128ff.). 
 

1.6. Frühe Kontaktgeschichte 
Der erste Europäer, der von den Delaware berichtete, war der Florentiner 
Giovanni da Verrazano im Jahre 1524, der im Namen Frankreichs auf Entde-
kungsreise war. Er nannte den Küstenstreifen um das heutige New York Di 
Lorenna und berichtete über die Schönheit und die höflichen Umgangsformen 
der dortigen Einwohner. Doch schon der Portugiese Estevao Gomes, der 
1525 eine Handelsroute in den Orient suchte, brachte 85 Delaware nach 
Spanien, um sie dort als Sklaven zu verkaufen (Kraft 1974:1; 1986:10). 
Im 17. Jahrhundert herrschte ein harter Konkurrenzkampf um die 
Handels-und Seevormacht in Europa, der sich einschneidend auf 
Nordamerika auszudehnen begann. Großbritannien beanspruchte das 
Territorium von Newfoundland bis nach Florida. Henry Hudson war von  der 
Dutch East India Company beauftragt worden, eine Nordwest-Passage nach 
Cathay (China) zu finden. Im Jahre 1609 begann mit der Erkundung des nach 
ihm benannten Flusses die erste Epoche der Landabtretungen der Delaware. 
Zwischen 1611 und 1614 eröffneten die ersten holländischen Siedler den 
Pelzhandel. Im Jahre 1624 errichteten die West India Company und 1638 die 
New Sweden Company Forts entlang des Hudson und des Delaware. Fort 
Orange (Albany) wurde der wichtigste Handelsknotenpunkt, Neu-Amsterdam 
die größte Siedlung der Holländer auf der 1624 von den Delaware gekauften 
Insel Manhattan. Die Schweden bauten 1638 Fort Christina (Weslager 



1961:11ff.; 1988:30-55). Holländer und Schweden begannen, den Handel mit 
den ansässigen Delaware, Mahican und Liga-Irokesen für die jeweils eigenen 
Interessen zu monopolisieren. Um sich ein Handelsvorrecht zu garantieren, 
kauften Holländer und Schweden von den Delaware Land. Schriftlich fixierte 
Verträge sollten vor allem auch als Beweis der rechtmäßigen Vormachtstel-
lung der Kolonialmacht dienen. Die Holländer konzentrierten ihre 
Warenumschlagplätze auf die Küste und unterließen es, selbst auf die Jagd 
zu gehen oder durch Zwischenhändler ein im Inland weitverzweigtes 
Handelsnetz zu errichten (F.P. Jennings 
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1988:15f.). 
Zunächst befand sich das Jagd- und Siedlungsgebiet der Delaware in einer 
günstigen geographischen Position, obwohl die in Europa besonders 
begehrten Biberfelle aus den weiter nördlich gelegenen Gebieten eine 
größere Felldichte und damit bessere Qualität hatten. Als um 1644 die Biber 
fast ausgerottet waren, blieb den Delaware nur der Handel mit Mais zur 
Versorgung der Forts und der Verkauf von Land, um den Austausch mit 
europäischen Gütern aufrechterhalten zu können. Die Abhängigkeit der 
Delaware von diesen Waren, besonders von Gebrauchsgegenständen wie 
Kupferkesseln, Kleiderstoffen, Äxten und Messern war mittlerweile groß 
geworden (Kraft 1986:195-218). Hatten sie nicht mehr die Möglichkeit zu tau-
schen, drohte ihnen, aus dem ökonomischen Kreislauf des Handels 
herauszufallen und  - in Konkurrenz mit benachbarten Stämmen - in eine 
politische und wirtschaftliche Außenseiterposition zu geraten. Doch schon 
äußerte der schwedische Gouverneur Johan Bjornsson Printz im Jahre 1644, 
daß es sein größter Wunsch sei, eine Kompanie Soldaten zu den Delaware 
zu schicken, um allen "das Genick zu brechen"(Kraft 1986:11). Printz hatte 
mittlerweile begonnen, die Susquehannock zu favorisieren, deren Jagd-
territorium sich weiter im Westen erstreckte (Weslager 1972:122f.). Die 
Holländer wandten sich, nachdem sie die Schweden 1655 aus ihrem 
Territorium verdrängen konnten, den Liga-Irokesen zu und begegneten allen 
anderen Küstenbewohnern dagegen ausweichend. Sie wollten die Bildung 
ungewollter indianischer Konföderationen0) vermeiden (Jennings 1988:17). 
Als sich ab 1660 unter den Delaware Epidemien ausbreiteten, für die sie die 
Weißen verantwortlich machten, begannen die ersten Delaware, ihre Heimat 
zu verlassen (Weslager 1972:134f.). 

"The impression is inescapable, that by 1660 the Indians of the 
                                                
0) Als Konföderation ist der Zusammenschluß mehrerer Stämme zu 
verstehen, die im Gebiet europäischer Expansion mit einem gemeinsamen 
politischen Ziel agierten (Grumet 1980:47). 



Lower Delaware, at least in the vicinity of the settlements, were 
throroughly demoralized and no longer capable of maintaining the 
integrity of the old tribal life" (A.F.C. Wallace 1949:4). 
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2. Christliche Mission 



2.1. Zur Entstehung des Missionsgedankens 
Die bedeutenste religionswissenschaftliche Diskussion fand zu Beginn des 
20. Jahrhunderts statt. Sie stand im Spannungsverhältnis zweier Richtungen, 
der positivistisch-empirischen auf der einen und der idelalistisch-transzenden-
talen auf der anderen (Troeltsch 1916:1f.). Während Troeltsch nach dem 
Vorbild Platons eine allen Religionen zugrundeliegende Idee herausfiltern 
wollte, bestand Weber auf der Deutung und Wirkung religiöser Phänomene 
durch ihr politisches, ökonomisches und soziales Umfeld (Weber 1920:18). 
Der christliche Glaube hatte seine Wurzeln in der jüdischen Geschichte. We-
ber arbeitete 1921 die Zusammenhänge zwischen politischen und religiösen 
Phänomenen Alt-Israels heraus. Er sah die Entstehung eines anthropomor-
phen israelitischen Gottes und die Bedeutung von jüdischen Propheten als 
revolutionären und zugleich stabilisierenden Faktor einer Gesellschaft. Dies 
wirft die Frage auf, ob nicht der aus politischem Druck entstandene 
Prophetismus Israels die Vorbedingung für das Christentum als Mission bzw. 
Missionsreligion gewesen ist. Die messianische Botschaft konnte eine sich 
immer wieder erneuernde Gültigkeit behalten, da ihr utopisches Ziel niemals 
vollständig erreicht werden konnte. 
Alle christlich-theologischen Interpretationen der Enstehung des Missionsge-
dankens konnten in diesem Zusammenhang keine befriedigenden Antworten 
geben). Sie betonen nur, daß die biblische Heilsgeschichte die "Verkündi-
gung" als Grundbedürfnis ansieht, die immer zur Mission führen muß (Hahn 
1984:265-288; Warneck 1913:1f.). 
 2.1.1. Israelitischer Prophetismus 
Die israelitischen Stämme setzten sich aus halbnomadischen Hirten-und 
Viehzüchtersippen zusammen, die sich nach ihrer Entlassung aus 
ägyptischer Gefangenschaft ein neues Territorium erobern wollten. Mit ihrem 
Gott Jahhwe (hebr.: ich bin) schlossen sie unter der Leitung von Moses am 
Berg Sinai ei 
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nen Kriegsbund, der sie zur Eroberung Kanaans führen sollte). Sie waren Is-
rael, "das Volk des kämpfenden Gottes" (Weber 1921:90)). Jahwes Macht 
schützte fortan die Kämpfenden, als Gott der Naturkatastrophen vernichtete 
er Israels Feinde mit Erdbeben, Sintfluten, Heuschreckenplagen und 
Seuchen und belohnte die Treue seines Volkes mit Viehreichtum und Frieden 
(Weber 1921:138,238). 

                                                
0)Die Theologie (griech.: die Lehre von Gott) will Gottesverkündigung nicht in 
Frage stellen, sondern sie verständlich machen. 



Die Baalimgottheiten) der eroberten kanaanitischen Bodenbauerkultur wur-
den von den Jahwisten) bekämpft (Weber 1921:202). Es entwickelte sich eine 
Veränderung bis dahin praktizierter Riten, die die Abgrenzung gegenüber den 
Kanaanitern symbolisieren sollten. Jahwe wurde als anthropomorpher, 
männlicher Krieger dargestellt, dem wie einem Heerführer zu folgen war ). 
Jahwe wurde zum Gott des politischen Schicksals Israels (Weber 1921:206). 
Die Einigkeit des Reiches war jedoch nicht aufrechtzuerhalten; es kam zur 
Spaltung der zwölf unter König David und König Salomo vereinigten Stämme 
in ein Nord- und ein Südreich. Den Grund sah Weber in der kulturellen 
Fremdheit zwischen halbnomadischen Wüstenbewohnern und Bauern im 
Norden. In die Zeit der Spaltung fiel die Wirksamkeit von Propheten aus dem 
Südreich Israel, die aber in beiden Reichen predigten. Sie traten als cha-
rismatische Einzelpersonen auf und forderten strengsten Gehorsam gegen-
über Jahwe. Sie waren Ekstatiker und werden von Weber als "Sonderlinge" 
beschrieben (Weber 
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1921:302). Die Nabi, was soviel bedeute wie "Seher" oder "Berufener", waren 
durch ihre Träume und Visionen die Empfänger direkt von Jahwe gegebener 
Offenbarungen (Rienecker 1988:1095f.; Weber 1921:303-310). Den Pro-
pheten gelang es, die Stämme Israels durch einen gemeinsamen Glauben 
zusammenzuhalten. Sie warnten vor Überfremdung durch die Kanaaniter, ob-
wohl sie selbst z.B Ekstasetechniken von ihnen übernommen hatten (Ring-
gren 1982:227). Große Bedeutung kam ihnen jedoch besonders in Umbruch-

                                                
0) Eine weitere Bedeutung ist 1.Mose 32,29 zu entnehmen: "Er sprach, du 
sollst nicht mehr Jakob heißen, sondern Israel, denn du hast mit Gott und mit 
Menschen gekämpft und hast gewonnen." 
0) In dieser Situation fehlte den Sippen, die meist in Fehde miteinander lagen, 
eine politisch übergeordnete Führungsinstanz. Der Pakt am  Sinai stand in 
der Tradition mehrerer Rechtsbünde (Noah-, Abrahambund), die die Pflichten 
des Volkes gegenüber ihrem Gott und somit auch die gesellschaftlichen 
Werte genau reglementierten. 
0) Der Begriff Jahwe Zebaoth, Gott der Heerschaaren (pl. des hebr.: Saba, 
Heerschar), kam in der Regierungszeit Salomons auf. Es waren die 
Heerscharen Israels gemeint (1.Sam 17,45), während unter christlichen 
Theologen von den Heerscharen der Engel gesprochen wurde (Rienecker 
1988:968). 
0) Träger des Jahwekultes waren die Leviten, ursprünglich die nächste Ge-
folgschaft Mose, die sich aber nach und nach als Priesterkaste definierte; als 
"Berufsstand" ohne Landbesitz (Rienecker 1988:843). Die Leviten konnten 
durch Fasten Unheil abwenden und in Schuld geratenen wieder mit Jahwe 
versöhnen. Als Richtlinie für das gesellschaftliche Verhalten entstand die 
levitische Thora (Weber 1921:190). 
0) Baalimgottheiten waren Herren über Quellen, Pflanzen, Himmel und Tiere. 
Ihre Namen durften nicht genannt werden, daher die einheitliche 
Bezeichnung Baal  (Rienecker 1988:755,163). 
 



situationen zu, in denen sie die veränderten gesellschaftlichen Werte in Worte 
und Metaphern kleideten). 

"Rachedurst und Hoffnung waren die naturgemäßen Triebfedern 
alles Handelns der Gläubigen und nur die Prophetie, die jedem die 
Hoffnung gab, die Befriedigung dieser leidenschaftlichen Er-
wartungen noch selbst zu erleben, konnte hier den religiösen Zu-
sammenhalt der politisch zertrümmerten Gemeinschaft geben" 
(Weber 1921:350). 

Nach der Eroberung des Reiches Israel durch die Assyrer und des Reiches 
Juda durch die Chaldäer reagierten die Exilpropheten mit der Neukonzeption 
Jahwes. Durch den Schock, den der Verlust der politischen Selbstständigkeit 
ausgelöst hatte, war Jahwe fortan nicht mehr der gerechte Gott Israels, son-
dern der einzig wahre Gott auf Erden (Weber 1921:356). 
In den folgenden sechs Jahrhunderten fiel Judäa, nun Träger des 
Jahwekultes, unter die Herrschaft der Griechen und Römer und die Hoffnung 
auf nationale Befreiung wuchs und wurde immer wieder aufs Neue 
enttäuscht. Die jüdische Gesellschaft zerfiel in religiöse Parteien. Der 
Soziologe Mantzaridis definierte diese als Spannungsfeld, das das Auftreten 
Jesu begünstigte. Die Pharisäer pflegten die Perfektion des Gehorsams 
gegenüber Jahwe, waren streng ritualisiert und gehörten meist zur wohlha-
benderen Schicht. Sie lehnten alle nicht zu ihrer Gruppe gehörenden als un-
rein ab. Die ärmeren sozialen Schichten angehörenden Zeloten dagegen 
waren aggressiver, Gegner der Römer und pflegten die Vision der 
Wiederherstellung des Reiches Israel. Dazwischen standen die Essener, die 
einen asketischen Orden bildeten und dem politischen Leben fern blieben. 
Bei allen drei Gruppen existierte eine lineare Zeit 
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auffassung, die auf das Kommen des Erlösers aus der gegebenen Situation 
gerichtet war (Mantzaridis 1981:16-19). 
Der Rabbi Jesus aus Nazareth bezeichnete sich nicht nur als von Gott ge-
sandt, sondern auch als dessen Sohn und berief sich dabei auf die Weissa-
gung der nachexilischen Propheten (Jes.61,1-2)). Und auch die 
neutestamentlichen Propheten wie z.B. der Apostel Paulus spielten wieder 
eine entscheidende Rolle, indem sie Jesu Botschaft verbreiteten, interpretier-
ten und schriftlich fixierten. Die neue Philosophie der Christen war, daß das 
Reich Gottes endlich gekommen sei durch Jesus Christus, den Messias ). 

                                                
0) Die bekanntesten "Krisenpropheten" waren Jesaja, Jeremias, Ezechiel und 
Daniel sowie ein Prophet, der namentlich unbekannt war und in der 
Forschung daher "Deuterojesaja" genannt wurde (Jes.40-55). Sie standen im 
Gegensatz zu den Berufs-oder Kultpropheten, die sich zu "Gilden" 
zusammengeschlossen hatten (Rienecker 1988:1098). 



2.1.2. Mission und Macht 
Für Fromm ist die Triebkraft der christlichen Religion Haß gewesen. Christen 
seien auf den Umsturz der herrschenden Verhältnisse bedacht gewesen, 
ohne reale militärische Macht gehabt zu haben. Fromm erklärte die 
ambivalente Entwicklung des Christentum aus psychoanalytischer Sicht mit 
verdrängter Aggression, wenn die Heilserwartungen fehlschlugen und mit un-
gemindertertem Machtwillen, wenn sie sich verwirklichten (Fromm 1931). Mit 
Kaiser Konstantin (306-337) wurde das Christentum im römischen Reich zur 
festigenden Kraft. Die alte israelitische Bundesregel, daß erst, wenn alle 
Bedingungen erfüllt waren, ein Ziel als erreicht betrachtet werden konnte, 
wurde von den römischen Christen übernommen, um die Erweiterung ihres 
politischen Machtbereiches rechtfertigen zu können. Der gekreuzigte und 
leidende Heiland wurde zur symbolträchtigsten Figur. Nach der erzwungenen 
Christianisierung der Völker des päpstlichen Machtbereiches erlosch das 
"Sendungsbewußtsein" (Glazik 1984a:12). Je größer die Macht der Christen, 
desto restriktiver wurden die Maßnahmen gegen Nichtchristen. Alle, die nicht 
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an Jesus und das neue Reich glaubten, wurden als Heiden bezeichnet). Das 
Mittelalter war von der "Verteidigung" der christlichen Machtsphäre geprägt; 
dieses Verständnis wird z.B. im Begriff der "Reconquista" deutlich, d.h. in der 
Wiedereroberung des christlichen Spaniens von den islamischen Mauren. Die 
christliche Botschaft erwachte erst mit der Entdeckung und Eroberung Ame-
rikas wieder zu neuem Leben. 
2.2. Katholische Mission in Neu-Frankreich 
Die Inbesitznahme der "Neuen Welt" durch Spanien und Portugal geschah 
mit dem Segen des Papstes. Seine Bedingung an Konquistadoren, Seeleute, 
                                                
0) Jesus war die griech.-lat. Übersetzung des hebräischen Jeschua und be-
deutete "Der Herr ist Heil und Rettung". Christus war die Übersetzung des 
gleichbedeutenden Messias (aram.: maschiach). Christus (aus dem griech.: 
christos) umreißt die Amtsbezeichnung Jesu als "der Gesalbte" bzw. König 
und Priester zugleich  (Rienecker 1988:691). 
0) Der Rabbi, ein volkstümlicher Schriftgelehrter, brachte nach Weber die 
Lehren "ins Volk zurück"; auch arme Leute konnten Rabbi werden (Weber 
1921:411-415). 
0) Der Begriff Heide war negativ belastet. Der Heide existierte im Alten 
Testament gojim und bezeichnete Menschen, die "Götzendienst" betrieben, 
Unreinheit verkörperten und damit Feinde waren. Die griechische Bedeutung 
war tà éthne ,d.h. 'die Völker'; mit sekundärem Gebrauch für Einzelpersonen. 
Im Lateinischen war es der paganus , der Land- oder Dorfbewohner und im 
deutschen Sprachgebrauch der, der zum "fremden Volk" gehörte und auf 
offenem, unbebautem Feld bzw. in der Heide (germ.: haipai , d.h. "Wildland") 
wohnte und schwer zu konvertieren war (Rienecker 1988:577). 



Händler und Siedler war es, die "Seele der Eingeborenen zu retten", um dem 
Verständnis des "Orbis christianus" nicht zuwiderzuhandeln (Glazik 
1984a:16). Ab 1522 erhielten die iberischen Könige das Monopol der 
Bekehrung von Papst Hadrian VI. und konnten sich damit ihre 
Vormachtstellung in Amerika sichern; sie wurden zur Patronatsmacht). Wer 
sich widersetzte, war "infidelis", ein Ungetreuer, und mußte bekämpft wer-
den). Die 1622 gegründete Sacra congregatio de propaganda fide, die Pro-
pagandakongregation, zentralisierte die Planung der Glaubensausbreitung 
wieder in Rom. Zum einen hatte Spanien seine Vormachtstellung als 
Handelsnation verloren, zum anderen war die christliche Welt nach der 
Reformation in zwei Lager gespalten. Ein besonders streitbarer Orden waren 
die Jesuiten, sie wurden zur treibenden Kraft der Gegenreformation in Europa 
und dort eingesetzt, wo militärische Macht scheiterte (Duignan 1958:732, 
Anm.2). Ihre Aufgabe wurde zur Mission, d.h. zu einem Unternehmen, das 
besonders große geistige Leistungen und Überzeugungskraft sowie 
Flexibilität erforderte. Der Begriff Mission  tauchte in diesem Zusammenhang 
erstmalig in den jesuitischen Niederlassungen im pro 
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testantischen Norddeutschland auf (Glazik 1984b:29). 
Die katholische und protestantische Mission kann als Spiegelbild der 
systematischen Erforschung Amerikas durch die Europäer gesehen werden; 
es kann sogar von "Eroberungsreligionen" gesprochen werden (F.P. Jennings 
1975:56). Missionare beider Glaubensrichtungen versuchten, ihre 
Vorstellungen der einheimischen Bevölkerung nahezubringen und arbeiteten 
im eigenen oder kolonialen Interesse. Die Abgrenzung zwischen Katholiken 
und Protestanten brachte in den Kolonien jedoch eine unterschiedliche Vor-
gehensweise hervor. 
Die Arbeit der Jesuiten in Neu-Frankreich von 1632 bis 1672 soll als Beispiel 
für katholische Mission in Nordamerika stehen. Die Jesuiten waren die geeig-
netsten Missionare. Sie waren gebildet und stammten oft aus wohlhabenden 
Familien). Sie kultivierten das Martyrium und konnten ihre Leidensfähigkeit 
durch die Strapazen und Entbehrungen der Neuen Welt besser noch als im 
heimatlichen Kloster unter Beweis stellen). In den Exercitien des Ordens-
gründers Ignatius von Loyola (1491-1556) waren die Voraussetzungen zur 
Überseemission enthalten: Verzicht auf persönlichen Reichtum und Kampf im 

                                                
0) Diese Überzeugung führte zu einer überaus brutalen Vorgehensweise. 
Selbst die Missionare werden heute als "spirituelle Konquistadoren" 
bezeichnet (Bowden 1981:51). 
0)Die katholischen Missionsaktivitäten zwischen 1522 und 1622 sind daher 
unter der Bezeichnung 'Patronatsmission' zusammengefaßt. 



Dienste Gottes. Die Jesuiten begaben sich zu den Montagnais, Huron, Atti-
wandaronk und Tionontati und kamen als Einzelpersonen in die Dörfer (Axtell 
1991:71). Von den Huronen beispielsweise akzeptierten manche die Kon-
zeptionen der Jesuiten von Sünde, Schuld und Paradies, andere ver-
spotteten, beleidigten und töteten die Missionare (Axtell 1975:285; Ronda 
1977:76ff.). 
Das integrative Konzept der Missionare sah die Bekehrung ganzer Stämme 
und deren Festigung in Gemeinden vor, um damit die katholische Weltkirche 
zu vergrößern. War dies nicht vollständig zu verwirklichen, sollte das Ziel die 
Abspaltung von Stammessegmenten sein, die in neuen Missionszentren, den 
"Schutzgebieten" anzusiedelt wurden (Axtell 1991:71). Vorbild waren die 
Guarani-Reduktionen, die Lehrdörfer der Jesuiten in Südamerika. In 
Neu-Frankreich war jedoch das Prinzip der "Stützpunktmission" in 
indianischen Dörfern 
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erfolgreicher). Die Jesuiten besaßen damit die bemerkenswerte Fähigkeit, 
sich der jeweiligen Situation anzupassen, um missionarisch erfolgreich zu 
sein).  Um 1639 traten huronische Propheten auf, die das Christentum als ge-
fährliche, fremde Ideologie ablehnten (Ronda 1977:79ff.)). Trotzdem konnten 
die Jesuiten zwischen 1633 und 1672 ca. 16.000 Menschen taufen und mit 

                                                
0) Bitterli hebt den "Masochismus" der französischen Mönche besonders her-
vor, denen ein Tod am Marterpfahl sogar wie die größtmögliche Annäherung 
an das Leiden Christi am Kreuz hatte (Bitterli 1982:117). 
0) So stammte John de Brébeuf (1593-1649), einer der bedeutensten Missio-
nare der Jesuiten, aus einer bis auf das Haus von Arundel zurückgehende 
Adelsfamilie in Bayeux, Normandie. Brébeuf wurde von Irokesen zu Tode 
gemartert (Shea 1855:188-191). 
0)Da Kranke vor ihrem Tod noch getauft wurden, um "ihre Seele zu retten"', 
glaubten die Huronen, die christlichen Rituale seien todbringend (Ronda 
1977:75). 
0) Diese Anpassung der Missionsmethode an die gegebenen Umstände  ist 
als "Kulturrelativismus" verstanden worden (Jaenen 1975:6-11). Dies ist ein 
irreführender Begriff und Duignan trifft den Sachverhalt besser, wenn er den 
Jesuiten nur ein flexibleres Moralsystem als den Protestanten zuspricht bzw. 
von ihnen als den "Trägern verschiedener Masken" spricht (Duignan 
1958:726,729). 
0) Der "Jesuitenstaat" zwischen 1588 und 1768 im Gebiet des heutigen Para-
guay, Argentinien, Brasilien und Uruguay bestand aus 30 Reduktionsdörfern 
mit ca. 100.000 Indios (1767). Die Jesuiten unterrichteten die Guarani in 
Ackerbau und Viehzucht und bildeten sie auch militärisch aus, damit sie sich 
selbst gegen Sklavenhändler verteidigen konnten. Damit bildeten sie zugleich 
ein Bollwerk gegen die Portugiesen. Die besondere abgeschiedene Lage der 
Dörfer führte zu einem großen Maß an Unabhängigkeit und Prosperität 
(Reinhard 1987:515ff.). 



ihnen in einer Atmosphäre gegenseitiger Duldung leben (Bitterli 1982:120)). 
Ein Grund dafür war sicherlich, daß Frankreich auf gute Beziehungen zu 
Indianern angewiesen war, damit der Pelzhandel florieren konnte. Die 
Jesuiten sollten als stabilisierender Faktor in der zögerlichen Erschließung 
der Kolonie wirken und wurden schließlich fast zu einem "Staat im Staate" 
und zum größten Landbesitzer Neu-Frankreichs (Petersen-Gotthardt 
1987:525f.). Sie erstellten zwischen 1632 und 1674 mit ihren Missionsbe-
richten, den  Relations des Jésuites, eine umfangreiche Dokumentation der 
Stämme, mit denen sie in Kontakt gekommen waren. Sie prägten den Begriff 
des "edlen Wilden" (bon sauvage )). 
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2.3. Protestantische Mission in Neu-England 
Die Stämme des Ostens sahen die britischen Siedler ungern. Sie 
beschränkten sich nicht wie die Franzosen auf wenige Handelsstationen, 
sondern brauchten Boden für ihre Farmen. Ein auf Liberalität begründeter 
Kontakt war von Anfang an unmöglich. Die protestantischen Briten kamen 
nicht als Missionare, obwohl die Bekehrung der Heiden als Hauptgrund zur 
Errichtung der Kolonien angegeben wurde (Beaver 1988:430; F.P. Jennings 
1971:198; Stevens 1978:41; Vaughan 1965:235). Für die Puritaner war 
Amerika "leeres" Land; sie nannten es das ihnen von Gott zugewiesene "Ka-
naan". Hier konnten sie ihre Vorstellungen von Gemeinschaft eher 
verwirklichen als im von Religionskriegen zerrütteten Europa (Beaver 
1988:430). Einziges Motiv ihrer Mission war die Angst, in der im 17. 
Jahrhundert ausgeprägten religösen Konkurrenz in Nordamerika den Katholi-
ken einen Vorprung zu gewähren. Mission bedeutete auch hier Erweiterung 
der Machtsphäre im Neuland (Beaver 1966:10f.). Das Land sollte den 
Bewohnern aber nicht gestohlen, sondern gegen das "Wort Gottes" getauscht 
werden. 

                                                
0)  Axtell spricht von 16.014 "Seelen" im Jahre 1632, davon ein Drittel auf 
dem Sterbebett getaufter. 1653 sind alleine 12.000 getaufte Huronen gezählt 
worden (Axtell 1991:71). 
0) Es war die Tendenz einzelner Jesuiten, die Huronen im Gegensatz zu den 
"degenerierten" Christen Europas als edlere und glücklichere Menschen 
darzustellen. Dies geschah in der Konkurrenz zu anderen Orden 
Neu-Frankreichs, z.B. den Recollekten, die ein negativeres Bild der Konver-
titen zeichneten. Zudem sprachen sie den Huronen, wenn auch zumeist nur 
schon bekehrten Personen, ein gewisses Maß an Humanität und Gottesfurcht 
zu. Diese Beurteilung fand erst gegen Ende des 17. Jahrhunderts in der 
Literatur Beachtung, als die erste Phase der Missionierung schon vorüber 
war. Erst in der Humanismus-Atheismus Diskussion wurde der "edle Wilde" 
Menschen verklärt, der auch ohne den christlichen Glauben zur höchsten 
menschlichen Vollkommenheit gelangen konnte (Healy 1958). 
 



Die englische Krone scheute zunächst die Kosten der Mission). Nachdem der 
Missionar George Thorpe 1622 von Indianern Virginias getötet worden war, 
wurde der Wunsch nach Beseitigung statt Bekehrung der Indianer vor-
herrschend (Beaver 1962:216;1966:13; Kimmey 1960:44f.,57). Erst als die 
englischen Kolonien erkannten, daß die den Siedlungen benachbarten 
Stämme einen wichtigen Dienst als Verbündete gegen Feinde leisten 
konnten, begannen die ersten von der Regierung gelenkten Missi-
onsversuche). Mit der Gründung der Society for the Propagation of the 
Gospel in New England (1649), kurz auch "New England Company" genannt, 
war die Verbindung zwischen Mission und Militär geschaffen). Die Gehälter 
der Missionare, die Kosten für die Bibelübersetzungen und die Bewaffnung 
der "freundlichen" 
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Indianer gegen die Mohawk stammten aus dem selben Fundus (Stevens 
1978:14f.). 
Trotzdem gab es Aktionen einzelner puritanischer Prediger, die auf ihre 
Weise die Konfliktsituation in den Kolonien erkannten. Ein Prediger der Con-
gregational Church, John Eliot (1604-1690), errichtete 1651 die "Praying 
Town" Natick, und bis 1674 existierten 14 Dörfer, in denen er insgesamt ca. 
4.000 Massachusett, Nipmuck und Pennacook ansiedeln konnte (Beaver 
1988:431; Salisbury 1974:35)). Er hoffte, den Indianern eine Chance zur 
Integration in die Kolonie zu geben, indem er sie zu zivilisierten Christen 
erzog. Nur in Dörfern, d.h. auf festumrissenem Land, könnten die Rechte der 
Eingeborenen gesichert werden. In einem fiktiven Gespräch mit dem 
Wampanoag Metacom, auch "King Philip" genannt, schlug Eliot die christliche 
Lebensform als Möglichkeit vor, mit den Kolonialbehörden und dem König 
"besser zurechtzukommen". Jedoch auch Eliot konnte nicht verhindern, daß 
während des King Philip-Krieges (1675-1676) seine Konvertiten in Lager 
interniert wurden und dort starben (Bowden/Ronda 1980:46-53). Der Hi-
storiker Salisbury dagegen verurteilte John Eliots Vorgehensweise. Dieser 
                                                
0) Die Londoner Zentrale der New England Company ließ sich in Amerika 
durch durch Mitglieder der Commissioners of the United Colonies  vertreten, 
die 1643 zur Verteidigung der Kolonien gegründet worden war (Stevens 
1978:15). 
0) 1687 erkannte New York, daß es ein geeignetes Mittel sein könnte, Missio-
nare unter den Liga-Irokesen einzusetzen, um sie der Machtsphäre der Fran-
zosen bzw. dem Einfluß der Jesuiten zu entziehen und so dem Interesse 
Englands dienen zu können. 
0) Jennings ist der Meinung, daß durch das Versprechen, Missionare zu be-
zahlen, Gelder für andere Zwecke gesammelt werden sollten. Es handelte 
sich um ein Täuschungsmanöver, ein "missionary racket" (F.P. Jennings 
1975:53f.). 
 



und andere puritanische Missionare hätten nicht erkennen wollen, daß sie 
ausschließlich im Interesse der Kolonialregierung und der Siedler gehandelt 
hätten, indem sie die nach dem Pequot-Krieg 1637 und dem Krieg gegen die 
Narragansett 1643 im Land verbliebenen Indianer in Dörfern organisierten, 
zur "Zivilisation" erzogen und sie damit ungefährlich bzw. zu Verbündeten in 
zukünftigen Kriegen machen sollten. Die Desintegration der Stämme und der 
Versuch, in christlichen Gemeinden eine neue Identität zu finden, sei ausge-
nutzt worden (Salisbury 1974). Jennings hob hervor, daß Eliot am Ende 
seines Lebens über den Mißerfolg der Mission geklagt habe und die Zahl der 
Kommunikanten weniger als 100 betragen habe (F.P. Jennings 1971:198). 
Im Jahre 1641 erwarb die Familie Mayhew sechzehn Inseln in Massa-
chusetts, darunter Martha's Vineyard und Nantucket. Sie errichteten ein Netz-
werk von Missionseinrichtungen bei den dort lebenden 3.000 Wampanoag. 
Fast alle Wampanoag konnten christianisiert werden. Dazu trug auch eine 
Erweckungsbewegung unter der Leitung von Hiacoomes bei. Die Missions-
dörfer zeichneten sich durch eine Selbstverwaltung und ein harmonisches 
Verhältnis zwi 
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schen Missionaren und Missionierten aus (Beaver 1988:431; Jennings 
1971:200). Die Nipmuck wurden im König Philip Krieg von Eliot zum Kriegs-
dienst gegen die eigene nichtchristliche Stammesfraktion aufgerufen. Die 
Wampanoag der Mayhews blieben dagegen neutral und hatten in diesem Fall 
die besseren Überlebenschancen (F.P. Jennings 1971:210). 
Für die Stämme der Ostküste war Mitte des 17. Jahrhunderts eine weitere 
Existenz in ihrer Heimat unmöglich geworden. Die Missionsdörfer wurden zu 
einem Zentrum verstreuter Gruppen. Die Hinwendung der Briten zur Mission 
war, wenn sie überhaupt erfolgte, eine Tat von Außenseitern, die durch ihre 
Projekte Kritik an der eigenen Kolonialgesellschaft üben wollten (Salisbury 
1974:258; Stevens 1978:90). 
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3. Geschichte der Brüderunität 
3.1. Unitas Fratrum 
Die Herrnhuter Brüdergemeine setzte sich aus Nachfahren der Brüderunität 
zusammen. Deren Entstehung war wiederum eng mit der Geschichte 
Böhmens im 15. Jahrhundert verknüpft. Lange vor der Reformation war Jan 

                                                
0) Mooney nennt die Zahl von 3.500 "Praying Indians" für das Jahr 1674 
(Mooney 1907:882). 



Hus (1370-1415), Theologieprofessor an der Universität zu Prag, zu einem 
gefährlichen Kritiker des Papstes geworden. Hus' Kampf um die Wieder-
herstellung einer neutestamentlichen Kirche weitete sich aus zu einer natio-
nalen Bewegung der Böhmen gegen den sie beherrschenden deutschen 
Kaiser (Schattschneider 1987b:106). 
Nach dem Märtyrertod von Hus lösten dessen radikale Nachfolger, die Tabo-
riten, die Hussitenkriege aus (1420-1434). Sie wurden jedoch von den Kreuz-
heeren des Papstes und Kaiser Sigismunds (1410-1437) geschlagen und ent-
schlossen sich, enttäuscht über den erfolglosen Versuch, die böhmische 
Gesellschaftsordnung zu ändern, fortan ohne Waffengebrauch nach eigenen 
Vorstellungen zu leben. Damit lösten sich die Taboriten endgültig aus dem 
Gehorsam der katholischen Kirche (Molnár 1975:19). Im Jahre 1457 gründe-
ten sie eine Kolonie in Kunwald an der ostböhmischen Grenze und nannten 
sich Jednota Bratrská  oder, im offiziellen Kirchenlatein, Unitas Fratrum, d.h. 
die Gemeinschaft der Brüder (Comenius 1739:41). Ihre Grundsätze basierten 
auf Aurelius Augustinus' (354-430) Werk De civitate Dei und dessen Tren-
nung von Gottesstaat und Weltstaat. Da die katholische Kirche mit dem Staat 
verbunden sei, folgerten die Brüder, seien die "rechten" Christen nur dem Ge-
setz Christi verpflichtet. Sie wollten in selbstverwalteter Gemeinschaft leben 
und dem Staat nur in passivem Gehorsam verbunden sein. Es sollte kein 
Staatsamt übernommen werden, kein Eid gesprochen und kein Kriegsdienst 
geleistet werden. Die Städte als Sitz des Handels, der immer mit Betrug ver-
bunden sei, sollten gemieden werden. Die Brüder wählten eine von Rom 
unabhängige Priesterschaft, und jedes Mitglied wurde neu getauft. So hatte 
sich aus politischen Aktivisten eine bäuerlich-ordenshafte Gemeinschaft ent-
wickelt, die stadt- und staatsfeindlich gesonnen war (Ritschl 1886:223). 
Eine Generation später jedoch lösten sich die Brüder wieder aus der Abge-
schiedenheit Kunwalds. Es bildeten sich neue Gemeinden in den Städten, die 
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großen Zulauf aus Adels-und Gelehrtenkreisen hatten. Um 1520 existierten 
400 Kongregationen mit schätzungsweise 150 000 - 200 000 Mitgliedern 
(Schattschneider 1987b:106). Die adeligen Brüder nahmen im Jahre 1547 am 
böhmischen Ständeaufstand gegen die katholischen Habsburger teil. Als Fol-
ge davon wurden sie enteignet, viele von ihnen hingerichtet und die 
städtischen Brüdergemeinden in Böhmen verboten. Die Unitas Fratrum verla-
gerte ihr Zentrum daraufhin nach Mähren. Im Jahre 1620 wurde der pro-
testantische Adel in der Schlacht am Weißen Berge vom katholischen Kaiser 
Ferdinand II. (1619-1637) empfindlich geschlagen. Die Gegenreformation 
hatte sich zum Dreißigjährigen Krieg ausgeweitet (1618-1648), und die 



Brüder sollten Böhmen und Mähren endgültig verlassen. Die wenigen, die es 
wagten, im Land zu bleiben, bildeten die sogenannte "verborgene Saat" und 
versuchten, in heimlichen Zusammenkünften den Kontakt miteinander zu 
halten. Den Konsens der anerkannten Lutheraner zu suchen, lehnten sie ab; 
dafür war das Verständnis ihrer Kirchenzucht zu calvinistisch. Eine Gruppe in-
nerhalb der Brüder wurden deutschsprachige Mähren, deren waldensische 
Vorväter Eid und Kriegsdienst abgelehnt hatten und nur die Sakramente Tau-
fe, Abendmahl und Buße anerkannten0). Die Zusammensetzung und die Ziele 
der hussitisch-taboritischen Unitas Fratrum hatten sich damit im Laufe der 
von zweihundert Jahren stark verändert (Ritschl 1886:221). 
3.2. Pietismus 
Der böhmischen Brüderunität gelang es erst wieder im 18. Jahrhundert mit 
dem im deutschsprachigen Raum aufkommenden Pietismus, sich neu zu for-
mieren. Die Pietisten forderten die inhaltliche Erneuerung der in ihren Augen 
seit der Reformation zur Orthodoxie erstarrten lutherischen Landeskirche 
(Wallmann 1988:136). Da die Böhmische Brüderunität sich ebenfalls als Re-
formbewegung verstanden hatte und ihre Kirchenzucht einen Gegenentwurf 
zur etablierten Kirche darstellte, konnte die hussitische Kritik an der römi-
schen Kirche der Kritik an den von ihren Gegnern als fürstenhörig beurteilten 
Lutheranern gleichgesetzt werden. 
Die englischen Kirchenprinzipien gründeten sich auf Johann Calvins (1509- 
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1564) Lehre von der Heiligkeit und Selbständigkeit der reformierten Gemein-
de. Darin lag der Ursprung der Sekte schon begründet0). In England hatte da-
her der Angriff auf die anglikanische Staatskirche zu zahlreichen innerkirchli-
chen Spaltungen geführt. Es formierten sich die Gemeinschaften der Purita-

                                                
0) Die Waldenser waren Angehörige einer von Petrus Waldes im 12. 
Jahrhundert in Lyon gegründeten apostolischen Gemeinschaft, die sich 
aufgrund der päpstlichen Inquisition zur Geheimkirche entwickelte und sich in 
Südböhmen, Mähren, Italien und Polen verbreitete. 
0) Der Begriff Sekte (lat.: secta = Weg, Richtung) bezeichnete ursprünglich 
sich voneinander abgrenzende Philosophenschulen. In diesem Zusam-
menhang war unter einer Sekte eine religiöse Partei zu verstehen, die sich in 
Lehre, Kult und Sitte von der jeweiligen Hauptkirche unterschied. Nach prote-
stantischer Auffassung war eine Sekte eine religiöse Körperschaft, die in den 
politischen und rechtlichen Abmachungen von Augsburg (1555) oder denen 
des Westfälischen Friedens (1648) nicht eingeschlossen war (Littell 
1976:159). Max Weber definiert Sekte als christliche Gemeinschaft, die im 
Unterschied zur Idee der allgemeinen Großkirchen nur solche Gläubigen 
erfasste, die sich freiwillig zu ihr bekannten und sich sittlich-religiös bewährt 
hatten (Weber 1920:211). Im allgemeinen Sprachgebrauch ist der Begriff 
heute negativ besetzt, was in christlichen Ab- und 
Ausgrenzungsmechanismen begründet liegt und der Bewertung des Fremden 
und Gefährlichen gleichzusetzen ist. 



ner, Quäker, Shaker sowie neue autonome Kirchen wie beispielsweise 
Methodisten und Baptisten. Im lutherischen Deutschland dagegen bedurfte es 
des Pietismus, der zum gemeinsamen Nenner für schon vorhandene oder 
zum Nährboden für neue Separatistengruppen wie Labadisten, Tunker, 
Wiedertäufer, Mennoniten und Siebentäger wurde. 
Das Ideal der Pietisten war eine Gemeinschaft, in der nur Mitglied werden 
durfte, wer sich bewußt für ein Leben eng an der Bibel orientiert entschlossen 
hatte. Nicht die Sakramente und die regelmäßige Teilnahme am kirchlichen 
Leben sollten ausschlaggebend sein, sondern die individuelle gefühlsmäßige 
Glaubenserfahrung, der Zustand des "inneren" Menschen (Wallmann 
1988:138). Die Bekehrung und anschließende Wiedergeburt als visionäres 
Erlebnis wurde zum zentralen Ereignis im Werdegang des Pietisten (Schmidt 
1972:14)0). Charakteristich für den Pietisten wurde die optimistische Grund-
haltung, die ein solcher Neubeginn auslösen mußte und die Beobachtung und 
Konzentration auf das eigene Schicksal (Schmidt 1984:19). Der Ansprech-
partner im Gebet war nicht mehr der allmächtige Gott, sondern sein gekreu-
zigter Sohn. Dessen Opfer sahen die Pietisten als Liebestat für die gesamte 
Menschheit an. Nächstenliebe und Opferbereitschaft wollten auch sie zeigen. 
Die Ge 
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meindemitglieder sahen sich als Jünger Jesu, als Verkünder seines 
Vermächtnisses. Die Predigt war somit nicht mehr die Sache des Pfarrers al-
lein, sondern jeder, der sich berufen fühlte, konnte Laienprediger sein. Damit 
war die Macht der orthodoxen lutherischen Theologen gebrochen, die Ver-
sammlungen der Pietisten fanden verstärkt außerkirchlich statt. Die 
Begründer dieser Erbauungszirkel, den Collegia pietatis, war der 
evangelisch-lutherische Theologe Philip Jacob Spener (1635-1705), der mit 
seinem Werk Pia Desideria oder herzliches Verlangen nach gottgefälliger 
Besserung der evangelischen Kirche (1675) die Grundlagen des Pietismus 
formulierte. Zentrum der Bewegung wurde Halle. Doch nicht nur unter 
Lutheranern machte sich Kritik an den "Frömmlern" (pius = fromm) breit. Mit 
ihrer Betonung des sittlich-religiösen Lernprozesses, der Herzensbildung, 
wurden die Pietisten zum Gegenpol der im Europa des 17. Jahrhunderts 
beginnenden Aufklärung, die den Verstand und die Rationalität als höchstes 
Gut des Menschen ansah (Schmidt 1984:274). Das Ziel des Pietisten war 

