CHRISTENTUM IN EUROPA: DAS 17. JAHRHUNDERT

Andreas Holzem

1. Europa - das Reich - der Krieg

Der Ratsschreiber der kleinen Stadt Rottweil formulierte 1635 das Elend des Krie-
ges als ,Jammer, Elend und duRerste Not“, Kriegskontributionen und Winterquar-
tiere, Zerstérungen und Bridnde, Hunger und Pest hatten schon die Hilfte der
Bevolkerung getdtet. Die Menschen seien, hielt er fest, ,,v6llig ausgemergelt; es
sei ,unmdglich, ihre herzzerreiRenden Schmerzen und Leiden zu erzihlen“.! Die
Biirgerinnen und Biirger von Rottweil verstanden sich nach den Konfessions- und
Verfassungskdmpfen der Reformationszeit als katholisch-kaiserliche Reichsstadt.
Thnen erklirten Geistlichkeit und Magistrat den Krieg als Zeichen des géttlichen
Zorns iiber die Siinden des Volkes. Reue, BuBe und Geliibde seien das Mittel, den
Strafzorn zu wenden. Die Kriegsnot sollte ihnen schlieflich ein Marienwunder
bescheren, das die Identitit der Stadt bis heute prigt.

Es ist durchaus umstritten, ob der DreiRigjahrige Krieg ein Religionskrieg war.?
Seine Vielschichtigkeit ist ein zentrales Thema der Geschichtsschreibung: ein Krieg
um die Auslegung des Augsburger Religionsfriedens von 1555,% ein Krieg der boh-
mischen und der evangelischen Stinde gegen das katholische Kaiserhaus, ein Krieg
der europiischen Michte um Einflusszonen, ein Staatenbildungs- und Staaten-
krieg. Aber fiir die Biirger Rottweils und fiir viele einfache Menschen im Reich
blieb die Religion von iiberragender Bedeutung, Beides gilt es zu beachten: die
Struktur-, aber auch die Erfahrungsgeschichte dieses Krieges, der zur ,Urkatastro-
phe' des 17. Jahrhunderts wurde.* Insofern hatte dieser Krieg strukturgeschicht-
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lich eine sehr europdische, erfahrungsgeschichtlich hingegen eine sehr deutsche
Dimension.

1.1. Religion und Kriegsneigung in Europa

Weil die konfessionellen Gegensitze von Deutschland ausgegangen, lingst aber
kein deutsches Problem allein mehr waren, war die Religionsfrage europaweit von
vornherein mit dem Problem der staatlichen Méachtehierarchie verbunden. ,,Die
Aufriistung der Konfessionsbldcke in Deutschland und Europa galt zugleich dem
Kampf um die Konturen des neuen Michteeuropa.“®

1.1.1. Das Reich: Habsburg - Bohmen - Liga und Union

In den habsburgischen Erblanden herrschte unter dem Kaisertum Rudolfs II.
(*1552, 1576-1612) die starke Neigung des Adels zu politischer Eigenstindigkeit
und konfessioneller Opposition fort. Auf dem Balkan flammten zwischen 1593 und
1606 die Tiirkenkriege wieder auf. Solidaritdt der Reichsfiirsten und der Stinde
war nur durch Religionskonzessionen zu erreichen; evangelische Lebensformen
waren nunmehr jahrzehntelang geduldet worden.®

Die Krise des Hauses Habsburg schwichte auch seine Rolle im Reich. Die Urteile
des Reichshofrates als des neben dem Reichskammergericht héchsten Reichsge-
richtes verdichtigten die evangelischen Stinde zunehmend als einseitig. Zum Ek-
lat kam es um den Fall der Reichsstadt Donauwdrth und um den sogenannten
Vier-Kloster-Streit. Der jeweilige Anlass war klein, die Wirkung gewaltig: Der Fall
Donauwdrth wurde zu einer schweren Belastung fiir die nachfolgenden Reichstage
1608 und 1613, der Streit um die Klostergiiter legte das Reichskammergericht
und damit das stindische Instrument der Reichsjustiz lahm. Zwei entscheidende
Reichsinstitutionen schieden nunmehr fiir die Moderation der bereits sehr verhar-
teten Konflikte aus.” Gleichzeitig vertiefte sich der Auslegungsstreit um den Augs-
burger Religionsfrieden: Ein neuer Wille zur Expansion seitens der Evangelischen
stand einer neuen Entschiedenheit zum Riickgewinn bei den Katholiken gegen-
iiber. 1608 schlossen sich eine Reihe evangelischer Stinde unter dem Direktorium
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der Kurpfalz zum Schutzbiindnis der Union zusammen, 1609 folgte die katholische
Liga. Eine neue Welle konfessioneller Publizistik befeuerte die Polarisierung.®

Die Regierungskrise der Habsburger verstirkte die Neigung der habsburgischen
Kronlidnder (B6hmen, Mihren, Schlesien, Ober-/Niederlausitz), ihr Landesbewusst-
sein zu einem ,Kronpatriotismus' auszubauen. 1609 musste Rudolf II. den béhmi-
schen und schiesischen Standen sogenannte Majestitsbriefe zugestehen (9.7. und
20.8.1609): Sie gestatteten Religionsfreiheit und den Aufbau einer evangelischen
Kirchenorganisation. Aber es blieb unklar, wie weit sich diese Rechte erstrecken
sollten. Nach dem Tod Rudolfs begannen die Habsburger klare gegenreformatori-
sche Akzente zu setzen. Doch der béhmische Adel hatte lingst Verbindungen zur
Kurpfalz gekniipft, der wichtigsten reformierten Macht im Reich. Kurfiirst Fried-
rich V. (1596-1632) verkniipfte das Anliegen der Bshmen mit einer anti-habsburgi-
schen Politik im europdischen MaRstab: Auch Frankreich, England und die Gene-
ralstaaten der Niederlande mussten sich interessieren fiir das, was in Prag vor
sich ging. Friedrich V. folgte damit einer seit der Mitte des 16. Jahrhunderts kon-
stanten Linie der Pfilzer Politik: Internationale evangelische Solidaritét, Anerken-
nung des Calvinismus, Freistellung weiterer Reformationen im Reich, Aufhebung
des Geistlichen Vorbehalts, Reformationsrecht fiir die Reichsstidte, Kampf gegen
die vermeintliche Parteilichkeit des Kaisers, des Reichskammergerichts und des
Reichshofrates sowie gegen die Jesuiten und die katholische Publizistik mit ihrer
engen Auslegung des Religionsfriedens. Dieses Szenario war Biihne und Auftakt
des groRen Krieges.’

1.1.2. Spanien: Reconquista - katholisches Kénigtum - Inquisition

Eine zweite groBe Problemzone bildeten die in héchstem MaRe konfessionspoli-
tisch aufgeladenen Kimpfe Habsburg-Spaniens vor allem mit Frankreich und den
Niederlanden; mit Frankreich um die Vorherrschaft in Europa, mit den Niederlan-
den um deren politische Unabhingigkeit und Religionsfreiheit. Spaniens Recon-
quista hatte seine Zugehérigkeit zum christlichen Europa einerseits befestigt. An-
dererseits schlug es einen Kkatholisch-nationalistischen Kurs ein, der sich
gegeniiber den religionspolitischen Entwicklungen des 16. und 17. Jahrhunderts

——
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vollkommen abschloss. An dieser Entwicklung war die Inquisition in einem hohen
MaRe beteiligt.’® Die Gleichsetzung von Nationalbewusstsein und Katholizismus
bestimmte auch die Haltung, welche die fiihrenden Kreise Spaniens zu den europi-
ischen Reformationen einnahmen. In diesem Klima wurde die blithende Frommig-
keitslandschaft des spatmittelalterlichen und frithneuzeitlichen Spaniens gezielt
ausgetrocknet.

Dies bestimmte die Haltung Spaniens am Vorabend des groRen Krieges. Die
spanischen Kénige verstanden sich als Verteidiger des europdischen Katholizis-
mus, verantwortlich fiir Sittlichkeit und Glaubensleben ihrer Linder. Eine in ho-
hem MaRe vom Kénigtum abhingige Kirche war iiber Bischofsbestellungen und
Reformgesetzgebung, aber auch im Medium der Inquisition bestrebt, die Gesell-
schaft politisch und ideell zu binden und zu disziplinieren. Es war die européische
Dimension dieser Politik, welche die spanischen Habsburger zur dulersten An-
strengung, dann mehr und mehr auch zur Uberanstrengung der Krifte antrieb.
Diplomatie und Kriege, weitgehend aus den Silber- und Goldvorkommen der
,Neuen Welt* finanziert, zehrten durch die Rivalitit mit Frankreich und England
und durch den Kampf gegen die Niederlande immer mehr Substanz auf; bis zur
Mitte des 17. Jahrhunderts (Pyrenédenfrieden mit Frankreich 1659) musste Spanien
seine europiische Fiihrungsrolle an Frankreich abtreten.

1.1.3. Frankreich: Konfessioneller Biirgerkrieg ~ Machtpolitik
jenseits des Konfessionellen

Frankreich unterschied sich religions- und michtepolitisch in vielem von den iib-
rigen europdischen Vorméchten. Anders als in Deutschland, wo die Schwiche der
Reichsinstitutionen und die Stirke der Territorien zu einem Konfessionskonflikt
entlang der Grenzen der deutschen Linder fiihrte, anders auch als in Spanien, in
welchem Inquisition, Konformismus und religi6s flankierter politischer Idealismus,
trotz heftiger Konflikte, ein rein katholisches Land bewahrt hatten,!* stiirzte das
Ubergreifen des Protestantismus Frankreich in einen jahrzehntelangen Biirger-
krieg.'? Die franzésischen Konfessionskriege sollten sich - als eine ,Serie von
Thronfolge- und Stindekriegen“!® - in Wellen bis in die 1620er Jahre hinziehen.
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Im April 1598 bestdtigte Heinrich IV. (*1553, 1589-1610) im Edikt von Nantes
zwar den Katholizismus als franzosische Staatsreligion und begrenzte somit das
weitere Wachstum der hugenottischen Partei, aber er gestand ihr Gewissensfrei-
heit und das Recht auf eigenen Gottesdienst zu. Offentliche Amter sollten ihnen
nicht verweigert werden und paritdtische Gerichtshéfe soliten Rechtsbeugung
verhindern helfen. Geheime Zusatzartikel gewahrten das Recht auf befestigte
Sicherheitsplitze und eigene politische Organisationsstrukturen. Nur vorsichti-
ges Dissimulieren ermdglichte es den franzgsischen Kénigen, nach einer Reihe
politischer Morde und vier Jahrzehnten Biirgerkrieg so viel innenpolitischen
Frieden herzustellen, dass sich die konfessionelle Koexistenz der katholischen
Mehrheit und der protestantischen Minderheit als kulturell und wirtschaftlich
fruchtbare Konkurrenz entfalten konnte. Das Kénigtum des Ediktes von Nantes
sah sich nun als Schiedsrichter iiber den Religionsparteien, beanspruchte aber
auch Titel wie ,,Schiedsrichter der Christenheit”, deren unverkennbar europii-
scher Anspruch zur Voraussetzung fiir das Selbstverstindnis Frankreichs unter
dem leitenden Minister Richelieu (1585-1642) werden sollte. Nach der Ermor-
dung Heinrich IV. durch einen fanatischen Katholiken (1610) destabilisierte sich
die innenpolitische Lage Frankreichs unter Ludwig XIIL. (*1601, 1610-1643).
Nach 1622 war Frankreich erneut Kriegsgebiet zwischen hugenottischen und
kéniglichen Truppen. Militante beider Seiten fiigten, wo sie dominierten, der
jeweils anderen Konfession schwere Schiaden und Demiitigungen zu. Seit Riche-
lieu 1624 Mitglied des Kronrats geworden war, dominierte er die konigliche
Politik; 1624 bis 1628 wurde La Rochelle als Hugenottenfestung belagert und am
Ende zur Kapitulation gezwungen. Der ,Gnadenfriede von Alés* (27.6.1629) und
das Edikt von Nimes (1629) bestitigten zwar die religidsen Zugestindnisse des
Ediktes von Nantes, suspendierten aber alle politischen Privilegien (Sicherheits-
plitze, politisches Versammlungsrecht).

Daher wurde fiir die Haltung Frankreichs im Dreiigjahrigen Krieg bestimmend,
dass sich nach dem Ende des konfessionellen Biirgerkrieges in Paris die Partei
der ,Politiques' durchgesetzt hatte, gegen den rigiden tridentinisch-prospanischen
Konfessionalismus, der die Hugenottenkriege lange genahrt hatte. Nach der Been-
digung der innenpolitischen Auseinandersetzungen auf die europiische Biihne zu-
riickgekehrt, entschied das nun rasch wieder michtige katholische Land unter der
Fithrung der Kardinile Richelieu und Mazarin (1602-1661) nicht mehr konfessi-
ons-, sondern machtpolitisch. Es wandte sich, zunichst nur durch seine Biindnis-
politik mit den deutschen Protestanten und durch militdrische Subsidienzahlun-
gen, spiter dann mit einer direkten militdrischen Intervention gegen den
habsburgischen Machtblock in seinem Siiden, Westen und Norden und gegen das
Erstarken des katholischen Kaisertums im durch den Konfessionskrieg erschiitter-
ten Deutschen Reich,
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1.1.4. Die Niederlande: Calvinismus - iiberseeische Expansion -
politische Emanzipation

In den Niederlanden expandierten seit der Mitte des 15. Jahrhunderts Handel und
Wirtschaft, die Stddte wuchsen an Einwohnerzahlen und politischem Gewicht. Eine
zunehmend miindige Biirgerschaft férderte den Ausbau der Bildungseinrichtun-
gen (Stadtschulen, Lateinschulen und Universitdten). An dieser Bildungsexpansion
waren in vielen Stddten die der Devotio moderna verpflichteten ,Briider vom ge-
meinsamen Leben' beteiligt; ein christlich-biblischer Humanismus prégte den Un-
terricht und damit das gesamte geistige Klima. Die Reformation fand in den Nie-
derlanden vor allem in ihrer oberdeutschen, zwinglianisch-calvinistischen Gestalt
Eingang, und die Entscheidung fiir den Konfessionswechsel stand in engem Zusam-
menhang mit der Opposition gegen die Zentralisierungsbestrebungen der spani-
schen Habsburger. Der Widerstand richtete sich einerseits gegen die rigorose
Durchsetzung eines als fremd und iibergestiilpt empfundenen politischen Systems
zentralisierter Verwaltung, Rechtsprechung und Steuererhebung. Andererseits
aber l5ste ebenso die unversdhnliche Inquisition gegen Tdufer und Calvinisten
zunehmenden Unmut aus. Die niederldndischen Provinzen und sozialen Gruppen
vor allem des Nordens - ansonsten keineswegs homogenen Traditionen und Inte-
ressen verpflichtet - fanden sich zunehmend zu einer Opposition zusammen,*