                                                
0)  Der Begriff Wiedergeburt ist entnommen aus 1 Petrus 1,3.23. Der 
berühmteste Wiedergeborene war Saulus aus Tarsus (10-ca.64 n.Chr.), der 
die Stimme von Jesus Christus hörte, drei Tage lang blind war und dann mit 
dem neuen Namen Paulus als "neuer Mensch" drei weite Missionsreisen in 
Kleinasien unternahm (Apg. 9.13-21). 



jedoch nicht nur Verinnerlichung, sondern ebenso die Praxis pietatis, die 
einen intensiven sozialen Aktivismus auslöste. August Hermann Francke 
(1636-1727), ein Schüler Speners in Halle, rief die Institution des Waisenhau-
ses ins Leben und eröffnete Armenschulen, die aufgrund ihres guten Rufes 
bald auch aus den wohlhabenden preußischen Beamten- und Offiziersstän-
den großen Zulauf hatten0). Francke plante ein Seminarium universale, in 
dem Arbeitskräfte ausgebildet werden sollten, um sein religiöses und soziales 
Reformwerk in alle Welt zu tragen (Wallmann 1988:146). Damit war der 
Missionsgedanke geboren und konnte sich in der hallisch-dänischen 
Westindienmission formieren, der ersten Institution für äußere Mission im 
deutschen Protestantismus. 
3.4. Graf Nikolaus Ludwig von Zinzendorf 
Graf Nikolaus Ludwig von Zinzendorf und Pottendorf (1700-1760) wurde der 
Begründer und Koordinator der erneuerten Brüderunität. Stark vom Pietismus 
geprägt, blieb er darüberhinaus einzigartig mit seinem Versuch, die "wahrhaft 
Gläubigen" aus verschiedenen Religionen bzw. Kirchendenominationen in ei-
ner neuen Gemeinde zu sammeln. Zinzendorf wollte sich zur Verwirklichung 
seiner Ziele über alle Standesunterschiede hinwegsetzen, wobei er das Gelin 
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gen seiner Aktivitäten ausschließlich seinem Adelsstand und damit seinen 
Kontakten zu Fürsten- und Königshäusern verdankte (Beck 1981:17, Ritschl 
1886:210). 
Zinzendorf verbrachte seine Jugend bei seiner Großmutter Henriette Kathari-
na von Gerstorf (gest. 1727). Diese war eine Zeitgenossin Speners und Fran-
ckes und hatte aus ihrem Schloß Großhennersdorf in der Oberlausitz ein 
pietistisches Zentrum gemacht. Sie war hochgebildet, musikalisch, bekannt 
für ihre theologischen Diskussionen und auf politischer Ebene nicht ohne Ein-
fluß (Schrautenbach 1851:91ff.). Mit zehn Jahren besuchte Zinzendorf Fran-
ckes Pädagogikum in Halle und genoß dort dessen persönliche Betreuung. 
Sein Berufswunsch Geistlicher zu werden, blieb Zinzendorf allerdings ver-
sagt, da sein sozialer Status eine Laufbahn bei Hofe vorsah. So studierte er 
ab 1716 in Wittenberg Jura, verbrachte aber mehr Zeit in den Theologie-
vorlesungen der lutherisch-orthodoxen Fakultät. Die Spannungen zwischen 
Lutheranern in Wittenberg und Pietisten in Halle weckte in Zinzendorf den 
Wunsch nach einem ökumenischen Zusammenleben aller christlichen 
Konfessionen (Spangenberg 1773-75:84). Eine Studienreise nach Holland 

                                                
0) Ritschl betont die Verbreitung des Pietismus in aristokratisch-konservativen 
Kreisen und die scheinbare Gleichgültigkeit der ärmeren Landbevölkerung 
(Ritschl 1884:500). 



und Paris brachte den Grafen 1719 in Kontakt mit Calvinisten, katholischen 
Würdenträgern und atheistischen Aristokraten der Aufklärung (Beyreuther 
1978:185). Im Jahre 1721 nahm Zinzendorf die Stelle eines Hof-und 
Justizrates in Dresden an. Sein persönliches Anliegen aber galt den von ihm 
ins Leben gerufenen Hausbibelkreisen, in denen er Lutheraner und Se-
paratisten verschiedener Prägung um sich sammelte. Zinzendorf sah in 
diesem Kreis die erste Gemeinde, deren Mitglieder nur durch die Liebe Jesu 
miteinander verbunden seien. Darüber hinaus stand es jedem 
Teilnehmenden frei, formal in seiner angestammten Kirche zu bleiben (Ritschl 
1886:210). Im Jahre 1722 heiratete Zinzendorf die geichgesinnte Erdmuthe 
Dorothea von Reuß-Ebersdorf (1700-1756) und zog mit ihr auf das Familien-
schloß nach Berthelsdorf. Dort gewann er das Vertrauen auch der nichtadeli-
gen Separatistenkreise und konnte seine Hausbibelkreise mit den Bauern der 
Umgebung fortsetzen. 
3.5. Die Mährischen Brüder 
Die "pietistische Revolution" wurde bis über die Grenze Preußens und Sach-
sens bekannt. Es kam zu Unruhen im katholischen Schlesien, Böhmen und 
Mähren, und der habsburgische Kaiser und böhmische König Karl VI. (1685- 
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1740) verschärfte die Verfolgung der Protestanten. Im mährischen Fulnek im 
Zauchtental versammelte sich daraufhin im Mai 1722 ein Teil der 
verborgenen Unitas Fratrum um den weitgereisten Zimmermann und Laien-
prediger Christian David (1691-1751). Dieser vermochte es, die bäuerlichen 
Mähren zur Emigration zu bewegen (Spangenberg 1773-75:223; Ritschl 
1886:241). David hatte mit Graf Zinzendorf Kontakt aufgenommen und bat 
um vorübergehenden Aufenthalt seiner Gruppe auf Schloß Berthelsdorf. Der 
Graf war nicht begeistert und hätte die Brüder gerne weitergeschickt 
(Beyreuther 1978:189; Cranz 1771:128; Weinlick 1956:67). Weinlick spricht 
sogar davon, daß die Ankommenden nicht von Zinzendorf persönlich aufge-
nommen wurden, sondern von dessen Verwalter. Dieser hätte in den Mähren 
geeignete Arbeiter gesehen, um das heruntergekommene Gut wieder 
aufzubauen (Weinlick 1976:127). Schließlich gab Zinzendorf doch die 
Erlaubnis, auf seinem Land dauerhaft zu siedeln. Die Brüder sollten sich an 
der Handelsstraße zwischen Löbau und Zittau auf dem sog. Hutberg nieder-
lassen. Die neue Kolonie wurde Herrnhut genannt und am 17. Juni 1722 
eingeweiht0). Bis 1727 hatten sich weitere 150 Brüder und Schwestern 
                                                
0) Auf "des Herrn Hutung" = Weidefläche (Israel 1969:15). Der Ortsname hat 
nach Cranz zwei Bedeutungen: "auf der Hut des Herrn", was "vom Herrn 
gehütet" bedeuten soll, oder "auf des Herrn Hut", also "auf der Wache für die 
Ankunft des Herrn" (Cranz 1772:122). 



eingefunden, um im Exil die Brüderunität auf sicherem Boden wieder aufle-
ben zu lassen. Zinzendorf hatte nie zuvor von der Unitas Fratrum gehört, 
zeigte sich aber aufgeschlossen und begann, die lateinischen Werke von 
Johann Amos Comenius (1592-1670) zu studieren (Beyreuther 1978:191)0). 
Zinzendorf merkte schnell, daß die Ziele der Emigranten seinen eigenen nicht 
entsprachen. Während der Graf die apostolische Gemeinschaft innerhalb der 
lutherischen Landeskirche anstrebte (ecclesia in ecclesiam ), wollten die 
Brüder nichts anderes als an ihrer - eher calvinistisch orientierten - Kir-
chenzucht festhalten. Zinzendorf geriet in eine unklare Vermittlerposition. Er 
löste das Problem, indem er Herrnhut am 12. Mai 1727 formal zur Lutherge-
meinde in Berthelsdorf und damit der Augsburger Konfession0) zugehörig 
erklärte und zugleich die Herrnhuter Brüdergemeine oder die Erneuerte 
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Brüderunität ausrief0). Der Graf begann, sich vollständig mit den Zielen der 
Kolonie zu identifizieren und machte sich zum Vorsteher und zur Kontaktper-
son in allen "nach außen" gerichteten Aktivitäten0). Da sich auch andere 
separatistische Gruppen in Herrnhut einfanden und es zu Meinungsverschie-
denheiten untereinander kam, mußte ein neues Modell des Zusammenlebens 
gefunden werden. 
3.6. Gemeindeorganisation 
Zur Stärkung der Gruppenidentität bildeten sich in Herrnhut nach kurzer Zeit 
stark ritualisierte Gemeindestrukturen heraus. Die auf den Außenstehenden 
klösterlich streng wirkenden Regeln waren notwendig, da sich die Gemeinde-
mitglieder nicht nur zum Gottesdienst trafen, sondern auch miteinander leben 
und wirtschaften mußten. Die Gemeinschaft wurde als "geistliche Mutter" an-
gesehen, der alle gehorsam sein sollten wie Kinder (Ritschl 1886:380). Am 
12. 5. 1727 traten die von Zinzendorf entworfenen "herrschaftlichen Gebote 
und Verbote" in Kraft, die das Zusammenleben in Herrnhut reglementieren 
sollten. Es wurde darauf geachtet, daß kein Bewohner wirtschaftliche 

                                                
0) Johann Amos Comenius oder Jan Amos Komensky war der geistige Vater 
der Brüder während des polnischen Exils und seine theologischen und 
pädagogischen Schriften blieben auch für die Herrnhuter richtungsweisend. 
0) 1530 verfaßtes Bekenntnisschreiben des Reformers Melanchton 
(1497-1560), das 1560 von den Lutheranern als alleiniger Ausdruck ihrer 
Lehre erklärt wurde. 
0) Die Verwendung der heute nicht mehr verwendeten Bezeichnung Gemeine 
für Gemeinde im Sinne einer Gemeinschaft von Mitgliedern mit gleichen 
geistigen und religiösen Interessen wird nur im Eigennamen der "Herrnhuter 
Brüdergemeine" übernommen. 
0) Dieses von Ritschl als "Größenwahn" bezeichnete Engagement 
Zinzendorfs bedeutete aber nicht, daß der Graf in Wahrheit der maßgebende 
Urheber aller Institutionen und alleinige Entscheidungsinstanz der Gemeinde 
gewesen war (Ritschl 1886:357,367,380). 



Alleingänge unternehmen konnte, jedoch waren alle ausdrücklich von der 
Leibeigenschaft freigesprochen (Uttendörfer 1925:18-24). Um 1728 wurden 
die Banden oder Gesellschaften ins Leben gerufen. Die Banden, die meist 
aus acht bis zehn Personen bestanden, sollten sich gegenseitig in allen 
Lebenslagen zu helfen, also ein "Bund von Geschwistern" sein (Cranz 
1772:142, Spangenberg 1773-75:433). Ziel war es, den Kontakt unter-
einander zu intensivieren, sich aber auch gegenseitig zu kontrollieren.  Die 
Banden stellten damit eine Fortführung der Hausbibelkreise dar. Im Jahre 
1731 wurden die Banden je nach "Reifegrad" des Glaubens  von Zinzendorf 
nochmals in Klassen differenziert. Schließlich entstanden aus den Gruppen 
die Chöre. Diese waren nach Lebensphasen eingeteilt, und ledige Schwe-
stern und ledige Brüder lebten getrennt in jeweils eigenen Gebäuden. Verhei-
ratete und Verwitwete bildeten nochmals eigene Abteilungen. Die strenge 
Trennung der Geschlechter sollte 
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ein "sündenfreies Leben" ermöglichen, bis es in die - ebenfalls streng morali-
sche - Streiterehe mündete0). Die Sittentrenge in der Gemeinde gründete sich 
auf die Überzeugung, daß mit unsittlicher Lebensführung keine Erkenntnis 
Gottes verbunden sei (Ritschl 1884:118). Die Erziehung der Kinder wurde 
von Gemeindehelfern übernommen und den Eltern alle Rechte abgesprochen 
(Ritschl 1886:391). 
In den Chören lebten die Angehörigen verschiedener gesellschaftlicher Her-
kunft, da die Leibeigenschaft außer Kraft gesetzt war. Das war besonders für 
die Mähren von Bedeutung, die in ihrer Heimat von den dortigen Gütern gef-
lohen waren. Auch ehemalige Studenten aus Jena und Halle traten den 
Herrnhutern bei, was die gesellschaftlichen Möglichkeiten der Gemeine 
breiter fächerten, als wenn sich nur Bauern und Handwerker eingefunden 
hätten. Dieses neue Modell des Zusammenlebens war nicht nur in kirchlicher 
Hinsicht neu, sondern stellte auch innerhalb der Gemeine eine soziale 
Umbruchssituation dar (Beyreuther 1978:192,195; Philipp 1975:410). Um sich 
nicht voneinander zu isolieren, trafen sich alle Chöre in den mehrmals täglich 
stattfindenden Gottesdiensten im Saal des Gemeinhauses. Eine große Rolle 
spielten Singstunden, Stundengebete, Nachtwachen und zahlreiche Feste. 
Zinzendorf stattete seine Gemeinde mit Ämtern aus, die gewährleisteten, daß 
                                                
0) Zinzendorf war der Meinung, daß die Ehe auf "Principia" reduziert werden 
müsse, um ungefährlich zu sein (Spangenberg 1773-75:218ff.), was Beyreu-
ther als Versuch des Grafen deutete, dem sittlichen Verfall des herrschenden 
Rokoko entgegenzuwirken (G. Beyreuther 1963:32). Zinzendorf bestand auf 
den ehelichen Geschlechtsverkehr im Beisein sog. Ehehelfer und Ratgeber 
und verklärte ihn zum Gottesdienst sowie zu einer Dreierbeziehung zwischen 
Jesus und den beiden Ehepartnern (G. Beyreuther 1963:42ff.). 



möglichst viele Personen durch ihre Arbeit an den gemeinsamen Interessen 
festgehalten wurden (Ritschl 1886:381ff.). Die Ämter hatten keinen klerikalen, 
sondern pädagogischen Charakter. Aus der ehemaligen böhmischen Kir-
chenzucht war eine - viel effektivere - moralische Zucht geworden. 
Die Gemeinde mußte sich finanziell selbst tragen. Es kristallisierte sich eine 
Wirtschaftsethik heraus, in der die Erwerbsarbeit nicht das Ziel der Bereiche-
rung hatte, sondern als Betätigung zum Lobe Gottes angesehen wurde. 
Sechzehn Arbeitsstunden am Tag waren die Regel in Herrnhut. Wer nicht 
bewies, daß er fleißig und wirtschaftlich war und sich den vorgegeben Regeln 
fügen 
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wollte, wurde ausgeschlossen (Uttendörfer 1916:405)0). 
Das Handwerk wurde spezialisiert. Der Schwerpunkt der Produktion lag auf 
der Herstellung von Luxusgütern. Es gab Textilien- und besonders Leinewe-
bereien, Seifensiedereien, sowie Uhrmacher- und Kürschnergewerbe. Die 
Gemeine stand als leuchtendes Beispiel einer sich von der Agrarwirtschaft 
zum Merkantilismus hin entwickelnden Ökonomie (Phillip 1975:411ff.). 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                
0) Die Gegner Zinzendorfs warfen ihm vor, die Gemeinde  finanziell auszu-
nutzen. Er wolle bevorzugt begüterte Kaufleute sowie möglichst deren ganze 
Familie in die Gemeinde bringen, damit diese ihr Vermögen in die 
"Heylands-Cassa" gaben und so die ehrgeizigen Pläne des Grafen 
mitfinanzierten. Die Armen würden dafür als  "Lasttiere" mißbraucht werden 
(Volck 1749:226-231). 
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4. Mission der Herrnhuter Brüdergemeine 
4.1. Anfänge 
Graf Zinzendorf hatte sich schon als Jugendlicher für Missionsarbeit begei-
stert. Während seiner Erziehung in Halle hörte er von der 1698 gegründeten 
Society for Promoting Christian Knowledge und der Society for Propagation of 
the Gospel in Foreign Parts (1701), die ihre Missionare auch bei Francke 
ausbilden ließen. Dort lernte Zinzendorf die ersten deutschen protestanti-
schen Missionare kennen. Es waren Bartholomäus Ziegenbalg und Heinrich 
Plütschau, die vom dänischen König Friedrich IV. (1699-1730) nach Ostindien 
geschickt wurden (Dänisch-Hallesche Mission, gegr.1705) (Müller 1931:6). 
1715 schloß Zinzendorf mit einigen seiner Mitschüler, einen 
geheimgehaltenen Bund, den Orden vom Senfkorn 0). Das Leben der 
Mitglieder sollte sich auf das Wohl des Nächsten richten und die Verbreitung 
der Botschaft Jesu Christi in der ganzen Welt vorantreiben. Zinzendorf wollte 
sich besonders um "Heiden" kümmern, also diejenigen, die noch nichts vom 
"Heiland" wußten. Die Verkündigung wollten die Ordensmitglieder 
aber - gemäß ihrem gesellschaftlichen Stand - nicht selbst in die Hand neh-
men, sondern sie hofften, daß ihr Gott ihnen zu diesem Zweck geeignete 
Leute zuweisen würde (Ritschl 1886:203). 
So konnte Zinzendorf 1727 mit den neuen Bewohnern Herrnhuts die Realisie-
rung des Missionsvorhabens beginnen. Die Gemeinde verspürte ein großes 
Sendungsbewußtsein, das von ihrem Glauben herrührte, als Gruppe etwas 
besonderes, d.h. "erwählt" zu sein (Hammer 1978:176). 
Die Bewohner der Gemeinde brachten die günstigsten Voraussetzungen für 
Missionstätigkeit mit. Es waren Menschen, die sich aus ihren alten Bindungen 
gelöst und damit Entschlußfreudigkeit und Flexibilität gezeigt hatten (Phillip 
1975:409). Auch war Herrnhut als Handwerkerkolonie gegründet worden, um 
die Bewohner mobiler zu machen, als es an Grund und Boden gebundene 
Bauern hätten sein können. Das Zusammenleben in Chören hatte überdies 
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Auflösung der Familienbindungen gefördert und sie durch 

                                                
0) Die Geschichte des Ordens, sein genaues Gründungsdatum, sein Name 
und seine Regeln sind umstritten. Schon Spangenberg wies darauf hin, daß 
die 1740 in den Büdingischen Sammlungen erstmals gedruckten Statuten 
modifiziert waren (Spangenberg 1773-75:48). Weinlick beurteilte den Orden 
als den großen, geheimgehaltenen Traum von Schülern, die Welt positiv zu 
verändern (Weinlick 1984:28). 



Zweckgemeinschaften ersetzt. 
Die "Frohe Botschaft von der Erlösung durch Jesus Christus" richtete sich zu-
nächst an verschiedene Konfessionen im eigenen Land. In einem Gemeintag 
am 10.2.1728 wurde erstmals erörtert, außerhalb Europas Mission zu betrei-
ben. Ein eigener Missionschor entstand, in dem 26 ledige Brüder sich 
Sprach-Geographie- und Medizinkenntnisse aneigneten. 
Im Jahre 1731 besuchte Zinzendorf die Krönungsfeierlichkeiten Christians VI. 
(1731-1766) in Kopenhagen, wo er sich über die dänische Mission in 
Grönland, Lappland und Westindien informierte. Aus St. Thomas (Jungfernin-
seln) kam ein ehemaliger Sklave mit nach Herrnhut, und berichtete von den 
gesellschaftlichen Mißständen in seiner Heimat. Anton machte einen so 
großen Eindruck auf die Gemeinde, daß am 21.8.1732 der Töpfer Leonard 
Dober als erster Missionar nach St. Thomas aufbrach. Er ließ sich als Aufse-
her anstellen, um mit den dortigen Sklaven in näheren Kontakt zu kommen 
(Müller 1931:23). Im Jahre 1733 begannen Christian David, Mathäus Stach 
und sein Vetter Christan Stach eine Eskimomission in Südgrönland. Sie war 
anfangs als Unterstützung des norwegisch-dänischen Missionars Hans 
Egede geplant und sollte keinen geringen Anteil am Prozeß des Kul-
turwandels der Eskimo haben (Israel 1969). 
Die Finanzierung der ersten Missionsreisen stammten aus Sammlungen der 
Gemeinde und Zinzendorfs Vermögen. Der Graf fand darüber hinaus großzü-
gige Förderer in großbürgerlichen Kreisen der protestantischen Handels-
mächte Dänemark, Großbritannien und Holland. Schnell konnten die 
Herrnhuter daher in den zugehörigen Kolonien Fuß fassen; in den Jahren 
1734-1736 Versuche unter Lappen und Samojeden, 1735 in Surinam, 1737 in 
Guinea sowie Süd- und Westafrika, 1738 in Guyana, 1740 in Ceylon, 1751 
auf weiteren westindischen Inseln, 1752 in Labrador, 1754 in Jamaika etc. Bis 
1760 waren 226 Missionare in 28 Missionsfelder gesandt worden (Beyreuther 
1978:196; Müller 1931). Die Brüdergemeine war in den Kolonien sehr beliebt, 
da sie äußerst produktiv und damit finanziell vom Staat unabhängig war. Phil-
lip ist daher der Meinung, daß die Religion der Herrnhuter nur insoweit inter-
essierte, als sie die Eigenschaften für wirtschaflichen Erfolg garantierte 
(Phillip 1975:411ff.). 
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4.2. Missionstheorie 
Die Dynamik der pietistischen bzw. herrnhutischen Missionsaktivitäten 
schöpfte sich aus dem Bewußtsein, als Christ auf das Reich Gottes hinzuar-
beiten. Der Weltenlauf war nicht zeitlos, sondern begrenzt und linear. Es 
hatte einen Weltanfang gegeben und es würde auch die Endzeit kommen, in 



der das Böse besiegt war. Der Verlust von Zeit erforderte vermehrte 
Kraftanstrengung des Menschen, der durch sein Verhalten das Kommen des 
Königreiches Gottes beschleunigen konnte  (Bintz 1979:22). 
Eine Weltgemeinde der wiedergeborenen ehemaligen Heiden konnte erst 
möglich werden, nachdem die Juden erkannt hatten, daß "Jesus für sie ge-
storben war" (Schattschneider 1975:218). Bis dahin galt es, unter den Heiden 
nach Menschen zu suchen, die der Heilige Geist vorbereitet hatte, zur neuen 
auserwählten Gemeinschaft zu gehören und die nur deshalb auf den Mis-
sionar reagieren konnten. Kamen genug zusammen, sollte eine Gemeinde 
aus Erstlingen entstehen. 
Der Anspruch Zinzendorfs war es, die neuen Gemeinden nicht mit der Herrn-
huter Elle zu messen, also nicht die in Herrnhut herrschenden sozialen und 
ökonomischen Maßstäbe anzulegen, sondern an vorgefundene Kulturen 
anzuknüpfen. Die neu zusammengesetzte Gruppe benötigte nur den 
gemeinsamen Glauben und sollte sich, um nicht gefährdet zu sein, von den 
Namenschristen und ihren Aktivitäten soweit als möglich fernhalten. Politik 
war das Werk der Namenschristen und mit weltlicher Macht verbunden, und 
es hieß, sich nicht einzumischen. Die Botschaft richtete sich nicht auf die 
Verbesserung oder Veränderung eines existierenden, sondern auf die Mitar-
beit an einem kommenden Reich (Schattschneider 1975:217ff., 221). 
Die Auswahl der Missionare erfolgte nach einer strengen Prüfung, und ihre 
Berufung mußte klar ersichtlich sein. Spezifisch herrnhuterisch war in diesem 
Zusammenhang die Aussendung von Handwerkermissionaren, die keine or-
dinierten Theologen waren. Sie wurden daher auch Laienprediger genannt. 
Die Missionare sahen sich als "Gehilfen von Gottes Wille" oder "Streiter der 
Freude". Sie wollten Vorbilder für die "Heiden" sein, daher lebten auch Frau-
en und Kinder der Herrnhuter mit den Einheimischen. 
Als Vorbild für Mission galt Jesus Christus selbst. Er war der erste Missionar 
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gewesen, indem er versucht hatte, eine Schar von Jüngern aus allen Gesell-
schaftshaftsschichten und Regionen um sich zu sammeln  (Spangenberg 
1773- 75:49ff.). Der Aspekt des leidenden Jesus hatte sich bei den 
Herrnhutern zu einer Verehrung seiner "Seitenhöhle" gesteigert, aus der sich 
ein "Blut- und Wundenkult" entwickelte (Schattschneider 1975:220). Die 
plastische Darstellung der Kreuzigung würde zudem, so glaubte man, von 
den Heiden eher verstanden werden als eine intellektualisierte Theologie. 
Den Heiden wurde zugestanden, daß sie an einen Gott glaubten. Da sie 
Jesus Christus aber noch nicht kannten, sollte die Missionspredigt aus-
schließlich christozentrisch sein. 1740 entwarf Zinzendorf den Heiden-



katechismus zum Gebrauch für die Boten, den er als Zwiegespräch zwischen 
einem Heiden und einem Herrnhuter gestaltete, und der als exemplarischer 
Weg zur Wiedergeburt verstanden werden sollte. Dem Missionar war somit 
vorgezeichnet, wie das Gespräch mit einem Unbekehrten in die richtige 
Richtung zu lenken sei (Uttendörfer 1913:31-41). Neu in diesem "Kate-
chismus" war, daß nicht mehr der christliche Gottvater Schöpfer der 
Menschheit war, sondern Jesus Christus.  Ritschl ist der Meinung, daß diese 
Umdeutung Zinzendorfs der biblischen Aussagen mit der Absicht erfolgte, 
den Heiden die Möglichkeit zu nehmen, ihren Glauben mit dem christlichen 
Gott zu vergleichen (Ritschl 1866:422). 
4.3. Mission bei den Yamacraw 
Bei den ersten Missionsversuchen in Nordamerika stießen die Herrnhuter auf 
massiven Widerstand der Kolonialregierung und der Siedler. 
Im Jahre 1732 hatten sich die von Zinzendorf in Herrnhut aufgenommenen 
Schwenkfelder entschlossen, in die englische Kolonie Georgia aus-
zuwandern0). Sie hatten gehört, daß die Trustees for Establishing the Colony 
of Georgia in America und der englische General James Oglethorpe nach 
protestantischen Siedlern suchten und dafür freie Überfahrt und kostenloses 
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Land anboten0). Zinzendorf  griff ihre Idee auf und kaufte 1734 in London eine 
Landparzelle von 2023 qm2 am Savannah.  Dem Grafen drohte seit einiger 
Zeit die Gefahr eines Landesverweises durch Kaiser Karl VI., den es störte, 
daß noch immer leibeigene Bauern Böhmen und Mähren verließen, um sich 
in Herrnhut anzusiedeln. Die Möglichkeit, nach Georgia auszuweichen, kam 
Zinzendorf daher sehr gelegen und spielte wahrscheinlich eine ebenso große 
Rolle wie das Missionsvorhaben, was vor allem in der älteren Herrnhuter 
Literatur als einziger Grund zur Überfahrt angegeben wird. Zwischen 1734 
und 1736 erreichten insgesamt 35 Herrnhuter Savannah und viele starben 
nach kurzer Zeit aufgrund des ungewohnten Klimas (Fries 1905:77-84,241). 
Die direkten indianischen Nachbarn der Herrnhuter in Georgia waren die 
Yamacraw, eine Splittergruppe von Lower Creek und Yamassee. Sie waren 
die einzigen zeitweilig seßhaften Indianer im Umkreis von Savannah, 

                                                
0) Den Herrnhutern nahestehende mystische Sekte, die auf Kaspar David 
Schwen(c)kfeld von Ossig (1498-1561) zurückgeht. Die Schwenkfelder 
wurden in Schlesien und Süddeutschland verfolgt. 1728 fanden 180 
Personen bei Graf Zinzendorf in Berthelsdorf Zuflucht. 1734 wanderten diese 
fast geschlossen nach Nordamerika aus. 
0) Die 1732 gegründete Kolonie Georgia sollte eine Pufferzone zwischen dem 
englischen South Carolina und den Spaniern in Florida bilden (Baldwin/Kelley 
1965:28; Beaver 1966:23). 



nachdem sich die Creek ins Inland zurückgezogen hatten. Der Anführer 
(mico) der Yamacraw war Tomochichi, ein Creek-Yamassee, der bis 1735 
das gesamte Land der Yamacraw an die Engländer verkauft hatte0). Er war 
den Engländern freundlich gesonnen und forderte von den Trustees Schulun-
terricht für seine Kinder. Die Herrnhuter wollten, obwohl deutschsprachig, 
dem Wunsch Tomochichis gerne nachkommen. Außerdem hatte ihnen 
General Oglethorpe abgeraten, zu den entfernter lebenden Cherokee zu 
gehen (Müller 1931:203ff.). Die Brüder errichteten ein Schulhaus auf einer 
Insel im Savannah. Da als Fundament des Gebäudes unwissentlich ein 
Begräbnisplatz gewählt wurde, stieß die Schule bei einigen Yamacraw an-
fänglich auf Ableh 
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nung (Szasz 1988:166). Der Besuch der Creek Häuptlinge Chigelley und 
Malatchi aus Coweta0) und deren Begeisterung über die Schule weckten die 
Hoffnung der Herrnhuter, die Mission auch auf die Lower Creek ausdehnen 
zu können (Corkran 1967:97). Das florierende Yamacraw-Projekt endete mit 
dem Beginn der Grenzstreitigkeiten zwischen den Kolonialmächten England 
und Spanien, die schließlich im Jahre 1739 zum Spanischen Grenzkrieg 
führten. Schon im Frühjahr 1737 begannen die Vorbereitungen der 
Yamacraw auf einen Krieg gegen die Spanier. Die Schule mußte geschlossen 
werden, 1739 starb Tomochichi. Da die Herrnhuter als Pazifisten keinen 
Kriegsdienst leisten wollten, mußten sie 1740 die Kolonie verlassen. 
General Oglethorpe hatte von Anfang an gewußt, daß die Herrnhuter prinzi-
piell keine Waffen tragen und damit keine wehrhaften Siedler waren. Es liegt 
daher die Vermutung nahe, daß die Kolonialregierung die Brüder gezielt mit 
den Yamacraw arbeiten ließen, um die friedliche Koexistenz zwischen den In-
dianern und den Bewohnern Savannahs zu sichern, bis es sowieso zum 
erwarteten und gewollten Krieg kommen würde. 
4.4. Mission bei den Mahican und Wampanoag 
Ab 1740 versuchten die Herrnhuter, Zugang zu den Stämmen der englischen 
                                                
0) Tomochichi - bei Loskiel auch Tomo Tschatschi (Loskiel 1789:212) - hatte 
die Trennung der spanischfreundlichen Yamassee von den eher den 
Engländern zugeneigten Creek verhindern wollen und war deswegen von den 
Lower Creek 1728 verbannt worden. Daraufhin siedelte er am Yamacraw 
Bluff, bis drei Jahre später General Oglethorpe auf diesem Land die Stadt 
Savannah vermessen lassen wollte und einen Vertrag mit Tomochichi schloß. 
Zum Dank durfte dieser nach London zu König Georg II. und machte sich dort 
zum Sprecher für die gesamte Creek-Nation. Tomochichi wurde damit zum 
direkten Ansprechpartner für die Briten und befand sich in einer für ihn neuen 
politischen Führungsposition. Die Briten sahen in Tomochichi einen 
möglichen Vermittler, das Bündnis zwischen Großbritannien und den zur 
Neutralität neigenden Creek zu halten (Corkran 1967:83f.,101). 
0) Eines der Hauptdörfer der Lower Creek. 



Kolonien des Nordostens zu finden. Der Herrnhuter Bischof Spangenberg war 
nach Pennsylvania gereist und hörte, daß es dort Indianer gab, deren Reflek-
tionen über ihre eigene schlechte moralische und auch wirtschaftliche Situati-
on genau den Ansatz bieten würden, den die Herrnhuter so sehr suchten 
(Müller 1931:206f.)0). Spangenberg forderte aus Herrnhut Missionare an. Im 
Jahre 1740 erreichte Christian Heinrich Rauch New York. Er konnte sich mit 
den Mahican Schawasch und Wasamapah auf holländisch verständigen und 
wurde aufgefordert, in ihr Dorf Shekomeko am Hudson zu folgen. Shekomeko 
war von Wawyachtonoc (auch: Wyachtonok) bewohnt, die zur Mahican-Kon-
föderation gehörten (Brasser 1978:204; Hodge 1907 Vol.I:538f.). 
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Einige Gruppen der Mahican hatten um 1730 begonnen, nach Westen (Wyo-
ming,Pa.) auszuweichen, da die Konkurrenz der Siedler am lebhaft 
befahrenen Hudson immer größer wurde. Die Kolonie New York suchte 
dieses Abwandern zu verhindern. Sie setzte Missionare ein, um damit indirekt 
Einfluß auf die Liga-Irokesen nehmen und so die Grenzen sichern zu können 
(Beaver 1966:39ff.; Stevens 1978:38).  Die verbleibenen Mahican sahen die 
Existenz ihrer Dörfer gefährdet. Daher forderten auch sie wiederholt 
Missionare von der englischen Kolonialregierung. Von den Predigern verspra-
chen sie sich Unterstützung im Kampf gegen Händler, die ihre Dörfer mit 
Rum regelrecht überschwemmten. Sie erwarteten ebenfalls bessere 
ökonomische Bedingungen als bei den Jesuiten. Damit setzten die Mahican 
Mission mit dem Schutz der Regierung gleich (Brasser 1978:206ff.). 
Rauch wurde in Shekomeko zuerst freundlich aufgenommen, sah sich aber 
auch beißendem Spott ausgeliefert und und wohnte daraufhin auf einer Farm 
in der Nähe (Loskiel 1789:217ff.). Nach anfänglichen Schwierigkeiten konnte 
er am 22.2.1742 die ersten Taufen vornehmen, unter denen sich auch ein-
flußreiche "chiefs" befanden (Brasser 1978:208; Heckewelder 1820:21). 
Wasamapah, ein "furchterregender Krieger" (John, bzw. Tschoop) sprach 
besonders auf Rauchs Predigten an (De Schweinitz 1870:116; Loskiel 
1789:234ff.). Er wandelte sich nach schwerer Krankheit vom Alkoholiker zum 
Prediger und gestaltete aktiv die Gemeinde. Sein Glaubensbekenntnis ist 
überliefert und gilt in den Chroniken der Herrnhuter als berühmtestes Beispiel 

                                                
0) Spangenberg (1704-1792) wurde zum Bischof ordiniert, da es in den engli-
schen Kolonien schwierig war, Mission zu betreiben, ohne ein geistliches Amt 
inne zu haben. Also hatte man sich auf das Bischofsamt der Mährischen Brü-
der besonnen, dessen letzter Johann Amos Comenius gewesen war. 
Besonders Personen wie Spangenberg, deren Aufgabe es war, An-
knüpfungspunkte für Missionsarbeit in den Kolonien zu finden und deren Or-
ganisation voranzutreiben, war die Bischofswürde ein Status, der seinem Auf-
treten Bedeutung beimaß (Cranz 1772:252-255). 



einer indianischen Bekehrung (Box 319, Folder 1, Item 1). Im Jahre 1743 
konnte die Arbeit der Herrnhuter auf P'ská'ticut, auch als Pishgachtikuk be-
kannt (Pachgatgoch oder Scaticook) und Wequae'adnauke (Wechquadnach), 
ausgedehnt werden. Während im letzteren Dorf Wyachtonoc wohnten, war 
P'ská'ticut erst 1730 unter der Leitung eines Pequot mit Überlebenden der 
Pangusset, Uncowa und Potatuc gegründet worden (Mooney 
1910a:485f.;1910b:929). Bis 1744 hatten die Herrnhuter 42 Wampanoag, 33 
Mahican, drei sog. Hoogland-Indianer, drei Esopus und einen Munsee getauft 
(Fliegel: Catalog of the Indians No. 1-721; Box 319(1), Folder 2). 
Die Erfolge der Mission erregten Aufsehen bei den Siedlern und Händlern der 
Umgebung. Sie fürchteten die Konkurrenz der nun christlichen Indianer um 
Ackerland und bezichtigten die Missionare des Sklavenhandels (Loskiel 
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1798:268ff.). Es kam zu einem Schauprozeß, in dem die Missionare der 
Spionage und dem Anlegen von heimlichen Waffenlagern verdächtigt 
wurden. Da sie keinen Eid auf den König schworen, wurde ihnen ihre Arbeit 
verboten (Hekewelder 1820:22-31). 
Die deutschen Missionare waren in Georgia und New York fehl am Platz, weil 
sich beide Kolonien zum Zeitpunkt des Eintreffens der Herrnhuter um die 
Sicherung ihrer Grenzen sorgten und auf mögliche Auseinandersetzungen 
vorbereiteten. Von den Herrnhutern wurde im Falle eines Krieges erwartet, zu 
den Waffen zu greifen, oder alles in ihrer Macht stehende zu versuchen, um 
die Ziele des Königs zu unterstützen. Da dies nicht in ihrem Interesse lag, 
blieb ihnen nur die Möglichkeit, eine Kolonie zu suchen, die ihren 
Auffassungen entsprach. 
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B. DIE DELAWARE UND DIE HERRNHUTER BRÜDERGEMEINE: KON-
FLIKTE EINER MISSIONIERUNG 1741-1806 
 
1. Die Delaware: Beginn der Vertreibung 
Die Gründungsphase New Yorks und Pennsylvanias war von dem Bestreben 
der englischen Kolonialmacht gekennzeichnet, die Delaware als 
Pelzlieferanten nahe den britischen Handelsposten zu halten. Mit 
zunehmender Erschließung zeichnete sich eine stärkere Konkurrenz um Land 
ab. Der Pelzhandel verlor aus britischer Sicht an Bedeutung. Die Delaware 
wurden - nach einer Übergangsphase bis zum Englisch-Französischen 
Krieg - gänzlich aus ihrem traditionellen Siedlungsgebiet verdrängt und waren 
gezwungen, sich in westlicher Richtung zu orientieren. Ihre gezielte Umsied-



lung in Randgebiete der Kolonien wurde durch eine Allianz Pennsylvanias mit 
den Liga-Irokesen erreicht, mit deren Hilfe Druck auf die Delaware ausgeübt 
werden konnte ). 
01.1. Die Kolonie New York 
Die Übernahme Neu-Hollands durch die Briten 1664 eröffnete den Zugang zu 
den wichtigen Handelsrouten entlang des Hudson und Delaware. Nun lagen 
die holländischen Rechte auf das Gebiet der Delaware in der Hand der 
Briten. Aus einem Lehen Charles II. (1660-1685) an seinen Bruder James 
Stuart, Herzog von York, entstand die Kolonie New York (Weslager 
1972:137). Stuart ließ seine Ländereien zentral verwalten und an Privateigen-
tümer, Proprietors, vergeben. Sie sollten die Kolonien unter dem Schutz der 
Krone zu Produktionsstätten machen, damit Großbritannien auf diese Weise 
zur vom Import wirtschaftlich unabhängigen Weltmacht aufsteigen konnte. In-
terne Religions- und Bürgerkriege in Großbritannien hatten zudem ein Poten-
tial unerwünschter und unzufriedener Bevölkerungsgruppen entstehen 
lassen, aus denen sich genügend Kolonisten rekrutieren ließen, um die lokale 
Industrie aufzubauen (Weslager 1988:192f.). 
Die Briten waren in der Aufbauphase ihrer Kolonie - wie zuvor Holländer und 
Schweden - auf die Zusammenarbeit mit indianischen Pelzlieferanten an-
gewiesen. Schon der holländische Gouverneur Peter Stuyvesant hatte aus 
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sem Grund die Kooperation mit den Liga-Irokesen gepflegt. Sie kontrollierten 
den Zugang zu westlicheren Jagdgründen am Lake Erie und in Ohio, seit sie 
zwischen 1648 und 1649 die Huronen vernichtend geschlagen hatten. New 
York intensivierte ebenfalls seine Kontakte mit der Liga. Die Gefahr, daß die 
Franzosen im Norden und Westen der Kolonie das Land streitig machen 
konnten, sollte gebannt werden, und es war nur von Vorteil, die Irokesen zur 
"militärischen Macht" im Dienste der englischen Krone zu machen. Auch die 
Haltung New Yorks zu den Küstenstämmem war nicht geklärt. Die Kolonie 
hatte sich im kostspieligen König-Philip-Krieg (1675-1676) aufgerieben und 
die Stämme der Neu-England Staaten versklavt oder vernichtet (F.P. Jen-
nings 1988:16f.). 
Gouverneur Edmund Andros schlug im Jahre 1677 eine neue Richtung ein. 
Er machte seine Kolonie zu einer Zufluchtsstätte für versprengte Susque-
hannock und Flüchtlinge des Krieges. In zwei Konferenzen kam er mit 
Massachussetts, Connecticut, Maryland und Virginia überein, die Fliehenden 
nicht weiter zu verfolgen. Als Gegenleistung wollte Andros die Plünderungen 

                                                
0) Die Liga der Irokesen konstituierte sich aus den Mohawk, Oneida, Onon-
daga, Cayuga und Seneca, nach 1712 kamen die Tuscarora hinzu. 



der Seneca und Mohawk in Maryland unterbinden (Beauchamp 1904:99). 
Andros versuchte auf diese Weise, die Möglichkeit einer neuerlichen indiani-
schen Erhebung im Voraus zu unterbinden, und gleichzeitig die Liga-Irokesen 
zu favorisieren, indem er sie als Mittelsmänner und Aufsichtsinstanz 
einsetzte. Andros schuf damit eine "Kette der Vereinbarungen" zwischen den 
Nachbarkolonien, den Irokesen und New York, den  Covenant Chain (F.P. 
Jennings 1974:89ff.; Weslager 1972:144ff.). 
Der Covenant Chain kann als Stillhalteabkommen gedeutet werden und er-
möglichte - aus der Sicht New Yorks - eine Phase der friedlichen Interaktion 
mit allen betroffenen Stämmen (Auth 1989:12). 
Die Liga reagierte zwiespältig auf den Covenant Chain, da ihnen eine Partei-
nahme für die Briten die Möglichkeit erschwerte, mit den Franzosen gleicher-
maßen zu handeln. Sie betrachtete sich daher weiterhin als freie Nation 
(1972:143). 
Die Anzahl der Delaware belief sich 1671 auf etwa tausend Krieger 
(Weslager 1972:140). Diese gerieten durch den Covenant Chain in eine 
Zwangssituation. Die Pelzgründe der Susquehannock und deren wichtige 
Position im Pelzhandel hatten für die Delaware nach 1644 wie eine Sperre in 
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wirkt. Nach der Vernichtung der Susquehannock 1675 durch die Liga-Iroke-
sen hatten die Delaware versucht, ihre Position im Pelzhandel zu überneh-
men (Zimmermann 1974:68). Da das Susquehanna-Tal nun von New York 
beansprucht wurde, fanden die Delaware bei ihrem Vorhaben keine 
Unterstützung. Sie mußten erkennen, daß Irokesen und Briten sie bevor-
mundeten und suchten nach einer Ausweichmöglichkeit (Weslager 
1972:140). 
Die unvorteilhafte Position der Delaware durch den Covenant Chain wurde 
bald deutlich durch den symbolischen Status von "Weibern", den die "männli-
chen" Liga-Irokesen ihnen ab 1677 gaben (F.P. Jennings 1974:90f.). Weibern 
war es untersagt, eigenmächtig in den Krieg zu ziehen und Friedensverhand-
lungen zu führen. In der Realität sah es für die Delaware so aus, daß sie in 
Verhandlungen mit New York ihre Interessen nicht mehr vertreten konnten, 
sondern die Irokesen für sich sprechen lassen mußten. Auch von Tributzah-
lungen in Form von Wampumgürteln ist die Rede, allerdings erst ab dem Jah-
re 1727 (A.F.C. Wallace 1947:24f.; Weslager 1944:381). Bei allen Verhand-
lungen bestätigten die Irokesen das Verhältnis zu den Delaware aufs Neue: 

"It is not profitable, that all Nations should be at war with each 
other, for this would at length ruin the whole Indian race...One 
nation should be the woman, she should be placed in the midst, 
while the other nations, who make war, should be the man and live 



around the woman...The men should then hear and obey the 
woman. Ever since then the Six Nations have called the Delaware 
their cousins, i.e., sister's children, and declared them to be the 
woman, dressed them in a woman's long habit, reaching down to 
the feet,... and fastened this about their bodies with a great, large 
belt of wampum" (Zeisberger 1910:34f.). 