In den Kdmpfen mit den Spaniern kristallisierten sich so zwei getrennte Staa-
tenbildungen heraus: im Siiden eine bleibend spanische, katholische Landesherr-
schaft, im Norden hingegen die als Staatenbund verfasste Republik der Vereinigten
Provinzen, in der trotz der tatsichlich multikonfessionellen Struktur die nieder-
deutsch-reformierte Kirche als einzige den Status einer Offentlichkeitskirche er-
langte. In den Provinzialbehdrden und stidtischen Magistraten blieben die huma-
nistischen Ideen individueller Religionswahl und Gewissensfreiheit dauerhaft
einflussreich. Auf diese Weise entstand eine plurale Gesellschaft, in der die refor-
mierte Kirche privilegiert war, ohne zur ausschlieflichen Staatskirche zu werden.
Die in der reformierten Kirche ausgebrochenen dogmatischen Auseinandersetzun-
gen fiihrten zwar 1618-1619 auf der Dordrechter Synode zu ihrer Spaltung, ein
religiéser Biirgerkrieg oder ein Zerfall der Vereinigten Provinzen konnten aber
vermieden werden, Staat, Gesellschaft und Wirtschaft konsolidierten sich ebenso
wie das bleibend aufgeficherte religiose Spektrum.

1609 konnten die nérdlichen Provinzen einen zwélfjahrigen Waffenstillstand
mit den Spaniern schiieRen. Sie nutzten ihn, um fern vom europiischen Schau-
platz die spanischen und portugiesischen Kolonien fiir ihre ,Ostindische Kompa-
nie“ zu erobern. Die Auseinandersetzungen Spaniens mit Frankreich und England
hatten die spanische Vormachtstellung zur See dauerhaft in Frage gestellt und mit

14 vgl. Kaufmann 274-281.
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dem Untergang der spanischen Armada (bereits 1588) den Holldndern Gelegenheit
gegeben, auf Kosten der Spanier Handel und Schifffahrt auszubauen. Als daher
nach 1621 der spanisch-niederlindische Krieg als Teil des DreiRigjihrigen Krieges
fortgesetzt wurde, handelte es sich nicht mehr um einen auch religiés motivierten
Unabhingigkeitskrieg, sondern um das ,,Ringen zweier europiischer Gromichte
um politische und kommerzielle Einflusszonen in Europa und Ubersee*,'s

1.1.5. Der Ostseeraum: Konfessionelle Identitétsbildung - Kampf
um das ,,Mare balticum*

Der Ostseeraum entwickelte sich gleichzeitig zu einem Konfliktherd, der fiir
Verlauf und Ausgang des DreiRigjihrigen Krieges von enormer Bedeutung wer-
den sollte. Das ,Dominium maris baltici beriihrte unmittelbar die politischen,
strategischen und wirtschaftlichen Interessen Dinemarks, Schwedens, Polens
und Russlands.!® Didnemark war ein klar lutherisch gebundener Machtfaktor,
der den norddeutschen Protestantismus verteidigte, sich damit aber auch den
norddeutschen Raum als politische Einflusszone zu sichern versuchte. Insofern
war Ddnemark in den sich anbahnenden Auseinandersetzungen zwischen pro-
testantischer Union und katholischer Liga bereits Partei. Schweden, in steter
Konkurrenz mit der einstweiligen Vormachtstellung Danemarks, stand gegen
Ende des 16. Jahrhunderts im Spannungsfeld zwischen einer in Polen regieren-
den katholischen und einer im schwedischen Mutterland einflussreichen luthe-
risch-orthodoxen Linie des Hauses Wasa. Als Sigismund IIl. Wasa, Kénig von
Polen (*1566, 1587-1632) 1592 auch in Schweden die tridentinische Liturgie ein-
zufiihren und die Jesuiten zuzulassen versuchte, wies der Herzog Karl von $§-
dermannland (1550-1611) diese Intervention in die Religionsautonomie der
schwedischen Lande entschieden zuriick, verbannte Jesuiten und katholische
Priester und wurde im Gefolge der Auseinandersetzungen 1604 vom Reichstag
gegen die katholisch-polnische Linie des Hauses Wasa zum Konig von Schweden
gewihlt, Zwischen Polen und Schweden entstand also gleichzeitig ein dynasti-
scher wie konfessioneller Aushandlungsbedarf, obwohl die habsburgische Biind-
nispolitik noch auf eine groBe ostmitteleuropdische katholische Einflusszone
von den habsburgischen Erblanden iiber Bohmen und Polen bis hinauf nach
Skandinavien und ins Baltikum hinzuwirken versucht hatte. Schweden trat in
den groRen europiischen Krieg ein, als im Verlauf des deutschen Konfessions-
krieges die Kaisermacht in den Norden Deutschlands vordrang, Schweden die

15 Schilling, Aufbruch, 409. Vgl. Schilling, Konfessionalisierung, 435-448, 538-546.

16 vgl. Asche, Matthias/Schindling, Anton (Hrsg.), Dinemark, Norwegen und Schweden im
Zeitalter der Reformation und Konfessionalisierung. Nordische Kénigreiche und Konfes-
sion 1500 bis 1600, Miinster 2003,
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kontinentale Gegenkiiste streitig zu machen und zudem die antischwedische
polnische Politik zu unterstiitzen schien. Auch der Kriegseintritt Schwedens
also, wie der Dinemarks und der westeuropdischen Michte, war in einer kom-
plexen Gemengelage aus Religionspolitik und Machtinteresse vorstrukturiert.

1.2. Die ,Friedlosigkeit der Frithen Neuzeit"

Der Faktor Religion nahm mithin auf die ,Friedlosigkeit der frithen Neuzeit“!” in
einer dreifachen Weise Einfluss: Ein erstes wesentliches Moment liegt darin, dass
es nachreformatorisch unméglich wurde, Idee und Anspruch der christlichen Uni-
versalmonarchie in politisches Handeln zu iibersetzen, ohne Kriege und Biirger-
kriege auszuldsen. Der Gedanke der Monarchia universalis war in der Vorstellung
der Abfolge der weltgeschichtlichen Epochen und der Weltreiche zwar vornehm-
lich ein Bestimmungsmoment weltlicher Herrschaft, er hatte sich aber unter
Karl V, (*1599, 1519-1556, 11558) und in der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts
unter den verschiedenen Linien des Hauses Habsburg auf der Machtachse Wien -
Madrid intensiv mit dem Gedanken des Kampfes gegen die Hiretiker verbunden.
Gleichzeitig wurde den Habsburgern dieser Anspruch auch im unverkennbaren
Universalismus des franzésischen Kénigtums streitig gemacht.

Gegen die Idee der Universalmonarchie machten auch die Reichsstinde mobil.
Sie pochten auf teutsche Libertit’. Die evangelischen Fiirsten fiirchteten zudem
um ihre neu entstandenen Konfessionskirchen; Konkurrenz und Bedrohungs-
dngste schiirten den Widerstandswillen. Alle Beteiligten betrachteten sich selbst
als Verteidiger und Schiitzer der wahren Kirche und des iiberlieferten Evangeli-
ums, und darum sahen sie ihre Politik eng an den Willen Gottes gebunden. Das
universale christlich-abendlidndische, und darin religi6s-politische Bezugssystem
der européischen Welt musste zum Krieg fiihren, als diese in Nationen und Konfes-
sionen zerbrach; beide Momente wirkten wechselseitig verstirkend.

Die Rolle der Religion konnte zweitens auch deshalb so bedeutsam werden,
weil der frilhneuzeitliche Staat im Vergleich mit modernen Staaten strukturell
noch unfertig war und sich daher in einem hohen MaR der Religion bediente,
um sich selbst innerlich zu festigen und in seiner Bindung an die transzenden-
ten Michte zu legitimieren. ,Wenn die noch unfertigen werdenden Staaten zu
ihrer Legitimation und Organisation auf die Konfession angewiesen blieben, s0
handelten sie sich damit auch das Problem der strukturellen Intoleranz der
frithen Neuzeit ein. Was sie nach innen festigte, machte sie nach auRen aggres-
siv.18 Das Reformationsjubildum von 1617 und das hundertjihrige jubildum der

17 vgl. Burkhardt, Friedlosigkeit, 509-574,
18 Burkhardt, Krieg, 143.
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Confessio Augustana von 1630 zeigten in protestantischen Propagandaschriften
und katholischen Gegenschriften, wie virulent der religiose Gegensatz fiir das
Selbstverstindnis der kontrastierenden deutschen Offentlichkeiten nach wie vor
war. Allerdings lassen sich nicht alle Ereignisse dieses Krieges konfessionell ver-
stehen, etwa der Eintritt des katholischen Frankreich gegen das katholische
Habsburg und die Liga. Auch die protestantischen Reichsstinde verhielten sich
nicht einheitlich entlang der Bekenntnisgrenzen. Nicht zuletzt bedeutete
Kriegserfahrung fiir die geschundenen Landstriche und Stddte auch die bittere
Einsicht, dass die Hirten und Zumutungen durch Freund und Feind im Grunde
nicht zu unterscheiden waren.

Denn drittens hat sich fiir einzelne politische Fithrungsgestalten und ihre
Beichtviter oder Hofprediger gezeigt, dass sie den Krieg als geradezu ,heiligen
Krieg’ verstanden. Bis in die allerletzten Kriegstage hinein sind nicht nur bei Jesui-
tenzoglingen der Reichskirche, sondern auch unter den protestantischen Vor-
michten ,providenzielles Selbstverstindnis* und ,konfessionspolitisches Vor-
kidmpfertum“!® zu beobachten. Weil Religion und Kirche mit der Entwicklung von
Staat und Gesellschaft unléslich verzahnt worden waren, trug die Religion zur
prinzipiellen’ und erbitterten Hirte und zur langwihrenden Unfahigkeit, den
Krieg zu beenden, nicht unerheblich bei. Aber auch das war nur eine Seite der
Medaille. Denn die hardliner-Position blieb zum Schluss nur noch denen eine Op-
tion, die nichts zu entscheiden hatten, weil ihnen im groBen Ringen der 1640er
Jahre alle konkreten Machtmittel lingst bis zu vélliger Ohnmacht aus der Hand
genommen waren.

1.3. Verlauf und Phasen des Krieges

Initialziindung fiir den groRen Krieg wurden die gegensitzlichen Interpretationen
des kaiserlichen Majestdtsbriefes von 1609. Kaiser Ferdinand I1. (*1578, 1619-1637),
seit 1617 bohmischer Kénig, hatte seine Residenz nach Wien zuriickverlegt und
auf der Prager Burg Statthalter eingesetzt. Diese lieBen, den Majestétsbrief von
1609 eng auslegend, evangelische Kirchen abreifen, die auf katholischem Kirchen-
grund errichtet worden waren. Eine radikale Gruppe von Stindevertretern nahm
das zum Anlass fiir einen Aufstand mit klaren Zielen: Emanzipation des eidlich
gebundenen Wahlkdnigtums von den Habsburgern, Verdringung des Katholizis-
mus, Keineswegs im spontanen Tumult, sondern in einer geplanten Aktion revol-
tierten Vertreter des bohmischen Adels. Sie verlasen ein gegen die kaiserlichen
Statthalter vorformuliertes Urteil und stiirzten sie aus dem Fenster des Prager
Hradschin in die Tiefe - eine historisch beriihmte Szene mit den schrecklichsten

e

19 Burkhardt, Krieg, 136.
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Folgen (23.5.1618). Das endlose Leid des Kriegsgeschehens, welches sich daraus
entwickelte, wird derzeit im Wesentlichen in vier Phasen unterschiedlichen Cha-
rakters unterteilt.

1.3.1. BShmisch-pfalzischer Krieg

Den bhmisch-pfélzischen Krieg (1618-1623) fiihrten Kaiser Ferdinand II. und Ma-
ximilian I. von Bayern (1573-1651) als Fithrer der katholischen Liga und Exponen-
ten des tridentinischen Katholizismus. Denn die Stinde der Wenzelskrone hatten
eine gegen Habsburg gerichtete Confoederatio Bohemica beschworen (31.7.1619) und
den europdisch vernetzten Calvinisten und Fithrer der protestantischen Union,
Friedrich V. von der Pfalz, zum Kénig gewidhlt. Die evangelischen Hofe konnten
nicht zu einer geschlossenen Stellungnahme finden. Einige betonten vehement,
hier gehe es um Glauben und Religion gegen die widerchristlichen Méchte. Andere
sahen eine groRe Gefahr fiir Ordnung und Frieden des Reiches heraufziehen. Hier
stand nicht heiRer Religionsfundamentalismus gegen kiihle Staatsraison. Vielmehr
lieBen sich unterschiedliche Verkniipfungen von Politik und Religion nicht mehr
in Einklang bringen. Fiir die Katholiken war der Krieg in Bhmen beides zugleich:
Exekution des Reichsrechts und Krieg um die Religion. Fiir die Evangelischen war
er entweder das eine oder das andere.

Als Friedrich sich an die Spitze der béhmischen Adelsrepublik stellen lieR, ent-
sprach deren militérisches und politisches Gewicht ihrem religiésen Befreiungsan-
spruch nicht: Friedrich V. wurde in der Schlacht am Weifen Berg (8.11.1620) mit
einem Schlag beseitigt; der ,Winterkénig' floh in die Niederlande. Die katholische
Restauration in B6hmen wurde ein Strafgericht bislang kaum gekannten Ausma-
Res: mit Hinrichtungen, Enteignungen und Auswanderung. Die vernichtete tsche-
chische Nobilitit wurde durch landfremde Geschlechter ersetzt. Einer der Haupt-
profitierenden war der nunmehrige kaiserliche Kommandant Albrecht von
Wallenstein (1583-1630), der als junger Mann zum Katholizismus konvertiert war,
die Nédhe des zukiinftigen Kaisers gesucht hatte und fiir dessen Krieg gegen die
béhmischen Adelslande hohe Vorschiisse leistete. Spanisch-habsburgische- und
Liga-Heere unter Johann Graf von Tilly (1559-1632) besiegten in kurzer Zeit nicht
nur die kurpfilzischen Stammlande, sondern agierten auch in Nordwestdeutsch-
land gegen pliindernde Séldnerfiihrer. Maximilian von Bayern erhielt als Gegen-
leistung fiir sein Engagement die Kurwiirde der besiegten Pfalz. Gleichzeitig wur-
den schon jetzt die europiischen Ausweitungen des Konflikts sichtbar: Der 1609
geschlossene Waffenstillstand zwischen Spanien und der niederldndischen Repu-
blik war 1621 ausgelaufen; um die Expansion der niederlindischen Handels- und
Kolonialmacht einzuddmmen, benétigte Spanien die Kurpfalz als Korridor zu sei-
nen flandrischen Besitzungen. Dies wiederum musste iiber kurz oder lang Frank-
reich auf den Plan rufen.
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1.3.2. Dénisch-niedersdchsischer Krieg

Die zweite groRe Phase der Auseinandersetzungen begann mit dem dinisch-nie-
dersichsischen Krieg (1625-1629). Der dinisch-norwegische Kénig Christian IV,
(*1577, 1588-1648), als Herzog von Schleswig und Holstein gleichzeitig deutscher
Reichsfiirst, betrachtete die norddeutschen Bistiimer Bremen und Verden als Ver-
sorgungsbasis fiir seine S6hne und suchte daher deren Verbleib beim Protestantis-
mus zu sichern, indem er eigene Truppen aufsteilte und die in Westfalen operie-
renden Kontingente Tillys bedringte. Kaiserliche und ligistische Truppen unter
Wallenstein und Tilly besetzten daraufhin ganz Norddeutschland und damit einen
gewichtigen Teil der protestantischen Territorien.