Die genaue Ursache und Funktion des Frauenstatus der Delaware ist umstrit-
ten. Es wird diskutiert, ob es sich um die Folge einer militärischen Unterwer-
fung oder ein Übereinkommen von Seiten der Delaware handelte, den Iroke-
sen die Führung in Auseinandersetzungen mit den Kolonien zu überlassen 
und selbst in einer neutralen Stellung zu verbleiben. Auch was den Beginn 
und den Grad der Spannungen zwischen beiden Gruppen betrifft, bleiben die 
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Thesen widersprüchlich0). Es kann jedoch davon ausgegangen werden, daß 
im 17. und 18. Jahrhundert die Stämme des Ostens mit beginnendem Verlust 
ihrer Souveränität in diplomatische Beziehungen mit anderen Stämmen tra-
ten. 
1.2. Das Unternehmen Pennsylvania als "Heiliges Experiment" 
Das Jagd- und Siedlungsbebiet der Delaware zu beiden Seiten des gleichna-
                                                
0) Morgan und Weslager beharren darauf, daß der Frauenstatus den 
Delaware durch kriegerische Unterwerfung bzw. ein "Fehlverhalten" aufge-
zwungen worden war. Weslager konnte jedoch keine direkt damit in 
Verbindung stehende kriegerische Auseinandersetzung historisch belegen 
(Weslager 1944,1972). Auch Heckewelder bezeichnet die Delaware als von 
den Irokesen erobert und unterdrückt, wobei aber berücksichtigt werden muß, 
daß er die Sichtweise der Delaware reflektierte. Der Grund der "Eroberung" 
der Irokesen war ihm zufolge der Neid der Irokesen, erkennen zu müssen, 
daß die Delaware einstmals zahlenmäßig größer und damit mächtiger waren 
und die Position der "Grandfathers" unter den Algonkin führten, während die 
Liga die Hilfe der Holländer in Anspruch nehmen mußte (Heckewelder 
1820:32f.). Miller ist dagegen der Überzeugung, daß es sich um das unter 
nordamerikanischen Stämmen weitverbreitete Phänomen der Transformation 
handelte, bei dem zwei kulturell eng verwandte Gruppen ihre komplementäre 
Beziehung im Vergleich mit verwandschaftlicher Graden oder geschlechts-
spezifischer Arbeitsteilung ausdrücken und sich damit auch politisch 
abgrenzen können. Im vorliegenden Fall sollte verdeutlicht werden, daß die 
Delaware im Gegensatz zur Liga den Europäern gegenüber ausweichend 
reagierten und begannen, sich ins Landesinnere zurückzuziehen (Miller 
1974:510-513). Dafür spräche, daß sie sich selbst scherzhaft mit weiblichen 
Attributen bedachten (Zeisberger 1910:143). Zeisberger hat die Haltung der 
Delaware sogar zu Friedensstiftern erklärt (Zeisberger 1910:34f.). Wallace 
hält es für möglich, daß der Frauenstatus von Ethnologen erst negativ besetzt 
wurde, da die Stellung der Frau in der europäischen Gesellschaft der des 
Mannes untergeordnet gewesen sei (Wallace 1947:30). 
 



migen Flusses fiel 1681 an William Penn (1644-1718). Nach der 
Zerschlagung der Susquehannock 1675 war es für New York einfacher 
geworden, über den unbefestigten Teil der Kolonie zu verfügen. Charles II. 
hatte aufgrund hoher Staatsverschuldung zur englischen Krone gehörendes 
Land an Einzelpersonen vergeben und überließ ihnen Vermessung, 
Besiedlung und Nutzbarmachung. Das Lehen Pennsylvania sollte außerdem 
durch feste Grenzziehung die von Maryland im Norden geltend gemachten 
Landforderungen verhindern (Becker 1986b:96). 
Penn gehörte der Society of Friends an, die auch Quäker genannt wurden0). 
Den Quäkern war es nicht gelungen, sich in den Kolonien Massachussetts, 
Virginia und Maryland gegen die dortigen Puritaner durchzusetzen. Sie kon- 
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solidierten sich daraufhin auf eigenem Terrain, indem sie das heutige New 
Jersey und Pennsylvania erwarben. Zu Penns Land gehörte bis 1703 auch 
der heutige Staat Delaware, der unter der Bezeichnung "die drei 
Grafschaften" oder "die Territorien" bekannt wurde (Baldwin-Kelley 1965:35f.; 
De Schweinitz 1870:61). 
Penn plante sein Lehen als Ort der religiösen Toleranz. Er versandte Werbe-
schriften und zog englische und walisische Quäker sowie ab 1700 vermehrt 
schottisch-irische Presbyterianer an, die vor der religiösen und ökonomischen 
Marginalisierung aus der katholischen Diaspora Irlands geflohen waren0). 
Penn hatte auch Werbereisen in Deutschland unternommen und Kontakt zu 
deutschen Quäkern, Mennoniten, Labadisten, Neutäufern, Tunkern und radi-
kalen Pietisten aufgenommen. Zu letzteren gehörten die Saalhofpietisten, 
unter denen mit dem Ende des Jahrhunderts apokalyptische Schriften 
Verbreitung gefunden hatten, die die Endzeit und die gleichzeitige 
Wiedergeburt des Kosmos voraussagten. Pennsylvania schien der rechte Ort, 
um auf die kommenden Wunder zu warten. Die Welt würde ohne Teufel sein, 
und durch das Auffinden der "zehn verlorenen Stämme" Israels war auch die 
Wiederherstellung der rechten Weltordnung gewährleist (Deppermann 
1984:205-209). 
Die ausgewanderten Sekten entfalteten keine Missionsaktivitäten. Sie 
machten sich allerdings Gedanken, ob die Bewohner Pennsylvanias eventuell 
rot gefärbte und damit in die bekannte Welt gehörende Menschen, oder 

                                                
0) Die Bezeichnung Quäker war ursprünglich ein Spottname und entstand aus 
dem engl. quake: zittern. 
0) Die auch unter  dem Namen Ulster-Scots  oder Scotch-Irish  bekannten 
Einwanderer flohen vor dem Woolen Act  1699 und dem Test Act  1704, der 
den Export in der irischen "Kolonie" zugunsten des englischen Exporthandels 
lahmlegen sollte. 



wirklich die verloren geglaubten Israeliten waren. Die neuen Siedler betrieben 
Landwirtschaft wie z.B. die Mennoniten, die ab 1693 in das fruchtbare Farm-
land von Montgomery, Bucks und Lancaster County einwanderten. Diese Be-
tätigung ließ ihnen keine Zeit zur Mission. Auch an der politischen Gestaltung 
der Kolonie zeigten die deutschen pietistischen Pioniere kein Interesse, so 
daß Pennsylvania bis 1700 völlig in der Hand der Quäker blieb0). 
Das "Heilige Experiment" war jedoch vor allem eine private Land-
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Penn erkannte, daß er seinen Besitz nur nutzen konnte, wenn er ihn an Sied-
ler verpachtete oder verkaufte. Nach feudaler Ordnung teilte er sein Land in 
Herrensitze (manors) und übergab einer Versammlung (assembly) legislative 
und administrative Aufgaben. Um eine eigene Wirtschaft aufzubauen, mußte 
Penn sich besonders von der Nachbarkolonie New York unabhängig machen. 
Er plante den Aufbau einer Textilindustrie und hieß die schottisch-irischen 
und die deutschen Leineweber willkommen (Deppermann 1984:204). Auch 
für den Pelzhandel sollten in Konkurrenz mit New York eigene Han-
delszentren entstehen (Phillips 1982:18f.). 
Im Hinblick auf seine wirtschaftliche Unabhängigkeit wäre es unklug von 
Penn gewesen, sich dem Covenant Chain und seinen Vereinbarungen anzu-
schließen, da er damit New York indirekt die Oberhand in seinen Geschäften 
überlassen hätte. Um die Delaware in der Kolonie zu halten, ging er mit ihnen 
eigene Allianzen ein (F.P. Jennings 1974:91). Zwischen 1682 und 1683 
schloß er mit ihnen einen ersten Vertrag in Shackamaxon  und ermunterte 
sie, das wildreiche Gebiet zwischen Delaware und Susquehanna als neues 
Jagdterritorium zu nutzen (Auth 1989:13; Beker 1986b:96; Weslager 
1972:167). Die Delaware begrüßten diese Einladung (F.P. Jennings 
1987:81-82). Penn, den die Delaware Miquon nannten, suchte mit ihnen ein 
freundliches Auskommen und machte es zur Regel, ihre Landabtretungen zu 
bezahlen, obwohl er sie nicht als Besitzer, sondern nur als Bewohner des 
Landes ansah und er von Charles II. nicht zur Bezahlung verpflichtet worden 
war. Zudem achtete er auf die Qualität der Handelswaren und erließ 1682 
das Great Law zur Bekämpfung des illegalen Alkoholhandels (Weslager 
1972:157-162). 
Bis um das Jahr 1701 bemühte sich Penn, Jäger der Delaware nach Pennsyl-
vania anzuwerben. Bis zu diesem Zeitpunkt hatte er aber auch das Land 

                                                
0) Eine Ausnahme bildete der Saalhofpietist Franz Daniel Pastorius 
(1651-1719), dem Gründer Germantowns (Philadelphias) der sein Streben 
nach neuer Geistigkeit gleichzeitig als Loslösung aus der Unfreiheit der 'Alten 
Welt' verstand, der Literatur gegen die herrschende Sklaverei veröffentlichte 
und auch über die Delaware schrieb (Deppermann 1984:198ff.). 



westlich des Delaware systematisch aufgekauft. Es handelte sich um das 
letzte traditionelle Siedlungsgebiet der Delaware und das zukünftige Herz von 
Penns Kolonie. Mit dem Verkauf war auch das Nutzungsrecht auf den neuen 
Eigentümer übergegangen, und von dem Recht der Delaware, auf dem abge-
tretenen Land zu verbleiben, konnte nur bis zu dessen Erschließung genutzt 
werden. Nur in diesem Rahmen kann die Toleranz Penns verstanden werden, 
wie Beker formuliert: 

"The majority of the Lenape, all of whom seem to have sold their 
lands to Penn, opted to remain on those tracts where they 
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settled and to which Penn acknowledged their de facto land rights." 
(Becker 1987:90). 

1.3. Rückzug 
Die Vertreibung der Delaware im 18. Jahrhundert in ein Gebiet südlich des 
Lake Erie geschah in mehreren Phasen. Dabei erfolgte die Erschließung des 
Landes im Falle von New York, New Jersey, Pennsylvania und Ohio nach 
gleichem Muster. Ein noch nicht festumrissenes Territorium wurde von der 
britischen Krone vergeben und durch diplomatische Beziehungen zu den Li-
ga-Irokesen in Anspruch genommen, bis es endgültig verkauft wurde. Jede 
Kolonie versuchte, über mindestens einen großen Flußlauf zu verfügen, der 
als Handelsroute genutzt werden konnte. 
Die Besiedlung des jeweiligen Tales begann im Süden und setzte sich 
flußaufwärts fort. Die Unami, Unalachtigo und Munsee entlang des Delaware 
wichen in nördliche Richtung zurück oder folgten den Seitenarmen ins 
Landesinnere. Als auch dort der Aufenthalt unmöglich geworden war, suchten 
einzelne Gruppen der Delaware das westlich gelegene Tal des Susquehanna 
auf. Auch hier konnten sich die nördlichen Siedlungen am längsten, d.h. bis 
nach dem Englisch-Französischen Krieg halten. Durch die Bergkette des 
Allegheny von den britischen Siedlungen getrennt, bot sich ihnen das 
weitverzweigte Flußtal des Ohio. 
1.3.1. Der Streit um den Delaware River 
Die Siedlungsplätze der Delaware und ihre Reaktion auf die Politik der Land-
nahme sind nur in Einzelfällen dokumentiert (Becker 1987:94ff.). Das Beispiel 
dreier Unami-Gruppen, der Okehocking,  der Brandywine und der Schuylkill, 
soll verdeutlichen, wie schwer es für sie war, das gewünschte Sied-
lungsgebiet zu sichern. Auffällig ist, daß alle drei Bezeichnungen im 17. Jahr-
hundert keine Erwähnung finden und es sich also um neu zusammengesetzte 
oder enger zusammengerückte Lokalgruppen handeln mußte. 
Die Okehocking hatten versucht, sich an zwei Seitenarmen des Delaware 
zwischen Ridley und Crum Creek stromaufwärts ins Landesinnere 
zurückzuziehen, obwohl diese Lokalität weniger geeignete 



Fischfangmöglichkeiten bot. Als keine weitere Bewegung mehr möglich war, 
ohne das eigene Territorium zu verlassen, forderte die kleine Gruppe von  25 
Personen die Zuweisung eines Stückes Land (Becker 1986a:54). Dies wurde 
ihnen 1703 als "Okehocking Re 
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servation" sofort bewilligt, jedoch eher, um die Grenzen fixieren und das be-
nachbarte Land verkaufen zu können. Bisher hatte für die Delaware eine von 
Penn festgesetzte Regelung gegolten, das Land besiedeln zu dürfen, auf 
dem sie sich gerade befanden.  Das "Reservat" der Okehocking-Band würde 
also wieder an Penn zurückfallen, falls sie es verließen. Dies geschah 
zwischen 1730 und 1735, als die weiße Besiedlung dichter wurde und man 
begann, Straßen durch die Parzelle zu bauen (Weslager 1972:165,175; 
Becker 1986a:43-83; 1986b:95-98). 
Die Brandywine-Delaware oder Indians of the Brandywine hatten 1638 die 
Umgebung von Wilmington am Delaware verlassen und zwischen 1680 und 
1701 am Brandywine gesiedelt. Zwischen 1701 und 1720 zogen sie auf das 
Gebiet des heutigen Northbrook, Pa., betrachteten das Land am Brandywine 
jedoch weiterhin als Teil ihres Territoriums. Vertreter der Brandywine-Dela-
ware reisten 1733 nach Philadelphia und verlangten eine Entschädigung. 
Sprecher war Checochinican (Weslager 1972:178). Er konnte nicht ak-
zeptieren, daß nach Verlassen der Parzelle keine Rechte mehr geltend ge-
macht werden konnten, obwohl Landdokumente vorhanden waren. Tragisch 
war überdies, daß ein Landinteressent die Brandywine-Delaware geschickt 
hatte, der durch die schriftlich fixierte Entschädigung erreichen wollte, daß 
das Land frei von Ansprüchen wurde und er es billig kaufen konnte (Becker 
1986a:43-83; 1986b:95-98; Weslager 1972:185ff.). 
Eine dritte Gruppe der Delaware erregte Aufsehen in Pennsylvania. Es waren 
die Bewohner entlang des Schuylkill, der im heutigen Philadelphia in den De-
laware mündet. Der Schuylkill war als Handelsroute seit dem frühen 17. Jahr-
hundert von Bedeutung gewesen, und die an seinen Ufern siedelnden Dela-
ware waren von dem Schweden Peter Lindeström Schuylkill Indians genannt 
worden (Becker 1983:5; Weslager 1972:34)0) . Mit der Ausdehnung Philadel-
phias war es zu einem Rückzug der Schuylkill in das Tal des Tulpehocken 
Creek gekommen. Die Ansiedlung Tulpehocken  wurde zu einem neuen Zen-
trum der Delaware (Weslager 1972:175). Nach Penns Tod 1718 verwaltete 

                                                
0) Da die Eigennamen der Gruppen nicht überliefert wurden, sprach Becker 
von den Schuylkill als einem größeren Delaware-Segment (Becker 
1986a:64). Nach Weslager war die Identität der ehemaligen Lokalgruppen 
infolge hoher Verluste durch Krankheiten verloren gegangen (Weslager 
1972:176). 



James Logan (1674-1751) dessen Nachlaß. Er hatte schon zu Penns 
Lebzeiten 
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einen eigenwilligen Kurs der Landrechtspolitik eingeschlagen. Sein Ziel war 
es, die Erschließung Pennsylvanias vom Delaware aus in westlicher Richtung 
voranzutreiben. Zudem agierte er auf der politischen Bühne ausschließlich 
um eigener Interessen willen und war an zahlreichen Wirtschaftsunternehmen 
beteiligt0). Logan suchte einen Sprecher aller noch verbliebener 
Lokalgruppen, um die zeitraubenden und kostspieligen Verhandlungen mit 
kleinen Verbänden zu beenden. Logan kannte einen der drei Sprecher von 
Tulpehocken, Sassoonan (auch Alumapees oder Olumpias), und erklärte ihn 
zum "König" aller Delaware (Weslager 1972:171-178). Als mit Geschenken 
von der Kolonie hofierte Persönlichkeit sollte Sassoonan dazu zu bewegt 
werden, alles den Delaware noch verbliebene Land zwischen Delaware und 
Susquehanna abzutreten. Logan konnte dies 1718 vertraglich regeln, indem 
er Sassoonan das Tulpehoken-Tal bis zu einem eventuellen Wegzug der 
dortigen Delaware durch einen quitclaim zusicherte (Becker 1983:7). Obwohl 
von einem Wegzug seitens der Schuylkill-Delaware nicht die Rede war, 
wurde das Tal vermessen und zwischen 1722 und 1723 mit fünfzehn 
pfälzischen Familien besiedelt, die aus Schoharie bei Albany, NY, geholt 
worden waren (F.P. Jennings 1968:338-342; Weslager 1972:184). 
Um 1727 waren außer Sassoonan und seinen Gefolgsleuten alle Delaware 
aus dem Tal gewichen. Mit der Zusicherung, alles Land der Delaware 
abgegeben zu haben (confirmation treaty) erhoffte sich Sassoonan 1728 die 
strikte Reservierung  von Tulpehoken. Dies gelang jedoch nicht und 
Sassoonan entschloß sich zermürbt, mit seiner Gruppe an den Susquehanna 
zu ziehen. Im Jahre 1732 verkauften er und sechs weitere Delaware 
gemeinsam alles Land entlang des Schuylkill. Das Tulpehoken-Tal gab er 
Logan sogar umsonst. Weslager porträtiert Sassoonan als schwache Per-
sönlichkeit, dem es an den nötigen Führungsqualitäten mangelte, um im 
Sinne seiner Leute zu handeln (Weslager 1972:177,185,204). Jennings 
dagegen erklärte das Verschenken Tulpehockens mit einem Versprechen 
Logans, sich persönlich um Sassoonans Familie zu 
 

                                                
0) Der Quäker Logan befand sich in einem Machtkampf mit den Söhnen 
Penns um die wirtschaftlichen Vormacht in Pennsylvania. Er nutzte die 
Verschuldung von John und James Penn aus und veruntreute deren 
Landbesitz. Logan war außerdem Zwischenhändler im Pelzhandel und 
Mitbesitzer mehrer Läden in Philadelphia sowie einer Eisenhütte (F.P. 
Jennings 1968, 1970; Weslager 1972:188). 
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kümmern (F.P. Jennings 1968:352)0). 
Das letzte Refugium der Delaware im Umkreis Philadelphias blieb das Land 
zu beiden Seiten des Lehigh, auch "West Branch" genannt und die linke 
Flußseite des Delaware bis zum Siedlungsgebiet der Munsee oberhalb des 
Delaware Water Gap. Dieses Gebiet war kein Bestandteil von William Penns 
Landtransaktionen bis 1701 gewesen, da es zu dieser Zeit unbesiedelt war 
(Becker 1987:120). Im Jahre 1729 konnte William Allen 80.940 km2 am 
Lehigh erwerben und geriet damit in persönliche Konkurrenz zu Logan, der 
dort in eine Eisenhütte, die Durham Ironworks, investierte. Beiden 
gemeinsam war jedoch der Wille, das Gebiet von den Ansprüchen der 
Delaware zu "säubern". Logan konnte im Namen der Penns handeln. Er 
organisierte eine Landlotterie für das problematische Gebiet (F.P. Jennings 
1970:334; Weslager 1972:188). Zum Schein richtete er einen "Schutzplatz" 
für die Jersey-Delaware in einer Flußbiegung des Lehigh ein, das Indian Tract 
Manor. Es ist unwahrscheilich, daß die Jersey-Delaware davon Kenntnis 
hatten; zudem war das Land am Hokendauqua Creek 1735 schon verlassen. 
Kurze Zeit darauf war der Schutzplatz privat von Logan an Allen verkauft 
worden (Becker 1983:8f.; 1987:116f.). 
Rechtlich war damit jedoch nicht geklärt, wem das gesamte Lehigh-Gebiet 
gehörte. Mittlerweile lebten hier die zwischen 1690 und 1730 aus New Jersey 
zugewanderten Delaware. Sie betrachteten das Gebiet nördlich des Tohikon 
Creek bis zu den Kittatinny Mountains als ihre neue Heimat. Es handelte sich 
um etwa 50 bis 100 Personen in den Dörfern Wechquetank, Welagameka, 
Hociundoquen, Nockamixon und Meniolagomeka (Becker 1987:119; 
Weslager 1972:178). Obwohl Sassoonan das Land westlich des Delaware 
verkauft hatte, war aus seiner Sicht das Tal des Lehigh ausgespart gewesen. 
Er wußte, daß dieses Gebiet nicht zum traditionellen Siedlungsterritorium der 
Delaware gehörte. 
Nutimus begann, als Sprecher der Jersey-Delaware, mit Logan um das Land 
zu streiten. Logan war im Vorteil, daß auf der Grundlage  von Penns Erlassen 
verhandelt wurde. Schriflich fixierte Dokumente wurden in der Verhandlung 
als gültig angesehen. So war es für Logan ein Leichtes, einen 1686 abge 
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schlossenen Vertrag zu fälschen, in dem das Lehigh-Gebiet angeblich den 
                                                
0) Es scheint unklar, ob Sassoonan nicht schon ab 1718 bis zu seinem Tod 
1747 am Susquehanna siedelte. Sollte dies so gewesen sein, wird 
wahrscheinlicher, daß Sassoonan das Tulpehocken-Tal aufgab (Sipe 
1927:124). 



Penns verkauft worden war. Er tat es mit dem Wissen, daß alle Delaware am 
Lehigh Neuankömmlinge waren und die Unterzeichner des Vertrags nicht ihre 
Vorfahren gewesen sein konnten. Nutimus konnte vorweisen, daß seine 
Mutter in Pennsylvania geboren war und der Delaware zudem keine Grenze 
für seine Gruppe darstellte. Seine Argumente blieben erfolglos, und am 
25.8.1737 kam es zu einem Vertrag, den Nutimus, Tishecunk, Lappawinzo 
und Menahihikon ("a King of the Minissincks") unterzeichneten. Die Grenzen 
des scheinbaren Kaufs von 1686 konnten neu bestätigt werden, indem die 
Strecke von einem Fixpunkt aus eineinhalb Tage abgelaufen wurde, um das 
Gebiet besser erfassen zu können. Durch die Anwerbung professioneller 
Langstrekenläufer und die vorherige Säuberung der Strecke konnte das von 
den Delaware geschätzte Gebiet stark vergrößert werden. Die Strecke war so 
geschickt vermessen worden, daß Nutimus sowie alle Delaware südlich des 
Delaware Water Gap im Norden bis zum Tohiccon Creek im Süden ohne 
Land zurückblieben. Offiziell nur eine Verifizierung des Vertrages von 1668, 
wurde die Landnahme Logans als Walking Purchase  bekannt (Becker 
1987:108f.,119; F.P. Jennings 1970:19-39; A.F.C. Wallace 1949:18-30; 
Weslager 1972:87-190). 

" But the walk was only the visible part of a series of negotiations 
and transactions, all of which were conducted out of sight of pos-
sible critics, and the records of which were guarded in strictest se-
crecy" (F.P. Jennings 1970:28). 

Die Delaware fühlten sich betrogen und weigerten sich, ihre Siedlungen zu 
verlassen. Bis 1740 hatten etwa hundert europäische Siedlerfamilien das Tal 
erreicht und begonnen, sich eine neue Existenz aufzubauen. 
1.3.2. Siedlungspolitik am Susquehanna 
Der Besitzanspruch auf das Tal des Susquehanna war ein diplomatisches 
Tauziehen, das sich von 1681, dem Gründungsjahr Pennsylvanias, bis zum 
Ende des Englisch-Französischen Krieges 1763 hinzog. Das Tal bildete nach 
dem traditionellen Gebiet im Osten Pennsylvanias den zweiten Siedlungs-
schwerpunkt der Delaware. Die Liga-Irokesen, William Penn sowie die 
Kolonie New York betrachteten sich gleichzeitig als Eigentümer des Tales. 
Die Kolonie New York, die sich durch den Covenant Chain zur Mitsprache 
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berechtigt sahen, konnte William Penn umgehen, indem er das Tal zuerst von 
den Conestoga, Überlebenden der Susquehannock, kaufte und 1710 selbst 
eine "Kette der Freundschaft" (Chain of Friendship ) mit der Liga begründete. 
Die Einrichtung des neuen Handelszentrums Conestoga  am unteren Flußlauf 
zog Shawnee, Conoy, Seneca und andere versprengte Gruppen an. Die Liga, 



die das Tal von den Susquehannock erobert hatte, war ebenfalls an guten 
Kontakten mit Pennsylvania interessiert. Nach großen Bevölkerungsverlusten 
im Krieg gegen Neu-Frankreich waren sie nach 1701 auf die Ansiedlung po-
tentielle Verbündeter im Susquehanna-Tal bedacht (F.P. Jennings 1987:82f.). 
Um die Conestoga und besonders die Delaware nicht zu eigenständig 
werden zu lassen, favorisierte Logan die Liga-Irokesen und unterstellte ihnen 
die Bewohner Pennsylvanias offiziell als "Abhängige". Die Allianz der 
Liga-Irokesen mit den Talbewohnern, die Idee der Pufferzonenpolitik auch im 
Interesse der dort lebenden landlosen Stammessegmente, wurde zu einem 
Machtinstrument Pennsylvanias. Während sich Conoy und Conestoga der 
Dominanz der Liga unterstellten, wuchs die von Logan durch gezielte 
Falschinformationen angeheizte Feindseligkeit der Shawnee und Delaware 
(F.P. Jennings 1987:86). Die Delaware waren mit der neuen Zusammenarbeit 
zwischen Liga-Irokesen und Pennsylvania nicht einverstanden, bedeutete 
dies doch das Ende ihrer konkurrenzlosen Stellung im Pelzhandel (F.P. 
Jennings 1974:93). Als die Liga 1726 eine pantribale Erhebung gegen die 
Briten plante, da ihr Vertrauen in die Politik der Kolonie zu schwinden 
begann, fand sie in den Delaware keine Verbündeten. Ihre Absage führte zu 
einer zur engeren Zusammenarbeit der Liga-Irokesen mit Pennsylvania über 
die Köpfe der Delaware hinweg (Jennings,F.P. 1987:87). 
Im Jahre 1727 trat die Liga ohne Mitsprache der Conestoga den unteren 
Flußlauf des Susquehanna ab. Die Liga erhoffte sich durch diese Transaktion 
den Einsatz Pennsylvanias für irokesische Landforderungen in Maryland. We-
der Delaware noch andere Stämme wußten von den Verhandlungen noch 
konnten sie ihre Interessen vertreten. Sie wurden an der Abfindung nicht be-
teiligt, denn nur die Irokesen waren aus der Sicht Pennsylvanias Besitzer und 
alleinige Sprecher aller dortigen Stämme (F.P. Jennings 1974:95f.; 
1978:366). 
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Auch Logans Versuche, die Delaware im Zusammenhang mit dem Walking 
Purchase einzuschüchtern, wäre ohne die Liga-Irokesen kaum möglich gewe-
sen. Während des Streites war bei einer inoffiziellen "Verhandlung" mit der 
Liga ein Schriftstück erstellt worden, in dem die Abtretung der Liga von allem 
Land, das in der Kolonie siedelnden Stämmen gehörte (F.P. Jennings 
1987:89). 
Die Erkenntnis, daß die Liga-Irokesen für Pennsylvania von großem Nutzen 
sein konnte, kam von Logans Berater, dem Regierungsdolmetscher Conrad 
Weiser (1696-1760). Weiser war unter den Mohawk aufgewachsen und 1723 



mit den ersten pfälzischen Einwanderern nach Tulpehocken in Pennsylvania 
gekommen. Seine Sprachkenntnisse, seine Freundschaft zu einflußreichen 
Häuptlingen, seine Sonderstellung als Deutscher, sein wirtschaftlicher Erfolg 
und seine Persönlichkeit machten ihn zum einflußreichsten Vermittler zwi-
schen deutschen und englischen Gruppierungen in der Kolonie sowie zwi-
schen Regierung und Liga-Irokesen (P.A.W. Wallace 1945:39-49). Weiser fa-
vorisierte deutlich die Liga-Irokesen und handelte nicht im Interesse der De-
laware oder Shawnee (Sipe 1927:125f.; Walton 1900:60ff.). 
Als sich die Jersey-Delaware des Lehigh-Gebietes nach dem Walking Pur-
chase 1737 weigerten, ihr Gebiet zu verlassen, war es die Aufgabe Weisers, 
ihre Evakuierung voranzutreiben. Oneida, Onondaga, Cayuga, Seneca und 
Tuscarora willigten 1742 in einen Vertragsabschluß in Philadelphia ein. Wenn 
sie ihre Autorität gegenüber den Delaware durchsetzen könnten, so wollte 
Gouverneur Thomas das Land im westlichsten Teil Pennsylvanias frei von 
Siedlern halten (F.P. Jennings 1987:89). Die Jersey-Delaware, die gehofft 
hatten, daß ihre Petitionen seit dem Walking Purchase an die Regierung ge-
richteten Petitionen Gehör gefunden hatten, wurden von Canassatego, dem 
Sprecher der Liga, als "Weiber" bezeichnet und aufgefordert, sich ohne Wi-
derrede entweder nach Wyoming oder Shamokin zu begeben (Weslager 
1972:191). Die Interessen der Anwesenden, darunter Nutimus, Sassoonan, 
Onutpe, Cornelius Spring und Tammekapi, konnten nicht durchgesetzt 
werden (Becker 1987:122). 
Eine völlige Vertreibung der Susquehanna-Bewohner lag jedoch nicht im In-
teresse Pennsylvanias. Die Pelzreserven bis zur Kette der Alleghenys waren 
noch nicht gänzlich erschöpft und es bahnte sich eine Auseinandersetzung 
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den Franzosen im Westen an. Die geeignetste Möglichkeit für Pennsylvania, 
Handel und die Sicherung und Verteidigung der Koloniegrenzen zu 
gewährleisten, bestand darin, Niederlassungen verschiedener Stämme am 
Oberlauf des Susquehanna zu fördern. Im Vertrag von Lancaster wurden alle 
Bewohner des unteren Delaware aufgefordert, in Richtung Norden zu ziehen 
(Kraft 1986:233). Die Besiedlung sollte unter Aufsicht der Liga-Irokesen ste-
hen. Diese hatten sich im Rahmen des Vertragsabschlusses zudem bereit er-
klärt, die britische Kolonie über die Aktionen der Franzosen im Westen zu 
unterrichten (Sipe 1927:155). Die Dörfer entlang des oberen Susquehanna 
bildeten daher nach 1740 eine dichte Besiedlungskette. Zwei der 
bedeutensten multitribalen Siedlungen waren Shamokin undWyoming. Das 
von Delaware, Shawnee und Irokesen bewohnte Shamokin (Shûmókenk ) lag 
an einer strategisch bedeutsamen Stelle, von wo aus der Zugang zum 



Potomac und Ohio leicht möglich war (Donehoo 1910:524). Auch der 
Kriegspfad der Catawba führte an Shamokin vorbei, so daß eventuelle 
Angriffe leichter abzufangen waren (Sipe 1927:123). 1745 lebten ca. 150 
Delaware in Shamokin (Weslager 1972:192). Im nördlicher gelegenen 
Wyoming (M'cheuwómink ) lebten vor 1744 Shawnee und Mahican, danach 
auch Munsee, Nanticoke und Liga-Irokesen (Donehoo 1910:978). In den 
Dörfern wurden irokesische "Statthalter" oder "viceroys" eingesetzt, deren 
Aufgabe es war, die Loyalität der Delaware und Shawnee gegenüber 
Pennsylvania zu sichern. Weitaus wichtiger war es jedoch, die unerlaubte 
Ansiedlung europäischer Kolonisten zu verhindern (Weslager 1971:196f.). 
Der Oneida Shikellamy in Shamokin arbeitete eng mit Conrad Weiser 
zusammen. 
Die Okehocking und die Schuylkill unter Leitung Sassoonans waren schon 
1732 nach Shamokin gekommen. Ein großer Teil der Delaware des 
Lehigh-Gebietes fand sich nach 1742 in Shamokin und Wyoming ein (Becker 
1986a:67; Weslager 1972:197). Auch den Brandywine-Delaware blieb diese 
Option, obwohl ihre Siedlungen nach 1733 nicht mehr nachzuweisen sind und 
ihre Identität als Gruppe verloren ging (Goddard 1978:222). Die Munsee wa-
ren ebenfalls an den Susquehanna gezogen oder hatten sich in nördlicher 
Richtung orientiert (Becker 1987: 107f.). Es sind 24 von den Delaware be-
wohnte Siedlungen am Susquehanna bekannt geworden (Kent/Rice/Ota 
1981:8-11). 
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1.3.3. Die ersten Delaware am Ohio 
Schon Mitte der zwanziger Jahre des 18. Jahrhunderts erfolgte - neben der 
Konzentration am Susquehanna - eine Westwanderung der Unami in das Tal 
des Ohio. Ihre Siedlungen konzentrierten sich dabei auf das heutige westliche 
Pennsylvania entlang des Allegheny River, Monogahela River, French River 
und Beaver River. In diesem Zeitraum hielten sich im "Ohio Country" nur 
wenige Briten auf, so daß kaum Quellenmaterial vorhanden ist. Sicher ist nur, 
daß Kittanning zwischen 1724 und 1725 von ehemaligen Anhängern 
Sassoonans gegründet wurde. Es entwickelte sich zu einem neuen Sied-
lungszentrum der Delaware (Downes 1940:43f.; Weslager 1972:200). Im 
Jahre 1727 entstand Loyalhanning östlich des heutigen Pittsburg. Weitere 
frühe Dörfer waren Redstone (1744), das gemeinsam mit Seneca und 
Shawnee bewohnte Shinga's Town (1748) sowie Venango am French Creek 
(Kent/Rice/Ota 1981:8-11; Weslager 1972:204). Am Allegheny waren es die 
Oneida und Seneca, die eine gezielte Siedlungspolitik in dem durch 
irokesische Kriegszüge im 17. Jahrhundert fast vollständig entvölkertem Ge-



biet begannen (W.A. Hunter 1978:588). 
Die von der Liga ab 1701 mit Neu-Frankreich geschlossenen Allianzen 
erlaubten britischen und französischen Händlern gleichermaßen, das 
Ohio-Tal als neuen Handelsplatz zu erschließen. Auch für die Delaware war 
der Anreiz so groß, an den Ohio zu ziehen, daß 1731 bereits 300 Personen 
dort gezählt werden konnten (Weslager 1972:206). Logstown oder Chiningué, 
wie die Franzosen es nannten, entwickelte sich nach 1742 zum neuen 
Handelszentrum. Pennsylvania begann daraufhin, die nun unter dem Begriff 
"Ohio Indians" zusammengefassten Gruppen von Shawnee, Wyandot, 
Seneca, Delaware und später auch Miami stärker zu beachten. Im Jahre 
1748 betrug ihre Zahl 789, davon waren 165 Delaware (Weslager 1972:206). 
Die Briten wußten, daß auch Frankreich durch die Entdeckungsreisen von La 
Salle im Jahre 1668 das Ohio-Tal für sich beanspruchte. Sie versuchten, den 
Franzosen zuvorzukommen und sich die Stämme am Ohio zu Verbündeten 
zu machen (W.A. Hunter 1978:588). Bei einem ersten Treffen 1748 in 
Logstown eröffnete Conrad Weiser den Handel mit Pennsylvania. Die Ge-
schenke, die zu diesem Zweck überreicht wurden, waren von der Kolonie 
Virginia bezahlt worden, die somit ebenfalls einen Anspruch auf das Ohio-Tal 
erhob. Kurz 
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zuvor, im Jahre 1747, war die Ohio Company of Virginia gegründet worden, 
und die britische Krone konnte - durch die Verhandlungen in Logstown be-
stärkt - das Ohio Gebiet zur Spekulation freigeben (F.P. Jennings 1975:48). 
Die Besiedlung des Tales war also beschlossen. Die "Ohio Indians" wurden 
von Pennsylvania und Virginia nach bewährter Methode gegeneinander 
ausgespielt. Weiser bat die Delaware um die Wahl eines "Königs" der 
Delaware, um einen Ansprechpartner unabhängig von den Liga-Irokesen zu 
haben. Virginia konnte den Seneca Tanacharison, einen "Half King" überre-
den, in eine befestigte Siedlung an der Gabelung des Ohio einzuwilligen, 
ohne die Delaware um ihre Zusage zu bitten (F.P. Jennings 1985:49). Die 
aggressive Politik der Briten bestärkte die Franzosen zu einer ebenso 
aggressiven "Befestigungspolitik" am Allegheny. 
Die Delaware, die den Spannungen kolonialer Konfrontation eigentlich hatten 
entgehen wollen, sahen sich aufs Neue inmitten eines Konfliktgebietes 
europäischer Interessen. Sie hatten begonnen, sich in einem Gebiet zu 
konsolidieren, das ihnen ab 1747 aus Sicht der Spekulanten längst nicht 
mehr zustand. 
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2. Die Herrnhuter in Pennsylvania 
Die Herrnhuter mußten 1739 ihre Missionsarbeit bei den Yamacraw in Geor-
gia abbrechen, da auch diese Kolonie zum Kriegsschauplatz geworden und 
sie als Pazifisten in einen unüberwindbaren Konflikt geraten waren. 
Schon im April 1736 unternahm Bischof Spangenberg als offizieller Vertreter 
der Herrnhuter eine Reise nach Pennsylvania, um dort Kontakt zu Schwenk-
feldern und deutschsprachigen Kirchengemeinden aufzunehmen. Es handelte 
sich um lutheranische und reformierte Württemberger und Pfälzer, zu denen 
die Gruppen der Mennoniten, Amischen und Tunker kamen. Diese Gruppen 
wollte Spangenberg als damaliger Beauftragter Zinzendorfs in Amerika aufsu-
chen und herausfinden, ob es ein neues Betätigungsfeld für die Herrnhuter in 
Pennsylvania geben könnte (Phillips 1982:22). 
2.1. Civitas Dei und Civitas Indiana-Germana 
Spangenberg machte die Bekanntschaft Conrad Weisers, der sich neben 
seiner Tätigkeit als Regierungsbeauftragter für die religiösen Belange in der 
Kolonie einsetzte. Weiser lebte zwischen 1735 und 1741 im Kloster Ephrata, 
einer zölibatären Gemeinschaft. Er war bestrebt, eine Einigung der unterein-
ander zerstrittenen Sekten zu erreichen (P.A.W. Wallace 1945:51f.). Weiser 
bestärkte Spangenberg, die Herrnhuter nach Pennsylvania zu bringen (Müller 
1931:206f.; P.A.W. Wallace 1945:116ff.). Er erzählte Spangenberg aber auch 
von seiner letzten Diplomatenreise nach Onondaga, wo er im Auftrag Penn-
sylvanias zwischen den Catawba und den Liga-Irokesen vermittelt hatte. Wei-
ser berichtete von dem allgemein schlechten Zustand in den Dörfern am Sus-
quehanna, von Wildknappheit, Hungersnöten und den gravierenden Alkohol-
problemen. Eine Anekdote ließ Spangenberg vermuten, daß in mancher in-
dianischen Seele trotz der genannten Umstände eine Verwandschaft mit 
herrnhutischer Lebensmoral vorhanden sein könnte. Weiser war auf dem 
Weg nach Onondaga vor Erschöpfung zusammengebrochen und sein Be-



gleiter Shikellamy hatte zu ihm gesagt: 
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"My dear compagnion, take courage; thou hast until now encourages us; wilt 
thou now give up entirely? Just think that the bad days are better than the 
good ones, and when we suffer much, we do not sin, and sin is driven out of 
us by suffering. But the good days cause man to sin, and God cannot be 
merciful; but on the other hand, when it goes badly with us, God takes pity on 
us" (Sipe 1927:143)0). 
Die Schilderungen Weisers entfachten in Spangenberg den Wunsch, es den 
Herrnhutern zu ermöglichen, auch als Missionare nach Pennsylvania zu kom-
men. Die Tatsache, daß Weiser versuchte, Spangenberg gerade Shamokin 
am Susquehanna schmackhaft zu machen, erlaubt die Vermutung, daß 
Weiser nach Missionaren suchte, die in der Lage waren, die dortige kritische 
Situation zu stabilisieren, nachdem im gleichen Jahr der untere Flußlauf von 
der Liga abgetreten worden war und nicht mit der Sympathie der Conestoga, 
der Shawnee und Delaware zu rechnen war. 
Unter der Leitung Bischof Nitschmanns konnten die Herrnhuter 1741 ein 
Stück Land von ca. 20 km2 am Zusammenfluß zwischen Monocacy und 
Lehigh von William Allen kaufen und mit dem Bau einer Siedlung beginnen 
(Hamilton/Hamilton 1967:86). Das Landstück war zu dieser Zeit wahrschein-
lich unbewohnt, da keine Einwände von Seiten der Delaware überliefert sind. 
Ende des gleichen Jahres kam Zinzendorf selbst nach Pennsylvania, um den 
Ort auf den Namen Bethlehem  zu taufen. Der Erwerb der Besitzung Naza-
reth wenige Kilometer nördlich von Bethlehem gestaltete sich - was die Dela-
ware betraf - problematischer. Es handelte sich um 200 km2, die die Herrnhu-
ter 1740 von dem Methodisten George Whitfield erwerben konnten, der schon 
eine Schule darauf gebaut hatte (H. Erbe 1929:17). Unweit des Gebäudes je-
doch befand sich die Siedlung Welagameka. Der dort seit 1730 lebende Jer-
sey-Delaware Captain John wollte besonders wegen seiner Pfirsichplantagen 
nicht weichen (Becker 1987:114; Gray 1956:24). Die Herrnhuter faßten sein 
Zögern als Feindseligkeit auf und fürchteten, er trachtete ihnen nach dem Le-
ben. Es hatte zudem Verständigungsschwierigkeiten gegeben. Als Captain 
John den Missionaren seinen Sohn zur Unterweisung anvertrauen wollte, 
glaubten diese, er wolle sein Kind verschenken (Loskiel 1789:227f.). Sie 
nahmen den Jungen auf, "entschädigten" den Vater und duldeten ihn weiter-
hin als Pächter (Müller 1931:211; Reichel 1870:127). Captain John wandte 

                                                
0) Shikellamy war von einem Jesuitenprister getauft worden (Sipe 1927:123). 



sich 1742 an Gouverneur Thomas mit der Bitte, bleiben zu können, da er 
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christlichen Glauben angenommen hätte und daher befähigt sei, unter dem 
englischen Gesetz zu leben. Die Ratsversammlung lehnte sein Gesuch ab, 
nachdem er auf theologische Fragen keine befriedigenden Antworten geben 
konnte (W.A. Hunter 1974a:73f.). Daraufhin blieb ihm keine Wahl, als sich an 
den Buckskill Creek zurückzuziehen, wo er 1747 starb (Becker 1983:12; 
1987:125). 