Der Kaiser, durch diese militdrischen Erfolge auf dem Héhepunkt seiner Macht,
wurde von den geistlichen Kurfiirsten und dem Bayernherzog 1629 zum Erlass des
sogenannten ,Restitutionsediktes’ gedringt. Als strikt katholische Interpretation
des Augsburger Religionsfriedens deklarierte das Edikt daher ein rein kaiserliches
Auslegungsrecht des Vertrages von 1555: Die Erzbistiimer Bremen und Magdeburg,
sieben weitere norddeutsche Bistiimer und etwa fiinfhundert landsdssige Klgster,
seit 1552 evangelisch geworden, standen zur katholischen Restitution an. Zudem
gelte der Religionsfrieden nur fiir die Anhdnger der Confessio Augustana invariata,
also die Lutheraner;*® Calvinisten wurden als Ketzer, denen die Acht drohte,
reichsrechtlich vereindeutigt. Drittens wurde das Bestreben der Protestanten, vom
Augsburger Frieden zu einer ginzlichen Freistellung des Bekenntnisses voranzu-
schreiten, ins Gegenteil verkehrt. Die Declaratio Ferdinandea, eine stets umstrittene
Nebenerklirung zum Augsburger Religionsfrieden,? sollte nun nicht mehr gelten.
Das bedeutete konkret: Geistliche Territorien konnten zwar aufgrund des geistli-
chen Vorbehalts nicht evangelisch werden, aber den geistlichen Reichsfiirsten
wurde umgekehrt ein ius reformandi fiir evangelische Stidte und Ritterschaften
ihres Territoriums zugebilligt. Das Restitutionsedikt folgte - immerhin - nicht den
katholischen Maximalisten. Dennoch war es fiir die Evangelischen ein Affront: Die
Schirfe seiner Durchfiihrung durch kaiserliche Kommissare und ligistische Trup-
pen, die den Kaiser zum ,Meister von Teutschland’ zu erheben schien, verspielte
letzte Friedenschancen, die noch ohne gewaltsame Einwirkungen anderer européi-
scher Michte méglich gewesen wiren. Die Lutheraner forderten nun den &uBers-
ten Einsatz fiir das in Bedringnis geratene Gottesvolk: einen ,Krieg des Herrn“
und darin den ,Anfang vom Ende der Geschichte, die apokalyptische Schlacht

zwischen den Kindern des Lichts und den Michten der Finsternis*.?

———

20 Vgl. Kaufmann 304.

21 vgl, Kaufmann 303.

22 Kaufmann, Thomas, Lutherische Predigt im Krieg und zum FriedensschluB, in: BuR-
mann, Klaus/Schilling, Heinz (Hrsg.), 1648 - Krieg und Frieden in Europa, Textbd. I:
Politik, Religion, Recht und Gesellschaft, Miinster - Osnabriick 1998, 245-250, 249,
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Die kurzzeitige Vormachtstellung des Kaisers und der katholischen Reichsstidnde
wurde jedoch von diesen selbst unterminiert: Sie erzwangen die Entlassung Wal-
lensteins als militdrischen Triger der Kaisermacht. Sie ertrugen seinen Aufstieg
zum Reichsfiirsten nicht; seine Heere beuteten auch Land und Leute der Katholi-
ken aus; eine so gewaltige Militdrmacht in der Hand des Kaisers konnte die ganze
Reichsverfassung zugunsten einer Zentralmonarchie aushebeln. Die tatsachlichen
Absichten Ferdinands waren damit allerdings ganz verfehit. hm ging es - im
Rahmen der Reichsverfassung, nicht gegen sie - vielmehr um eine ,intensivere
Verpflichtung der Kurfiirsten auf die kaiserliche Politik durch eine ,Readjustie-
rung der Gewichtsverteilung zwischen Kaiser und Reich“, keineswegs um den
»Versuch einer autonomen Kaiserpolitik auf der Grundlage seiner militirischen
Machtmittel, ohne Riicksicht auf Reichsverfassung und Herkommen."?* Flexible -
Vermittlung war ihm wichtiger als ein ambitionierter ,,Reichsabsolutismus®. Auf
dem Hohepunkt des katholischen Einflussgewinns zwang man den Kaiser, seinen
erfolgreichsten Feldherrn zu entlassen, seine Truppen drastisch zu reduzieren und
der katholischen Liga zu unterstellen (Regensburger Kurfiirstentag, 3.7.-
12.11.1630).

1.3.3. Schwedischer Krieg

Kurz darauf, 1630, begann mit der Landung Gustav II. Adolfs von Schweden (*1594,
1611-1632) in Pommern die schwedische Phase des Krieges (1630-1635). Die For-
schung hat vorrangig hier die Zdsur gesehen: Religidse Motivationen, Strategien
und Legitimationen seien zwar erhalten geblieben, die vergleichsweise klaren kon-
fessionellen Konfliktlinien hitten aber begonnen, sich mehr und mehr zu verwi-
schen. Denn die ureigenen Interessen Gustav Adolfs waren zundchst begrenzt: Sie
richteten sich gegen den Konkurrenten Dianemark und wollten die Vorherrschaft
Schwedens im Ostseeraum sichern, die durch die norddeutsche Expansion der
Kaiserlichen bedroht war. Gleichzeitig konnte sich Gustav Adolf von den protestan-
tischen Stidnden des Reiches als lutherischer Glaubensheld und als Retter des Evan-
geliums feiern lassen, dem Gott selbst Sieg um Sieg schenkte. Der franzgsischen
Diplomatie hingegen présentierte er sich nicht als Glaubenskrieger, sondern als
Gegner Habsburgs und Verteidiger der deutschen Fiirstenlibertit. Darum unter-
stiitzte Richelieu die Schweden mit iippigen Subsidienzahlungen, lieR sich aber
gleichzeitig zusichern, dass in allen eroberten Gebieten die katholische Religion
nicht angetastet werden sollte (Vertrag von Birwalde, 23.1.1631). So konnte man
sich in Rom als katholische Schutzmacht prasentieren, gleichzeitig ureigene Ziele
verfolgen und diplomatische Verbindungen gegen den Kkaiserlichen Absolutismus’

23 Brockmann, Thomas, Dynastie, Kaiseramt und Konfession. Politik und Ordnungsvorstel-
lungen Ferdinands I1. im DreiRigjahrigen Krieg, Paderborn u. a. 2011, 453; vgl. 447-463.
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nicht nur mit den protestantischen Stdnden im Reich, sondern selbst mit Bayern
kniipfen. Der schwedische Kriegseintritt beendete die Vormachtstellung der Ka-
tholischen aus der ersten und zweiten Phase des Krieges. Das alles spriche dafiir,
dass der Konfessionskrieg hier beendet war. Doch es hingt viel davon ab, ob man
auf die im Nachhinein sichtbar werdenden Strukturen oder auf die real wirksamen
Einstellungen der Akteure schaut.?® Denn mindestens im Reich setzte sich gerade
bei ihnen die Auffassung fest, dass der Krieg um die Religion nun erst richtig
begonnen habe.

Die schwedischen Operationen richteten sich zunichst auf ihre norddeutschen
Interessensgebiete, dann aber eindeutig gegen die Reichskirche und Bayern
(Schlacht bei Breitenfeld, 17.9.1631). Diese Entwicklung war den Zeitgenossen auch
ein religiéses Fanal: demonstrative Beseitigung katholischer Eliten, entehrende
Enteignung und Pliinderung, Zerstérung heiliger Griber. Wie die katholische Do-
minanz vorher folge das einem klaren Zeichensystem: Schweden kdmpfe nun fiir
eine Umgestaltung des Reiches im Sinne der protestantischen Auslegung des Reli-
gionsfriedens. Mindestens ging es um eine Schwichung der Reichskirche, um die
Beseitigung des geistlichen Vorbehalts, um die véllige Freistellung des Bekenntnis-
ses zugunsten der evangelischen Partei, und dariiber hinaus, wenn erreichbar, um
einen Sieg gegen Osterreich und den Anfang eines evangelischen Kaisertums. So
hoch flogen die Erwartungen - so tief griindeten die Angste. Im evangelischen
Lager kannte die Gustav-Adolf-Verehrung keine Grenzen mehr; seine Siege waren
~Gottes Werk®, den GroRtaten der Kénige des Alten Testaments vergleichbar.?s
Der ,Ldwe aus Mitternacht®, der ,nordische Kénig®, der Sieger iiber das Papsttum
und neue Kaiser ~ alle diese heilsgeschichtlichen Phantasien ,einten den Protes-
tantismus wie nichts und niemand vorher.” Beide Konfessionsparteien schwankten
zwischen vorsichtiger Kompromiss- und forcierter Kriegsbereitschaft, aber zu-
nichst konnten sich hier wie dort die Hardliner durchsetzen. Bislang neutrale
und reichsloyale Reichsstinde wie Kursachsen wurden dadurch an die Seite des
Schwedenkénigs gedringt. Es scheint, dass der Krieg gerade jetzt, als er sich struk-
turell internationalisierte, fiir die Akteure im Reich in einer neuen Endgiiltigkeit
wden Charakter einer religisen Auseinandersetzung angenommen*“ hatte, und
dass es ,in beiden Konfessionslagern gute politische wie theologische Griinde gab,

24 vgl. Holzem, Andreas, Religion und Kriegserfahrungen. Christentum und Judentum des
Westens in der Neuzeit, in: Schild, Georg/Beyrau, Dietrich (Hrsg.), Kriegserfahrungen -
Krieg und Gesellschaft in der Neuzeit, Paderborn u.a. 2009, 135-178. Holzem, Andreas,
Barockscholastik in der Predigt. Kriegsethik, Siindenschuld und der Kampf gegen Triib-
sal und Verzweiflung, in: Ders. (Hrsg.), Krieg und Christentum. Religiése Gewalttheorien
in der Kriegserfahrung des Westens, Paderborn u.a. 2009, 553-595. Benedict, Philip,
Religion and Politics in Europe, 15001700, in: Greyertz, Kaspar von/Siebenhiiner, Kim
(Hrsg.), Religion und Gewalt, Konflikte, Rituale, Deutungen (1500-1800), Géttingen 2006,
155-173.

25 Kaufmann, Krieg, 57; die folgenden Zitate ebd., 58, 60.
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die eine Fortsetzung des Krieges rechtfertigten.“?® Darum drehte sich das Kriegs-
rad der Fortuna unberechenbar weiter: Tod Tillys (30.4.1632), Restituierung Wallen-
steins, Tod Gustav Adolfs (16.11.1632), Ermordung Wallensteins (25.2.1634),
Schlacht bei Nérdlingen (6.9.1634) usw.

1.3.4. Schwedisch-franzosischer Krieg

In der letzten Phase (1635-1648), die bei allen Strukturierungsproblemen der in-
ternationalen Beziehungen als schwedisch-franzgsischer Krieg auf den Begriff ge-
bracht wird, griff Frankreich im Biindnis mit den niederldndischen Generalstaaten
seinerseits mit eigenen Truppen in den Krieg ein. Beiden Partnern ging es dabei
weniger um Wien als um Madrid, also um die spanische Position zwischen Frank-
reich, dem Reich und den Niederlanden. Frankreich warb offen fiir einen Abfall
der katholischen geistlichen Kurfiirsten und Fiirsten vom Kaiser. Sie sollten sich
mit Unterstiitzung Frankreichs mit Kursachsen und anderen protestantischen Vor-
derstinden aussdhnen; dann wiirden sich die Aktivititen der Schweden ganz auf
Habsburg konzentrieren; der Krieg verlSre seinen konfessionellen Charakter. Aber
Schweden lieR sich auf solche pragmatischen Ziele lingst nicht mehr festlegen;
man wollte der Reichskirche die eigenen Bedingungen diktieren. Diese Haltung
zwang die Katholiken wieder zusammen und an die Seite Ferdinands und Maximi-
lians.

Gleichzeitig vollzog sich ein weitreichender geistesgeschichtlicher Wandel, dem
fiir die Neuzeit bis um 1800 eine kaum zu iiberschitzende verfassungs-, staats-
und politikgeschichtliche Bedeutung zukam. In den Schrecken des Krieges l6ste
sich die Allianz von Politik und Religion mehr und mehr auf. Die schiere Erschép-
fung machte sich allenthalben geltend und trug zu der Einsicht bei, dass maximale
Kriegsziele fiir niemanden mehr zu erreichen waren.?’” Im Frieden von Prag
(30.5.1635) versuchte der Kaiser, die Verheerungen des Krieges durch eine Uber-
windung des politischen Konfessionalismus einzudimmen. Schon der Prager Frie-
den enthielt wesentliche Strukturelemente der spiteren Reichsverfassungsord-
nung von 1648, auch wenn dem Calvinismus die Anerkennung zunichst weiterhin
versagt blieb.