"To get rid of him, the Brethren finally agreed to indemnity him for 
his so-called improvements, and he retired with his followers from 
the vicinity, growling as he went" (Leibert 1906:60). 

Die Herrnhuter begannen jedoch nicht, wie zu erwarten gewesen wäre, mit 
Missionsarbeit. Zinzendorfs Interesse galt vor allem der Verwirklichung der 
ökumenischen Ziele, die er in Sachsen mit der Gründung Herrnhuts nicht 
hatte durchführen können0). Er wollte in Pennsylvania die Vereinigung aller 
deutschen Protestanten in einer "Gemeine Gottes im Geist", auch Civitas Dei, 
"Staat der christlichen Gottseligkeit" genannt, erreichen. In der britischen Ko-
lonie stand ihm dazu keine lutherische Staatskirche im Wege (Durnbaugh 
1989:54,56; Weinlick 1984:157). Die Vielfalt der Sekten hatte in den engli-
schen Kolonien eine religiöse Erneuerungsbewegung ausgelöst, das Great 
Awakening 0). Zinzendorf schaltete sich in die Diskussion um die Wiederbele-
bung religiöser Ziele und gegenseitiger Toleranz ein und machte sich zum 
Fürsprecher der Pennsylvanischen Synoden, in denen sich die deutschen 
Sekten und Glaubensgemeinschaften als Minderheit in einer englischen 
Kolonie 
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0) Ökumene bedeutet die Rückbesinnung unterschiedlicher Kirchen auf eine 
ursprünglich gemeinsame Tradition. 
0) Die Prediger des Great Awakenings der neu-englischen Denominationen 
sind in den USA besser publiziert, so daß es einen Streitpunkt gibt bei der 
Frage, ob die Bewegung dem Puritanismus entsprang oder inhaltlich durch 
den deutschen Pietismus angeregt wurde (Roeber 1986:165). Ein 
bestimmendes Thema war die Missionsarbeit, die als eine Kanalisierung 
neuer Energien und eines neuerwachten religiösen Enthusiasmus gedeutet 
werden kann. Die bekanntesten Wortführer des Great Awakening waren die 
Indianermissionare David Brainerd, Jonathan Edwards, John Wesley und 
George Whitfield, der eine Schule für die Kinder ehemaliger Sklaven 
unterhielt. Das "Erwachen" ebnete durch die Diskussion von 
Gemeinsamkeiten und damit der Selbstdefinition einen Weg, sich gleichzeitig 
von den anderen Gruppen abgrenzen zu können. Ein wichtiger Aspekt unter 
den weißen Gemeindenmitgliedern war zudem die religiöse Abgrenzung von 
Europa. So schrieb Edwards, daß sie, die westliche "neue" Welt die "alte" 
Welt von nun an mit geistlichen Gütern beliefern wollte, da man in Amerika 
dem "Reich Gottes" näher sei (Blanke 1986:63). 



 
zu formieren gedachten 0). Der Graf versuchte, diese Reformbestrebungen 
nach seinem Willen auszurichten, was jedoch auf Widerstand stieß, so daß 
immer mehr Teilnehmer den Versammlungen fernblieben. In kurzer Zeit schuf 
sich Zinzendorf eine breite Gegnerschaft in Pennsylvania (Durnbaugh 
1989:57-64) 0). Vom 21.- 23.2.1742 wurde die dritte Synode in Oley, Pa., ab-
gehalten. Zinzendorf provozierte die Anwesenden, indem er den Mahican 
Marnalatasecung alias Schabash (Abraham) aus Shekomeko und die 
Wampanoag Otapawanemen (Isaac) und Mashak (Jacob) taufen ließ (Fliegel: 
Catalog of Indians No. 1-721; Box 319(1) Item 2; De Schweinitz 1870:107; 
Heckewelder 1820:21; Davis 1858:16; Lone Bear Revey 1987:72; Reichel 
1870:145; Schaeffer 1869:82). Ein Teilnehmer empörte sich: 

"After my return home [from the Oley conference] I... said that I 
looked upon the Count's conferences as snares, for the purpose of 
bringing simple minded and inexperienced converts back to infant 
baptism and church-going, and of erecting the old Babel again" 
(Durnbaugh 1989:58f.). 

Zinzendorfs Pläne einer christlichen Körperschaft auf amerikanischem Boden 
weckten auch bei der Kolonialregierung Pennsylvanias Mißtrauen. Es war be-
kannt geworden, daß Zinzendorf eine "Grafschaft" direkt von der englischen 
Krone in London erwerben wollte. Zu dieser Zeit wuchs die Ablehnung gegen 
eine politischen Mitgestaltung der in großer Zahl zugewanderten Deutschen, 
so daß der Landerwerb Zinzendorfs für sie eine Gefahr darzustellen schien 
(A.F.C. Wallace 1945:112-115,118f.)0). Es bleibt zu untersuchen, ob sich 
Zinzendorf, wäre er er als Grundbesitzer und Vorreiter der Vereinigung deut-
scher Glaubensgruppen in Pennsylvania erfolgreicher gewesen, sich 
trotzdem so vehement der Mission zugewandt hätte0). Anders als z.B. 
Grönland war 
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Pennsylvania nicht nur ein Missionsstützpunkt. Durch den Aufbau indiani-

                                                
0) Die erste Synode begann am 12.1.1742 und wurde von Tunkern, 
Schwarzenauer Täufern, Inspirierten, deutschen Quäkern, Mönchen aus 
Ephrata, Mennoniten, Reformierten, Lutheranern und Herrnhutern besucht 
(Durnbaugh 1989:59,66; Roeber 1986:167; Weinlick 1976:142). 
0) Die Herrnhuter erklärten Zinzendorfs Scheitern in den Pennsylvanischen 
Synoden später damit, daß er seiner Zeit weit voraus gewesen wäre 
(Hamilton/Hamilton 1967:89f.). 
0) Tatsächlich wollten die Herrnhuter später Land zwischen ihren Siedlungen 
dazu kaufen, was am Widerstand der schottisch-irischen Siedler scheiterte 
(H. Erbe 1929:64). 
0) Radloff betont, daß Zinzendorf mehr Zeit für die Ökumene verwendete und 
zu einer Zeit nach Amerika reiste, als die Herrnhuter sich in einer Krise be-
fanden und sich zur separatistischen Gemeindschaft entwickelte (Radloff 
1973:28). 



scher Kongregationen konnte Zinzendorf seinem Ziel, sich in Amerika zu eta-
blieren, näherkommen. So mußte den Herrnhutern gestattet werden, Land für 
Missionsdörfer zu kaufen. Vermochten sie es zudem, durch die Ansiedlung im 
Lehigh-Tal zur Befriedung der unruhigen Zone beizutragen und die Delaware, 
Liga-Irokesen und Shawnee im Sinne der Kolonie zu beeinflussen, war ihnen 
Anerkennung sicher. 
Zinzendorf hatte nur eine vage Kenntnis der aktuellen Indianerpolitik. So ver-
wechselte er die (Munsee) Delaware mit den Huronen (P.A.W. Wallace 
1945:136f.). Er äußerte sich erstaunt, daß die Jersey-Delaware das 
Lehigh-Tal nicht verlassen wollten und bezeichnete sie als Siedler ohne 
Eigentumsrechte. Seine von zeitgenössischer Literatur geprägte Vorstellung 
der "Edlen Wilden" sah er nicht bestätigt: 

"In general, it is a great error, and perhaps even craftiness, when 
the Indians are represented among Europeans as a much happier 
race than ourselves " (Schaeffer 1869:86). 

Den Bewohnern entlang des Hudson schien es am schlechtesten zu gehen, 
da ihr Vorbild Weiße waren, die sich zudem Christen nannten: 

"These River Indians are a People allmost quite Spoil'd by the 
Christians with Drunkenness, Thievery and Whoredom etc." (Zin-
zendorf 1870a:125). 

Der Graf unternahm während seines Aufenthaltes in Amerika drei Reisen. 
Sein Weg führte ihn zu den Mahican, Wampanoag, Liga-Irokesen, Shawnee 
und Delaware. Sein Eindruck über die Mahican, denen er in Shekomeko be-
gegnete, war negativ: 

"The Mahicans are a rich, but drunken, god-forsaken, tyrannical 
and quarrelsome people, and Brother Rauch, at first, stood in 
danger of his life among them; but after he had suceeded in gain-
ing over the most notorious brawler and drunkard, the good work at 
once progressed " (Schaeffer 1869:83). 

Sprache und Benehmen befremdeten den Grafen zutiefst: 
"Their heavy Indian corn generates thick blood, and clogs the spi-
rit. Oh, how deeply ashamed we feel before these brethren, who 
must help themselves in the Saviour's work with a language which 
is hardly better than a goosegackle, while we, possessed of a lan-
guage like that of the gods, can scarce express our hearts emoti-
ons" (Schaeffer 1869:83-84). 
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Eine Reise nach Wyoming mit Weiser und dem Dolmetscher Andrew Montour 
zwischen dem 21. September und dem 8. November 1742 spiegelte die In-
teressen des Regierungsvertreters Weiser. Die Ankommenden wurden von 
Shikellamy freundlich begrüßt und Zinzendorf als Vermittler zwischen India-
nern und Weißen vorgestellt, der für seine Friedensbotschaft aus Europa 
angereist war. Doch der Aufenthalt verlief anders als erwartet. Weiser war für 
einige Tage nach Tulpehocken zurückgekehrt und ließ einen gereizten 



Grafen zurück, dem nur Mißgeschicke passierten; er schlug sein Zelt weitab 
vom Dorf nahe eines Begräbnisplatzes und einer Silbermine auf, sprach sich 
für Ruhe im Dorf aus, wenn er beten und seine mitgebrachte Bibliothek 
studieren wollte. Sein Verhalten verstörte die Dorfbewohner und der Graf sah 
sich bis zur Rückkehr Weisers ernstlich bedroht. 
Weiser notierte: 

"But the trouble I had in excusing the Count, to the Indians (so that 
the Misssionaries, who were to be sent out from Bethlehem, should 
not find the Lord's work hindered by all this commotion) I cannot 
describe "(P.A.W. Wallace 1945:142). 

Ein Gespräch mit dem Shawnee Katchhawatchiky  blieb für Zinzendorf unbe-
friedigend. Der christliche Gott sei für die Weißen gemacht und er, Katchha-
watchiky, hätte zu wenige gute Christen getroffen, um sich zu wünschen, wie 
sie zu werden. Er sei gerne Shawnee. Diese höfliche, aber bestimmte Äuße-
rung muß Zinzendorf in solche Rage versetzt haben, daß er Katchhawatchiky 
als 'Satan' bezeichnete (P.A.W. Wallace 1945:143f.). Als im Jahre 1745 
Martin Mack, der auch Zinzendorf schon begleitet hatte, nach Shamokin kam, 
äußerte sich ein Shawnee: 

"Was wollt ihr hier? Die Irokesen (bzw. sie selbst) wollens nicht 
haben, daß jemand die Indianer unterrichten soll. Ihr seid wie die 
Tauben; wo sich eine hinsetzt, da kommt immer gleich ein großer 
Haufe zusammen geflogen; wenn ihr an einen Ort kommt, so bleibt 
es nicht bei einem oder zweien, sondern es finden sich gleich viele 
herzu " (Loskiel 1789:317). 

Auch den Delaware begegnete Zinzendorf auf seinen Reisen. Am 24. Juli 
1742 begann er eine Reise von Bethlehem aus in Richtung Norden zu Moses 
Tatemy  und passierte dabei die noch bewohnten Siedlungen der Delaware. 
Über seine Eindrücke in Clistowackin, Pocopoco  (Wechquetank) und Menio-
lagomeka  ist wenig bekannt. In Clistowackin betete er für das kranke Enkel-
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kind des Medizinmannes; im nächsten Dorf werden die Besucher vom "cap-
tain" zum Übernachten eingeladen0). In Meniolagomeka brach Zinzendorf am 
28.7.1742 seinen Besuch ab und ritt, "einer Eingebung folgend" nach Tulpe-
hocken zu Conrad Weiser (Zinzendorf 1870b:23-33). Dort traf er auf Vertreter 
der Liga-Irokesen, auf Canassatego, den Onondaga Caxhayton, Shikellimy, 
die Cayuga  Kakaradasey und Sahughsoewa, den Oneida Saristaque sowie 
den Shawnee Weh-welaky . Diese befanden sich auf der Rückreise von 
Philadelphia, wo über die endgültige Vertreibung der Delaware aus dem Ge-
biet des Walking Purchase verhandelt worden war. Zinzendorf war von den 
                                                
0) Bei diesemm von Zinzendorf nicht namentlich erwähnten Dorf handelte es 
sich wahrscheinlich um Sakhauwotung, eine zeitweilige  Ansiedlung der 
Delaware von zehn Wigwams (Becker 1983:12). 



Streitigkeiten mit Captain John unterrichtet (Reichel 1870:123). Falls er von 
dem Verhandlungsgegenstand in Philadelphia gewußt haben sollte, könnte 
ein Motiv seiner "Eingebung" die Klärung der Landverhältnisse in Nazareth 
mit Weisers Hilfe gewesen sein. 
Zinzendorfs Vorgehensweise war es im allgemeinen, sich mit einflußreichen 
Personen zu treffen, um mit ihnen seine Ziele zu besprechen. Vielleicht hatte 
er bei den Delaware vergeblich einen Ansprechpartner gesucht. Schon Span-
genberg hatte von den Irokesen berichtet und Weiser könnte möglicherweise 
Zinzendorf dahingehend beeinflußt haben, daß er die Liga als für die Mission 
am geeignetsten ansah. Die Irokesen wurden von der Kolonie bevorzugt be-
handelt und entsprachen in ihrem Auftreten am ehesten den Vorstellungen 
Zinzendorfs. Es gelang dem Graf, zu ihnen zu sprechen. Die Herrnhuter wur-
den eingeladen, nach Onondaga zu kommen und überreichten einen Wam-
pumgürtel (Zinzendorf 1870a:123ff.). 
Zinzendorfs Plan für die Civitas Indiana-Germana festigte sich. Es handelte 
sich um einen "Verband christlich-deutsch-indianischer Gemeinden". Fern der 
Zivilisation sollten die Bekehrten in einem christlichen Indianerstaat leben (H. 
Erbe 1929:15). Der "Operationsplan" des Grafen bezog sich auschließlich auf 
die Liga-Irokesen. Wyoming sollte dabei als Zwischenstation auf dem Weg zu 
den Mohawk, Oneida und Onondaga dienen. Eine weitere Zentrale würde 
das französisch geprägte Ostonwackin, und mit Hilfe der Familie Montour 
konnten die Tuscarora und Seneca erreicht werden. Ein dritter Stützpunkt 
sollte Albany werden, wo mit Hilfe der Mahican, Weisers, Shikellamys und 
                                    - 74 - 
 
Montours der Nucleus einer "nördlichen Gemeinde" entstehen sollte (Zinzen-
dorf 1870c:136-140). Die Mission der Liga blieb bis 1755 das eigentliche 
Ziel der Herrnhuter. Die Delaware jedoch waren in Zinzendorfs Plan 
nicht erwähnt. 
 
2.2. Missionsstützpunkt Bethlehem 
Bethlehem wurde nach den Wünschen Zinzendorfs als Zentrale der Mission 
aufgebaut und organisiert. Die Siedlung war in zwei Teile gegliedert. Die 
Wohn- und Ausbildungsstätte der Missionare waren das Pilgerhaus  und die 
Prophetenschule. Die Handwerksbetriebe sollten das Missionswerk wirt-
schaftlich tragen helfen. Die Herrnhuter befanden sich zu dieser Zeit in finan-
ziellen Schwierigkeiten, so daß eine neue Geldquelle gefunden werden 
mußte. Almosen wurden abgelehnt und Kredite waren teuer, da die 
englischen Handelsgesetze den Notendruck in der Kolonie verboten und so 
die Preise künstlich hochgehalten wurden (H. Erbe 1929:18f.). Daher war der 



Kauf von Boden zu kostspielig, und die Herrnhuter spezialisierten sich auf G-
ewerbe und die Holzwirtschaft0). Das Gemeinwesen Herrnhuts wurde auf 
Bethlehem übertragen; es existierten keine einzelnen Familienwohnhäuser, 
und Erträge wanderten in eine gemeinsame Kasse. Diese "Gemein-Ökono-
mie" ermöglichte die Erschließung von Ressourcen in kürzestmöglicher Zeit  
(Hamilton/Hamilton 1967:137). 
2.3. Lutheraner und Presbyterianer 
Die Herrnhuter waren nicht die ersten Missionare, die mit den Delaware in 
Kontakt kamen. Schon der schwedische Lutheraner Johan Campanius Holm 
hatte zwischen zwischen 1642 und 1648 zu den Delaware und 
Susquehannock gepredigt. Er übersetzte für sie den Katechismus, den er als 
Grundlage der christlichen Religionsanweisung verstand. Damit war er der 
erste, der die Sprache der Delaware aufzeichnete. Campanius konnte jedoch 
nur nur wenige Delaware interessieren, und die Namen der Getauften sind 
nicht erhalten. Er missionierte in einer Zeit, in der sich die Delaware infolge 
der Ausrottung der regionalen Biberbestände in ökonomischer Not und in 
einer ohnmächtigen 
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Position gegenüber den Susquehannock und der schwedischen Kolonie 
befanden. Bei den Getauften muß es sich um Delaware gehandelt haben, die 
nahe den schwedischen Siedlungen wohnten und sich - durch 
Handelskontakte bedingt - der Unterrichtung durch den Prediger 
aufgeschlossen zeigten (A.F.C. Wallace 1956a:3; Weslager 1988:102-105). 
Der Einfluß der Predigten von Campanius und anderer früher Missionare bei 
den Delaware kann nur vermutet werden. Lindeström wußte von einer 
Legende zu berichten, in der ein kluger und außergewöhnlicher Junge von 
einer Lenape-Frau geboren wurde, ohne daß sie von einem Mann 
geschwängert worden war: 

"He had so much to say that it was a great wonder and [he] per-
formed many miracles and wonders. When he now became 
somewhat large he departed from us and went up into the air, up 
there. He promised to come back to us, but he never came back to 
us again. Sometime after him, a large-mouth with large beard 
[came]. He had also much to say for a time. That one also went up 
there. (Lindeström 1925:208f.). 

Die Quäker in Pennsylvania waren so sehr mit dem Aufbau ihrer kommerziel-
len und diplomatischen Kontakte beschäftigt, daß ihre Missionsarbeit nicht 
über ein formales Angebot hinausging. Sie beließen es bei einem 

                                                
0) Im Jahre 1743 wurden eine Getreidemühle und eine Gerberei errichtet, 
1745 eine Öhlmühle, 1750 kam ein Wasserwerk hinzu und ein 
"Gewerbehaus" für Hufschmid, Grobschmied und Schlosser. 



freundlichen Auskommen mit den Delaware.  Eine Ausnahme bildete nur 
George Fox, der im 17. Jahrhundert zu den Delaware gepredigt haben soll 
(A.F.C. Wallace 1956a:4). 
Ein verzweifelt zu nennender Missionsversuch waren die Predigten des Pres-
byterianers David Brainerd (1718-1747) bei den Delaware in New Jersey und 
Pennsylvania. Der kränkelnde Brainerd war eine der dominantesten Figuren 
des Great Awakening und wurde finanziell von der Society in Scotland for 
Propagating Christian Knowledge unterstützt (Beaver 1966:39f.). Seine 
Theologie gründete sich auf den Gedanken der Erlösung, die er als lang-
wierigen und schmerzhaften, durch das Erleben von Schuld geprägten 
Prozeß begriff. Brainerd predigte zwischen dem 1744 und dem 1746 in 
Sakhauwotung  und Kauksesauchung  (Pocopoco, Captain Harris' Town) 
(Reichel 1870:27). 
 Hier stieß er auf Unverständnis: 

"There were two or three who suspected that I had some ill design 
upon them, and urged that the white people had abused them and 
taken their lands from them, and therefore they had no reason to to 
think that they were now concerned for their happiness, but on the 
contrary that they designed to make them slaves or 
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them on board their vessels and make them fight with the people 
over the water (as they expressed it) meaning the French and 
Spaniards" (Edwards 1985:578). 

Die bemerkenswerteste Reaktion der Delaware erfolgte jedoch in Crossweek-
sung  (Bordentown, NJ), wo Brainerds Worte im August 1745 eine Massenhy-
sterie auslösten und die Zuhörer weinend zusammenbrachen [sic!] (Edwards 
1985:306-311). Bei einer dieser Predigten, am 8.8.1745, waren 65 Personen 
anwesend. Diese Delaware gehörten zu den letzten in New Jersey ver-
bliebenen Familien. Die von weißen Siedlern eingeschlossenen und damit in 
einer außergewöhnlichen Streßsituation lebenden Delaware sahen sich durch 
Brainerds Predigten aufgefordert, Gefühle der Angst zu zeigen. Im Jahre 
1746 hatten sich 130 Delaware in Crossweeksung gesammelt (Kraft 
1986:231f.). Brainerd erlag jedoch schon 1747, mit 29 Jahren, der Tuberku-
lose und viele seiner Konvertiten starben mit ihm (Pettit 1985:2). Nun aber 
konnten die Delaware von der Regierung nicht mehr übersehen werden, und 
1758 gelang es Brainerds Bruder John, die Einrichtung der Brotherton Indian 
Reservation zu erreichen (Goddard 1978:222; Lone Bear Revey 1987:68f.; 
Weslager 1972:261-281). 
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3. Das Paradigma der Herrnhuter Mission: Innere Ordnung und Chaos 
von außen 
Die Missionierung der Delaware war von den Herrnhutern nicht geplant und 
wurde trotzdem eines der großangelegten Unternehmungen der Brüderge-
meine im 18. Jahrhundert. Nachdem sich die Liga-Irokesen wenig 
aufgeschlossen für das Anliegen der Herrnhuter zeigten, wandten sich die 
Missionare verstärkt den Delaware zu. Zwischen 1744 und 1806 entstanden 
zahlreiche Missionsstützpunkte und vierzehn von den Herrnhutern und ihren 
Konvertiten neu angelegte Siedlungen (vgl. Liste 1). 
Die Herrnhuter Handlungsprinzipien bildeten sich schon in der Oberlausitz 
heraus. Herrnhut war in dem Willen gegründet worden, eine gleichberechtigte 
Schar von Geschwistern aus allen Gesellschaftsschichten mit dem gemeinsa-
men Ziel der Gottesverehrung zu sein. Die Entscheidung der Gläubigen, ge-
meinsam zu leben, ließ keinen Zweifel daran, daß es sich um eine bessere 
Lebensform ohne Hierarchie und Unterdrückung handeln mußte. Ge-
genseitige Ermahnung und die gleichen Rechte und Pflichten für alle sollten 
die Beständigkeit der Gemeinschaft und die Unabhängigkeit nach außen hin 
gewährleisten. 
Doch die Realität sah anders aus. Das Zusammenleben von ehemaligen 
mährischen Leibeigenen und sächsischen Aristokraten hatte zu einer 
neuartigen internen Schichtung geführt. Zinzendorf dominierte als 
charismatische Persönlichkeit die Gemeindegestaltung und hielt alle 
wirtschaftlichen Vollmachten in seinen Händen, während sein aristokratischer 
Freundeszirkel sich den Verwaltungsaufgaben Herrnhuts widmete. Die 
Mähren hingegen arbeiteten als Tagelöhner und Weber. Nur langsam ließ 
sich der Traum der Handwerkerkolonie verwirklichen (Gollin 1967:34-36; 
Uttendörfer 1925:176f.). Die hieraus entstandenen Spannungen - durch 
landesfürstliche Anfeindungen  in Sachsen noch verstärkt -  hatten zu einer 



Krise, der Sichtungszeit,  geführt0). Eine Möglichkeit, den drohenden Zerfall 
der Glaubensgemeinschaft zu verhindern, war der Erlaß von immer 
strengeren Verhaltensregeln, die ein festes Ord 
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nungsmuster schuf. Die Regeln waren so angelegt, daß sich der Herrnhuter 
von den Verpflichtungen gegenüber seiner Familie löste und in seinem Ver-
haltenskodex gänzlich auf das sittlich-religiöse Ideal der Gemeinde hin orien-
tierte (Gollin 1967:75-78). Um das Ordnungssystem, welches Sicherheit bot 
und das als rechtmäßig und vollkommen angesehen wurde, wei-
terzuentwickeln, bedurfte es also der Erziehung, die Regeln auch zu 
akzeptieren. Eine so strukturierte Gemeinschaft konnte nur durch das 
Fehlverhalten Einzelner gefährdet werden. 
Dieses Verständnis der theoretischen "Vollkommenheit" der Gemeinde fand 
in Bethlehem und auch in den Missionsdörfern seine Fortsetzung. In 
Bethlehem ermöglichte die schnelle Einführung fester Lebensregeln und eine 
strenge Arbeitsethik Erfolg im Kampf gegen die "Wildnis" und beim Aufbau 
einer "ordentlichen" Siedlung (H. Erbe 1929:40f.). 
Die Herrnhuter wandten sich den Delaware zu, da Bethlehem und die Sied-
lungen der Jersey-Delaware benachbart waren und es zu einem zufälligen 
Kontakt kam. Die propagierte Theorie Zinzendorfs, zu "vorbereiteten Seelen" 
zu kommen, stand im Widerspruch zu dem, was die Herrnhuter in aller Welt 
vorfanden. Die Hoffnung, daß sich die Delaware oder Liga-Irokesen ähnlich 
den Mitgliedern der Untergrundkirche der Unitas Fratrum verhalten würden, 
erfüllte sich nicht. 
Um der fremdartigen und unerwarteten Realität in den Kolonien begegnen zu 
können, begannen die Herrnhuter, auch ihre Konvertiten umzuerziehen. Sie 
brauchten dafür nicht von ihrer Utopie der "unsichtbaren Gemeinde" abzu-
weichen. Die Landpolitik im Pennsylvania der 40er Jahre des 18. 
Jahrhunderts machte die Delaware zu geeigneten Konvertiten der Herrnhuter. 
Von einer Civitas Indiana-Germana konnte in Amerika genausowenig die 
Rede sein, wie von einer egalitären Gemeinschaft in Herrnhut. Mit der 
Gründung von Siedlungen, die sich aus Flüchtlingen zusammensetzten, 
war es den Herrnhutern am ehesten möglich, starre Ordnungsmuster 
durchzusetzen 0). Dies zeigte sich schon anläßlich der ersten Taufhandlung 
                                                
0) Mit der Sichtungszeit wird eine Periode religiöser Schwärmerei zwischen 
1743 und 1750 bezeichnet, die in einer Enklave der Herrnhuter auf dem 
Herrnhaag bei Büdingen ihren Anfang nahm. Die Bewegung übertrug sich auf 
Bethlehem, da ein großer Teil der Bewohner 1750 nach Amerika 
auswanderte (Weinlick 1956:198-206). 
0) Die Bewohner der Missionsdörfer setzten sich nicht nur aus Delaware zu-
sammen, sondern auch aus Personen anderer Stammeszugehörigkeit. Ihre 



unter den Delaware: 
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"After singing Part of a whole Hymn suitable to the Purpose B. 
Joseph spoke from these words. "He that believeth this baptized 
shall be saved" tc. to the following Effect,...That in order to baptism 
it was not necessary to have the Knowledge & Understanding of 
the Truths; but only to be sensible touched with & convinced of 
ones miserable Condition that one has no Rest, & would gladly be 
delivered, & that one has a hunger & thirst after our Sav. that he 
may in Grace have Mercy on me " (An Account of the Baptism of 
our Br. Gottlieb & Maria, Husband and Wife. The First Fruits of the 
Delaware Indians. April 15/26 1745: Box 319, Folder 5, Item 1). 

Neben der inneren Ordnung der Mission, die mit "Wahrheit" gleichgesetzt 
wurde, existierte die äußere Welt, die zwangsläufig chaotisch sein mußte, da 
dort die Herrnhuter Ordnungen unbekannt waren. Wer zum Missionsdorf 
gehören wollte, kehrte der Welt den Rücken. Auch die Herrnhuter suchten 
sich von "Weltlichem" durch eine streng apolitische und pazifistische Haltung 
fernzuhalten. Ein Beispiel dafür sind die Kapitelüberschriften des Herrnhuter 
Chronisten Heinrich Loskiel in seiner "Geschichte der Mission", die er mit 
Begriffen wie "Unruhe und Not von außen", "vom inneren Gang der Gemeine" 
und "kurze Ruhe von außen" formulierte (Loskiel 1789: Inhaltsangabe). 
Der Satan, der das Chaos symbolisierte, stellte die größte Gefährdung der 
Herrnhuter Ordnung dar. Er wirkte in all denen, die das Werk der Missionare 
bedrohten und mußte den Neuankömmlingen ausgetrieben und von den 
Siedlungen ferngehalten werden0). David Zeisberger verdeutlichte seine 
Vorstellung über Satan in einem Streitgespräch mit dem Delaware 
Wangomend im Jahre 1767. Er fragte ihn: 

"But what kind of God have you, and how do you know Him?" He 
bethought himself a while and did not know the answer. Then I 
said to him, "If you do and did not know and will now tell you. The 
devil is your god, whom you preach to the Indians, for you are his 
servant. He is the father of lies and and from him all lying 
proceeds." 

Wangomend zeigte sich verwirrt, was Zeisberger als Einfluß des Bösen 
ansah: 

"But if you will turn from Satan and his teaching (for your teaching 
is from the devil and you do not preach that which is truth) and will 
give up your Indian abominations and come to the Saviour as a 

                                                                                                                                      
Aussagen werden miteinbezogen, wenn sie das "Prinzip" verdeutlichen. 
Zudem sind keine grundlegend unterschiedlichen Reaktionen auf 
persönlicher Ebene beispielsweise zwischen Delaware und Mahican aus den 
Quellen ersichtlich. 
0) Satan ist eine Bezeichnung aus der hebräischen Sprache und bedeutet so-
viel wie Feind, Widersacher oder Ankläger. Als Verkörperung des Bösen 
behindert er diejenigen, die eine gute Tat vollbringen wollen (Rienecker 
1988:1201). 



poor, wretched, lost man, who knows nothing (for you 
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think that you know much but you know nothing) and pleas with 
Him for grace and mercy, then He may have mercy upon you and 
deliver you from the power of Satan " (Zeisberger 1912a:28f.). 

Die Gefahr, die durch das von außen wirkende Chaos drohte, konnte nur 
durch die strikte Einhaltung gleichbleibender Regeln abgewendet werden0). 
Die Innen- und Außensicht der Herrnhuter bestimmte sogar den Blickwinkel 
wissenschaftlicher Untersuchung. Theologen und Historiker, die die 
Sichtweise der Herrnhuter übernahmen, kamen zu dem Ergebnis, daß die 
Missionierung der Delaware aufgrund "äußerer" Umstände, wie z.B. Kriege 
gescheitert war (McHugh 1966:430f.; Wessel 1989:146). Eine ähnliche 
Erklärung liefert Radloff, der bedauert, daß es nicht möglich war, die 
vollständige Umerziehung der Konvertiten zu erreichen. Nur ein solcher 
Erfolg hätte  die Selbstverwaltung und Eigenständigkeit indigener Gemeinden 
ermöglicht. 

"The Moravian towns were so protective of their inhabitants and so 
regulative of their activities that when the controlled atmosphere of 
the villages was removed from them, they did not possess 
sufficient inner discipline to continue individually or as small 
groups" (Radloff 1973:164). 

3.1. Das Missionsdorf 
Die neuangelegten Siedlungen der Herrnhuter Missionare spiegelten den 
Ordnungswillen und die Orientierung der Herrnhuter auf Christus wider. Die 
Dörfer wurden in möglichst gleicher Anordnung gebaut. 
Gnadenhütten in Pennsylvania mag hierfür als Beispiel dienen. Das Dorf wur-
de in einem Halbkreis in einer Flußbiegung des Lehigh errichtet. Die Kapelle 
mit Glockenturm  erhielt ihren Platz im Zentrum. Eine Landstraße teilte die 
Siedlung in zwei Hälften. Die Wigwams der Delaware und Mahican befanden 
sich auf der einen Seite und waren von Obstplantagen umgeben, während 
die Wohnhäuser der Missionare in einiger Entfernung gegenüber der Straße 
angelegt wurden. Am Fluß enstand eine Getreidemühle, eine Sägemühle 
sowie eine Schmiede. Die Farmgebäude befanden sich auf einer Anhöhe; 
ebenso der Friedhof (Loskiel 1789:311; Reichel 1870:34). Konvertiten und 
Missionare waren also räumlich voneinder getrennt, während das Gotteshaus 
im Zentrum den Berührungspunkt beider Gruppen symbolisierte.  Die 
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0) Wessel vergleicht Theologie und Lebensgestaltung der Herrnhuter in She-
komeko 1743 und Schönbrunn 1772 und stellte nur minimale Veränderungen 
fest, obwohl es sich im ersten Missionsdorf um Mahican und Wampanoag, im 
anderen um Delaware handelte und auch äußere Umstände und die 
geographische Lage sich voneinander unterschieden (Wessel 1989:145). 



 
 
durch ihre geringe räumliche Distanz zum Gotteshaus den engsten und 
privilegierten Kontakt zu Gott. 
Jedes Dorf verfügte über eine Kirche, eine Schule und ein Missionszentrum 
(Hamilton,K.G. 1951:8). 
Die Niederlassungen im Gebiet der Delaware jenseits der englischen Sied-
lungsgrenze wurden zunächst als Missionsstützpunkte angelegt und dann 
sukzessive ausgebaut, was sich in der Errichtung von "Häusern" zeigte. So 
setzte sich Friedenshütten am Susquehanna 1768 aus 26 Blockhäusern und 
zehn Rindenhütten zusammen, 1769 aus 27 Blockhäusern und 17 
Rindenhütten und 1772 schließlich aus 39 Blockhäusern und 13 Rin-
denhütten (Reichel 1876:185ff.). Je länger das Missionsdorf bestand, und je 
später es gegründet worden war, desto mehr ähnelte es einer europäischen 
Siedlung. So wurde nach anfänglich gemeinsamer Landnutzung in 
Gnadenhütten, Pa., schon kurz nach der Gründungsphase entschieden, daß 
jeder Familie eine eigene gleichgroße Landparzelle zugeteilt werden sollte, 
die sie als Garten bewirtschaften konnte (Loskiel 1789:309f.). Das Farmland 
wurde mit zunehmender Viehhaltung eingezäunt, um es vor Schweinen zu 
schützen. Die Konvertiten lernten, selbst Blockhäuser zu bauen, die mit 
Fenstern, Schornstein und ziegelgedecktem Dach versehen waren 
(Heckewelder 1820:97; Loskiel 1789:305). In Schönbrunn und Gnadenhütten, 
Oh., waren die Blockhäuser numeriert (K.G. Hamilton 1951:8). Die 
neuerbauten Siedlungen der Herrnhuter hatten durchweg deutsche Namen, 
während  für die Missionsstützpunkte die Bezeichnungen der Delaware 
beibehalten wurden. 
Nur die Vorposten oder "Stützpunkte" unterschieden sich durch ihre proviso-
rische Beschaffenheit. Sie dienten zur Kontaktaufnahme für Missionsarbeit in 
neuen Gebieten. Es existierte meist nur eine Hütte für den Missionar, der 
versuchte, in der näheren Umgebung Zuhörer für seine Predigten zu finden, 
indem er die Wigwams aufsuchte oder zu Versammlungen einlud (Hark 
1886:135). Sein Erfolg zeichnete sich ab, wenn einzelne Familien begannen, 
sich nahe der Hütte anzusiedeln (Loskiel 1789:551). Übergangsdörfer wurden 
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Abbildung 2  Schönbrunn (Radloff 1973:3) 
 
 
eingerichtet, wenn sich eine Gruppe von Konvertiten auf der Wanderschaft 
befand, bis sich die Gelegenheit für eine dauerhaftere Anlage ergab, für die 
der Arbeitsaufwand sich lohnte. In Friedenshütten (1746), das als 
Sammelplatz von zehn Familien der Mahican und Wampanoag in der Nähe 
von Bethlehem fungierte, bauten diese "Häuser nach ihrer Art" (Loskiel 
1789:305) Auch in Pilgerruh 1786 wurden Wigwams in loser Anordnung um 
eine kleine Kapelle errichtet, wobei jede Familie sich ihren Platz selbst aussu-
chen durfte (Clark 1937:59, Zeisberger 1885,I:279f.). 
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3.2. Die Ökonomie 
Die Selbstversorgung der Bewohner des Missionsdörfer veränderte sich mit 
ihrer geographischen Lage. Befand sich das Dorf in Reichweite Bethlehems, 
wie im Fall von Gnadenhütten, war es möglich, ein System des internen Wa-
renaustausches auf Kreditbasis zu unterhalten. Da Gnadenhütten an einem 
Fluß lag, wurde mit Hilfe der Konvertiten die Belieferung mit Bauholz aus der 
Sägemühle zum Aufbau von Bethlehem, Gnadenthal, Christiansbrunn und 
Friedensthal geleistet. Es handelte sich um Neugründungen eingewanderter 
Herrnhuter, die nach der Anerkennung als Kirche durch die britische Krone im 
Jahre 1749 einen Bauboom erlebten. Die Delaware erhielten im Austausch 
für ihre Arbeitsleistung in der Sägemühle Materialen, die sie nicht selbst her-
stellten, so z.B. Leinwand (H. Erbe 1929:26;77f.). Ziel der Missionare war es, 
handwerkliche Fähigkeiten der Konvertiten zu fördern und zu erreichen, daß 
die Kosten des Missionsprojektes durch ihre eigene Arbeit ausgeglichen wer-



den konnten. In Meniolagomeka verdingten sich die Dorfbewohner als Tage-
löhner bei benachbarten Bauern, um Geld für die Saatgutlieferungen aus 
Bethlehem zu erwirtschaften (Hark 1886:134). Auch der Verkauf von Natura-
lien und selbstgefertigten Werkzeugen fand statt, solange sich Abnehmer bei 
benachbarten europäischen Siedlern fanden. So konnten Feuerholz, Asche 
für die Herstellung von Pottasche, Schweinefleisch, Butter und gesammelte 
Beeren sowie Körbe, Holzschalen, Siebe und Besen verkauft werden. In 
Fairfield wurden große Mengen an Ahornsirup und Weizen nach Detroit 
verkauft. Befand sich das Missionsdorf außerhalb der Kolonien, ernährte man 
sich durch eigene Landwirtschaft. Zusätzlich zum Anbau von Mais, Kürbis 
und Bohnen und Kartoffeln wurden  Rüben und Kohl eingeführt (K.G. 
Hamilton 1951:9; Loges 1956:53). In Hungerzeiten wurde auf wildwachsende 
Pflanzen zurückgegriffen (Zeisberger 1885 I:54) In Indiana hatte eine 
Beeinflußung des indianischen Speisezettels durch europäische, 
insbesondere deutsche Nahrungszubereitung stattgefunden: 

"We also had over a hundred head of cabbages, of which we could 
make a fine barrel of sauerkraut. We also had very many 
cucumbers, of which we likewise pickled two little barrels. We also 
got some turnips, kohlrabi, and beets "(Luckenbach 1938:127). 
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Der Anbau von Mais dominierte in den Missionsdörfern, was anhand der 
zahlreichen Eintragungen über die Pflege der Maisfelder im Index Fliegels zu 
erkennen ist. Die Frauen übernahmen weiterhin die Feldarbeit, auch nach-
dem die Missionare versucht hatten, die Männer zur "Arbeitsteilung" zu be-
wegen (Fliegel 1970:1115; Mahr 1948:181). Die Brandrodung wurde 
beibehalten. Hierbei wurde ein Baum geschält und nachdem er ausgetrocknet 
war, an den Wurzeln in Brand gesteckt und so gefällt (Loges 1956:52f.; Mahr 
1955:210-213). Zeisberger läßt in seiner "History" den Bodenbau der Dela-
ware außerhalb des Missionsdorfes unerwähnt, um die heidnischen von den 
christlichen Delaware abzugrenzen und den Eindruck zu erwecken, als sei 
der Bodenbau durch die Herrnhuter eingeführt worden. Er gestand den 
Delaware zu, daß sie zwar primitiven Anbau betrieben hätten, dieser sie aber 
kaum ernährt habe. Wenn sie Felder anlegten, täten sie dies jedoch "auf dem 
besten und fruchtbarsten Land" (Zeisberger 1910:28,44). 
In einer semantischen Analyse von Zeisbergers Wörterbuch in Deutsch/Mun-
see/Unami rekonstruiert Mahr den Feldfruchtbau der Missionsdörfer in Ohio 
und fand einige Begriffe, deren Einführung in die Delaware-Sprache auf eine 
Veränderung der Anbaumethoden in der Mission deutet.  Neu war der Ge-
brauch von Kompost zur Düngung der Gärten und Felder. Diese Vermutung 
beruht auf dem neuen Begriff machtúmuniik für "schlechten Dünger" (Mahr 
1955:217). Das deutsche Wort "säen" fand Eingang in die Delaware-Sprache 



als n'/saseé/hee/men und wird in Zusammenhang gebracht mit der Verwen-
dung von Ackerbaugeräten neben dem bisher verwendeten Grabstock (Mahr 
1955:213). Pflüge wurden erst im nördlichen Ohio und Kanada verwendet, da 
hier das Klima für Getreide günstig war und die Gerätschaften nach dem Un-
abhängigkeitskrieg von der amerikanischen Regierung geliefert wurden (Zeis-
berger 1885 Vol.II:497). Das Anlegen von Getreidefeldern brachte neuartige 
Probleme mit sich. So schrieb Bischof Ettwein 1798: 

"Our Missionaries never had any other Implements of Husbandry, 
than Grupping hows [sic!] Corn hows and Axes. But lately they got 
a Plough to sow some Grain. In their former Settlements they tried 
to sow flax, Wheat, and other Grain, but it would not do, as they 
could not get a ripe Seed, on account of the great Swarms of Birds 
and other Vermin" (Ettwein 1940b:374). 
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Da die Delaware die Absicht der Regierung erkannten, sie durch Ackerbau 
geographisch einzugrenzen, widersetzten sie sich dem Anbau von Getreide, 
je mehr sie sich auch von den Missionaren distanzierten.  Besonders in 
Indiana beobachtete Luckenbach die Reaktion der Delaware auf die 
Einführung neuer Techniken: 

"The Indians have also been offered more than once all sorts of 
farm implements like plows, oxen etc. so that they might live like 
civilized people. They were assured that they would be much hap-
pier if they would accept this offer of the Government. This as well 
as the former thing was agreed to by the Delaware chiefs. In their 
Council the chiefs are reported to have said to one another: "This 
time we have to agree to the Proposition, for they continue to bring 
up the matter and give us no rest. If we agree they will say no more 
about it" (Luckenbach 1938:292). 