Diese internationale Konstellation bestimmte mit wechselndem Schlachten-
gliick und ungeheurem Zerstrungspotenzial den Kriegsverlauf bis zum Ende; nun
ging der bis dahin stark von religisen Motiven und Legitimationen geprigte

26 Brendle, Franz, Der Erzkanzler im Religionskrieg. Kurfiirst Anselm Casimir von Mainz,
die geistlichen Fiirsten und das Reich 1629-1647, Miinster 2011, 271,

27 Vgl. Asche, Matthias/Schindling, Anton (Hrsg.), Das Strafgericht Gottes. Kriegserfahrun-
gen und Religion im Heiligen Rémischen Reich Deutscher Nation im Zeitalter des Drei-
Rigjahrigen Krieges, Miinster 2001. Berg, Holger, Military Occupation under the Eyes ©
the Lord. Studies in Erfurt during the Thirty Years War, Géttingen 2010, 133-271.
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Kampf in eine Auseinandersetzung um die Rangordnung im sich bildenden euro-
paischen Staatensystem iiber. Obwohl der Ausgang des Krieges in einem relativen
Gleichgewicht der Michte lingst absehbar war, sollte sich die Umsetzung dieser
Einsicht in einen Friedensschluss bis 1648 verzogern; mehrfach gerieten die katho-
lischen Vormichte Bayern und Habsburg in dieser letzten Phase in schwerste Be-
dringnis. So musste sich der endgiiltige Friede pragmatischen Maximen fiigen, in
denen es fiir Maximalforderungen keinen Spielraum mehr gab.,

1.5. Der Westfilische Frieden

Obwohl auf den Schlachtfeldern und in den Quartieren, oft jenseits konfessioneller
Zurechenbarkeit, Unversohnlichkeit und Grausamkeit regierten, verschwanden
Friedenssehnsucht und Friedenswille nie vollig; Elemente und Institutionen der
Befriedung wurden bewahrt oder wiederentdeckt. Das Befriedungspotenzial des
politischen Diskurses lag vor allem darin begriindet, dass das mittelalterliche Ket-
zerrecht zur offiziellen Begriindung politischer und militirischer Handlungen
schon im 16. Jahrhundert nicht mehr getaugt hatte. Weil die konfessionellen Ge-
gensitze in der politisch-rechtlichen Argumentation in der Regel ,dissimuliert”
und als ,Rechtskonflikte unter Ausklammerung der religiésen Wahrheitsfrage“
behandelt wurden, blieben die Instrumente des Reichsrechts einer ,Konsensstrate-
gie zwischen Katholiken und Protestanten* zuginglich, obwohl Motive und Ziele
mit diesen Bekundungen keineswegs iibereinstimmen mussten.?® Zudem hatte die
Loyalitdt wichtiger evangelischer Reichsstinde gegeniiber Reich und Kaiser den
totalen Antagonismus ebenso begrenzt wie das im Prager Frieden deutlich wer-
dende Zusammengehorigkeitsgefiihl der Reichsstinde insgesamt. Gruppenbindun-
gen und ihre Loyalititen hatten auch um des politischen Pragmatismus willen nie
vollig aufgehort zu existieren. AuBerdem gab es einen konfessionsiibergreifend
wirksamen Fundus gemeinsamer Ideen von christlicher Briiderlichkeit und Frie-
denspflicht, von humanistischer Verpflichtung, fiir die Wohlfahrt von Land und
Menschen beizutragen. Selbst Anfinge eines ,deutschen’ Patriotismus gegen die
fremden europiischen Michte auf Reichsgebiet begannen sich auszuwirken. Nicht
zuletzt war die Suche nach dem Frieden auch ,eine Frage von militirischer und
finanzieller Erschopfung oder klugem politischem Kalkiil“; so standen spitestens
seit 1643 intensive diplomatische Friedensbemiihungen und unerbittliche Fortset-
zung der Kriegshandlungen nebeneinander. Alles dies fiihrte zu verstirkten An-
strengungen, mittels der Reichsjustiz ein tendenziell religionsneutrales Friedens-
instrument zu entwerfen,

——

28 Asche/schindling, Strafgericht, 28, Das folgende Zitat ebd., 33.
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Der 1643 zaghaft eroffnete Friedenskongress in Miinster und Osnabriick stand als
glidnzendes gesellschaftliches Dauerereignis in hartem Kontrast zu den fortdauern-
den Kriegshandlungen.?® Das in jahrzehnten des Krieges mit Frankreich und den
Niederlanden erschépfte Spanien schloss am 8. Januar 1647 mit den Generalstaa-
ten Frieden auf der Basis der Anerkennung ihrer Souverinitit, um diese aus dem
Biindnissystem mit den Franzosen herauszuldsen. Erst am 6. August 1648, nach
weiteren leidvollen Zusammenst6Ren zwischen dem Kaiser, den Bayern und den
Schweden, konnte in Osnabriick der Gesamtfriede bekriftigt werden. Der Westfili-
sche Friede ist vornehmlich in drei Dimensionen zu beschreiben: als Ergebnis eines
gesamteuropidischen Friedenskongresses, eines deutschen Verfassungskongresses
und einer Befriedung der Religionsparteien.

In européischer Perspektive besiegelte der Westfalische Friede das Auseinander-
treten der Ssterreichischen und spanischen Habsburger. Spanien biifte seinen Sta-
tus als europdische Vor- und globale Seemacht ein, und Osterreich orientierte sich
vom Westen weg nach Ostmitteleuropa. Fiir Frankreich entstand hier die Grund-
lage seiner spiteren Expansions- und Vormachtpolitik in Richtung der Rhein-
grenze. Schweden erreichte mit der Fortfithrung der deutschen Fiirstenlibertit,
den Territorialgewinnen an der Ostsee und hohen Entschidigungen ebenfalls seine
Kriegsziele. Die Niederlande schieden endgiiltig aus dem Reich aus, um in einem
,goldenen Zeitalter* zu einer GroBmacht der wirtschaftlichen Expansion, der wis-
senschaftlichen und literarischen Kultur und der bildenden Kiinste aufzusteigen.
Die Idee der europiischen Universalmonarchie trat zuriick zugunsten eines stets
neu auszubalancierenden Gleichgewichts der Michte. Religiése Gegensdtze wur-
den aus dem Katalog gerechter Kriegsgriinde ausgeschieden. Die Hoffnungen, die
man 1648 damit verband, sollten sich allerdings nicht erfiillen, obwohl dem
nchristlichen Frieden” nunmehr eine gleichsam religiése Wiirde zugeschrieben
wurde. Die dynamische Konkurrenz der entstehenden Nationen sollte bis zur Mitte
des 20. Jahrhunderts ihrerseits eine zerstorerische Kraft entfalten; die Verstaatli-
chung und Verrechtlichung des Krieges hat weder den entideologisierten Kabi-
nettskriegen des 17. und 18. noch den ideologisierten Revolutions-, Nations-, Biir-
ger- und Rassekriegen des spiten 18, bis 20.Jahrhunderts ihr unkalkulierbares
Gewaltpotential nehmen kénnen.

Weiterhin gilt der Westfilische Friede als das wichtigste Reichsgrundgesetz bis
zu seinem Untergang in den napoleonischen Kriegen. Das Friedensinstrument (Ins-
trumentum Pacis Osnabrugensis, IPO) schrieb die Vorherrschaft der Stinde gegen-
tiber dem Reich, der Fiirsten gegeniiber dem Kaiser fest. Kein Absolutismus der
Krone und kein Nationalstaat, sondern eine ,Ausgleichsordnung der Herrschafts-

29 Repgen, Konrad u. a. (Hrsg.), Acta Pacis Westphalicae, Series 1-3, 49 Bde., Miinster 1962-
2013. Vgl. Repgen, Konrad, DreiRigjahriger Krieg und Westfilischer Friede. Studien und
Quellen (Rechts- und Staatswissenschaftliche Verdffentlichungen der Gorres-Gesell-
schaft, NF Bd. 81), Paderborn u.a. 1998, 153-180 und 723-765.
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beschrinkung, der Gewaltenteilung und der Konsensinstrumente“*® entstand: Die
Territorialhoheit, die auch eine eigenstindige AuRenpolitik frei stellte, brachte
gleichzeitig die Grundlagen des deutschen Féderalismus hervor. Aus einer anti-
franzésisch-nationalgeschichtlichen Perspektive, die in Deutschland lange vor-
herrschte, musste der Frieden als Ungliick erscheinen. Mittlerweile werden jedoch
sehr viel positivere Bewertungen vorgetragen, die vor allem das Potenzial des
Friedens hervorheben. Das konservative Rechtssystem des Reiches sicherte wech-
selseitige Kontrolle, Ausgleich und relative Sozialvertriglichkeit.