Die Viehhaltung wurde schon in Gnadenhütten eingeführt und brachte die 
Notwendigkeit mit sich, das Dorf und die Felder einzuzäumen. In der Inven-
tarliste Gnadenhüttens,Oh., von 1782 sind folgende Tiere aufgezählt: fünf Kü-
he, zwei Pferde, 16 Schweine und 20 Hühner (K.G. Hamilton 1951:9). Wurde 
das Missionsdorf verlegt, begann eine beschwerliche Reise mit dem Vieh 
(Loskiel 1789:596). 
Der Nahrungserwerb durch Jagd und Fischerei war außer am Sabbat nicht 
verboten, wurde aber von den Missionaren eher als Zubrot zum eigentlichen 
Unterhalt angesehen. In Europa war Jagd ein Privileg der gehobeneren Ge-
sellschaftsschichten, die im Besitz von ausgedehnten Forstgebieten waren. 
Jagdausflüge dienten hier nicht dem notwendigen Lebensunterhalt, sondern 
dem Vergnügen (Axtell 1981:52f.). Die Delaware, deren Subsistenz zu einem 
großen Teil durch Jagdbeute gedeckt wurde, nahmen nach Meinung der Mis-
sionare Privilegien in Anspruch, die ihnen nicht zustanden und arbeiteten 



nicht wirklich. Vor allem die Männer wurden von Zeisberger als "faul" be-
schrieben: 

"If they are at home and not engaged in the chase, they lie all day 
on the britchen and sleep; when night comes they go to the dance 
or wander about in disorderly fashion" (Zeisberger 1910:18). 

Zeisberger sah Satan als die formende Macht an, die die 
Charaktereigenschaft des Jäger festigte. Durch das Töten und den Anblick 
von Blut werde das Herz verhärtet und die inneren Schranken, auch 
Menschen ums Leben zu bringen, beseitigt. Falscher Stolz auf eine 
vermeintliche Freiheit machten den 
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Jäger zum Aufschneider unter seinesgleichen. Diese Einstellung erwies sich 
in Perioden der Nahrungsknappheit als problematisch, so daß die Jagd fortan 
unter ein christliches Motto gestellt wurde. Durch Gebete für die Jäger wäh-
rend der Andachten sollte verhindert werden, daß diese für ihren Jagderfolg 
sich selbst oder ihre eigenen Götter verantwortlich machten. Die Herrnhuter 
beteiligten sich nicht an Jagdzügen. Eine Ausnahme bildete Christian Denke, 
der am 6. Juli 1800 von Gosen aus eine Gruppe von Jägern begleitete. Er 
blieb jedoch als Wache im Basislager und kehrte schon am nächsten Tag 
zum Missionsdorf zurück (Loges 1956:50f.). 
Zusammenfassend kann gesagt werden, daß die konvertierten Delaware bis 
zum Ende der britischen Kolonialzeit in den 80er Jahren des 18. Jahrhunderts 
ihre traditionelle Subsistenzwirtschaft beibehielten. Die Jagd war als Einkom-
mensquelle in Ohio unerläßlich geblieben und sicherte in Krisenzeiten auch 
das Leben der Missionare. Zudem wurden neue Anbaupflanzen, die Einfüh-
rung von Vieh und auch die Lieferung von Getreiderationen freundlich geson-
nener Kolonisten akzeptiert. Die Missionare lernten in Ohio viel von den De-
laware, solange sie sich mit ihnen in unbefestigtem Gelände aufhielten: 

"They can go on a journey of many days in the forest where there 
is neither path nor trail, without getting lost. It is as if Nature has 
fixed the compass in their heads. No European is equal to them in 
this respect. If they would go anywhere and have determined  on 
the journey, nothing prevents the carrying out of their purpose. 
Though creeks and rivers are often swollen and progress is diffi-
cult, they know what to do when white men would be at their wit's 
end. In company of Indians one may be sure not to be lost nor to 
suffer starvation" (Zeisberger 1910:21). 

3.3. Eine neue Gesellschaftsordnung 
Die Herrnhuter gingen in der Strukturierung ihrer Missionsgemeinschaften 
überlegt und systematisch vor. Sie machten durch die Festsetzung von 
Regeln deutlich, daß derjenige, der in das Dorf ziehen wollte, eine neue Hie-
rarchie zu akzeptieren hatte und bereit sein mußte "wie ein Kind zu glauben". 



Der Konvertit hatte mehrere Entwicklungsstufen zu durchlaufen, und war er 
erfolgreich, konnte ihm Lob und Anerkennung sicher sein. Brachte die 
Erziehung nicht den gewünschten Erfolg, so war die Laufbahn der christlichen 
Delaware beendet und sie mußten das Dorf verlassen (Loskiel 1789:327). 
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3.3.1. Ausgrenzung 
Die Gemeinderegeln des Missionars David Zeisberger, die für die Ohio-Dörfer 
nach 1772 gültig waren, verdeutlichen, welche Ausgrenzung dieser für nötig 
erachtete, um die rechte Ordnung im Kosmos der Herrnhuter Siedlungen zu 
gewährleisten. Seine Regeln sind nur handschriftlich erhalten und tauchen in 
keiner Missionschronik auf. Es handelte sich nicht um Verbote, sondern eine 
klare Formulierung von Bedingungen, die den Eintritt ins Dorf reglemen-
tierten: 

Gemeine-Statuten der gläubigen Indianer im Westen von 
America 
undated 
Every one who want to live with us must adore or worship God 
alone. 
None shall live with us who will go to other Places to Feastes and 
Dances. 
None who will bring Rum into our Town to get drunk or to get 
others drunk, or who will go to other places to get drunk. 
None who keeps Whores or seduces another Mans Wife 
No Man who forsaketh his Wife nor Woman who leaveth her 
Husband can abide among us. 
No Son nor Daughter who is disobedient to their Parents. 
None that steals; 
None that scolds or striketh his Neighbour. 
None that used Beson, Witchcraft in Hunting or such like Things in 
any other Purposes. 
None that will doctor or be doctered after the wild Indian manner. 
Nobody among us shall paint or dress himself as the Heathen do, 
hanging Wampum and Silver Track about them. 
If one tells stories of another of Poison, Nightwalking & the like; he 
shall prove it before the Comittee, if he can prove it, the accused 
shall not live among us; but if he is found a liar, we will consider 
him as a tool of the Devil who wants to hinder our Love, and put 
him away from among us. 
We will all keep the Lords Day and not work or go hunting on 
such Days Works of Charity & Necessity expected (Box 315, Fol-
der 3, Item 6). 

Zeisberger schied die "Wilden" von den "Indianern" und setzte damit - wie 
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viele vor ihm - eine Wertung für Nichtchristen fest. Das Verhalten der "Wil-



den" kam einem Mangel an Zivilisation und Kultur gleich (Hulbert/Schwarze 
1910:21,156 Anm. 24 1/2). 
Die offiziellen und publizierten Gemeindestatuten ähnelten dem Inhalt nach 
Zeisbergers Regeln. Jeder Unterpunkt begann mit "wir wollen" und wurden so 
zu einem positiv formulierten Verhaltenskodex. Die Statuten wurden von Kirc-
henoffiziellen verabschiedet. Die Statuten von Bischof Johannes Ettwein, die 
er im August 1772 für Schönbrunn und Friedensstadt festsetzte, sind am be-
kanntesten (De Schweinitz 1870:378; K.G. Hamilton 1951:12f.; Heckwelder 
1820:122ff.); Radloff 1973:79f.). Loskiel gab die Statuten nicht wörlich wieder, 
erwähnte aber, daß sie bei der Gründung eines jeden neuen Dorfes in Penn-
sylvania eingeführt wurden: in Gnadenhütten 1746, in Nain 1758, in Wech-
quetank 1760 und in Friedenshütten 1765 (Loskiel 
1789:310;442;448;503;575). In Gnadenhütten wurden die Dorfbewohner  in 
Anbetracht eines nahenden Krieges und den damit verbundenen 
Spannungen ermahnt, sich verstärkt an diese Statuten zu halten. Während 
des Unabhängigkeitskrieges wurde eine neue Regel hinzugefügt, die die 
Teilnahme der Konvertiten an Kämpfen verbot  (De Schweinitz 1870:379; 
Loskiel 1789:369f.). 
Die Erziehung der Delaware fand durch die Vermittlung von sittlichen Werten 
statt, die aus den zehn Geboten des  Alten Testaments entnommen waren 
(5.Mose 5.7-21).  Weitere Vorbilder waren ein reiner und unschuldig leidender 
Jesus Christus, sowie das Verhalten aller ihn umgebender Personen wie der 
Jungfrau Maria, den Engeln, Heiligen und schließlich Gott selbst, der jedoch 
in seiner Allmacht selten betont wurde. Aus der Bibel herausinterpretierte 
Werte der Herrnhuter waren Ordnung, Disziplin und Pünktlichkeit, dazu 
Aufmerksamkeit und Fleiß. Es handelte sich um Tugenden, die eine Ehr-
furchtsbezeugung gegenüber dem Heiligen darstellten. Da angenommen wur-
de, daß den Delaware diese Werte fremd waren, schien eine ständige Unter-
weisung in allen Lebensbereichen unerläßlich. 

"The word 'education' as applied to the Indian missions is of wide 
application, including not only religious instruction, arithmetic, 
hygiene, reading and writing in both Indian and German, and the 
singing of hymns in both languages, but also industrial and manual 
training, medical and domestic instruction, social and political 
science, moral and ethical philosophy" (Haller 1953:195). 
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In einem undatierten Schreiben der Herrnhuter an George Washington erklär-
ten die Missionare, wie sie den indianischen Nationen gegenübertraten. Es 
sei ihr Ziel gemäß 1. Tim. 2,3-4 "Licht in die Dunkelheit" durch die "Erkenntnis 
der Wahrheit" zu bringen. Durch nahen Kontakt zu Gott sei die eigene Moral 
im Umgang mit den Heiden gesichert.  Es sollten die eigenen Maßstäbe von 



Wahrheit angewandt werden, um "Ordnung und Regelmäßigkeit in das Leben 
der Eingeborenen" einzuführen: 

"To bring the Converts also in their outward Things in Regularity 
and good Order, is a duty of the Missionaries & their Assistants. 
Many are idle  when they should work, and when they have any-
thing to eat, they misspend it and are prodigal, and then they suffer 
Hunger again. The Baptized must be trained to regular Labour,... to 
plant, hunt, fish and do every thing in the right Season - to keep 
good House with every thing they have, to spend their corn well 
and to make provisions for their Families and also their Cattle in 
the right Season" (Instructions for Missionaries sent to General 
Washington: Box 315, Folder 3,Item 7). 

Um ihr Ziel zu erreichen, sei es in der Anfangsphase notwendig, sich auf die 
Delaware zuzubewegen. Dafür sei Festigkeit im Glauben notwendig und es 
werde besonders darauf geachtet, mit den Frauen nicht zu lange allein zu 
bleiben: 

"It is not only proper but necessary to visit the Heathen sometimes 
in their Huts and Dwelling places, to become aquainted with their 
usual course and manners of living at home, but this must be done 
with Prudence, having the Aim of such visits always in View" 
(Instructions for Missionaries sent to General Washington: Box 
315, Folder 3, Item 7) . 

Zeisberger bat in einem weiteren Brief an George Washington vom 10.7.1789 
um Regierungsschutz und Förderung der Missionsdörfer in Petquotting. Um 
die Mission auch in der im Entstehen begriffenen amerikanischen 
Gesellschaft fortführen zu können, wurde die Erziehung der Delaware betont, 
um aus Sicht der Regierung förderungswürdig zu sein. Zeisberger erhielt eine 
Zusage Washingtons am 20.8.1789: 

"In proportion, as the General Government of the United States 
shall acquire Strength by Duration; it is probable, they may have it 
in their Power, to extend a salutary Influence to the Aborigines in 
the Extremities of their Territory. In the mean Time, it will be a 
desirable Thing for the Protection of the Union to cooperate as far 
as the Circumstances will conveniently admit, with the disinte 
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rested Endeavours of Your Society to civilize and christianize the 
Savages of the Wilderness" (Box 317, Folder 4,Item 3). 

3.3.2. Christokratie  
In einigen Punkten der offiziellen Missionsstatuten spiegelt sich eine gesell-
schaftliche Hierarchie, die eine geordnete Entwicklung in Richtung der Ziele 
der Missionare sicherte und die Radloff als Christokratie  bezeichnet (Radloff 
1973:91-99). Der christliche Gott steht dabei an der Spitze der Hierarchie: 
"We will know no other God but the only true God, who made us and all 
creatures, and came into this world in order to save sinners; to Him alone we 



will pray" (Regel I der Missionsstatuten Ettweins: De Schweinitz 1870:378). 
Die Missionare sahen sich als diejenigen, die den Willen Gottes ausführten: 
"No person shall get leave to dwell with us until our teachers have given their 
consent, and the helpers (native assistants) have examined him" (Regel IV). 
Der "Wille Gottes" konnte durch den Gebrauch des Loses von den Missiona-
ren "erfragt" werden. Ein ausgeloster Bibelspruch diente als Motto für den 
Tag, und in schwierigen Situationen wurde auf diese Weise zwischen 
mehreren Möglichkeiten entschieden. Die "Zufallsentscheidung" konnte durch 
die Missionare manipuliert werden. Wenn es z.B. um die Zulassung zur Taufe 
ging, losten diese nur, wenn sie den Kandidaten auch aufnehmen wollten. 
Gott konnte bei einer negativen Antwort auch mehrmals hintereinander be-
fragt werden, bis die gewünschte Entscheidung gefallen war (Loskiel 
1789:325; Radloff 1973:121f.). Auf diese Weise selektierten die Missionare 
nicht nur die Dorfbewohner, sondern auch die Besucher und entschieden, 
wer auf die Jagd gehen, eine Reise unternehmen konnte und wer heiraten 
durfte. "Whoever goes hunting, or on a journey, shall inform the minister or 
stewards" (Regel XV). "Young persons shall not marry without the consent of 
their parents and the minister" (Regel XVI). 
Um die Kluft zwischen den Herrnhutern und den Dorfbewohnern zu über-
brücken, wurde das Amt der Nationalgehilfen eingerichtet. Als Helfer wurde 
ausgewählt, wer sich besonders für die Missionare einsetzte und so als 
Vorbild für andere diente. In regelmäßig abgehaltenen Helferkonferenzen 
wurden neue Pläne besprochen (Bliss 1885 Vol.1:xxix). Nationalgehilfen 
waren den Herrnhutern als Dolmetscher und Botschafter für die Mission 
unerläßlich. So war Wasamapah "als Lehrer seines Volkes wie gestempelt" 
(Loskiel 1789:319). Papunhank, ein Munsee, reiste mit Zeisberger 1767 in 
das "Neuland" nach 
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Goschgoschünk, um dessen Botschaft zu übersetzen und zu erklären 
(Loskiel 1789:524-528). Glikkikan, ein Munsee und Sprecher im Rat von 
Goschgoschünk, begleitete Zeisberger 1771 nach Gekelemukpechünk, um 
dort zum Rat der Unami-Delaware zu sprechen (De Schweinitz 
1870:355;366f.). Josua, jun., der sein ganzes Leben mit den Herrnhutern ver-
brachte, wurde als Dolmetscher in Woapicamikunk in Indiana eingesetzt 
(Luckenbach 1938:70 et passim). Er hatte als Mahican jedoch 
Verständigungsprobleme mit der dortigen Bevölkerung. Als Charles Henry, 
ein Besucher, Josuas Rede an die Delaware nochmals übersetzte, sollte er 
die Funktion des Übersetzers für die Missionare einnehmen: 

"Charles Henry speaks a pure Delaware, for which reason it plea-
sed the Heathen and our members especially. Even some of the 



heathen told Br. Kluge, "Keep this Indian here; we like to hear him 
better than Joshua, for we understand everything he says." There 
is really reason in this because many Indians cannot understand 
Joshua very well because his speech is a mixture of Monsey and 
Delaware" (Luckenbach 1938:381). 

Die Nationalgehilfen waren meist Sprecher oder Anführer ihrer Gruppe gewe-
sen, bevor sie der Mission beitraten. Von ihrer Diplomatie hing mehr ab, als 
die Missionare ihnen zugestehen wollten. Keiner der Gehilfen wurde als den 
Missionaren ebenbürtig betrachtet, obwohl sie als erfolgreiche Sprecher einer 
Lokalgruppe meist deren geschlossenen Eintritt in die Mission 
herbeiführten0). 
3.3.3. Chöre und Klassen 
Die Trennung der Geschlechter und Altersgruppen im Chorsystem sollte auch 
bei den konvertierten Delaware eingeführt werden. Der Grund für die Einfüh-
rung des Chorsystems in Herrnhut  war aus Konflikten mit der zweiten 
Herrnhuter-Generation entstanden, die - in der Gemeinschaft 
aufgewachsen - Heiratskandidaten innerhalb ihrer Altersgenossen im Dorf 
suchten, ohne dies in einen religiösen Kontext zu stellen.  Um die Kontrolle 
über das Handeln eines jeden Einzelnen nicht zu verlieren, hatte Zinzendorf 
1744 das Chorsystem durchgesetzt, in dem Männer und Frauen, Kinder und 
Erwachsene nicht nur getrennt voneinander  wohnten, sondern auch eine 
neue Identität als Interessengemeinschaft fanden. Die Trennung der Chöre 
ging so weit, daß auch Geschwister unterschiedlichen Geschlechts nicht 
mehr miteinander aufwuch- 
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sen (Uttendörfer 1926:189ff.). Ein weiterer Grund der Separation war die wirt-
schaftliche Notwendigkeit, die Selbstversorgung einer mittlerweile stark ange-
wachsenen Zahl von Ledigen durch chorinternes Handwerk zu sichern. Auch 
eine neuartige Arbeitsmoral konnte durch gemeinsam betriebene Manufaktu-
ren anerzogen werden (Uttendörfer 1926:334f.). 
In Bethlehem, wo ein zügiger Aufbau der Siedlung notwendig war, setzte sich 
das Chorsystem sehr schnell durch. Die Kinder konnten während der Arbeit in 
eigenen Choranstalten beaufsichtigt und erzogen werden (Gollin 1967:242 
Anm.27). In Grönland war das Zusammenleben in Chorhäusern am Brenn-
stoffmangel gescheitert. Es war nicht berücksichtigt worden, daß ein Chorge-
bäude in extrem kalter Witterung schlechter zu beheizen war als ein Winter-
haus für eine Familie, die zudem enger zusammenrücken konnte (Israel 
1969:44). 
Die Einführung des Chorsystems konnte in den Dörfern der Delaware nicht 

                                                
0) Glikkikan folgten 36 Munsee nach Friedensstadt (Radloff 1973:146). 



durchgesetzt werden. Sie traten der Mission als Familien- bzw. Klanverband 
bei und nur in Ausnahmefällen als Einzelpersonen. Der Vorstellung der 
Herrnhuter, die Missionssiedlungen zu Handwerkerkolonien zu machen, kam 
nur Gnadenhütten am Lehigh mit seiner Säge- und Getreidemühle nahe. Hier 
war daher ein nach 1746 gebautes Schwesternhaus zu finden (Müller 
1931:220). In Ohio waren keine Abnehmer für die handwerkliche Produktion 
vorhanden, und es war nicht das Ziel der Missionare, mit dort lebenden Stäm-
men zu handeln. Forstwirtschaft beispielsweise konnte nicht betrieben 
werden, da die Landfrage zur Zeit der Missionierungsarbeit ungeklärt war. Da 
statt der Chortrennung das Zusammenleben in Kernfamilien in Blockhäusern 
praktiziert und nicht auf das traditionelle Zusammenleben von Lineage- und 
Klanmitgliedern eingegangen wurde, kann vermutet werden, daß die ange-
strebte Trennung der Delaware in Chöre aus wirtschaftlichen Erwägungen er-
folgen sollte. War eine Einbindung der Missionsdörfer - selbst durch nur 
marginale Erwerbszweige - in die anglo-amerikanische Gesellschaft nicht 
möglich, so war auch die Notwendigkeit der Chortrennung nicht geboten. 
Trotzdem existierte in den Dörfern ein nominelles Chorsystem. In den Tage-
büchern werden der Chöre der Jungen und Mädchen, der Ledigen, Verheira-
teten und Witwer/Witwen häufig erwähnt. Sie zeichneten sich durch regelmä-
ßige Treffen aus, nicht aber durch einen gemeinsamen Wohnplatz. Waisen 
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und Witwer/Witwen waren in erwerbsfähigen Familien untergebracht, die die 
aufgenommene Person ernährten und als Verwandte betrachteten (Loskiel 
1789:351). Den Chören standen die Nationalgehilfen vor. In vertraulichen 
Einzelgesprächen wurde die spirituelle Beschaffenheit der Konvertiten beob-
achtet und blieb dadurch auch für die Missionare transparent (Radloff 
1973:101f.). 
Eine weitaus größere Bedeutung in den Missionsdörfern kam den Klassen 
oder "Hörern" zu. Hierbei handelte es sich um nach Reifegraden des christli-
chen Werdegangs eingeteilte Gruppen, die den Erfolg der Herrnhuter Erzie-
hung sichtbar machten. Ihr Status wurde jedem Dorfmitglied bekannt ge-
macht (Radloff 1973:99). Die unterste Stufe dieser moralischen Hierarchie 
stellten die Ungetauften  dar. Sie hörten den Predigten zu, zeigten sich aber 
noch unentschlossen, im Dorf zu bleiben, oder wurden vom Missionar noch 
abgelehnt, bis eine Gesinnungsänderung erfolgte. Die Abgefallenen hatten 
schon einmal die Mission verlassen und waren zurückgekehrt. Die Taufkandi-
daten wurden auf die Taufe vorbereitet, indem sie in der Bedeutung des Ge-
schehens unterwiesen und ihrer Verantwortung als Getaufte bewußt gemacht 
wurden. Nur den Kindern Getaufter stand ebenfalls das Privileg der Taufe zu. 



Die Getauften  stellten den Großteil der Gemeinde. Abendmahlskandidaten 
strebten das höchste Ziel der Gemeinde an. Dies bedeutete die Zulassung 
zur heiligen Abendmahlsfeier, die einmal im Monat zelebriert wurde.  Über die 
Eignung der Kandidaten entschied die Abendmahlskonferenz. Die Elite des 
Dorfes stellten die Kommunikanten mit etwa 25-40 % der Gemeinde (Radloff 
1973-99ff.). 
Während die Chöre die Lebensphasen des Jesus von Nazareth vom Kind zu 
Erwachsenen symbolisierten, setzten die Klassen den Konvertiten unter 
Druck, die Privilegien der Gemeinschaft  anzustreben. Die Taufe war eine Ini-
tiation in den Kreis der Bekehrten 0). Der Name der Delaware, der den Mis-
sionaren oftmals nicht bekannt war, wurde durch einen neuen - von den 
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Missionaren vergebenen - ersetzt0). Satan hatte seine Macht über den Ge-
tauften verloren, diese waren reingewaschen und konnten in weiße 
Gewänder gekleidet werden (Loskiel 1789:345). Die "Teufelsaustreibung" 
stellte bei den Herrnhutern den Machtkampf zwischen den christlichen und 
den "heidnischen" Kräften dar.  Mit der Taufe begann die eigentliche 
Einführung in ein christlich gestaltetes Alltagsleben. Nur wer wie ein Christ 
lebte, d.h., wer sich dauerhaft im Missionsdorf aufhielt, konnte getauft 
werden, da ein Leben unter Nichtchristen zum Rückfall in die traditionelle 
Lebensweise führen mußte. Mit der Vertreibung des Satan begann  für die 
Konvertiten die schwierigste Bewährungsprobe. Ausschließlich "reinen" 
Personen konnten die Sakramente des Abendmahls, also die Teilhabe am 
Blut und Köper von Jesus, gestattet werden. In Ohio mußten die 
Abendmahlskandidaten zweimal der Zeremonie zusehen, bevor sie selbst 
teilnehmen durften (Wessel 1989:125). Eine Woche zuvor wurde eine 
Ankündigung verlesen und die in Frage kommenden Teilnehmer in 
Einzelgesprächen geprüft (Loskiel 1789:325; Radloff 1973:126). Wer zwei-
felte, sollte "sich selbst noch einmal prüfen" (Bliss 1885, Vol.1: xxix-xxx). Das 

                                                
0) Zeisberger hatte nach neun Monaten Missionsarbeit in Friedenshütten erst 
vier Taufkandidaten, und von diesen hielt er keinen der Taufe für würdig 
(Radloff 1973:120). 
0) Es handelte sich meist um hebräische, aber auch deutsche oder lateinische 
Namen. Merkmale oder Charaktereigenschaften der biblischen Träger wurde 
auf den neu Getauften übertragen. Alte Personen, die gleichzeitig Familien-
oberhaupt waren, wurden Abraham, Moses oder Salomo genannt. Der erste 
Konvertit Meniolagomekas, Tepakhossy wurde nach Zinzendorfs Sohn 
Christian Renatus genannt. Josua,jun., der langjähriger Nationalhelfer war, 
ähnelte darin biblischen Josua, der sein Volk Israel durch den Jordan geleitet 
und Kanaan erobert hatte (Josua 1-24). 



von den Delaware hergestellte Brot und der aus Bethlehem stammende Wein 
wurden als spirituelle Nahrung und Stärkung verstanden (Radloff 1973:127f.). 
3.3.4. Zeremonialzyklus 
Die Stationen im Leben von Jesus von Nazareth bestimmten auch den 
Festkalender des Missionsdorfes. Seiner Taten wurde sich in Form von 
Gedenkfeiern erinnert. Das Jahr begann mit der Vorbereitung der Gemeinde 
auf Weihnachten, dem Geburtstag von Jesus. Der Krippe, in der er geboren 
worden war, wurde besondere Verehrung durch "Niederwerfen vor dem 
Heiland" gezollt. Die Kinder waren in die Festlichkeiten besonders 
miteinbezogen durch ein Liebesmahl mit süßen Brötchen, Keksen und Tee: 

"Then the Indian children sang the verses "I rejoice in Thee", etc, 
and "O, Christmas Eve and His suffering", etc. After this song by 
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the children, little candles which Sr. Kluge had made for the oc-
casion, were distributed among them. They were very happy over it 
all" (Luckenbach 1938:324). 

Der Feier der "Heiligen Drei Könige" aus dem Morgenland wurde in der 
Missionsarbeit eine besondere Bedeutung beigemessen, da hier auch 
Nicht-Europäer Christus verehrten. Die  Verkündigung am 25. März eines 
Jahres präsentierte Maria als auserwählte Jungfrau, die Mutter des Heilands 
zu werden (Radloff 1973:130f.). Am Gründonnerstag fanden eine 
Fußwaschung und am Karfreitag, dem Todestag von Jesus, zahlreiche 
Versammlungen statt. Der Große Sabbat bereitete mit einem Liebesmahl auf 
die Auferstehung des Gekreuzigten an Ostern vor. Im Besuch auf dem 
Gottesacker des Missionsdorfes  äußerte sich die Hoffnung auf eine 
Wiedervereinigung mit schon gestorbenen Gläubigen (Radloff 1973:132). Der 
endgültigen Himmelfahrt von Jesus wurde gedacht und an Pfingsten die 
Anwesenheit des Heiligen Geistes in der Gemeinde gespürt. Im festarmen 
Jahresteil gedachte die Gemeinde der Engel am 29. September, den Heiligen 
am 1. Oktober und dem "Heiland als Hirten und Kopf der Gemeinde" am 13. 
November (Bliss 1885 Vol 1: xxx-xxxi). Die Gedenktage, die sich auf die 
Geschichte der Unitas Fratrum und der Herrnhuter Brüdergemeine bezogen, 
spielten für die Delaware keine große Rolle, da sie als historische Ereignisse 
keinen in die Mission übertragbaren Symbolwert hatten (Radloff 1973:132f.)0). 
Die Feste sollten die Gemeinde motivieren, den geheiligten Vorbildern nach-
                                                
0) Dazu gehörte die Erinnerung an Hus, Luther und die Reformation, der 
Augsburger Konfession, die Erneuerung der Unitas Fratrum im 18. 
Jahrhundert und die erste Mission der Herrnhuter. 
Die Daten mancher Chorfeste änderten sich über die Jahre. Manche Anläße, 
wie z.B. das Fest der Schwangeren wurde im Kalender zwar erwähnt, aber 
nicht zelebriert. Radloff erarbeitete seine Daten, indem er die nichtpublizierten 
Tagebücher von Schönbrunn und Gnadenhütten zwischen 1772 und 1776 
auswertete. 



zueifern. Wer sich bewährte, der erhielt einen Platz im Zeremonialkalender. 
So hatten am 3. April alle im Jahr zuvor Getauften eine Feier (Bliss 1885 
Vol.1: xxxi). Im Kalender fehlten jedoch jegliche Dankesfeste, das 
Erntedankfest z.B. ist nicht erwähnt. Eine zu große Ähnlichkeit mit 
"heidnischen" Festen, besonders den Opferfesten der Delaware, sollte 
vermieden werden. 
3.3.5. Gottesdienste und Gemeindefeste 
Zu den Gedenktagen kamen die Gottesdienste, in denen die Gemeindemit-
glieder regelmäßig an ihrem Glauben arbeiten konnten. Die Gottesdienste be 
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stimmten den Rythmus des Dorfes und erforderten regelmäßige und pünktli-
che Teilnahme, also ein diszipliniertes Verhalten. Der Tag begann mit der 
Morgenandacht und endete mit einer abendlichen Gebetsversammlung. Alle 
Bewohner und eine große Anzahl von Besuchern nahm an den Gottesdien-
sten teil (Loskiel 1789:324; Radloff 1973:128).  Den Klassen und Chören des 
Dorfes wurden eigene Treffen "eingerichtet", die Gebetsviertelstunden. Der 
Missionar konnte, indem er jede Gruppe getrennt vor sich sah, jeweils 
passende Ansprachen halten und auf spezifische Fragen eingehen, die jede 
Alterstufe, Lebensstand und Glaubensphase seiner Meinung nach mit sich 
bringen mußte (Radloff 1973:128f.). 
Jeder Chor hatte ein eigenes Fest, das sich an den Lebensstadien von Jesus 
orientierte. Während des Festes des Jungenchores wurden Bibelstellen verle-
sen, die sich mit der Kindheit von Jesus beschäftigten. Das Fest des Mäd-
chenchores fiel in die Zeit der Verkündigung Marias und verwies auf ihr reines 
Herz und ihren sittlichen Lebenswandel als Jungfrau (Radloff 1973:133). 
Gleichzeitig wurde einer Erweckungsbewegung der Kinder in Herrnhut im 
Jahre 1727 gedacht (Radloff 1973:134). Bei diesen Festen stand die gemein-
schaftliche Gottesverehrung im Zentrum. Es fällt auf, daß keine abschrecken-
den Gestalten ihren Platz im Festags- und Gottesdienstzyklus gefunden hat-
ten. Das Böse war  mit der Taufe vertrieben und existierte nicht im rituellen 
Bewußtsein der Missionsgemeinschaft. Es war außerhalb des Dorfes 
geblieben. 
3.3.6. Schulungsmethoden 
Die Erziehung der Konvertiten beschränkte sich nicht nur auf die orale Ver-
mittlung der christlichen Botschaft. Die Delaware sollten selbst in der Lage 
sein, die Bibel zu lesen zu können. Das Bibelstudium förderte die spirituelle 
Entwicklung des Gläubigen und diente als Geschichtsunterricht: 

"The Bible truly is a book of books in this respect, too. Familiarity 
with its record gave the Indians knowledge of other races and 
times and customs, a knowledge which could not fail to broaden 



their outlook upon life in their own day and environment" (K.G. Ha-
milton 1951:5). 

In jedem Missionsdorf wurde Unterricht für Kinder, aber auch für Erwachsene 
getrennt nach Alter, Geschlecht und Lebensstand gegeben (Haller 
 
                                - 97 - 
 
1953:199; Loskiel 1789:351; Radloff 1973:103f.)0). Das Schreiben und andere 
Disziplinen standen an zweiter Stelle. Stattdessen lag ein Schwerpunkt im 
Musikunterricht. 1744 war in Bethlehem das Collegicum Musicum gegründet 
worden (Larson 1987:28f.). Unter den Herrnhuter Handwerkern befanden sich 
Spezialisten, die Musikinstrumente selbst bauen konnten und dieses Wissen 
an die Missionsdorfbewohner weitergaben (Larson 1987b:176). 
In Singschulen  lernten die Konvertiten, eigens für die Missionsarbeit kompo-
nierte Hymnen zu singen, die von den Missionaren in Mahican und Dela-
ware-Dialekte übersetzt worden waren (Haller 1953:199; Larson 
1987b:179)0). Die Bezeichnung "Singschule" zeigt auf, daß es sich bei dieser 
Form des Unterrichtes um eine bei den Herrnhutern wesentliche 
Erziehungsmethode handelte (Larson 1987b:177f.). 

"Christendom has always recognized the effectiveness of hymnody 
both because it stimulates religious emotion and provides a 
release for it, and because it impresses Christian truth upon those 
who participate in it or who listen to it" (K.G. Hamilton 1951:6). 

Die Liedverse dienten auch dazu, die Kinder bilingual zu erziehen, da sich 
Verse besser im Gedächtnis hielten. Die deutsche Sprache sollte zudem die 
"Begriffsarmut" ihrer Muttersprache ergänzen: 

"Da die indianischen  Sprachen für viele Ideen und Objekte gar 
keine Worte haben, so waren die Brüder genöthiget, verschiedene 
zu ihrer Absicht notwendige Worte aus der Deutschen und Engli-
schen in die Indianer=Sprachen herüber zu nehmen, und mit der 
Zeit wurde man es auf beyden Seiten so gewohnt, daß es damit 
recht gut ging. Es  fanden sich auch Indianer in Gnadenhütten, 
welche Lust hatten, die Deutsche Sprache zu lernen, es kam aber 
dabey nicht viel heraus" (Loskiel 1789:331). 

Die Töne, die ein den Delaware fremdes Instrument erzeugte, sollte ein Ge-

                                                
0) In Pennsylvania wurde in folgenden Missionsorten Schulunterricht erteilt: In 
Friedenshütten 1744, in Gnadenhütten zwischen 1746 und 1755, in 
Schamokin zwischem 1747 und 1755, in Meniolagomeka zwischen 1752 und 
1754. In Gnadenthal waren 1757 vier Familien der Delaware aufgenommen 
worden und dort wurde ebenfalls unterrichtet. In Nain fand zwischen 1757 
und 1763 und in Friedenshütten von 1768 bis 1772 Unterricht statt. Auch 
während des Aufenthaltes in den Barracken von Philadelphia endete die 
Unterweisung nicht (Haller 1953:197-206). 
0) Die übersetzten Liedverse von Gottlob Büttner, Johann Pyrläus, Bernard 
Grube und David Zeisberger sind im Archiv in Bethlehem erhalten und  
teilweise publiziert worden (Haller 1953:209; Larson 1987b:179). 



fühl für die "inneren Werte" der christlichen Botschaft vermitteln und Freude 
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an aktiver Gemeindegestaltung wecken. Die Missionare hatten beobachtet, 
daß auch die Delaware und Mahican das Medium der Musik benutzten. Sie 
rezitierten beim Einzug in das Missionsdorf einen gesungenen Gruß. So eröff-
neten sie ihren Besuch und formulierten ihre Botschaft (Larson 1987b:174). 
Fasziniert zeigten sich die Delaware von dem Gebrauch der neuartigen Mu-
sikinstrumente. In Bethlehem und Lititz war eine Orgel gebaut worden und 
einige Instrumente wie Spinett, Klarinette und Violine konnten in die Missi-
onsdörfer transportiert werden. Der Mahican Josua jun., der aus der zweiten 
Konvertitengeneration stammte,  hatte das Orgelspiel erlernt und selbst ein 
Spinett gebaut. Er gab öffentliche Konzerte in Philadelphia und diente als Or-
ganist der Missionsgemeinde in Friedenshütten und Gnadenhütten (Gray 
1956:51; Larson 1987b:180f.). Er vereinigte in sich alle Werte, auf die es den 
Herrnhutern ankam: er sprach und schrieb deutsch, war ein hervorragender 
Schreiner und gläubig (Gray 1956:51; Luckenbach 1938:25,621; Heckewel-
der 1820:414f.). An sein Spinettspiel in Gnadenhütten erinnerten sich die 
Delaware noch in Indiana: 

"The Chief and his family were  attentive listeners.  The Chief's 
wife told us that, as a girl, she had heard a spinnet in a meeting of 
the believers in Gnadenhütten, and that it had moved her to tears, 
and that she still remembered it with pleasure. Thereupon the old 
Chief related how he had heard a great deal of beautiful music in 
the church of the believers while visiting Lititz; that a large 
instrument - he meant the organ - had especially pleased and 
moved him. The music so touches Pakantschihiles that he was 
nearly moved to tears. He reminded himself, however, that he was 
a war chief, whose business it was to see and hear everything wit-
hout being moved or made tender. He never had had an experi-
ence like that in the Lititz church. The Chief ventured to say that he 
believed the most hardhearted Indians would become tender if we 
had an organ like that" (Luckenbach 1938:246). 

Die Missionare waren darauf bedacht, Musik als Medium der Glaubensbot-
schaft verstanden zu wissen. Da die Arbeit am White River erfolglos blieb, 
wehrten sich die dortigen Missionare Abraham Luckenbach und Johann Peter 
Kluge dagegen,  daß die Delaware Musik als Vergnügen genossen: 

"Br.Kluge told him: "The impression which the organ or any other 
music makes upon you is of short duration and will save no man, 
because the wicked heart is not changed thereby. Music has no 
other purpose than to make song pleasant and agreeable to 
hear...Furthermore: "If we shall have the joy of seeing you Indians 
turn to God with all your heart, surrender to Him, then, perhaps, 
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we will also try to secure an organ; otherwise, we will not" (Lu-



kenbach 1938:246f.). 
3.3.7. Die Beurteilung der Konvertiten: eine Charakteranalyse 
Die Missionare beurteilten die Persönlichkeit und das Verhalten der Dorfbe-
wohner. Dies wird in einer Charakteranalyse der Getauften durch Johann Ja-
kob Schmick (1714-1778) deutlich, die er am 9.4.1753 in tabellarischer Form 
schrieb. Schmick, der 1751 in Gnadenhütten als Missionar eigesetzt wurde, 
sollte vermutlich einen Arbeitsbericht an die Zentrale in Bethlehem liefern. Bei 
den beschriebenen Personen handelte es sich um um Delaware, Mahican 
und Wampanoag aus Gnadenhütten und Meniolagomeka 0): 

Zeugniße von den braunen Geschwistern in Gnadenhütten 
Anno 1753 den 9. Apr. 
1. von verehelichten Brüdern und Wittwern. 
1. Abraham. Wird alters wegen schon etwas schwach denkend. 
Sein Herz hängt aber am Heiland, hat Umgang mit ihm und hat die 
Gemeine lieb. Ist im Übersetzen und anderen Gemeine=Ord-
nungen wenns nöthig noch so brauchbar wie zuvor. Geht in Anse-
hen unter Mahikandern und ist irzo ihr Capitain. Unseres Herzens 
Wunsch ist hierbei, daß er nicht in seiner Herzens Einfalt gestört 
werde, und durch diese erhaltene Charge einmal Schaden leiden 
möge. 
3. Josua. Noch kein legitimierter Bruder. Wird seit der letzten Un-
terhandlung mit den Nantigogs u. Shavanoes die im Julio gesche-
hen, manchmal noch groß denkend, hat aber ein einfaches Herz u. 
komt bei der Erinnerung an die Wunden Jesu gleich wieder aufs 
Sünder Pünctgen u. schämt sich darüber. 
19. Benjamin. Michels Sohn. Ein sonderliches Genie. Ist arbeitsam 
fleißig in Erlernung der teutschen Verse, u. hat viel profitiert. 
20. Adolph. Lebt innig mit seiner Frau. Ist äußerlich arm. Hat einen 
Umgang mit dem Heiland und seinen Wunden. 
26. Gideon. Del. Ist noch unzuverläßig, hegt Tücke, sie werden 
aber ziemlich offenbar. 
29. Lucas. Marianae Sohn. Hat eine ungetaufte Frau. Ist kein 
Abendm. Bruder, u. steht schlecht. 
31. Jeptah. Ein alter Wittwer. Ist vergnügt u. hat den Heiland u. 
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seine Wunden lieb. Geht oft allein im Busch u. singt Verse. 
2. Ledige Brüder 
4. Fridrich. Abrahams Sohn. Ein schlechter Mensch, u. wird hof-
fentlich bald expediert werden. 
3. Von verehelichten Schwestern u. Wittwen 
4. Benigna. Magdalenas Tochter. Ein liebes Mädgen. Hat ein 
kränkliches Hüttgen, und wird allem Anfang nach bald zum Heiland 

                                                
0) Die Stammeszugehörigkeit wurde von Schmick nicht angegeben. Da 
mehrere Personen Träger eines Namens waren, ist die Identität der Personen 
nur in manchen Fällen mit Hilfe des Fliegelindexes herauszufinden. Es 
handelt sich hier um eine Auswahl der aufgezählten Personen. Die stereotype 
Bewertung der Herrnhuter soll verdeutlichen, auf welche Verhaltenskriterien 
es den Missonaren ankam. Das Dokument ist das einzige seiner Art und 
befindet sich in der Sammlung Indianischer Briefe in Bethlehem. 



gehen, darauf sie sich sehr freut. 
5. Anna Johann. Jacobs Tochter. Ein munteres u. resolutes Mäd-
gen. Hat den Heiland lieb, ist ihren Eltern gehorsam. 
Von den Geschwistern in Meniwolagamekah 
3. Nathanael. Antons Bruder. Lernt u. singt fleißig teutsche und 
Delawarsche verse, übt sich auch im Schreiben. Sonsten ein gutes 
Herz, daß einen Umgang mit dem Heiland hat, und der Brüder 
Freude ist. 
Von Geschwistern 
7. Priscilla. Nathanaels fr. Keine Abendm. Schwester. Hat schon 
oft darum gebeten. Hat sonst ein freundliches und gehorsames 
Herz gegen den Heiland und ein gutes Zeugnis bei den Geschwi-
stern" (Charakter Analysis: Box 319, Folder 4, Item 17). 

Die Beurteilungen des Missionars sind kategorisch. Verhielten sich die Be-
kehrten zur Zufriedenheit, wurden Attribute wie Fleiß, Ordnung, Kindlichkeit, 
Fähigkeit zur Liebe gegenüber dem "Heiland", den Mitbewohnern und den 
Missionaren bescheinigt. Wer den Maßstäben nicht entsprach, war ohne Er-
klärung nicht zum Abendmahl geeignet, obwohl die Hoffnung nicht aufgege-
ben wurde. Die Abwesenheit vom Dorf erregte Verdacht. Das Gespür für Per-
sonen, die im Begriff waren, der Mission den Rücken zu kehren, machten 
sich durch Schlechtigkeit, Tücke oder Geistesschwäche erkennbar. Abraham 
und Gideon sollten kurz nach der Niederschrift der Charakteranalyse am 
13.3.1754 mit 65 Personen  Gnadenhütten verlassen. (Loskiel 1789:396). Es 
werden keine individuellen Angaben gemacht. Die Charakterisierung der 
Konvertiten sagt mehr über die Wertmaßstäbe und Befürchtungen der 
Missionare als über die Delaware aus. 
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4. Die Relativität der Ethik 
 
Das in sich geschlossene Erziehungssystem der Herrnhuter mußte Konflikte 
mit den Delaware auslösen. Während die Missionare theoretisch von der 
Möglichkeit ausgingen, die Kultur der Delaware durch ihre eigene zu ersetz-
ten, fand in der Realität eine ständige Konfrontation zweier Kulturen statt, in 
der sich das Verhalten der Delaware und Mahican als weitaus flexibler er-
wies. Um diese Problematik aus den Quellen ersehen zu können, bedarf es 
der Erkenntnis, daß die ethischen Werte beider Parteien - der Missionare und 
der Delaware - sich in vielem gänzlich unterschieden. 
Ethik wird in diesem Zusammenhang als ein sittlich-moralisches 
Gedanken-und Handlungskonzept verstanden, welches den rechten Weg 



zum Glück eines Menschen gewährleisten soll. Da das Verständnis von 
"Glück" und "rechter" Lebensweise unterschiedlich ist, muß auch der Weg zu 
diesem als vollkommen betrachteten Glückszustand ein relatives Konzept 
sein. Der Erfolg der Herrnhuter Gemeinschaft, gleich ob in Bethlehem oder 
den Missionsdörfern, konnte nur durch strenge Zucht und die Ausgrenzung 
störender, fremder und gefährlicher Elemente erfolgen. Das 
Gemeinschaftsgefühl des Missionsdorfes stand unter dem Motto einer 
gemeinsamen Idee von christlichen Werten, die das Glück des 
Einzelnen unabhängig von Familie, Sippe und Heimatort gewährlei-
steten. Das Gefühl, die innere Reinheit und Sicherheit durch äußere 
Einflüsse zu gefährden, war der Angst entwachsen, die schwer erkämpfte 
Unabhängigkeit wieder zu verlieren. 
Bei den Delaware war das Ziel des Zusammenlebens die kontinuierliche 
Sicherung einer überlebensfähigen Gruppe, die auf einem verwandtschaftli-
chen Beziehungsnetz und damit auf der Abhängigkeit von anderen Personen 
beruhte. Die Auftrennung der Lokalgruppen und die Möglichkeit der freien 
Entscheidung, in entgegengesetzte Richtung zu ziehen, war - anders als bei 
den Herrnhutern - nicht mit einem Scheitern der Idee der Gemeinschaft 
gleichgesetzt. Die Gemeinschaft der Delaware mußte nicht durch ein 
hierarchisiertes Ordnungssystem zusammengehalten werden, und es wurde 
nicht auf einer ausschließlichen und unpersönlichen religiösen Wahrheit 
bestanden. In der akephalen Gesellschaftsordnung der Delaware existierten 
Anführer und Ge 
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folgsleute, aber es bestand kein Zwang, ihnen bedingungslos zu folgen. Der 
Anführer konnte Klanältester sein oder ein tapferer Krieger, doch auf seine 
Worte zu hören, bedeutete nicht, sich ihm unterzuordnen. Bewährung im Le-
ben der Delaware fand innerhalb der Lebensphasen statt. Ein Junge war erst 
als Mann anerkannt, wenn er eine Vision gehabt hatte, ein Jäger, wenn er er-
folgreich war. Die Klassen als "Phasen der Bewährung" war den Delaware 
fremd. 
Solange das Überleben der Gruppe durch eine ausreichende Anzahl von Jä-
gern und Frauen, die den Boden bearbeiten konnten, gesichert war, bestand 
kein Zwang als große Einheit zusammenzubleiben. Die Nahrungsversorgung 
richtete sich nach vorhandenen Ressourcen, was eine ständige Mobilität 
erforderte. Die Unabhängigkeit durch Viehhaltung und die Erwirtschaftung 
von Nahrungsüberschuß durch eine effektive Landwirtschaft war bei den 
Delaware nicht notwendig, solange genügend nutzbares Land für die Jagd 
zur Verfügung stand. 



Für die Delaware stellte es -  anders als bei den Herrnhutern - keine Gefahr 
dar, fremde Kulturelemente in die eigene Lebenswelt zu integrieren. Die 
Adaption europäischer Kultur sollte daher als integrative Kraft und weniger als 
Ersatz für den eigenen Werteverlust und daraus folgender Orientierungslosig-
keit gedeutet werden. 
4.1. Der Weg zum Glück: persönliche Dokumente der Konvertiten 
Der Eintritt in die Missionsgemeinschaft bedeutete eine persönliche Entschei-
dung. In der neueren religionspsyschologischen Konversionsforschung ist 
herausgearbeitet worden, daß die Bekehrung eines Menschen kein 
"plötzliches Ereignis" darstellt, sondern als Prozeß betrachtet werden muß, in 
dem der Betroffene auf eine veränderte Lebenssituation reagiert. Ein "neuer 
Glaube" setzt die Akzeptanz neuer Deutungsmuster und eine Persönlichkeits-
struktur voraus, die durch eine verändertes soziales Umfeld geprägt wird. 
Durch die Bekehrung kann neuen, oft bedrohlichen Umständen begegnet 
werden. Die Konversion kann dauerhaft oder ein "probeweises Einlassen auf 
die neue Gemeinschaft" sein (Wiesberger 1990:20f.,36,50,114f.). 
Das traditionelle Medium der Delaware, kritische Lebenssituationen zu for-
mulieren, war der Traum. Neben der Visionssuche des Knaben, in der psy- 
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chische und physische Belastung durch Fasten und Einsamkeit gezielt einge-
setzt wurde, um einen Traum herbeizuführen, hatten auch Träume Erwachse-
ner diese Funktion. Die Offenbarung göttlicher Wesen sollte den rechten Weg 
in die Zukunft zu weisen. Der Traum war damit eine Möglichkeit, eine per-
sönliche Entscheidung zu fällen und sie zu sanktionieren (Kraft 1986:176f.; 
Loges 1956:202-205). 
Glikkikan, der von Zeisberger 1769 getauft worden war, erzählte drei Jahre 
später in Newcomerstown den Dorfbewohnern, daß er geträumt habe, einem 
Missionar zu begegnen. Bischof Ettwein notierte die Begebenheit: 

"This Isaac Glickhican is a very good humored man and a great 
orator, was a courageous captain in war, and now likes to preach 
very much (better than to work). Some years before his conversi-
on, he had a dream. In it he came to a place, where he saw many 
Indians in a hall, who had no scalp locks nor nose rings; and a little 
white man in their midst. They beckoned him to enter; and when he 
had entered, the white man gave him  a book and said: "Read!" He 
answered: "I cannot read!" The white man said: "When you have 
spent some time with us, you will learn it alright!" From that day on 
he told the Indians, that he knew there were people who knew the 
right way to eternal happiness; he had seen them in a dream, and 
if he should learn more about this, he would let them know, too!" 
(Ettwein 1940a:348f.). 

Keposch, ein Jersey Delaware, war todkrank gewesen und hatte eine Seelen-



wanderung gemacht, während die Vorbereitungen für sein Begräbnis schon 
im Gange waren: 

"Er selbst wunderte sich nicht weniger über die Menge der Besu-
chenden, und über den Zweck der Zusammenkunft, wußte sich 
selbst in seinem vorigen Zustand nicht zu finden, erzählte aber, 
daß ihm während desselben ein ansehnlicher Mann in einem wei-
ßen hellen Kleide in der Luft erschienen sey, der ihn von der Erde 
zu sich gezogen, ihm seine und der Indianer Sünden und Greuel 
gezeigt und ihn ermahnt habe, wenn er in die Welt zurückgekehrt 
sein würde, sein Leben zu bessern, und den Indianern ihre Sünden 
zu verweisen" (Loskiel 1789:345f). 

Dieses Erlebnis fand vor dem Kontakt mit den Missionaren statt. Keposch, 
der als To-wegh-kapy (Tamekappy) an den Verhandlungen des Walking Pur-
chase teilgenommen hatte, wurde von den Herrnhutern gesund gepflegt und 
auf den Namen Salomo getauft (Becker 1987:110f.). Die Missionare stellten 
Träume dieser Art in einen christlichen Kontext und gaben sie verändert 
wieder. Trotzdem  wird deutlich, daß der Konvertit auf Verlangen seines 
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Schutzgeistes oder eines besonderen Ereignisses die Missionierung vor-
aussieht. Er wünschte die Veränderung seiner Lebenssituation. Der Konvertit 
war auf diese Weise kein passiver Empfänger einer Botschaft, sondern 
"empfing" den Missionar. Auch Wasamapah hatte 1741 ähnliches geträumt: 

"I did often dream as if our teacher did stand before me and did 
preach to me of the blood of our Saviour and I longd in the morning 
for his coming to me, that I could tell him my dream and hearing 
then, nobody could help me but the wounded Lamb of God, and 
that he wished, that I would accept his help" (Copy of Ettwein of a 
Letter dictated by Tschoop an Indian to Zinz. 19. Dec. 1741, Box 
319, Folder1 Item 2). 

Individuelle Träume  und die Suche nach einem schützenden und begleiten-
den Manëtu waren aus Sicht der Missionare nur möglich, wenn Jesus als 
"Heiland" diese Position einnahm. Alle von dem religiösen Konzept der 
Herrnhuter abweichende Symbolik wurde von ihnen als bedrohlich 
angesehen und durch eine moralische Begründung verboten. Ein 
nichtchristlicher Schutzgeist machte nach Meinung Zeisbergers hochmütig 
und förderte Selbstüberschätzung. Manëtuwàk, die während eines 
Kriegszuges vor Verletzungen schützen sollten, seien unnötig, weil Krieg 
nicht gebilligt werden konnte und die Krieger der Delaware zudem feige 
vorgingen, indem sie wehrlose Siedler aus dem Hinterhalt angriffen 
(Zeisberger 1910:19,101,132f.). 

"They are proud and haughty, even a miserable Indian, capable in 
no respect, imagines himself to be a great lord. They hold them-
selves in high regard as if they were capable of great and wonder-
ful things, in which respect they are much encouraged by dreams, 



held among them to be very significant and, indeed, it would ap-
pear that through dreams Satan holds the heathen bound and fet-
tered and in close connection with himself, subjecting them in this 
fashion to delusion. All this the missionaries discover in those who 
come to the church and who give up the vain imaginations con-
cerning themselves (Zeisberger 1910:18f.). 

Das Bewußtsein eigener Stärke und die Fähigkeit zu individuellen Entschei-
dungen konnten von Zeisberger nicht gebilligt werden, da dies nicht dem 
christlichen Konzept von Kraftgewinn entsprach. Die Missionare hatten ge-
siegt, wenn die Konvertiten gegenüber den Nichtgläubigen öffentlich den tra-
ditionellen Schutzgeistern entsagten: 

"Isaac entertained the Brethren with an account of his former ide-
as, when he had prayed to the Wiperwill and to the serpents, and 
with the tomfoolery of heathen preachers, causing the Brethren 
much laughter" (Ettwein 1940a:348). 
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Josua,sen. muß eine Bekehrungsphase erlebt haben. Fliegel gab Stellen in 
den Tagebüchern an, die auf eine schwierige Zeit seines Lebens hindeuten. 
Josuas Mutter war am 25.4.1744 an den Folgen von Alkoholgenuß 
gestorben. Seine "Verwandlung" begann mit einer "remarkable spiritual 
experience in the woods", dem Ausbruch in Tränen während einer Predigt am 
4. Dezember des gleichen Jahres und einer "ecstatic religious experience" 
am 10. und am 13. Dezember. Am 18. Dezember reagierte er heftig auf den 
Tod einer weiteren Frau, am 27. Dezember träumte Nicodemus von Josua 
(Fliegel 1970:219). Von Echpalawehund, dessen Bekehrung einige Unruhe 
bei den Delaware verursachte, wird berichtet, daß er "unzählige Tränen" 
vergoß. Mahr sind zahlreiche Eintragungen in die Tagebücher aufgefallen, in 
der Zuhörer während einer Ansprache in Tränen ausbrachen. Er kann jedoch 
keine Erklärung dafür geben (Mahr 1952:221). Im Jahre 1766 war in 
Friedenshütten die gesamte Zuhörerschaft in Erregung geraten: 

"Manchmal war die Bewegung in den Versammlungen so groß, 
und das Weinen wurde so allgemein und laut, daß die Missionare 
innehalten mußten, um ihren eigenen Thränen freien Lauf zu las-
sen. Bey manchen wurde bemerkt, daß sie, wenn sie zum ersten 
Male das Evangelium hörten, so gewaltig davon angegriffen wur-
den, daß sie an allen Gliedern zitterten und bebten, als wenn ihre 
ganze Natur sich vor der Kraft Christi entsetzte. Nach und nach 
verlor sich dieses heftige Zittern, und verwandelte sich gemeinig-
lich in Seufzer, Thränen und Klagen über das Gefühl ihres Elen-
des, da denn das Wort der Versöhnung ihren Herzen immer süsser 
schmeckte, worauf sich gemeiniglich auch balde das Verlangen 
äußerte, bey den Gläubigen zu wohnen" (Loskiel 1789:513f.). 

Auch der schon erwähnte Glikkikan brach während einer Versammlung der 
Herrnhuter in Tränen aus, und lief schluchzend durch Friedensstadt: 

"Alles wunderte sich darüber, daß ein sonst so hochmüthiger 



Kriegs=Capitain vor seinen ehemaligen Bekannten weinte, und die 
Brüder sahen auch hier mit Freuden, daß unser Heiland durch das 
Wort von Seinem Tode die härtesten und stolzesten 
Indianer=Herzen zermalmen und demüthigen kann" (Loskiel 
1789:576). 

Weinen und Zittern wurde von den Missionaren als Zeichen der Ergriffenheit 
und Reue gewertet (Loskiel 1789:289 et passim). Auffällig ist jedoch, daß 
viele Konvertiten vor ihrer Bekehrung starke Alkoholiker waren. Tepakhossy 
aus Meniolagomeka wurde als berühmter Krieger mit riesenhafter Statur 
beschrieben: 
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"Zugleich war er als ein großer Säufer, und überhaupt als ein Un-
geheuer der Bosheit berüchtigt gewesen. Der Glaube an das 
Evangelium machte ihn zu einem ganz andern Menschen. Bey 
einer Taufhandlung in Gnadenhütten wurde er so bewegt, daß er 
sich der Thränen nicht enthalten konnte" (Loskiel 1789:341). 

In Schechschiquanunk wird die Fassungslosigkeit mancher Konvertiten deut-
lich. Ein Delaware erklärte sich gegenüber dem Missionar Rothe: 

"Ich habe, sagte er, ehedem gedacht, wenn ich einen Mann wei-
nen sahe: ist das auch ein Mann? Ich werde nicht weinen, wenn 
man mir auch das Fleisch von den Knochen ablösen sollte; ich bin 
ein rechter Mann. Sieh, so ein hartes Herz habe ich gehabt. Daß 
ich jetzt weine, kommt von Gott; der hat mein hartes Herz er-
weicht" (Loskiel 1789:546). 

Der Konsum von Alkohol war der gefährlichste Feind der Delaware. Wohin 
die Herrnhuter auch kamen, fanden sie die Dörfer vernachlässigt und die Be-
wohner von den Folgen des Alkoholgenusses gezeichnet.  Heckewelder em-
pörte sich über die Praktiken der Brantweinhändler, die den Alkohol als oft 
einziges Zahlungsmittel in die Dörfer mitbrachten. Sie vermischten ihn mit 
Wasser und Laudanum,  um die betäubende Wirkung zu erhöhen (Heckewel-
der 1821:446-462). Im Rausch verstümmelten sich viele Delaware oder er-
schlugen ihre Verwandten. Alkohol war zudem ein fester Bestandteil von Op-
ferfesten geworden und wurde als rituelles Getränk den Totengeistern verab-
reicht. Die Delaware tauschten für Rum ihre gesamte Habe, auch für die Jagd 
dringend benötigte Gewehre.  Der maßlose Konsum wurde auch durch india-
nische Händler, besonders älteren Frauen, gefördert (Loskiel 1789:317; Zeis-
berger 1910:14,117f.,139f.,179). 
In den Missionsdörfern war es nicht nur verboten, Alkohol zu sich zu nehmen. 
Händler, die im Dorf übernachten wollten, wurden aufgefordert, ihre Fässer in 
Verwahrung zu geben (De Schweinitz 1870:379).  Wenn sich ein 
Dorfbewohner im Besitz von Rum befand, wurde er gebeten, es an den 
Händler zurückzubringen (Loskiel 1789:567f.). Zog ein Delaware in das 
Missionsdorf, mußte er eine Entzugsphase durchleiden, die sich in Schwä-



cheanfällen, Zusammenbrüchen und Schüttelfrost äußern konnten. Das Ver-
ständnis der Missionare für Alkoholiker war begrenzt. Luckenbach und Kluge 
gaben nach einiger Zeit auf, Martha von ihrer Sucht zu befreien: 

"With much patience we had endured the one woman Martha, for a 
long time, but we saw, that our admonitions were in vain, for in-
stead of her improving she only became worse. Sunday, the 8th. 
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[1802]. Since she had been among the heathen for a number of 
days and become drunk, we told her to get out of the place. We 
were thankful that we got rid of her without any difficulty" (Lu-
kenbach 1938:184). 

Um die Missionsdörfer ließen sich Rumhändler nieder, und die Versuchung 
war groß, einen Rückfall zu erleiden. Spürten die Herrnhuter, daß es keine 
Möglichkeit gab, die Missionsdörfer abgeschirmt zu halten, wurden sie aufge-
geben0). 
Neben den mündlichen Dokumenten der Konvertiten, die Aufschluß über die 
Gründe und den Verlauf ihrer Bekehrung geben können, ist im Archiv in 
Bethlehem eine Sammlung von 69 Briefen, Deklarationen und Petitionen er-
halten, als deren Autoren Delaware, Mahican und andere Konvertiten an-
gegeben sind. Die Schriftstücke entstammen dem Zeitraum zwischen 1741 
und 1760. Besonders in der Zeit zwischen 1744 und 1746 fand ein reger 
Briefverkehr zwischen den Herrnhuter Missionen in New York und 
Connecticut und Friedenshütten, Gnadenhütten und Meniolagomeka in 
Pennsylvania statt. Im Jahre 1744 wurden Mahican und Wampanoag in die 
Nähe von Bethlehem 

                                                
0) Dies war am 7. April 1769 in Goschgoschünk der Fall. Die Missionare 
hatten am 12. Januar 1769 eine Petition an die Kommandanten  und die 
Magistratsverwaltung in Fort Ligonier und Pittsburgh geschickt, die jedoch 
erfolglos blieb. Der Abzug aus Friedenshütten im Jahre 1772 geschah eben-
falls, um den Rumhändlern in der Umgebung keine Möglichkeiten mehr zu 
bieten. Eine Getaufte war von Betrunkenen 1770 erschlagen worden (Loskiel 
1789:565,581). In Friedenstadt wurde die Lage zwischen 1771 und 1773 
immer bedenklicher: "Manchmal trugen die Wilden nahe bey Friedensstadt 
eine Menge Rum zusammen, soffen und rasten fürchterlich, und kamen in 
dem Zustand in den Ort, dessen Einwohner dadurch oft genöthiget wurden, 
die Fensterladen zuzumachen, und bey hellem Tage Licht zu brennen, weil 
die besoffenen ihm sonst alle Fenster eingeschlagen hätten, wie sich solches 
schon hie und da ereignet hatte " (Loskiel 1789:608). In Lichtenau wurde im 
August 1777 soviel Rum aus Pittsburgh geliefert, daß alle in der Umgebung 
des Missionsdorfes betrunken waren. Auch in Fairfield 1798 versuchen 
Händler immer wieder, einzelne Konvertiten zum Kauf von Rum zu über-
zeugen (Zeisberger 1885 Vol.2:513f.). In Indiana müssen Luckenbach 
mitansehen, wie sich die Delaware, die sich in der Mission aufhielten, das 
Dorf für den Genuß von Alkohol verließen, "um nicht entdeckt zu werden" 
(Luckenbach 1938:477f). Die Missionare selbst werden von betrunkenen 
Delaware bedroht . Zeisberger soll 1771 in Friedensstadt erschossen werden 
und Luckenbach und Kluge müssen sich 1806 in den Wald flüchten, um nicht 
erschlagen zu werden (Lukenbach 1938:566). 
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umgesiedelt0). Die Briefe der Konvertiten sind in diesem Zusammenhang als 
eine Aufforderung an die Zurückgebliebenen zu verstehen, doch ebenfalls 
nach Pennsylvania zu kommen (Loskiel 1789:315f.). Die meist recht kurz 
gehaltenen und den Missionaren diktierten Briefe betonen die Verbundenheit 
mit den Herrnhutern, Dankbarkeit gegenüber dem Kirchenvorstand, Grüße an 
Verwandte und die Freude über einen verbesserten Seelenzustand. Die 
Mission gab Sicherheit und erfüllte alle Wünsche. Eva ließ ihren Verwandten 
mitteilen: 

"In Shekomeco I was allways sick, but here I am very healthy. Also 
when I was in Shekomeco, I heard so many bad Things spoken of 
Bethlehem, but it is not so, My Eyes see nothing else but good & 
my Heart feels it likewise". 

Auch Joseph bestätigte dies: 
"I feel myself so secured as if I was in a Castle with Walls & 
Towers. Why should not I abide there? The Enemy can't come at 
me, I thank our Saviour (Bethlehem Christians to Shekomeco and 
Pachgatgoch, Bethlehem, 6/2 (Jan.) 1746, Box 319, Folder 2, Item 
8). 

Die Äußerungen stehen in direktem Gegensatz zur Realität. Im Jahre 1746 
war eine Blatternepidemie in Gnadenhütten und Bethlehem ausgebrochen, 
bei der 18 Indianer starben. Der Umzug hatte Familien auseinandergerissen 
und Eltern von Kindern getrennt (Loskiel 1789:312f.). Die Unschlüssigkeit, in 
der Mission zu bleiben, war groß. Im Jahre 1747 begannen einzelne 
Gruppen, wieder abzuwandern (Loskiel 1789:312;334). 
Die Missionare schrieben nicht nur die Briefe der Konvertiten, sie beeinfluß-
ten auch Stil und Metaphern, was bei Nicodemus besonders deutlich wird: 

"My heart is just so as a little run, which flows down from a 
mountain, if there is a little fish in the Water and so is it with my 
heart it swims always in the wounds and is carried away by the 
Blood" (Nicodemus an Joseph Spangenberg, Gnadenhütten, Jan. 
1747; Box 319, Folder 3, Item 2). 
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0) In Shekomeko waren die Bedingungen für Mission unhaltbar geworden, da 
der Boden, auf dem sich die Mission befand von den dortigen pfälzischen 
Siedlern gefordert wurde. Die Herrnhuter wollten Conrad Weisers Rat folgen 
und die Konvertiten nach Wyoming in Pennsylvania umsiedeln. Trotz des 
offiziellen Einverständnisses der Liga-Irokesen im Jahre 1745 weigerten sich 
die Bewohner Shekomekos, dorthin zu ziehen, da das Dorf im Kampfgebiet 
der Catawba lag. In mehreren Intervallen ab 1744 erfolgte der Umzug in das 
bei Bethlehem errichtete Friedenshütten (Loskiel 1789:307f.). 
 



 
Der Wunsch, sich nicht nur als Glaubensgemeinschaft, sondern auch als ehe-
malige Lokalgruppe wieder zusammenzufinden, läßt sich nur erahnen: 

"Ich bin auch von so einer verdorbenen Nation wie ihr sagt. In 
dieser Zeit hat der Heiland uns und euch seine Gnade geschenkt. 
Laßt uns nun auch Sorge tragen was ein jedes von unserer Nation, 
die noch äußerlich und innerlich schlecht stehen, daß sie kommen 
und auch Theil kriegen am Heiland und seinem Tod" (Abraham an 
Fellow Christians in Westenhuck, 2.6.1752; Box 319, Folder 4, 
Item 6). 

Wasamapah wurde noch deutlicher: 
I see that it is quite necessary that we be found into a Congrega-
tion & as it stands written in the Bible we will do it, may the Happy 
maker but help us that we may soon come to it. I long heartily for it, 
for we are indeed a very wild people but our Saviour can make us 
tame and orderly, If we are but as little & obedient Children all will 
go well & to this may our Happy maker help us thro his blood" 
(Johannes("Tschoop") to the  Bethlehem Church, Bethlehem; Box 
319, Folder 1, Item 14). 

Die von den Delaware nach 1745 erhaltenen Briefe sind im Gegensatz zu de-
nen der Mahican und Wampanoag noch stereotyper. Die Delaware führten 
keinen Briefkontakt mit Verwandten, und ihre Äußerungen reduzierten sich 
auf Bekenntnisse. Die Schreiben von Keposch und George Rex aus Meniola-
gomeka sind beinahe identisch, so daß nur ein Brief zitiert werden muß: 

"Mein lieber Bruder Ludwig, ich grüße Dich von meinem Herzen, 
ich habe dich erstaunlich lieb, ich bin mit Dir Freund geworden, 
unsere Brüder weisen uns immer in das Seiten-Höhlgen, dadurch 
sind wir eins geworden, all mein Herze brennt, so kann ich die 
Brüder sehr lieb haben, so wohl die Weißen, als die Braunen, so 
kann ich sie sehr küssen, mein lieber Bruder, ich kann nicht viel 
Grüßen, mein Herz hängt am Seiten-Höhlgen. Der arme Bruder 
der Alte Salomo" (Christian Indians to Zinzendorf, Gnadenhütten, 
Ende 1749, Box 319, Folder 3, Item 10). 

4.2. Gemeindezugehörigkeit 
Die Delaware erkannten bald, daß sie von den Herrnhutern nur akzeptiert 
wurden, wenn sie dauerhaft im Dorf lebten (Radloff 1973:123f.). 
Neben dem Versuch, vor dem Einfluß des Alkohols sicher zu sein, spielten 
Krankheit und Alter eine ebenso große Rolle wie der Wunsch, die eigenen 
Kinder von den Missionaren erziehen zu lassen. 
Ein Delaware hatte 1745 Bethlehem besucht. Obwohl er den Predigten keine 
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Beachtung schenkte, riet er seinen beiden Frauen kurz vor seinem Tod, zu 
den Missionaren zu gehen, um sich zu bekehren, was eine von beiden auch 
tat (Loskiel 1789:296). Ältere Leute äußerten den Willen, zum Sterben in die 
Mission gebracht zu werden. Eine blinde, fast achtzigjährige Frau wurde von 



ihren Verwandten nach einer Reise von 20 Tagen auf einem Karren nach 
Bethlehem gebracht (Loskiel 1789:322). Nach einem Überfall auf Gnadenhüt-
ten im Englisch-Französischen Krieg kehrten die Dorfbewohner zurück, um 
"in der Mission zu sterben" (Loskiel 1789:437). Anhand der Tauflisten ist nicht 
zu ersehen, ob eine große Anzahl von alten und kranken Delaware die Missi-
on aufsuchte. Bis 1756 fallen vier Personen auf, deren Alter außergewöhnlich 
hoch war und daher in der Liste vermerkt wurde. Tamecappy (Salomo) lebte 
sieben Jahre bei den Herrnhutern, bevor er 1756 76jährig starb. Noah starb 
am 6. Tag nach seiner Taufe am 23.6.1749. Er war blind und sein Alter wurde 
auf 100 Jahre geschätzt. Die ebenfalls blinde Theodora nahm Schutz und 
Nahrung der Missionare in Anspruch und starb einen Monat nach ihrer Taufe. 
Die blinde, siebzigjährige Thamar lebte noch 14 Jahre nach ihrer Taufe am 
27.9.1750 bei den Herrnhutern (Becker 1987:118; Fliegel: Catalog of Indians 
No.1-721, Box 319(1), Folder 2). 
Der Ausbruch von Seuchen in der Mission wurde von den Herrnhutern gele-
gentlich als Geschenk Gottes zur Läuterung Hinterbliebener angesehen. Im 
Jahre 1746 brach unter den Konvertiten in Bethlehem und Gnadenhütten eine 
Blatternepidemie aus, und 18 Konvertiten, darunter auch Wasamapah, 
starben. Jonas, ein Helfer, dessen Kontakt mit der Mission von Abwesenheit 
und Phasen der Ablehnung gekennzeichnet war, hielt auf seinem Sterbelager 
eine Abschiedsrede an eine Delagation von Delaware und Mahican, mit der 
er ihnen die Angst vor dem Tod nehmen wollte. Loskiel beschrieb die Rede 
von Jonas als beeindruckendes Zeugnis, das den Zuhörern unvergeßlich 
blieb (Loskiel 1789:321f.). Hoffnungslosigkeit spricht dagegen aus dem 
Bericht des anwesenden Missionars Rauch, der "das glückliche Ableben des 
Jonas" beschrieb: 

"He endeavored, in the most engaging manner, to recommend his 
Lamb to them; And when Brother Antes observes that the Dela-
wares hung their Heads, & could not look Jonas in the Face, said 
he to Jonas, Brother it seems as if these Indians had no Desire to 
hear you, for they hang their Heads & don't once look at you" 
(Account by Rauch of the happy departure of Jonas 23.8.1746: 
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Box 319, Folder 5, Item 3). 

Als 1762 in Wyoming die Ruhr ausbrach, baten die dortigen Delaware um ei-
nen Missionar aus Bethlehem. Obwohl sie medizinische Hilfe erwarteten, 
konnte Zeisberger nur den letzten Beistand geben. Der dort getaufte Daniel 
entschloß sich daraufhin aus Furcht, ebenfalls zu sterben, nach Nain zu 
gehen (Loskiel 1789:453f.). 
Der desillusionierte Missionar Luckenbach am White River betrachtete Hun-
ger und Krankheit als ein Mißstand, den sich die Delaware selbst zuzuschrei-



ben hatten. Er schrieb am 20. Juni 1803: 
"When they suffer want, then they talk of planting more next time, 
but in the end matters remain the same. This gives us a great deal 
of trouble, because hunger drives them to all sorts of hurtful ideas. 
Most of our members suffer from sore eyes, abscesses on the 
neck, and the like, some more than others. In addition to this 
Joshua cut his foot with a scythe, for which reasons he has been 
unable to get about for the last weeks. Our recently baptized Sr. 
Elizabeth is constantly sick, and it seems as if she had con-
sumption, so that we have to hear daily complaints and groans. We 
are kept busy visiting, comforting, and giving medicine (Lukenbach 
1938:239). 

Ein weiterer Grund, sich den Herrnhutern zuzuwenden, war der Wunsch eini-
ger Delaware, die eigenen Kinder in der Mission aufwachsen zu sehen. Dabei 
spielte die Notwendigkeit, sie besonders in Hungerperioden versorgt zu wis-
sen, eine Rolle. Mit einer europäischen Erziehung würde den Kindern die 
Konfrontation mit den rasch vordringenden Siedlern leichter fallen. Beata, ei-
ne Delaware, kam 1747 nach Gnadenhütten und bat um die Erlaubnis, im 
Dorf zu wohnen, was ihr ein Jahr darauf gewährt wurde. Beata war Holz-
schnitzerin  und kam alleine in die Mission. Sie heiratete dort Zacheus. Das 
Anliegen, ihr Kind aufzunehmen, wurde Maria Spangenberg, der Frau Bischof 
Spangenbergs, vorgetragen: 

"Beata desires you heartily, that the Congregation might take her 
Child; for she is sensible in the Heart, that she can not bring it up 
for our Saviour, and therefore she beseeches the Brethren to take 
the Child into their care. She will give it with her whole heart. She 
often remembers how well her other child has been taken care of 
amongst the Brethren, which is gone home to our Saviour. She is 
very willing to give this Child also to the Saviour and to the Con-
greg.: She feels her heart very free on that account, and if our Sa-
viour should please to take it home unto himself, she would be 
much more satisfied if it should first be brought into the Congre-
gation and then go home rather then to keep it with her. For she 
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believes it will be a far greater Blessing for the Child. She greets 
mother Spangenberg tenderly and Br. Joseph and begs of you to 
think on her before the Sav. and to receive the Child. The poor 
Beata "(Beata to Mary Spangenberg , Gnadenhütten?, Jan 1747: 
Box 319, Folder 3, Item 1). 

Auch Josua, sen., ein Mahican, schien sich nicht fähig zu fühlen, seinen Sohn 
selbst zu erziehen: 

"For some time I have thought much upon him, and I am becoming 
uneasy in my heart about him, while I see, with me he suffers 
damage" (Josua an Maria und Joseph Gottlieb Spangenberg, 
Gnadenhütten, 1.4.1747: Box 319, Folder 3, Item 3; Loskiel 
1789:331f.). 

Eine Mutter ließ ein Testament abfassen, in dem sie ihre beiden Kinder Span-



genberg anvertraute (Loskiel 1789:332). 
Zeisberger kritisierte die Erziehung indianischer Mütter. Es seien zwar wohl-
geraten und höfliche Kinder zu finden, aber die Mütter verhielten sich ihnen 
gegenüber zu nachlässig oder zu jähzornig, um ihnen ein geregeltes Dasein 
vorleben zu können: 

"The women are frequently guilty of thus raising their children to 
anger, for the women are often ill-tempered. By way of punish-
ment, they will pour water on the children or thrust them into the 
water" (Zeisberger 1910:81). 

Auch Hunger konnte ein Grund sein, die Herrnhuter aufzusuchen. Besuch 
wurde nicht abgewiesen, da immer zu hoffen war, daß neue Konvertiten ge-
wonnen werden konnten. Die in Pennsylvania zwischen 1766 und 1767 herr-
schende Hungersnot war ein wichtiges Motiv der Besucher (Loskiel 
1789:512f.,522f.): 

"Famine at their respective homes, together with the general re-
port, that the Christian Indians were hospitable, and at all times 
had plenty of provisions, they being an industrious and agricultural 
people, may be considered as one cause of these frequent visits; 
however, as most of them had heard the gospel preached while 
here, it was supposed that at least some of them might have also 
reaped a blessing" (Heckewelder 1820:97). 

Die Missionsdörfer waren regelrechte Verkehrsknotenpunkte. Friedenshütten 
am Susquehanna wurde von Delaware, Mahican, Wampanoag, Tuscarora, 
Tutelo und Mohawk besucht. Die Gastfreundschaft barg jedoch die Gefahr in 
sich, daß Besucher auf die Idee kamen, die Dorfbewohner zum Mitkommen 
aufzufordern (Loskiel 1789:388). Auch die Verwaltung der Nahrungs- 
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mittelvorräte hatte in Gnadenhütten zu Konflikten geführt. Da die Felder 
anfänglich von allen Bewohnern gemeinsam bewirtschaftet wurden, störten 
sich die Missionare daran, daß einzelne Familien ihre Gäste mit den Vorräten 
bewirten wollten. Es entstand das Gerücht, daß die "Christian Indians" ge-
nannten Dorfbewohner Not zu leiden hatten, trotzdem sie "ungewöhnliche" 
Arbeit verrichteten (Loskiel 1789:310). Die Lösung für die Herrnhuter bestand 
in der Zuteilung eines Stückes Land an jedes männliche Familienoberhaupt, 
welches als Garten genutzt werden sollte. 
Die Missionare erwarteten, daß diejenigen, die sich für die Gemeinde ent-
schieden hatten, dies dauerhaft und ohne Unterbrechung taten. Unentschul-
digtes Fernbleiben wurde aufgezeichnet und als schlechte spirituelle Verfas-
sung gedeutet. Der Mahican Aguttamáck (Moses) wehrte sich gegen die rigi-
de Ausgrenzung durch die Missionare, ohne den Grund ihrer Entscheidung 
zu erfahren. Als am 5.8.1753 die Bewohner Wechquatnachs von den Helfern 
Jacob und Josua befragt werden, ob sie lieber nach Wayomik (Wyoming) 



oder Gnadenhütten ziehen wollten, antwortete Aguttamáck: 
"Ich bin schon 2 Jahre von den Brüdern verlassen worden, ich 
sollte von hier weggehen, ich weiß aber nicht warum, oder was ich 
gethan habe. Einmal war Abendmahl/ ungef. vor 2 Jahren/ da 
dachte ich, ich möchte doch auch gerne mitgehen. Ich ging zu den 
Brüdern, sie frugen mich, ob mein Herz auch Freudigkeit dazu 
hätte & ich sagte: nicht recht, mein Herz ist nicht recht wol. Da 
haben sie mich gehen lassen und nicht gesagt, warum ich nicht mit 
zum Abendmahl gehen darf? Hätten sie was böses von mir gehört, 
und mich gefragt, so hätte ich ihnen abgebeten. Gleich nach 
diesem starb des Benjamins Frau/ die Abigail/ da dachte ich, nun 
wird B. fortgehen, dann will ich mit ihm nach Gnadenhütten. Aber 
B. wollte wieder ein Haus bauen u. hier bleiben, so blieb ich auch 
hier. 
Darauf war wieder Abendmahl, und wie ich dann wieder wollte zu 
den Brüdern gehen, und bitten, daß sie mich mitnehmen möchten, 
da war schon alles vorbei. Eine Sache hat mich sehr gewundert 
daß die Brüder meinen Hund tod gemacht haben. Hat er ihnen 
Schaden gethan, so hätten sie es mir sagen können, ich hätte den 
Schaden gerne bezahlen wollen, und wenn ichs nicht [hätte] be-
zahlen können, so hätte ich den Hund selber tod geschlagen. Die 
Brüder aber haben mir nichts gesagt, sondern den Hund tod ge-
macht, u. das ist mir sehr wunderlich. Das schwerste aber ist, daß 
mir die Brüder nicht  gesagt haben, was ich gethan hatte, und 
warum ich von Gnadenhütten weg sollte ? 
Darauf bin ich auch fortgegangen und habe 2 Jahr allein herum-
gewandert. Mit Br. Sensemann habe ich auch geredet u. ihn ge 
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fragt: ob er nicht die Ursach weiß, daß ich von Gnadenhütten habe 
weggehen müßen ? Er hat mir aber nichts sagen können" 
(Wechquatnach Christians, Declarations, 5.8.1753, Box 319, 
Folder 4, Item 7). 

Aguttamáck entschloß sich schließlich, aufgrund dieser Unklarheiten nach 
Wyoming zu ziehen. Er besuchte Gnadenhütten weiterhin, blieb aber hohen 
Feiertagen der Missionare, wie z.B. Weihnachten, fern. Damit hatte er sich 
gegen die Bevormundung der Missionare entschieden. 
Obwohl es auch von den Delaware und  Mahican als Privileg angesehen wur-
de, in den Missionsdörfern zu wohnen, betrachteten viele den Aufenthalt dort 
als vorübergehend und verließen die Siedlung, sobald sich ihre Pläne änder-
ten oder ihnen die Bedingungen mißfielen. 
Zeisberger sah eine Rückkehr nach Verlassen des Missionsdorfes als 
Zeichen der reuigen Umkehr. Priscilla, die 1775 in Schönbrunn, Ohio, getauft 
worden war, hatte drei Jahre bei den Herrnhutern verbracht, bis sie sich 
entschloß, den Winter bei ihren Verwandten zu verbringen: 

"In the autumn of 1778, however, she was led by her friends 
through fear to leave the church and she remained away a whole 
winter. But it was too hard for her. She had no peace and a dis-
contented life, on which account she again asked for forgiveness 



and begged again for reception, which she received also, and 
came again to the enjoyment of the Lord's supper, since which 
time she knew better how to value the church and the grace which 
the Saviour had shown her in the church; passed her time 
contentedly and in intercourse with the Saviour" (Zeisberger 1885 
Vol.1:49f.). 

Es stand den Konvertiten jedoch frei, innerhalb des Missionsbereiches nach 
Stammeszugehörigkeit zu siedeln. Die Delaware und Mahican ließen sich ab 
1744 bis zur Zerstörung Gnadenhüttens im Jahr 1782 getrennt voneinander 
nieder. Gnadenhütten war bis 1751 von Mahican und danach bis 1755 auch 
von Jersey Delaware bewohnt. Existierten mehrere neu angelegte Sied-
lungen der Herrnhuter gleichzeitig, siedelte jeweils ein Stamm in einem Dorf. 
So waren Nain am Lehigh und Gnadenhütten am Muskingum von Mahican 
und Wechquetank am Pohopoco Creek sowie Schönbrunn am Muskingum 
von Delaware bewohnt (Hamilton/Hamilton 1967:282; Heckewelder 1820:57). 
Peter, vermutlich ein Mahican oder Wampanoag, berichtete über seinem 
Umzug nach Pennsylvania in die Missionszentrale: 

"I will now tell you so much, that we are quite free here, & the 
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Brn have given us Liberty, if we chose to be in Bethlehem, to be 
there or in Nazareth, or Gnadenhütten, we might be there, it was 
the same to them" (Bethlehem Christians to Shekomeko and 
Pachgatgoch 6/2 (Jan?) 1746: Box 319, Folder 2, Item 8). 
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4.3. Feinde 
Die Herrnhuter waren die Kontrahenten der spirituell-religiösen Spezialisten 
der Delaware. Die Missionare hatten erkannt, daß medizinisches Wissen und 
das Vermögen, Kranke zu heilen, von den Delaware im Zusammenhang mit 
dem Wirken von Geistmächten gesehen wurde. Ein Medizinmann hatte Zu-
gang zu Totengeistern, den tschip/ai, die er beeinflußen konnte. Zeisberger 
bezeichnete die Medizinmänner als Scharlatane, als er beobachtete, daß sie 
Schwitzbäder nahmen und sich in Trance versetzten, um entscheiden zu kön-
nen, ob ein Kranker heilbar war oder nicht (Loges 1956:88-94;195f.; Zeisber-
ger 1910:25f.). Von den Medéu (Medizinmännern), hielten sich die Herrnhuter 
fern, wenn sie zur Missionierung kamen). In Big Island, einem Siedlungs-
zentrum der Delaware im Susquehanna, wurden von Mack und Zeisberger 
keine Medikamente an die zahlreichen Kranken verabreicht. Sie befürchteten, 
daß ihnen die Schuld gegeben wurde, wenn einer der Patienten verstarb 
(Loskiel 1789:336). Fehlte den Missionaren ein weißer Arzt, ließen sie 
dennoch von den Medéu ihre Leiden behandeln (Heckewelder 1821:400f.) 



0Andere Spezialisten, die Heckewelder juggler  oder powows  nannte, waren 
meist die aggressivsten Gegner der Missionare. Es handelte sich um ältere 
Frauen oder Männer, die nicht mehr auf die Jagd gingen und die mit Hilfe 
ihrer magischen Fähigkeiten Naturkräfte beeinflussen konnten. Sie riefen Re-
gen herbei, indem sie das Wetter genau beobachteten und verfügten über 
Jagd- und Kriegsmagie. Ihre Kräfte konnten auch destruktiv sein. Manche 
konnten Personen verzaubern, indem sie gerollte Stoffkügelchen auf sie war-
fen. Mattapassikan, ein Gift, wurde von ihnen in hohle Bäume gelegt und 
brachte Feuer oder Krankheit über ein Dorf (Heckewelder 1821:403-413; Lo-
ges 1956:186-192; Newcomb 1956:69ff.; Zeisberger 1910:126). Zeisberger 
warnte vor diesen "Hexern", da sie sich nicht zu erkennen gaben. So erklärte 
er jeden zum Hexer, der den Missionaren gegenüber feindlich eingestellt war 
(Zeisberger 1910:125-128). 
Solange die Herrnhuter innerhalb der Kolonie verblieben, konnten sie von den 
Zauberern behelligte oder geschädigte Personen eine Alternative bieten. Los-
kiel berichtete von einer Mahican, die glaubte, zwei Kinder durch die Einwir 
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kung von Gift verloren zu haben. Sie wurde von der Missionarin Mack vertrö-
stet, daß sie ihre soeben verstorbene vierjährige Tochter im Himmel wie-
dersehen könnte und fragte: "Glaubst du denn, daß mein Kind bei Eurem 
Gott ist?" (Loskiel 1789:336). Von dem Wampanoag Ottapawanemen wird 
berichtet, daß er "ehedem als großer Zauberer bekannt war und sich hernach 
als ein Wunder der Gnade" gezeigt habe (Loskiel 1789:329f.). In 
Friedenshütten am Susquehanna, wohin die Herrnhuter 1767 eingeladen 
worden waren, wurde Wangomend unsicher, wie er sich den Missionaren 
gegenüber verhalten sollte: 

"Ein sogenannter Hexenmeister, der in der Nähe von Friedenshüt-
ten wohnte, sich aber nicht getraute, in die Kirche zu kommen, 
sondern haussen am Fenster horchte, sagte nachher zu einem In-
dianer=Bruder: "Ich bin wol ein sehr böser Mensch, das weiß ich, 
und ich habe viele Sünden auf mir, ja ich bin so mit Sünden bela-
den, daß ich ganz krumm gehen muß; wenn ich aber nur wüßte, 
daß mich der Heiland annehmen und mir helfen wollte, so würde 
ich dennoch zu Ihm gehen und ihn darum bitten" (Loskiel 
1789:505f.). 

Wenn es auch unwahrscheinlich ist, daß es sich hier um ein wörtliches Zitat 
handelt, so wird doch ersichtlich, daß sich die Unsicherheit und Gespaltenheit 
der Delaware gegenüber den Herrnhutern in Furcht vor "böser Magie" äußer-
te. Dies war besonders der Fall, wenn die Herrnhuter nicht im Konsens aller 

                                                
0) Medéu bedeutete "Beschwörer" im Dialekt der Munsee (Heckewelder 
1821:403). 



Dorfbewohner eingeladen worden waren. In Goschgoschünk wurde 
befürchtet, daß, wenn jemand aus dem Dorf sich bekehrte, das Geheimnis 
des Mattapassigan verloren ginge, wenn einer der Konvertiten sein Wissen 
den Missionaren mitteilen würde (Loges 1956:192f.). Die Herrnhuter wurden 
als Eindringlinge betrachtet: 

"Vor allem standen die alten Weiber gegen den Missionarium auf, 
klagten öffentlich, daß das Welschkorn erfröre, oder von den 
Würmern gefressen würde, daß die Hirsche und alles übrige Wild 
aus der ganzen Gegend weiche, auch Kastanien und Heidelbeeren 
nicht mehr wüchsen, bloß darum, weil Zeisberger da predigte, und 
die Indianer nun eine andere Lebensart anfangen und an Gott 
glauben wollten" (Loskiel 1789:537). 

Nicht nur die Missionare, sondern auch diejenigen, die die Herrnhuter in 
Schutz nahmen, wurden beschuldigt. Allemewi, der Sachem von Goschgo-
schünk, der sich als erster hatte taufen lassen, erhielt einen Wampumgürtel 
mit der Drohung, daß sein Mais verdörren solle (Loskiel 1789:539). Einem 
Besucher sollte, wenn er auf die Missionare hörte, alles Vieh, dann er selbst 
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und schließlich seine weißen Lehrer sterben (Loskiel 1789:546). In Friedens-
stadt im Jahre 1770 richteten sich die Delaware gegen die Konvertiten: 

"Ein berüchtigter Zauberer, der nach Friedensstadt zum Besuch 
gekommen war, hörte einmal zu, wie eine Indianer=Schwester etli-
chen fremden Weibsleuten die Gnade unseres Heilandes anpries, 
und sagte nachher, daß er große Lust gehabt habe, seine Kunst 
an dieser Schwester zuprobieren, und ihr etwas anzuthun; sie ant-
wortete aber denen, die es ihr wieder erzählten, daß sie sich vor 
solchen Fragen nicht fürchtete..."( Loskiel 1789:576f.). 

Mehr als die Missionare selbst standen die Nationalhelfer im Kreuzfeuer der 
Kritik. Papunhank geriet bei den Delaware in Verdacht, als Konvertit ein 
"Zauberer" geworden zu sein. Es wurde befürchtet, daß sich seine neu erwor-
bene Macht als Christ sich gegen die eigenen Leute richten könnte. Als ihm 
mit dem Tode gedroht wurde, erklärte er öffentlich, daß er "nicht im Besitz 
von Gift" sei (Loskiel 1789:582f.). Den Höhepunkt der Verfolgung von Kon-
vertiten bildete die Hinrichtung von Josua, jun. im Frühjahr 1806 unter dem 
Einfluß des Shawnee Tenskwatawa  (Heckewelder 1820:408-413; Lucken-
bach 1938:412-418; Weslager 1972:342ff.). Seit der Gründung des dortigen 
Missionsstützpunktes Woapicamikunk war Josua, der Helfer Luckenbachs 
und Kluges, der Hexerei beschuldigt worden (Luckenbach 1938:231). Aus der 
Sicht Luckenbachs hatte sich Josua selbst in Gefahr gebracht, indem er sich 
zeitweise von der Mission abgewandt und unter Einfluß von Alkohol den 
Delaware von seiner Vision als Knabe erzählt hatte: 

"On that occasion, he told the Indians that if, after the heathen 
manner, he wanted to make use of the dream of his youth, he also 



could do evil, for in his vision a bird had appeared unto him and 
said: "I am a man-eater, and if you wish to feed me, you need but 
point out to me some one, and then I will put him out of the way" 
(Luckenbach 1938:621). 

it der Beschuldigung, "böse Magie" auzuüben, drückte sich die Konkurrenz 
zwischen den religiös-spirituellen Spezialisten und den Missionaren aus, die 
ebenfalls von sich behaupteten, über Gut und Böse entscheiden zu können, 
und damit auch "Macht" für sich in Anspruch nahmen. Wurden die Missionare 
überdies als Vorboten europäischer Siedler angesehen, lehnten die Delaware 
nicht nur sie, sondern auch alle, die mit ihnen zusammenarbeiteten, als Kolla-
borateure ab. 
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4.4. Religiöse Abgrenzung 
Die Herrnhuter kamen mit dem Ziel, dem "Aberglauben" der Delaware ein 
Ende zu bereiten und Christus als Retter der Menschheit vorzustellen. Sie be-
schränkten ihre Theologie fast ausschließlich auf die Person von Jesus und 
konnten dadurch vermutlich akzeptieren, daß die Delaware weiterhin an das 
höchste Wesen Kishëlemukòng glaubten. Sie beobachteten, daß sakrale 
Handlungen der Delaware meist in Form von Opferfesten stattfanden, was sie 
zutiefst befremdete0). Die Missionare versuchten, den Delaware zu vermitteln, 
daß diese Feste nicht mehr nötig waren, wenn sie begännen, nur noch an 
Christus zu glauben, der mit seinem Tod das größte Opfer schon erbracht ha-
be (Loges 1956:213). Gegen die Einnahme von Brechmitteln, Beson (auch: 
peson), die gegen Vergiftungen eingenommen wurden, aber auch Bestandteil 
der Visionssuche waren, wandten die Herrnhuter ein, daß das Brechmittel 
zwar den Magen, aber niemals das Herz reinigen könne (Loges 1956:84ff.; 
Loskiel 1789:587). Aus der Sicht der Missionare wandten sich die Delaware 
von ihnen ab und begingen Gotteslästerung, wenn sie fortfuhren, ihre religiö-
sen Praktiken weiter auszuüben: 

                                                
0) Die Delaware unterschieden zwischen Familien- und Einzelopfern. Im Ein-
zelopfer stand ein Delaware in Verbindung mit seinem Manëtu und dankte 
ihm für seinen Schutz. Tabak, der als Friedensbringer und Friedenserhalter 
galt, wurde der Luft in einem aufziehenden Gewitter geopfert; durch Speise-
opfern sollte das Jagdglück gefördert werden. Gemeinschaftsopfer waren 
meist Familienfeste, in denen Visionen rezitiert und so das Manëtu eines 
Einzelnen in den Dienst aller gestellt wurde. Manche Feste wurden vom 
Medéu anberaumt, z.B. wenn es galt, die Totengeister durch Trankopfer aus 
dem Körper eines kranken Familienmitgliedes zu vertreiben. Es gab 
Bären- und Hirschopfer, bei denen große Mengen von Fett getrunken 
wurden. Bei dem Fest machtuzin wurden dem Feuer Brandopfer dargebracht 
(Goddard 1978:232; Loges 1956:91;206-213; Loskiel 1789:565f.; Zeisberger 
1910:130-140). Die Feste förderten den Zusammenhalt der Delaware und 
waren Ausdruck ihrer Weltsicht. 



"Today and the following days many Indians passed through our 
place on their way to Chief Tedpachsit who has prepared a great 
heathen festival and has invited all the heathen to it. This festival 
takes place every year at the time of corn harvest. According to 
their ideas no one should eat of his planted corn till this sacrificial 
festival is past, otherwise the worms will eat it or it will not grow 
well any more. For these heathen horror, hunters are sent out who 
must procure a certain number of bears and deer. To this a large 
quantity of whisky is added. Then they begin to eat and drink, and 
dance day and night. The most pitiful feature about all this is that 
the blind, idolatrous heathen pretend to offer all their heathen sa-
crifices, with all the dreadful wickedness connected with the same, 
to God" (Luckenbach 1838:190). 
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Die Herrnhuter waren der Meinung, daß alle Feste, die parallel zu ihren Got-
tesdiensten stattfanden, nur dazu dienten, eventuell interessierte Zuhörer 
fernzuhalten (Loskiel 1789:552). Bei ihren Konvertiten vermieden sie jedes 
Attribut der "alten" Religion. Unter anderem nahmen sie den Delaware z.B. 
die Möglichkeit, ihre Toten zu ehren und ihre Versorgung im Jenseits mit 
Werkzeugen und  Kleidungsstücken zu sichern. Sie verboten die 
Grabbeigaben (Axtell 1981:120; Cammerhof 1905:173f.; Harck 1886:141). 
Die Teilnahme der Delaware am Gottesdienst der Herrnhuter geschah aus 
Neugierde und Interesse (De Schweinitz 1870:328f.). Sie kamen den Forde-
rungen der Missionare entgegen, indem sie während der Gottesdieste ihren 
Schmuck ablegten und die Körperbemalung entfernten (Loskiel 1789:545). 
Die Delaware faßten die Veranstaltungen als eine Dienstleistung fremder reli-
giös-spiritueller Spezialisten auf. Loskiel erwähnt, daß sie die Predigten der 
Herrnhuter mit Wampum bezahlen wollten (Loskiel 1789:631). 
Als die Missionare in den Predigten die Bedeutung von Sünde erklärten, en-
dete die Zustimmung der Delaware. Sie bezogen die Sünde auf den Kontakt 
zu Weißen und waren sich nur geringer Vergehen wie z.B. dem Diebstahl ei-
nes Huhnes bewußt (Cammerhof 1905:173). Den Satan lehnten sie ebenfalls 
ab, da er eine Macht symbolisierte, die nur destruktiv sein konnte. Die christ-
liche Ausschließlichkeit stand im Gegensatz zu ihrer eigenen Weltsicht, in der 
spirituelle Kräfte gut, aber auch böse wirken konnten. Auch mit ihrer Vorstel-
lung von der menschlichen Seele unterschieden sich die Delaware von den 
Herrnhutern. Die Missionare verwechselten die Schutzgeister mit der 
menschlichen Seele, die von den Delaware als Wtellenapewoagan 
bezeichnet wurde (Loges 1956:222; Zeisberger 1910:131). Die Delaware 
kannten mehrere Seelen und fügten infolge der Missionierung noch eine 
"christliche Seele" hinzu. Da die Missionare vom Spiegel der Seele sprachen, 
bedecken noch heute die Delaware in Oklahoma die Spiegel des Hauses, 
wenn sie um Verstorbene trauern (Miller 1991:26). 
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4.5. Ein "ordentliches" Leben 
War es den Herrnhutern auch unmöglich, das Weltbild der Delaware durch ihr 
eigenes zu ersetzen, so versuchten die Missionare doch wenigstens, den 
Erfolg ihrer Arbeit in den veränderten Lebensgewohnheiten der Konvertiten 
zu sehen. So war die Akzeptanz europäischer Kleidung das erste sichtbare 
Zeichen einer erfolgreichen Erziehung. Die Kinder Gnadenhüttens trugen wei-
ße Hemden, die Frauen weiße Hals- und Kopftücher, die an die Tracht 
Herrnhuts erinnerte (Müller 1931:220). Während des Englisch-Französischen 
Krieges wurden Informationen über die Bewohner Wechquetanks an die be-
nachbarten Siedler verteilt. Darin war aufgezählt, worin sich die 
Dorfbewohner äußerlich von den "wilden" Delaware unterschieden, mit denen 
sich die Kolonie im Kriegszustand befand. Die dortigen Delaware seien immer 
bekleidet und trügen statt Federn Hüte und Kappen. Sie ließen ihr Haar 
"natürlich" wachsen und hielten ihr Gewehr immer mit dem Schaft nach oben 
gerichtet. Zusätzlich führten sie einen von den Missionaren ausgestellten Paß 
mit sich, der sie als christliche Indianer kennzeichnete (Leibert 1906:71f.). 
Zeisberger zufolge lebten die Delaware von Natur aus schmutzig (Zeisberger 
1910:16). Die Kinder der Delaware wurden daher angehalten, sich vor dem 
Schulunterricht Hände und Gesicht zu waschen und das "Ergebnis" den Leh-
rern zu zeigen (Hark 1886:143). 
Die Delaware übernahmen zeitweise die äußere "Ordnung" der Herrnhuter. In 
Ohio bauten sie Dörfer nach dem Vorbild der Missionare (Zeisberger 
1910:87). 
Die Nachahmung europäischer Lebensweise war nicht von Dauer. Die 
langanhaltende Besiedlung eines Ortes hätte die Delaware gezwungen, sich 
ausschließlich von Landwirtschaft zu ernähren, da Wild und Holzbestand in 
unmittelbarer Nähe des Dorfes bald zur Neige gingen. Die intensive 
Bearbeitung der Böden zog den Kauf von landwirtschaftlichen Werkzeugen 
mit sich, den die Delaware nur kaufen konnten, wenn sie kreditwürdig waren. 
Das Kreditsystem hatte innerhalb der Missionsgemeinschaft funktioniert. 
Doch wollten sie unabhängig von den Herrnhutern nach deren Vorbild leben, 
mußten sie den Bedingungen der kolonialen und später amerikanischen 
Gesellschaft genügen, die die Spielregeln der Kreditwürdigkeit aufstellte. 
Behielten die Delaware 
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auch nur einige Elemente ihrer Kultur bei, wurden sich nicht als "fleißige" und 
"ehrenhafte" Bauern angesehen, die nach der Vermehrung ihres Besitzes 
strebten (Axtell 1981:51f.; Weber 1920:212ff.). 
Das Zusammenleben von Ehepartnern unter den Konvertiten bereitete den 
Herrnhutern die größte Sorge. Die Delaware liebten ihre Kinder, die Unzucht 
der Eltern sei aber unerträglich (Zeisberger 1910:20). Die strenge Sexu-
almoral der Herrnhuter wandte sich vor allem gegen Partner, die sich nach ei-
niger Zeit wieder trennten. Geschiedene "Ehepaare"  wurden nicht in die 
Mission aufgenommen (Fliegel 1970:1198; Zeisberger 1910:79). Die 
Herrnhuter wollten durch die lebenslange Treue der Partner vor allem 
gewährleisten, daß Partner zusammenkamen, von denen sicher war, daß sie 
sich gegenseitig im Glauben bestärkten. Die Missionare wollten 
Mitspracherecht in der Partnerwahl und forderten eine Verlobung als 
Bewährungszeit und ein öffentliches Aufgebot (Loskiel 1789:357). 
Die Missionare selbst heirateten oft mehrere Male. Dies war jedoch nur der 
Fall, wenn einer der Partner starb, was besonders in den amerikanischen Ko-
lonien recht häufig vorkam.  Von zwei Missionaren ist bekannt, daß sie Kon-
vertiten heirateten0). Zeisberger jedoch heiratete erst im Alter von sechzig 
Jahren (De Schweinitz 1870:482). 
4.6. Bildung 
Die umfangreiche Sammlung der Briefe und Bekenntnisschreiben gibt Anlaß 
zu der Frage, ob es sich hierbei um das Ergebnis der herrnhutischen Erzie-
hungsarbeit handelte. Es wurden jedoch kaum Briefe von den Delaware und 
Mahican selbst geschrieben. Zudem existieren im Gegensatz zu den 
Missionaren keinerlei Tagebuchaufzeichnungen, die auf eine eigenständige 
Selbstreflektion hätten schließen lassen können. Die eigene 
Charakterisierung als "armer Indianer" und "armer Sünder" lassen eher das 
Gegenteil vermuten. In den Briefen wurde, bis auf das Glaubensbekenntnis 
Wasamapahs keinerlei Bezug 
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auf das Leben der Delaware und Mahican vor dem Eintritt in die Mission ge-
nommen. Der Schulunterricht, vor allem das Auswendiglernen von 

                                                
0)Friedrich Posts erste Frau war Rachel, eine Wampanoag, die 1743 in Beth-
lehem getauft wurde, aber schon 1747 in Bethlehem starb. Die Hochzeit war 
allerdings umstritten (Fliegel 1970:643). Im Jahre 1749 heiratete Post die 
Delaware Agnes, die aber auch nach kurzer Zeit starb. Posts dritte Frau war 
eine Weiße (De Schweinitz 1870:121, Anm.2). Joseph Bull, auch Schebosch 
genannt, kam 1742 zu den Herrnhutern und blieb Zeit seines Lebens Missi-
onsassistent. Er heiratete eine Sopus Delaware, Christiana, die 1746 getauft 
worden war (De Schweinitz 1870:131, Anm.1). 



Gesangstexten und das Musizieren diente der "Herzensbildung". Anders als 
die Experimente Eleazar Wheelocks, der mit der Spezialausbildung 
besonders von Kindern der Liga-Irokesen versuchte, native Missionare 
auzubilden, war das Missionskonzept der Herrnhuter in sich autark. Ihr 
Erziehungsideal beschränkte sich darauf, die eingeführte Ordnung 
einzuhalten und zu verinnerlichen0). Von einem gebildeten Menschen kann 
nur gesprochen werden, wenn er die Inhalte der Erziehung nicht nur 
annehmen, sondern diese Werte auch neu formulieren kann und an der 
Gesellschaft, deren geistige Werte er gelernt hat, auch teilhaben kann. 
Anders als bei Samson Occom, einem Mohegan, der bei Wheelock ein 
Sprach- und Theologiestudium absolvierte und für kurze Zeit das Privileg ge-
noß, in einem eigens für Indianer gegründeten College zu studieren, ist kein 
"Moravian Indian" auf Veranlassung der Herrnhuter in eine weiterführende 
Schule geschickt worden (Szasz 1988:194-201)0). 
Die deutschen Herrnhuter standen in den britischen Kolonien in Konkurrenz 
zu den Predigern des Great Awakenings. Sie wollten daher ihre Konvertiten 
nicht in die englischen Schulen und Internate geben, selbst wenn eine Zu-
sammenarbeit mit den englischen Missionaren stattgefunden hätte. Die Auf-
nahme einzelner Delaware fand nur im Rahmen diplomatischer 
Verhandlungen zwischen den Delaware und der Amerikanischen Regierung 
statt. Drei Söhne von White Eyes und Killbuck, die beide in Kontakt mit den 
Herrnhutern standen, wurden von George Washington und Colonel Morgan 
im Jahre 1779 an die 
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Princeton Universität geschickt 0). 
Peyer vermutet, daß der Mahican Hendrick Aupaumut (1757?-1830) von den 
                                                
0) Eine veränderte Situation ergab sich erst im 19. Jahrhundert. Der Urenkel 
des Delaware Gelelemend, Reverend John Killbuck, wurde selbst Missionar 
bei den Inuit in West Alaska (Gray 1956:201, Anm.4). 
0) Auch am Beispiel der Schüler Wheelocks muß beachtet werden, daß das 
vorgegebene Bildungsideal ebenfalls nicht erreicht wurde. Hezekiah Calvin, 
ein Delaware, der zum Lehrer ausgebildet wurde, beklagte, daß die Schüler 
Wheelocks mehr für den Erhalt der Schule arbeiten mußten, als sie Zeit 
hatten zu lernen. Die Kenntnisse sind auch hier nicht über Lesen und 
schreiben hinausgegegangen (Axtell 1981:101f.). Samson Occom  wurde 
trotz langjähriger Missionsarbeit kaum oder gar nicht bezahlt (Szasz 
1988:199). 
0) Thomas und John Killbuck gerieten in moralische Konflikte und hatten 
Alkoholprobleme. Beide kehrten 1785 nach Ohio zu ihrem Stamm zurück.  
George White Eyes erhielt zwar eine schulische Auszeichnung, beendete 
aber seine akademische Laufbahn schon mit 18 Jahren und zog es vor, bei 
den Delaware zu leben (Weslager 1972:309ff.). 



Herrnhutern erzogen worden war. Aupaumut reiste als Beauftragter der USA 
zu verschiedenen Stämmen, um ihre Neutralität im sich anbahnenden Krieg 
unter dem Einfluß Tecumsehs im Jahre 1812 zu wahren. Posthum wurde ein 
von Aupaumut verfaßter Bericht seiner Reise veröffentlicht (Peyer 
1982:25-33). Die Annahme, Aupaumut habe bei den Herrnhutern gelebt, 
bestätigt sich nicht, da er nur in den Jahren 1806 und 1809 im Rahmen 
seines Auftrages die Munsee-Konvertiten der Herrnhuter in Fairfield, Ont. be-
suchte (Fliegel 1970:145). 
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5. Der Kampf der Delaware um Souveränität 
Für die Delaware war der wichtigste Grund, mit den Herrnhutern zu koope-
rieren, die Unterstützung der Missionare in ihrem langwierigen Kampf um 
Land. Spätestens nach 1742 zeigte sich, daß den Delaware innerhalb der Ko-
loniegrenzen Pennsylvanias nur wenige Möglichkeiten blieben, sich in der Di-
plomatie des Covenant Chain zwischen den Liga-Irokesen und der britischen 
Krone zu behaupten. Sie hatten sich daher auf Pennsylvania konzentriert und 
erkannt, daß sie sich an die Quäker und Herrnhuter halten mußten, um Un-
terstützung zu finden. Die Quäker kämpften um eine politische Vormachtstel-
lung in Pennsylvania gegenüber den schottisch-irischen Presbyterianern. Die 
Haltung der Presbyterianer war wenig liberal, was Landnahme und Indianer-
politik betraf, hatten die Iren doch vor allem die Siedlungsgrenze, die Frontier, 
bewohnt. Die Herrnhuter stellten wie die Quäker eine politische Minderheit 
dar, die um Mitspracherecht in der Kolonie kämpfte und in diesem Rahmen 
auch die Delaware unterstützte. 
Trotz aller Fürsprache von Herrnhutern und Quäkern mußten die Jersey De-



laware zwischen 1742 und 1757 weichen, und der Vertrag von Fort Stanwix 
1768 machte auch die Hoffnungen der Munsee zunichte, ihr Siedlungsgebiet 
am Oberlauf des Susquehanna wahren zu können. In den Jahren nach dem 
Englisch-Französichen Krieg bis zum Unabhängigkeitskrieg der USA wurde 
auch das Gebiet der Unami-Delaware in Ohio gefährdet. 
Die Herrnhuter Missionen innerhalb der britischen Siedlungsgrenze wurden 
für die Delaware zu regelrechten Flüchtingslagern. Im westlichen 
Pennsylvania und Ohio fungierten die Missionare als politische Fürsprecher 
der Delaware. Diese Zusammenarbeit ging nicht reibungslos vonstatten.  
Auch wenn die Herrnhuter streng pazifistisch waren und theoretisch neutral in 
politischen Auseinandersetzungen, tendierten sie dazu, sich den Briten und 
später den Amerikanern gegenüber loyal zu verhalten. Den Delaware war es 
dagegen im keinem der Kriege des 18. Jahrunderts möglich, Partei für nur 
eine Kolonialmacht zu ergreifen, da sie immer wieder zwischen die Fronten 
gerieten 
5.1. Jerseys und Herrnhuter 
Nach 1737 hatten die von dem Walking Purchase betroffenen Jersey Dela-
ware begonnen, das Lehigh-Tal zu verlassen. Die Vertragsunterzeichner 
Nutimus, 
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Lappawinzo  und Tishecunk waren von Hociundoquen nach Shamokin und 
Wyoming übergesiedelt. Auch der Munsee Menahihicon hatte größeren Ab-
stand von den britischen Siedlungen genommen (Becker 1987:124; A.F.C. 
Wallace 1949:23; Weslager 1972:193-201). 
Im Jahre 1742 fand in Philadelphia ein Treffen zwischen Pennsylvanias Gou-
verneur Thomas und den Liga-Irokesen statt. Ziel der Liga war es, das Sus-
quehanna-Tal frei von weißen Siedlern zu halten. Pennsylvania wollte diese 
Zusicherung nur geben, wenn alle Jerseys den Lehigh endgültig räumten 
(Becker 1987:122). Der Sprecher der Liga-Irokesen, Canasatego, forderte die 
anwesenden Delaware auf, sich zu fügen. Er bezeichnete Keposh, Nutimus, 
Cornelius Spring  und Onutpe  als "Weiber", die der Liga zu gehorchen hätten 
(Weslager 1972:191). Doch auch nach 1742 siedelte eine unbekannte Zahl 
von Jerseys entlang des Lehigh. 
5.1.1. Einzelpersonen  
Die Herrnhuter hatten im gleichen Zeitraum begonnen, Bethlehem und Naza-
reth zu errichten. Außer mit Captain John, dessen Land von den Herrnhutern 
eingefordert wurde, hatten die dortigen Bewohner in den ersten Jahren nur 
wenig Kontakt mit den Jerseys. Eine Gesandtschaft von dreizehn Delaware 
besuchte 1742 die Synode in Oly und nahm an einem Essen der Herrnhuter 



teil (Loskiel 1789:228). Die ersten Delaware, die getauft wurden, waren Weht-
ak  und seine Frau Olelekínau (Fliegel: Catalog of Indians No.1-721, Box 
319(1), Folder 2). Sie hatten um 1745 in der Nähe Bethlehems am Lime Kill 
gesiedelt. Nach dem Tod eines ihrer Kinder besuchten sie die kirchlichen 
Versammlungen in Bethlehem und entschlossen sich daraufhin, bei den 
Herrnhutern zu bleiben. Die Herrnhuter gaben ihren "Erstlingen" den Namen 
Gottlieb und Maria (A short Account of 2 Indians living near Bethlehem: 
communicated to the Congregation by B.Mack, Box 319, Folder 5, Item 2). 
Die beiden Delaware hatten die Siedlung Wombhattobank  als ihren Her-
kunftsort angegeben. Vermutlich handelte es sich um Wapwallopen  am Sus-
quehanna, das 1744 von Jersey-Delaware gegründet worden war (Fliegel: 
Catalog of Indians, No.1-721, (319(1), Folder 2; Kent/Rice/Ota 1981:11). 
Wehtak und Olelekínau hatten eine Möglichkeit gesucht, an den Lehigh zu-
rückzukehren. Es kann also angenommen werden, daß die Delaware entlang 
des Susquehanna das Lehigh-Tal auch weiterhin als Winter- oder Sommer- 
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lager nutzten0). Der Alleingang der beiden stieß jedoch auf den Widerstand 
ihrer Verwandten. Eine Delegation von 36 Delaware kam nach Bethlehem, 
um Wehtak zum Verlassen der Mission zu bewegen. Die Diskussion verlief 
erfolglos und die Gruppe zog am folgenden Morgen ab (Loskiel 1789:294f.). 
Der Jersey Tamecappy (Keposch) war der einzige Vertragsteilnehmer des 
Walking Purchase, der nicht wie Nutimus, Lappawinzo, Tishecunk und Mena-
hihicon den Lehigh verließ, sondern nach Nazareth zog.  Er wurde von den 
Herrnhutern als "Delaware König der Forks" bezeichnet. Krankheit und Alter 
hinderten Tamecappy, weiterhin bei seiner Gruppe zu bleiben, die nicht in die 
Mission kam, sondern noch eine Weile in nächster Nähe blieb (Becker 
1987:111, 156, Anm.2). 
Bis 1748 waren insgesamt nur acht Delaware und eine Familie der Munsee 
von den Herrnhutern getauft worden (vgl. Liste 2). 
5.1.2. Wechquetank und Meniolagomeka 
Zwei Dörfer lagen etwas außerhalb der Grenze des abgetretenen Gebietes 
von 1737. Sie wurden erst 1749 von den Liga-Irokesen an Pennsylvania 
verkauft. Es handelte sich um Wechquetank (Pohopoco) und das einige Kilo-
meter weiter südlich gelegene Meniolagomeka. Dorthin hatte auch Zinzendorf 
auf seiner Reise im Jahre 1742 Station gemacht. 
In Wechquetank lebte seit 1730 die Familie Teedyuskungs (1700-1763). Er 
war der Halbbruder von Captain John, mit dem es soviel Streit um Nazareth 

                                                
0) Sakhauwotung, wo Brainerd 1744 predigte, war kurz dach seiner Abreise 
von den Delaware wieder verlassen worden (Becker 1987:126). 



gegeben hatte (A.F.C. Wallace 1949:39). Im Jahre 1750 wurde Wechquetank 
an den Herrnhuter Friedrich Hoeth verkauft, der sofort eine Sägemühle und 
eine Schmiede baute (Leibert 1906:60f.). Einige der Delaware Wechque-
tanks, darunter Teedyuskung, wichen daraufhin nach Meniolagomeka aus. 
Sie erfuhren bald, daß auch dieser Ort schon an den Mennoniten Richard 
Peters verkauft worden war (Hark 1886:143). 
Kurze Zeit später bat Tepakhossy, der Sprecher von Meniolagomeka, die 
Herrnhuter, einen Missionsstützpunkt zu errichten. Er ließ sich auf den Na-
men Salomo taufen. Seinem Beispiel folgte kurze Zeit darauf George Rex 
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(Augustus) mit seiner Familie. Er wurde als "captain" des Dorfes bezeichnet 
(Becker 1987:127; Fliegel: Catalog of Indians, Box 319(1), Folder 2). Teedy-
uskung wurde nach langem Zögern der Herrnhuter getauft und erhielt den 
Namen Gideon. Mit ihm konvertierten  seine Munsee-Frau, seine Kinder und 
weitere seiner Verwandten (Loskiel 1789:359; A.F.C. Wallace 1949:40). Bis 
1753 waren von 59 Bewohnern 33 getauft worden (Hark 1886:141f.)0). 
Die Herrnhuter versuchten, Peters das Land von Meniolagomeka 
abzukaufen, was ihnen jedoch nicht gelang. Als George Rex erkannte, daß 
auch ein befestigtes Missionsdorf die Delaware vor dem Verkauf ihres 
Landes nicht schützte, forderte er von Peters eine Entschädigung für die um 
die Mission errichteten Zäune. Er soll den Betrag jedoch nicht erhalten haben. 
Im Mai 1754 mußten die Bewohner Meniolagomekas nach Gnadenhütten auf 
den Besitz der Herrnhuter umsiedeln (Hark 1886:143f.). 
5.1.3. Shamokin  
Ein zeitgleicher Missionsversuch in Shamokin scheiterte am Desinteresse der 
Delaware. Das Ehepar Mack hatte dort erfolglos gepredigt und war entsetzt 
von der herrschenden Hungersnot, in der die Delaware nur noch "Gras zu es-
sen hatten". Shikellamy, der von den Liga-Irokesen beauftragte "Statthalter" 
in Shamokin, forderte anstelle von  Missionaren einen Schmied von Pennsyl-
vania. Conrad Weiser regte daraufhin die Herrnhuter an, einen ihrer Hand-
werker zu schicken. Anton Schmidt begann seine Arbeit im Jahre 1747 und 
die Delaware als auch die Shawnee und Liga-Irokesen nahmen seine Dienste 
häufig in Anspruch. Der Botschaft der Missionare schenkte keiner Gehör (De 
Schweinitz 1870: 140-155)0). Stattdessen erfahren die Missionare 1754 von 

                                                
0) In Fliegels Taufliste sind 124 getaufte Delaware zwischen 1749 und 1753 
angegeben. Alle Taufen fanden in Bethlehem, Meniolagomeka oder 
Gnadenhütten statt (Fliegel: Catalog of Indians No. 1-721, Box 319(1), Folder 
2). 
0)Im Jahre 1753 reisten Mack und Grube zu mehreren Dörfern am Sus-
quehanna, 1754 war Mack wieder in Shamokin, 1755 besuchten Rundt und 



einem Buch, von dem die Delaware behaupteten, daß alles, was für sie 
wichtig sei, schon darin niedergeschrieben stünde, so daß die christlichen 
Predigten überflüssig seien (Loskiel 1789:399)0). 
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5.1.4. Der Englisch-Französische Krieg 
In den Jahren nach 1750 wurde es für die Herrnhuter immer schwieriger, sich 
von dem zähen Ringen der Delaware um indianisches Land zu distanzieren. 
Die Missionare hatten bis dahin gehofft, duch gute Kontakte und stetig er-
neuerte Freundschaftsabkommen mit den Liga-Irokesen die Sicherheit ihrer 
Missionsdörfer zu bewahren und damit gleichzeitig im Interesse Penn-
sylvanias zu agieren. Die "Pufferzone" der Liga-Irokesen durch Siedlungen 
verschiedener Stämme am Susquehanna wurde immer brüchiger. In den 
Jahren 1751 bis 1753 war die Liga durch schwerwiegende Pockenepidemien 
geschwächt. Dies hatten einige Unternehmer in Connecticut genutzt, um die 
Susquehanna Company  mit dem Ziel zu gründen,  billiges Land in 
irokesischem Gebiet zu erwerben. Ungeduldige hatten schon begonnen, das 
Land um Wyoming zu vermessen (Weslager 1972:211). 
Im Sommer 1752 wurden Gnadenhütten und Bethlehem von einer 107 Perso-
nen zählenden Gesandtschaft von Nanticoke und Shawnee unter der Leitung 
des Nanticoke Robert White besucht. Er forderte die Konvertiten im Namen 
der Liga-Irokesen auf, nach Wyoming überzusiedeln (Loskiel 1789:371-382). 
Im Frühjahr 1753 kam erneut eine Gesandtschaft in die Mission (Loskiel 
1789:385ff.). Die Besuche der Nanticoke führten zu einer Spaltung innerhalb 
Gnadenhüttens. Im April 1754 verließ ein Teil der Gemeinde den Ort. Es wa-
ren insgesamt 65 Konvertiten unter der Leitung Teedyuskungs und des Mahi-
can Marnalatasecungs (Loskiel 1789:388,396; A.F.C. Wallace 1949:52). Die 
Gruppe wußte aber nicht, daß Wyoming im gleichen Jahr von einigen 
Liga-Irokesen in einer inoffiziellen Transaktion an Händler aus Albany 
verkauft worden war (A.F.C. Wallace 1949:57-61; Weslager 1972:216). 
Den Delaware, die am Ohio und Allegheny siedelten, brachte Pennsylvania 
mehr Interesse entgegen als den Susquehanna-Delaware. Nach dem Tode 
Sassonans 1747 waren die Ohio-Delaware von dem Landspekulanten und 
Botschafter Pennsylvanias, James Croghan, aufgefordert worden, einen 
neuen "König" aus ihrer Mitte zu wählen. Shingas  wurde der neue Sprecher 
der westlichen Delaware. Es sollte sich zeigen, warum die Kolonien einen 

                                                                                                                                      
Mack Shamokin und Neskopeko (Loskiel 1789:393-400). Auch Wattewille, 
Cammerhof und Zeisberger besuchten Shamokin (De Schweinitz 1870:149). 
0) Wahrscheinlich handelte es sich um eine Kopie des Propheten Neolin. 



einzigen Sprecher der Delaware suchten. Die Auseinandersetzungen 
zwischen Engländern und Franzosen um die politische und wirtschaftliche 
Vormachtstellung in 
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Amerika hatte sich verschärft. Das Ohio-Tal wurde zum Kriegsschauplatz. Die 
Franzosen hatten eine Kette von Befestigungsanlagen südlich des Lake Erie 
gebaut, was aus der Sicht der Briten ein Affront war. 
Von den Delaware erwarteten die Briten die Zusage, nicht auf der Seite der 
Franzosen zu kämpfen. Im Jahre 1753 hatte George Washington im Auftrag 
der Ohio Company of Virginia Shingas aufgesucht, der sich besorgt über die 
zunehmende Präsenz der Franzosen äußerte. Die Franzosen hatten viele 
ihrer Handelsposten in Ohio geschlossen und ihre Waren waren damit rar 
geworden. Washington forderte den französischen Kommandanten in Fort 
Duquesne auf, sich zurückzuziehen. Dies geschah jedoch nicht für die 
Delaware, sondern weil Virginia das Ohio-Tal für sich beanspruchte. 
Im Jahre 1754 kehrte Washington mit einer Armee zurück, wurde aber bei 
dem britischen Versorgungsposten Fort Necessity von den Franzosen 
geschlagen. Als daraufhin auch noch die britischen Händler das Gebiet 
verließen, sahen sich die Delaware durch die mangelnde Versorgungslage 
gezwungen, nun doch die Waren französischer Händler in Anspruch zu 
nehmen und und abzuwarten, wie die weiteren Kampfhandlungen verliefen 
(Weslager 1972:212-216). Nach der Niederlage Braddocks im Jahre 1755 
entschieden sich die Delaware, gegen die Briten zu kämpfen. Shingas 
verbündete die Ohio-Delaware mit den Franzosen  und begann, die 
unbefestigten Grenzen Pennsylvanias anzugreifen (Weslager 1972:227). 
Auch die Delaware am Susquehanna wandten sich nun gegen Pennsylvania. 
Am 24. November 1755 fielen elf Herrnhuter in Gnadenhütten dem Angriff 
des pro-französischen Munsee Captain Jackebus  zum Opfer. Die Delaware 
und Mahican, die sich in Gnadenhütten aufgehalten hatten,  flohen nach 
Wyoming. Der restliche Teil begab sich nach Bethlehem und mußte 1756 
eine Erklärung an den Gouverneur Pennsylvanias abgeben, nicht mit den 
Angreifern zusammengearbeitet zu haben (Box 317, Folder 2, Item 4, 
Heckewelder 1820:44-48; Loskiel 1789:414-419; Weslager 1972:229). 
5.1.4.1. Teedyuskungs "Alleingang" 
Nach den Übergriffen der westlichen Delaware auf Pennsylvania konnte auch 
der ehemalige Herrnhuter Konvertit Teedyuskung nicht länger neutral bleiben. 
Die Regierung Pennsylvanias hatte den Susquehanna Delaware weder 
Waffen 
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noch Verpflegung zur Verteidigung gegen die Franzosen geschickt. Teedyus-
kung verlor die Geduld und überfiel im Jahre 1755 mit 30 Mann die britischen 
Siedlungen entlang der Kitattinny-Mountains. Darunter war auch sein 
ehemaliges Heimatdorf Wechquetank (Leibert 1906:62; Weslager 1972:229). 
Als das Delaware-Dorf Kittaning am Allegheny von General Amherst zerstört 
wurde, nahm Teedyuskung die Friedensverhandlungen mit Pennsylvania im 
Namen aller Delaware in die Hand. In Verhandlungen mit den Gouveurneuren 
Pennsylvanias, Morris und Denny, sprach Teedyuskung im Namen der 
Unami, Munsee, Mahican und 15 weiteren Stämmen (Weslager 1972:233). 
Teedyuskung ("He Who Makes The Earth Tremble") wurde damit zum wenn 
auch umstrittenen Sprecher aller Delaware. Weder die Unami am Allegheny  
noch die Munsee am westlichen Susquehanna  hatten Teedyuskung um 
seine Fürsprache gebeten. 
Teedyuskung schlug den Herrnhuter Missionar Christian Friedrich Post für die 
Friedenverhandlungen im Jahre 1758 mit den Delaware  als Unterhändler 
vor. Er wußte schon vor dessen Reise nach Kuskuskies, daß die westlichen 
Delaware die Kämpfe einstellen wollten. Posts "Mission" ist daher in der 
amerikanischen Geschichtsschreibung weit überschätzt worden (Champion 
1980:313; Rau 1936:143; Weaver 1955:251f.) 
Teedyuskung hatte aufgrund seiner Bemühungen die Anerkennung 
Pennsylvanias und versuchte, in den Verträgen von Easton im Jahre 1756, 
Philadelphia im Jahre 1758 und Pittsburgh im Jahre 1760 die Interessen 
seiner Anhänger in Wyoming durchzusetzen. Er forderte die Proprietors  von 
Pennsylvania auf, die Rechtsgültigkeit des Walking Purchase  nochmals zu 
überprüfen. Der Jersey Teedyuskung war trotz enormen Alkoholkonsums 
während der Verhandlungen ein charismatischer Redner, "residierte" auf dem 
Weg nach Easton in Bethlehem und erhielt eine Vielzahl von Geschenken 
von Pennsylvania. Seine Forderungen wurden jedoch mit den Worten 
abgewiesen, daß die Delaware seit 1742 friedlich am Susquehanna gesiedelt 
hätten und nur er selbst nicht mit den vorhandenen Bedingungen zufrieden 
sei (Treaty of Easton, 10-16. 11.1756; Box 323, Folder 4, Item 2). Die 
einzigen Fürsprecher Teedyus- 
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kungs waren diesmal nicht die Herrnhuter, sondern die Quäker0). Teedyus-

                                                
0) Die Quäker standen in Konkurrenz zu den Proprietors, die die Landver-
waltung gänzlich in der Hand hatten. Sie nutzten die Klagen der Delaware,in 



kung erhielt die Zusage der Regierung, in Wyoming Blockhäuser und Befesti-
gungsanlagen zu bauen. Er wurde im Jahre 1763 von Mitgliedern der 
Susquehanna Company ermordet. Wyoming wurde niedergebrannt (Wesla-
ger 1972:244-248). 
Der Jersey Teedyuskung hatte versucht, als Fürsprecher der Delaware und 
als Konvertit der Herrnhuter sowie als Freund der Quäker alle Möglichkeiten 
zu nutzen, sich doch noch einen Platz im Osten Pennsylvanias zu sichern. 
5.1.5. Die Konvertiten während des Pontiac-Aufstandes 
Im Jahre 1763 hatte der Ottawa Pontiac die sog. westlichen Stämme, 
darunter auch die Delaware, zu einem Aufstand zusammengeschlossen. 
Grund für diese pantribale Bewegung war eine ungeschickte Handelspolitik 
der Briten sowie der Zerfall des französisch-indianischen Pelzhandels. Die 
Kampfhandlungen im Westen gefährdeten alle Indianer, die sich noch in-
nerhalb der britischen Siedlungsrenze befanden. Die Siedler Pennsylvanias 
befürchteten, daß die konvertierten Delaware in Nain und Wechquetank sich 
an dem Aufstand Pontiacs beteiligten könnten. Eine Bürgermiliz unter der Lei-
tung Wetterholds überfiel Wechquetank und tötete einige Bewohner (Hecke-
welder 1820:71ff.). Auch ein Erlaß des Gouverneurs, die Konvertiten als 
friedliche Bürger zu betrachten, nützte wenig (vgl. 4.5.). Die letzte Möglich-
keit, so schien es, war die Unterbringung der Delaware in leerstehenden 
Militärbarracken in Philadelphia. Dort drohten die "Paxton Boys", die 
Gebäude zu stürmen. Es handelte sich um einen Trupp schottisch-irischer 
Grenzsiedler, die sich nach der Ermordung der Conestoga in Lancaster 
County aufgemacht hatten, um auch der Schutzhaft der "Moravian Indians" 
ein Ende zu bereiten. Pennsylvania hatte Skalpprämien auf die Köpfe der 
"feindlichen" Delaware ausgesetzt, was ebenfalls einen Anreiz für den Trupp 
war (Weslager 1972:248). Ihr Angriff konnte zwar unter Mitwirkung der 
Quäker Philadelphias verhindert werden, aber die Stimmung in der Stadt war 
gereizt. In einem monatelangen Gerichtsverfahren 
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wurde der Wampanoag Renatus beschuldigt, an der Ermordung Wetterholds 
kurz nach dessen Überfall auf Wechquetank beteiligt gewesen zu sein 
(Loskiel 1789:491). 
Pennsylvania entschied sich schließlich, die Insassen der Barracken nach 
New York unter die Obhut Johnsons zu schicken. Von einer Militäreskorte be-

                                                                                                                                      
Landverträgen ungerecht behandelt worden zu sein, um eigene Interessen 
durchzusetzen. Die Presbyterianer hatten die Quäker beschuldigt, als Pazifi-
sten nicht genug Verteidigungsmaßnahmen im Krieg getroffen zu haben. 
Daher bemühten sie sich auffällig in den Friedensverhandlungen mit den 
Delaware (Auth 1989:62-108). 



gleitet, brach die Gruppe im Winter 1763 auf, wurde jedoch schon an der 
Koloniegrenze abgewiesen (Heckewelder 1820:74-83; Loskiel 1789:479ff.). 
Die Freilassung erfolgte erst, nachdem der Aufstand Pontiacs niedergeschla-
gen war und die Friedensverhandlungen mit den Delaware begannen. Nach 
14monatiger Schutzhaft waren 56 Konvertiten an Fieber, Blattern und der 
qualvollen Enge der Barracken gestorben (Heckewelder 1820:88). 
5.2. Munsee und Herrnhuter: Begegnung mit den Propheten 
Im Jahre 1768 gelang es Johnson im Vertrag von Fort Stanwix, die Liga-Iro-
kesen zur Abtretung ihres Einflußbereiches südlich des Susquehanna zu 
überreden. Die Demarkationslinie des Vertrages sollte von Fort Stanwix in 
südlicher Richtung den Delaware hinunter verlaufen und sich weiter am 
westlichen Susquehanna und Allegheny entlang bis zum Tennessee River 
erstrecken (Tanner 1978:60). Die Liga-Irokesen handelten gegen das 
Einverständnis von allen südlich dieser Linie siedelnden Gruppen. Die 
Munsee waren von dieser Entscheidung besonders betroffen. Einige von 
Weslager als "konservativ" bezeichnete Gruppen zogen in nördliche 
Richtung. Die Bewohner Big Islands wichen im Jahre 1768, als Siedler aus 
Connecticut mit Rodungsarbeiten begannen (Weslager 1972:252ff.). 
Rumhändler ließen sich am Susquehanna nieder und beschleunigten den 
Verdrängungsprozeß der Munsee. In dieser Zeitspanne des offenen 
Konfliktes nach 1752 ist das vermehrte Auftreten von indianischen Propheten 
zu beobachten. Neben Neolin predigten die Munsee-Propheten Papunhank 
und Wangomend in den Dörfern der Delaware. Beide richteten sich vor allem 
gegen den Konsum von Alkohol. Beide kamen auch in Kontakt mit den 
Herrnhutern und reagierten auf sehr unterschiedliche Weise auf deren 
christliche Botschaft. Während Papunhank den Kontakt zu den Missionaren 
suchte und dies nicht als Gegensatz zu seiner Lehre verstand, reagierte 
Wangomend ablehnend.  Der Grund für dieses widersprüchliche Verhalten 
kann nur verständlich werden, wenn die Symbolik ihrer prophetischen 
Aussage in Bezug zu den Landabtretungen gesetzt wird. 
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5.2.1. Papunhank 
Der Munsee-Prophet Papunhank hatte nach dem Englisch-Französischen 
Krieg die multitribale Siedlung Tioga verlassen und war stromabwärts nach 
Wyalusing gezogen. Er klagte gegen die Übervorteilung der Händler durch 
ständig wechselnde Preise, das Unwesen der Alkoholhändler und förderte die 
Wiederbelebung verlorener Traditionen der Munsee. Zudem hatte Papunhank 
guten Kontakt zu den Quäkern in Philadelphia, so daß seine Lokalgruppe 
auch unter dem Namen "Quäker Indians" bekannt wurde (C.E. Hunter 



1972:42; A.F.C. Wallace 1956a:9; Weslager 1972:241). Im Jahre 1763 lernte 
Papunhank Zeisberger kennen, der sich zu Beginn des Pontiac-Aufstandes in 
Wyalusing aufhielt. Er ließ sich auf den Namen John taufen (Loskiel 
1789:464). Als Papunhank von der Schutzhaft der Konvertiten hörte, begab 
er sich zu ihnen nach Philadelphia (Loskiel 1789:464,487). Während seines 
Aufenthaltes suchte er auch den Quäker Woolmann auf und lud ihn ein, als 
Prediger nach Wyalusing zu kommen (A.F.C. Wallace 1956a:8). Schließlich 
ließ er sich von den Herrnhutern begleiten, um die 170 Konvertiten ohne 
Auseinandersetzung nach Wyalusing holen zu können (Reichel 1870:183). 
Friedenshütten, wie die Siedlung fortan genannt wurde, entwickelte sich zur 
blühenden Missionsstation. Der Tauschhandel mit britischen Händlern, deren 
Bedingungen Papunhank vorher so beklagt hatte, konnte nun mit den Herrn-
hutern in Nazareth geführt werden (Reichel 1870:193). 
Auch für Friedenshütten hatte der Vertrag von Fort Stanwix Folgen. Die 
"Moravian Indians" hatten keine Abgesandten des Dorfes zu den Vertragsver-
handlungen gesandt, da die Missionare die Teilnahme an politischen Ent-
scheidungen verweigerten (Loskiel 1789:532). Wyalusing lag daher nach 
1768 nicht mehr im Territorium der Liga-Irokesen. 
Als die Konsequenzen des Vertrages von Fort Stanwix in Wyalusing bekannt 
wurden, forderte Papunhank die Vermessung von Friedenshütten, um nach 
Verlassen des Dorfes wenigstens eine Entschädigung für seine Gruppe zu er-
halten. Pennsylvania zog es jedoch vor,  Papunhanks Land an den Delaware 
Job Chillaway zu geben, der während des Pontiacs-Aufstandes als 
Kundschafter für die Kolonie gearbeitet hatte und ebenfalls Ansprüche 
anmeldete. In Schechschiquanunk, einem Dorf der Munsee unweit von 
Friedenshütten, konnten die Herrnhuter im Jahre 1769 erfreut eine "Er-
weckung" beobachten. 
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Im Jahre 1772 mußte Friedenshütten endgültig geräumt werden. Es hatte 
sich jedoch durch die Anwesenheit der Herrnhuter als letztes Munsee-Dorf 
am Susquehanna halten können (Kent/Rice/Ota 1981:11; Loskiel 1789:545; 
Reichel 1876:204ff.). 
5.2.2. Wangomend 
Im Jahre 1767 und 1768 reiste Papunhank gemeinsam mit Zeisberger nach 
Goschgoschünk, um dort Kontakte für eine zukünftige Missionsarbeit zu 
knüpfen. Goschgoschünk bestand aus drei Dörfern und lag wie auch Wyalu-
sing an der Demarkationslinie des Vertrages von Fort Stanwix. Neben zahlrei-
chen Munsee hatten sich entlang des Flusses Flüchtlinge der Fox, Mahican, 
Chippewa, Shawnee und Cherokee niedergelassen. Sie standen unter der 



Aufsicht der Seneca, die verhindern wollten, daß die Grenze des irokesischen 
Einflußgebietes durch unbefugte europäische Siedler erneut verschoben 
wurde (Deardorff 1946:6-10). Die Seneca lehnten den Wunsch Zeisbergers 
nach einer Missionsstation zunächst ab und vermuteten, er sei ein Spion der 
Briten (Loskiel 1789:525f.). Trotzdem gelang es dem Herrnhuter, einige 
Munsee zur Ansiedlung um sein Blockhaus zu bewegen. Es zeigte sich aber 
bald, daß durch die Anwesenheit des Missionars Konflikte innerhalb der 
Dorfgemeinschaft offen zutage traten. Familien zertritten sich untereinander 
und Goschgoschünk spaltete sich in zwei Lager. Zahlreiche Munsee fürchte-
ten, daß ihre Ernte verdorren müsse und richteten Morddrohungen gegen den 
Missionar und den Sachem Allemewi, der Zeisberger willkommengeheißen 
hatte. Schließlich zog sich Zeisberger mit seinen Anhängern auf eine 
unfruchtbare Stelle auf die östliche Flußseite der Demarkationslinie nach 
Lawunakhannek zurück (Loskiel 1789:537-543). 
Seit dem Jahre 1762 hatte Wangomend in der Gegend um Goschgoschünk 
gepredigt und prophezeit, daß das Ende der Munsee nahe war, wenn sie 
nicht von ihrem übermäßigen Alkoholkonsum abließen, der Mord, Diebstahl 
und Krankheiten nach sich zog. Nur durch eine Rückkehr zur traditionellen 
Lebensweise könne dem Übel begegnet werden (Zeisberger 1910:134f.). Im 
Gegensatz zu Papunhanks Predigten machte Wangomend die Europäer für 
den Verfall der Munsee-Kultur verantwortlich (C.E. Hunter 1972:46). Als 
Zeisberger im Jahre 1767 nach Goschgoschünk kam, lud ihn 
erstaunlicherweise Wangomend ein, sein Gast zu sein. Wangomend wollte 
von Zeisberger wis- 
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sen, ob er denn glaube, daß es nur einen Weg zum Heil gäbe. Als Zeisberger 
die Frage bejahte, wandte sich Wangomend von ihm ab (De Schweinitz 
1870:333ff.). Der Herrnhuter schrieb wütend: 

"One of these preachers often proclaimed openly to the Indians 
that he was quite at home at the side of God, went in and out of his 
presence where neither sin nor Satan could do him harm, he 
stated, however that he had never heard of God on the Cross pre-
ached by the Moravians, and did not believe him to be the real God 
for his God had no wounds and gave him whenever he appeared a 
little peace of bread, white as snow. On another occasion, having 
prepared a drink of billberries he announced that this was the 
blood of the Son of God" (Zeisberger 1910:135f.). 

Nach dem fehlgeschlagenen Aufstand Pontiacs waren die Delaware verunsi-
chert, welchen Platz sie den Europäern in ihrem  Weltbild einräumen sollten. 
Neolin, der während des Pontiac-Aufstandes zum Widerstand aufrief, hatte 
von einem gemeinsamen Himmel aller Menschen gesprochen, vor dessen 



Pforte die Europäer als Hindernis getreten waren. Die Delaware hatten seit-
dem einen Umweg in den Himmel nehmen müssen, der weiter war und näher 
an der Hölle entlangführte (C.E. Hunter 1972:45). Als die Europäer jedoch 
nicht, wie erwartet, von der Himmelspforte vertrieben werden konnten, äußer-
te Wangomen daraufhin, daß es drei Himmel gab, in denen Delaware und 
Europäer getrennt waren. Die Europäer gelangten in den finsteren Himmel, 
da sie den Indianern das Land genommen hatten (Heckewelder 1821:502f.). 
Der Himmel der Delaware jedoch war friedlich und hell: 

"Whoever reaches that place will find a city of beautiful houses and 
clean streets. Entering a house he will see no one but have good 
things to eat placed before him, a fire made and a bed pre-
pared - all of which is done by spirits invisible to him" (Zeisberger 
1910:134). 

Weder Wangomend noch Zeisberger waren erfolgreich in Goschgoschünk. 
Zeisberger verließ schon 1769 Lawunakhannek und folgte der Einladung der 
Munsee Glikkikan und Pakanke an den Beaver River. Er gründete nahe Kus-
kuskies die Siedlung Friedensstadt (Laguntoutenünk) und kämpfte so 
erfolglos gegen den Rumhandel an, daß schon bald nicht mehr an eine 
Fortsetzung der Missionsarbeit zu denken war. Wangomend reagierte auf die 
ebenfalls verheerenden Zustände in Goschgoschünk, indem er sich 
schließlich gegen die Munsee richtete. Im Jahre 1775 war eine Epidemie 
ausgebrochen 
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und Wangomen machte für den Tod zahlreicher Munsee eine Verschwörung 
von Hexen verantwortlich. Er wollte eine Jagd auf "Verdächtige" durchsetzen, 
die zur Rechenschaft gezogen und mit dem Tode bestraft werden sollten. Er 
scheiterte schließlich an dem Widerstand der Ratsversammlung der 
Delaware in Gekelemukpechünk. Eine Hexenjagd würde, so die Sprecher, die 
Unruhe unter den Munsee nur noch vergrößern (Heckewelder 1821:503f.; 
A.F.C. Wallace  1956a:10; Weslager 1972:286). Mit dem Ausbruch des 
Unabhängigkeitskrieges im Jahre 1776 schwand die Bedeutung von 
Wangomend als Prophet. Zeisberger glaubte, daß seine Anwesenheit am 
Muskingum und seine erfolgreiche Gründung neuer Missionssiedlungen die 
Macht Wangomends gebrochen hatte (Zeisberger 1910:136). Er erkannte 
nicht, daß die Delaware der neuerlichen Bedrohung nicht mehr begegneten, 
indem sie Schuldige in den eigenen Reihen suchten oder die Europäer 
gänzlich ablehnten. Wangomend hörte zwar auf zu predigen, blieb aber eine 
einflußreiche Person bei den Delaware (C.E. Hunter 1972:47; Weslager 
1972:308). 
5.3. Der Versuch eines "christlichen Delawarestaates" 



Die Unami, die lange vor den Munsee und Jersey Delaware am Allegheny ge-
siedelt hatten, waren nach dem Vertrag von Fort Stanwix gezwungen, sich 
westlich des Flusses niederzulassen.  Entlang des Tuscarawa und 
Muskingum entstanden zahlreiche neue Siedlungen mit dem Zentrum 
Gekelemukpechünk (Newcomerstown). Dort befand sich auch die 
Ratversammlung der Delaware, in der sich Sachems, Älteste, Krieger und 
einflußreiche Persönlichkeiten der drei Delaware-Phratrien versammelten 
(Weslager 1972:288). Nach 1758 war Netawatwees der "principal chief" der 
Delaware. Er war bei den Verhandlungen William Johnsons zugegen und 
weigerte sich als einziger der Delaware-Gesandtschaft, seine Zustimmung zu 
einem Friedensangebot der Briten zu geben (Weslager 1972:249). 
Kurz danach änderte er seine antibritische Haltung. Er erkannte das ökono-
mische Vakuum, in dem sich die Delaware nach dem Zusammenbruch des 
Pontiac-Aufstandes befanden. Die Briten hatten die Freilassung aller Kriegs-
gefangener und Zugang nach Ohio verlangt, aber gegen die Erwartungen der 
Delaware die Pelzhandelsstationen im Ohiogebiet nicht weiter ausgebaut. 
Aus der Sicht der Kolonien war der Handel mit Pelzwaren durch die hohen 
Steuern der britischen Krone unrentabel geworden. Als billigste Tauschware 
blieb 
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der Alkohol, der in großen Mengen an die Delaware ausgegeben wurde. Die 
Kolonien wollten verhindern, daß die Delaware durch weitläufige Siedlungen 
zu dominant im Ohio-Tal wurden (Downes 1940:129ff.). Um diesen Mißstän-
den entgegenzuwirken, entschloß sich Netawatwees im Jahre 1772, die 
Herrnhuter aus Friedensstadt an den Muskingum einzuladen. Die Missionare 
kamen seiner Bitte nach und gründeten Schönbrunn (Welhik-Tuppek) und 
Gnadenhütten (Loskiel 1789:590,600). Netawatwees ließ sich jedoch nicht 
taufen und lehnte 1773 auch die Forderung der Herrnhuter ab, weitere 
Missionare aus Bethlehem nachkommen zu lassen (Loskiel 1789:613). 
Netawatwees interessierten auch andere englische Kirchen. Er wollte sogar 
nach England reisen, um sich über die rechte Religion zu informieren und 
hatte nur etwas gegen die Presbyterianer einzuwenden, weil er wußte, daß 
zum Beispiel die schottisch-irischen "Paxton Boys" Presbyterianer gewesen 
waren (Forell 1977:47). Sein Ziel war es, durch vielfältige Kontakte mit den 
Briten die Delaware zu stabilisieren. 
Die Herrnhuter untersagten ihren Konvertiten, weiterhin an den politischen 
Entscheidungen in der Ratsversammlung teilzunehmen. Zu Beginn des Dun-
more-Krieges im Jahre 1774, als sich der Kampf um das Ohio-Gebiet abzu-
zeichnen begann, zog Echpalawehund nach Gnadenhütten. Netawatwees 



konnte jedoch nicht zulassen, daß einer seiner wichtigsten Männer den Rat 
verließen, schon gar nicht, da Zeisberger selbst Mitglied war und auch 
Heckewelder als Schreiber und Dolmetscher an den Versammlungen 
teilnahm. Netawatwees forderte im Fall von Echpalawehund eine Ausnahme 
zu machen, so daß die Herrnhuter eine Sondergenehmigung aus Bethlehem 
einholen mußten. Obwohl die Missionare versuchten, sich strikt an ihre 
Prinzipien zu halten, war es ihnen noch wichtiger, den Einfluß in der Ratsver-
sammlung nicht zu verlieren (Mahr 1948a:212-235; Weslager 1972:288f.). 
Zu Beginn des Unabhängigkeitskrieges lebten von den etwa 3000 Delaware 
im Ohio-Tal fast 400 in den Siedlungen der Herrnhuter (Weslager 1972:294). 
In der Ratsversammlung wuchs der Einfluß der Krieger. Sie berieten darüber, 
ob sich die Delaware für eine der beiden kämpfenden Parteien entscheiden 
sollten. Captain White Eyes (Coquetakeghton), und Killbuck Jr.(Gelelemend ) 
waren beide schon am Aufstand Pontiacs beteiligt gewesen. Beide 
entschieden sich für ein Stillhalteabkommen mit den Amerikanern und waren 
gleichzeitig 
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den Herrnhutern wohlgesonnen (Forell 1977:47-52; Weslager 1972:291)0). 
Die neutrale Position der Delaware zwischen Briten und Amerikanern hielt an, 
solange Captain White Eyes seinen Einfluß in der Ratsversammlung 
aufrechterhalten konnte. 
Nach 1774 übernahm Captain White Eyes die Nachfolge von Netawatwees. 
Er pflegte Kontakt zu Oberst Morgan, einem Landspekulanten und 
Pelzhändler. Morgan war offiziell als Agent des Department of Indian Affairs 
tätig, das im Jahre 1775 gegründet wurde. Mit Hilfe dieser Einrichtung sollte 
um 1778 die Konzentration der Delaware an dem Ort Coshocton verfolgt 
werden, um sie dort besser überwachen zu können (Weslager 
1972:295-299). 
Captain White Eyes ging jedoch nur widerwillig auf den Vorschlag Morgans 
ein, da eine Umsiedlung eine Störung der traditionellen Siedlungsweise der 
Delaware bedeutete und außerdem die Gefahr bestand, wieder vertrieben zu 
werden. Die Delaware folgten schließlich der Aufforderung der Amerikaner. 
                                                
0) Weslager ist sich unklar über die genaue Funktion der "captains" im 
Kriegsfall, da ihm die Herrnhuter Quellen in diesem Punkt äußerst 
widersprüchlich erscheinen. Da jedoch kein "Amt" eines Kriegshäuptlings 
existierte, war es durchaus möglich, daß auch Krieger über ein 
Stillhalteabkommen in einem drohenden Krieg entscheiden konnten (vgl. Teil 
A 1.4.). Es ist zudem möglich, daß die Herrnhuter die Bezeichnung des 
"captain" nur für Nichtgetaufte Krieger verwendeten. Obwohl Killbuck Jr. und 
White Eyes erfolgreiche Krieger waren, wird nur White Eyes "captain" 
genannt. Der Grund mag darin liegen, daß Killbuck Jr.'s Sohn sich 1789 von 
den Herrnhutern taufen ließ, während sich White Eyes nicht bekehrte. 



Um jedoch weiterhin dezentralisiert siedeln zu können, forderte White Eyes 
die Herrnhuter auf, neben Gnadenhütten und Schönbrunn weitere Siedlungen 
in der Nähe von Coshocton anzulegen. In seiner Ansprache an die 
Herrnhuter und die Konvertiten betonte Captain White Eyes, daß er eine 
Stärkung aller Delaware, ob Christen oder Nichtchristen, erreichen wollte: 

"My friends, the Christian Indians. Three month ago you reminded 
me of that our old Chief [Netawatwees] bequeathed to us, his last 
will and desired of me that I hold it firmly and do not break it. Now 
my friends, let us therefore join one another that we may be strong 
to carry on the good work which our chief has indeed begun. A 
White String" (Captain White Eyes Speech to the Brethren, 
Gnadenhütten March 9th 1777, Box 323, Folder 8, Item 14). 

Im Jahre 1779 wurde Lichtenau nahe Coshocton gegründet, zwei Jahre 
später kam Salem dazu. In der Herrnhuter Geschichtsschreibung wurde diese 
Phase 
                                - 140 - 
 
der Mission als die "Blütezeit" betrachtet (Beck 1981:97; Hamilton/Hamilton 
1967:2). Die Missionare als auch die Delaware wähnten sich in einer unab-
hängigen und stabilen Position (Forell 1977:47ff.; Weslager 1972:299). 
Als Captain White Eyes nach Philadelphia reiste und die Quäker bat, Missio-
nare, Lehrer und einen Schmied zu schicken, kam es zu einer Krise mit den 
Herrnhutern. Sie billigten keine Konkurrenz in ihrer Nähe. Der Einfluß der 
Missionare in der Ratsversammlung muß jedoch so groß gewesen sein, daß 
der Plan von White Eyes kaum Zuspruch erhielt (Forell 1977:49f.; Weslager 
1972:303). 
Durch die Neutralität der Delaware während des Unabhängigkeitskrieges er-
mutigt, plante das amerikanische Militär unter der Leitung von McIntosh einen 
Angriff auf den britischen Stützpunkt Detroit. Dazu mußten sie durch das 
Gebiet der Delaware ziehen und benötigten deren Einverständnis. Mit einem 
Vertragsabschluß im Jahre 1778 konnten sie erreichen, daß die Delaware 
sich bereiterklärten, den Truppen freien Durchzug zu gewähren und sie sogar 
gegebenenfalls mit Nahrungsmitteln zu versorgen. Am Sandusky sollte ein 
Fort errichtet werden, um die Delaware gegen die pro-britischen Wyandot 
schützen zu können (Heckewelder 1820:154f.). 
Captain White Eyes wollte nur auf die Bedingungen eingehen, wenn er die 
Zusage erhielt, daß das Ohio-Tal nach Kriegsende als 14. Staat der USA den 
Delaware überlassen wurde. Im sechsten Artikel des Vertragsdokumentes 
wurde den Delaware ein eigener Staat und ein Sitz im Nationalkongress 
zugesichert (Weslager 1972:305). Durch diese Vereinbarung war die 
Neutralität der Delaware beendet. Capitian White Eyes stellte sich der Armee 
als Kundschafter zu Verfügung. Kurze Zeit darauf erhielten die Delaware die 



Nachricht, Captain White Eyes sei an den Folgen einer Pockenerkrankung 
gestorben. Als jedoch vieles darauf hindeutete, daß er ermordet worden war, 
verschlechterten sich die diplomatischen Beziehungen der Delaware zu den 
USA. Der pro-britische Munsee Captain Pipe (Hopocan) gewann an Einfluß in 
der Ratsversammlung gegenüber Killbuck Jr., der weiterhin versuchte, 
Kompromisse mit den Amerikanern zu schließen. Als auch der Druck der 
Wyandot auf die Delaware größer wurde und die Amerikaner im extrem 
harten Winter 1779-1780 jede Form von Unterstützung verweigerten, 
entschlossen sich die Delaware zum Angriff auf Fort Pitt (Weslager 
1972:313). In dieser Situation traten die 
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Herrnhuter in Aktion. Heckewelder informierte den US-Oberbefehlshaber 
Broadhead über die Absichten der Delaware (Weslager 1972:314). Er ahnte 
nicht, daß er durch seine Parteinnahme für die Amerikaner das Ende der 
Missionsdörfer beschleunigte. In Detroit erfuhren die Briten von diesen Vor-
gängen. Sie befürchteten, daß die Delaware auch gegen sie vorgehen 
könnten. Sie vermuteten in Heckewelder, der sich oft in Detroit aufgehalten 
hatte,  einen amerikanischen Spion. Eine Gruppe Wyandot unter der Führung 
eines britischen Offiziers kam nach Gnadenhütten, nahm die Missionare 
gefangen und verwüstete die Siedlung. Heckewelder wurde in Detroit vor ein 
Kriegsgericht gestellt (Müller 1931:235). Alle Herrnhuter Siedlungen waren 
nach 1781 verlassen. Den Flüchtlingen wiesen die Briten einen Zufluchtsort 
am Sandusky zu, um sie so unter Kontrolle halten zu können. Als einige 
"Moravian Indians" im Jahre 1782 nach Gnadenhütten zurückkehrten, wurden 
sie von einer amerikanischen Miliztruppe unter der Leitung Williamsons 
überfallen: 96 Mahican und Delaware wurden dabei getötet, darunter auch 
Glikkikan und Echpalawehund (Heckewelder 1820:316-324; Loskiel 
1789:719-726; Weslager 1972:315). 
Das "Massaker von Gnadenhütten" beendete den Traum der Herrnhuter von 
einem christlichen Indianerstaat. In den folgenden Jahren konnten die Herrn-
huter bei einigen wenigen Munsee ihre Tätigkeit in den neugegründeten Mis-
sionsstützpunkten Neu-Gnadenhütten, Pilgerruh, Neu-Salem und Fairfield 
aufrechterhalten (Weslager 1972:320). 
5.4. Das Scheitern der Mission am White River 
Nach dem Unabhängigkeitskrieg bahnte sich ein neuer Konflikt um das 
Ohio-Tal an. Die Unami waren im Vertrag von Fort McIntosh im Jahre 1785 
"rehabilitiert" worden. Einige Zeit später aber wurde klar, daß der Ohio als Be-
siedlungsgrenze nicht mehr lange zu halten war. Die Unami nahmen an der 
"Western Confederacy" unter der Führung des Mohawk Joseph Brant teil. 



Diese Konföderation unterlag jedoch im Jahre 1794 in der Schlacht von Fal-
len Timbers und mußte im Vertrag von Greenville (1795) das Ohio-Tal doch 
noch an die Amerikaner abtreten (Weslager 1972:322). 
Die Herrnhuter hatten sich vor den Kampfhandlungen zu einer Gruppe Mun-
see nach Munceytown zurückgezogen und nach einer Übergangszeit in 
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britischem Gebiet den Ort Fairfield am Thames River gegründet. Nach dem 
Vertrag von Greenville konnten die Herrnhuter im Jahre 1796 von den Ameri-
kanern eine Entschädigung für die zerstörten Missionssiedlungen am Muskin-
gum durchsetzen. Zeisberger kehrte daraufhin in das Ohio-Tal zurück und 
gründete den Ort Gosen. Alle Versuche der Munsee, das für Missionstätigkei-
ten vorbehaltene Land für ihre Zwecke zu nutzen, scheiterten am Einspruch 
der Herrnhuter (Blickensderfer 1870:156ff.). 
Die Unami hatten sich in der Zwischenzeit auf Einladung der Miami nach In-
diana begeben und erhielten dort im Vertrag von Greenville zugesicherte An-
nuitäten. Sie siedelten in neuen Dörfern entlang des White River (Weslager 
1972:333). Im Jahre 1801 hatten die Unami Kontakt zu den Delaware in Go-
sen und Fairfield aufgenommen und luden sie ein, nach Indiana überzusie-
deln. Die Herrnhuter nutzten diese Möglichkeit, um die Missionare Lucken-
bach und Kluge an den White River zu schicken. Diese konnten während ih-
res Aufenthaltes zwischen den Jahren 1801-1806 in Woapicamikunk aber 
nicht mehr an die Zeit in Ohio anknüpfen. Sie waren nicht mehr wie früher 
Zeisberger in der Ratsversammlung der Delaware zugelassen (Weslager 
1972:336). Stattdessen wurden sie Zeugen einer nativistischen Bewegung, 
die durch die Visionen der Munsee-Frau Beada ("Beata") ausgelöst wurde. 
Beada hatte schon in der Mission der Herrnhuter in Friedenhütten am 
Susquehanna gewohnt. Sie versetzte die Delaware mit ihrer Botschaft in 
Aufregung. Zwei "Engel" hätten ihr mitgeteilt, daß der zukünftige Weg des 
Stammes nur in der Wiederbelebung verlorener Traditionen zu finden sei 
(Luckenbach 1938:333ff.). 
Auch andere Propheten traten am White River auf. Der Shawnee Tenskwata-
wa begann um 1805 neue moralische Werte zu verkünden, die ebenfalls dem 
Verfall der Delaware-Kultur entgegenwirken sollten. In seinen Reden nahm er 
auch christliche Anleihen und sprach von Nächstenliebe und sexueller Absti-
nenz. Er verbot wie früher auch schon Papunhank und Wangomend den Ge-
nuß von Alkohol (Weslager 1972:342). Tenskwatawa richtete sich gegen 
diejenigen Delaware, von denen er annahm, daß sie allzu bereitwillig das 
Land am White River an Harrison verkauft hatten. Als Tenskwatawa im Zuge 
seiner "Hexenjagd" den befreundeten Häuptling Tetepachsit und zwei 



Konvertiten umbrachte, verließen die Herrnhuter Missionare entsetzt den 
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(Luckenbach 1938:412-416). 
Damit endete der vorerst letzte Missionsversuch der Herrnhuter Missionare 
bei den Delaware. 
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C. SCHLUSSWORT 
Ein Konflikt ensteht immer dann, wenn ein Kontakt aus zwei gegensätzlichen 
Motiven heraus stattfindet. Dies ist zwischen den Delaware und den Herrnhu-
tern der Fall gewesen. 
Die Delaware hatten bei der Ankunft der Missionare in Pennsylvania schon 
einen jahrhundertelangen Kontakt mit Europäern hinter sich, der sie geprägt 
und einen tiefgreifenden Wandel ihrer Kultur verursacht hatte. Es hatte sich 
gezeigt, daß es mit zunehmender Besiedlung der Ostküste für fast alle 
Stämme immer schwieriger wurde, politische Souveränität und 



Unabhängigkeit zu bewahren. 
Schon im 17. Jahrhundert sahen sich die Delaware gezwungen, die Atlantik-
küste zu verlassen und sich in westliche Richtung zu orientieren. Der Kampf 
um Land war seit der Ankunft der ersten Europäer  bestimmend für den Um-
gang miteinander gewesen und hatte schon früh zu heftigen kriegerischen 
Auseinandersetzungen geführt. Als die ersten Missionare mit ihrer Arbeit un-
ter den Stämmen des Ostens begannen, konnten sie nicht wissen, daß der 
wichtigste Grund, in einem Missionsdorf zu leben, für viele Konvertiten darin 
bestand, auf diese Weise im beheimateten Jagd- und Siedlungsgebiet 
bleiben zu können. Oft wurden Missionsdörfer gerade an der Stelle erbaut, 
wo kurz zuvor die indianischen Bewohner vertrieben worden waren. 
Zu Beginn des 18. Jahrhunderts war ein großer Teil der Unami im westlichen 
Pennsylvania entlang des Allegheny gewandert. Während die Herrnhuter 
damit beschäftigt waren, den Ort Bethlehem zu bauen, wurden die letzten 
Jerseys und Munsee entlang des Delaware gewungen, vor den Siedlern zu 
weichen. Daher erstaunt es nicht, sie kurze Zeit nach der Durchsetzung des 
Walking Purchase in den Missionsdörfern der Herrnhuter wiederzufinden. 
Wenige Jahre später machten sich die Herrnhuter auf, die etwas weiter am 
Susquehanna im Westen siedelnden Munsee aufzusuchen. Sie wurden 
Zeugen einer unstabilen und gespannten Lage in den Dörfern. Für die 
Munsee war nicht sicher, wie lange sie noch in dem Gebiet bleiben konnten, 
und ob sie noch Landansprüche geltend machen konnten, nachdem die 
Liga-Irokesen das Gebiet südlich des Susquehanna abgetreten hatten. Die in 
diesem Zeitraum auftretenden 
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Propheten Neolin, Wangomend, und Papunhank suchten der sozialen Desin-
tegration entgegen zu wirken, indem sie deutlich formulierte Verhaltensregeln 
vorgaben. 
In Ohio jedoch war es den Unami gelungen, sich durch engeren Zusammen-
schluß zu einem Stamm zu formieren, der Aussichten hatte, zu einer politisch 
unabhängigen Kraft zu werden. Die Herrnhuter Missionare wurden in diesen 
Prozeß miteinbezogen. Die Unami forderten die Herrnhuter auf, neue Sied-
lungen zu bauen, im Stammesrat zugegen zu sein und auch Entscheidungen 
mittragen zu helfen. Die Delaware pflegten in dieser Zeit aber auch Kontakte 
zu anderen Glaubensgemeinschaften. Sie luden nicht nur Herrnhuter an den 
Muskingum ein, sondern auch die Quäker. Dadurch hatten die Delaware Für-
sprecher in den Regierungskreisen Pennsylvanias oder erhofften dies wenig-
stens. Das vorrangige Ziel der Delaware war es, sich eine stabile Position in 



Ohio zu sichern. Ihr integratives Verhalten endete, als sie im Angesicht neuer 
Kriege erkennen mußten, daß sie zwischen den Fronten aufgerieben wurden. 
Das Massaker von Gnadenhütten zeigte den Delaware, daß weder 
Missionare noch die eigenen Propheten, die zur Vertreibung der Europäer 
aufriefen, den Verlust ihres Siedlungsgebietes aufhalten konnten. 
Die Herrnhuter waren nicht mit dem Ziel gekommen, die Delaware in ihrem 
Streben nach Unabhängigkeit von den britischen und später den amerikani-
schen Kolonien zu unterstützen. Sie versuchten vielmehr, die Vision eines in-
dianisch-deutschen Gottesstaates nach dem Vorbild ihrer eigenen Gemein-
schaft zu realisieren und glaubten, der richtige Ort dafür sei ein Gebiet jen-
seits der weißen Siedlungsgrenze. Als Pazifisten waren die Missionare grund-
sätzlich gegen die Teilnahme an Krieg, griffen jedoch ein, als die während 
des Unabhängigkeitskrieges neutralen Delaware schließlich doch das 
amerikanische Fort Pitt angriffen. Die Missionare handelten letztlich im 
Interesse der Kolonialmächte und damit gegen die Delaware. 
Eine starke Ambivalenz zieht sich auch durch viele persönliche Aspekte des 
Zusammenlebens von Herrnhutern und Delaware. David Zeisberger 
beispielsweise hat fast sein ganzes Leben bei den Delaware zugebracht, 
obwohl seine Aufzeichnungen von einer großen Bitterkeit und 
Desillusionierung sprechen, 
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als Missionar unter "Wilden" leben zu müssen. Es fällt schwer, sich vorzustel-
len, wie der persönliche Kontakt zwischen  Herrnhutern und Delaware gewe-
sen ist. Hat ein Austausch stattgefunden und ist etwas davon überliefert? Be-
kannt ist nur, daß es keine Erinnerung an die Herrnhuter bei den Delaware in 
Oklahoma gibt, während auch heute noch Verbindungen der in New Jersey 
verbliebenen Delaware mit Bethlehem bestehen. 
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