Zur Befriedung der deutschen Religionsparteien endlich bestitigte sich in gro-
ben Ziigen der Religionsfrieden von 1555, indem das IPO ihn prizisierend als volle
Legitimitit und Paritit beider Konfessionen festschrieb und den Calvinismus unter
die reichsrechtlich geschiitzten Bekenntnisse aufnahm. Auch dies war ein vorwie-
gend politischer Friedensschluss, wihrend die religiése Wahrheitsfrage, auf unab-
sehbare Ferne in der Schwebe gehalten, bewusst ausgeklammert wurde. Das ist
keinesfalls mit ,Sakularisierung’ oder ,Modernisierung' zu verwechseln. Beabsich-
tigt war vielmehr, die nun auf die Territorien bezogene intensivierte Praxis des
konfessionalisierten Glaubens vor dem gewaltsamen Zugriff fremder Michte zu
schiitzen. Deshalb verbesserten sich die Bedingungen einer durchgreifenden Kon-
fessionalisierung nach 1648; sie war nun nicht mehr auf agonale Ausbreitung eines
Bekenntnisses und seiner Lebensformen, sondern auf deren weitere Konsolidie-
rung und Vertiefung gerichtet. Konfessionalisierung war 1648 nicht beendet, son-
dern konnte neu Tritt fassen. Das Konfessionelle wurde durch die konfessionelle
Neutralitit der Reichsverfassung als ,,Abwehr einseitiger religiéser Herrschaft* auf
der Ebene des Reiches und somit als ,Entfaltung der Konfessionen in Koexistenz"
auf der Ebene der Linder gesichert.”!

Zu diesem Zweck wurde der konfessionelle Besitzstand des 1. Januar 1624 als
sogenanntes ,Normaljahr' festgeschrieben, ein Zeitpunkt, der vor den groRen kai-
serlich-katholischen Eroberungen in Norddeutschland, gleichzeitig aber auch vor
den groRen Riickschldgen der katholischen Politik seit dem Kriegseintritt Schwe-
dens und Frankreichs lag. Diese Religionsbestimmungen gingen faktisch erste
Schritte auf dem Weg zu Toleranz und Religionsfreiheit. Der Konfessionswechsel
des Landesfiirsten fiihrte keinen Bekenntniszwang fiir die Untertanen mehr her-
bei. Bis auf wenige Ausnahmen waren die Konfessionsverhaltnisse im Reich damit
eingefroren. Der Krieg, der als Symptom der Krise der Religionsverfassung des
Reiches begonnen hatte, wurde beendet durch deren konfessionelle ,Neutralisie-
rung’, Das Reichskirchenrecht von 1648 war weder durch protestantische Theolo-
gie zu begriinden noch vom katholischen Corpus Iuris Canonici her gedeckt. Die

————

30 Heckel, Martin, Konfessionalisierung in Koexistenznéten. Zum Augsburger Religionsfrie-
den, DreiRigjahrigen Krieg und Westflischen Frieden in neuerer Sicht, in: Historische
Zeitschrift 280/2005, 647-690, hier 668.

31 Heckel, Konfessionalisierung, 652.
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Bereitschaft, in dieser ernsten Gewissensfrage gegen die konfessionellen Normen
zu entscheiden, entsprang weder Gleichgiiltigkeit noch sikular-aufgekldrtem Poli-
tikdenken, sondern die Toleranz bewiltigte vielmehr die blanke Koexistenznot; sie
folgte dem Zwang zum Ausweg in einer Wirklichkeit, die nicht mehr auf den
Begriff zu bringen war. Insofern bestitigte der Friedensschluss von 1648, dass der
DreiRigjahrige Krieg bleibend den Charakter des Krieges um die Religion in sich
trug, auch wenn er gleichzeitig Staatenbildungs- und europdischer Hegemonie-
krieg war.

Weil diese Regelung aus der Perspektive des Heiligen Stuhls mit einem fiir
dauerhaft erkldrten Verlust an Rechtspositionen und Kirchengut einherging, legte
1650 Papst Innozenz X. (*1574, 1644-1655) im auf den 20. November 1648 zuriick-
datierten Breve ,Zelo domus Dei* gegen diese religionspolitischen Konsequenzen
Einspruch ein.*? Zelo domus Dei bedeutete keine vollstéindige Ablehnung des Frie-
densinstrumentes, sondern einen Einspruch gegen dessen Verletzungen des kano-
nischen Rechts, welche das IPO - anders als Augsburg 1555 - verstetigte. Die
Teilnehmer des Friedenskongresses hatten den Protest vorhergesehen, wohl wis-
send, dass nur eine kleine Minoritit der reichskirchlichen Bischofe dahinter stand.
Darum erklirten sie ihn in einer Antiprotestklausel von vornherein fiir unwirk-
sam. Uberdies konnte der Heilige Stuhl wissen, dass der spite, aus Prinzipientreue
vordatierte Protest den Frieden weder im Vorhinein verhindern noch im Nachhin-
ein schwichen wiirde.

In diesem Sinne einer systematischen Abtrennung des Politischen von Gel-
tungsraum und -anspruch des kanonischen Rechts der katholischen Kirche, aber
eben auch vom Universalismus des sich die Bahn brechenden Gotteswortes im
evangelischen Kirchenverstindnis, war der Westfilische Friede neuzeitlich. Man
hat der seit dem Investiturstreit das Politische und das Religiése unterscheidenden
~dualistischen Religionsverfassung Europas“ eine solche ,,Anlage zu Sikularisa-
tion* zugeschrieben.>® Doch obwohl er das Recht von der unmittelbaren Bindung
an Religionsgemeinschaften trennte und damit einen Raum fiir die autonome Ent-
wicklung von Politik, Kultur und Gesellschaft erdffnete, war der Westfilische
Friede dennoch nicht einfach ein weltlicher Friede. Die bereits 1555 eingeleitete
und 1648 endgiiltig festgeschriebene ,Politisierung’ und ,Neutralisierung' des reli-
giésen Anliegens der Reichsverfassung fiihrte namlich weder zu einer Entchristli-

32 Vgl Koller, Alexander, War der Papst ein militanter, kriegstreibender katholischer Mo-
narch? Der Hl. Stuhl und die protestantischen ,Haresien* um 1600, in: Schilling, Heinz
(Hrsg.), Konfessioneller Fundamentalismus. Religion als politischer Faktor im europd:
ischen Méchtesystem um 1600, Miinchen 2007, 67-82. Koller, Alexander, Imperator un
Pontifex. Forschungen zum Verhiltnis von Kaiserhof und rémischer Kurie im Zeitalter
der Konfessionalisierung (1555-1648), Miinster 2012,

33 Schilling, Heinz, Der Westfilische Friede und das neuzeitliche Profil Europas, in: Di€
Kunst des Friedensschlusses in Vergangenheit und Gegenwart, Hannover 1998, 6-32, 19-
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chung des Reiches noch der Politik iiberhaupt.®* Schon der Westfilische Friede
verstand sich nicht als konfessioneller, aber als ,,christlicher Friede*: ,,Pax sit chris-
tiana“, wird das IPO eréffnet.

Einstweilen setzte sich in den deutschen Territorien die allumfassende Durch-
dringung der Politik mit religiésen Gehalten fort. Wo die Reichspolitik Religion in
weltlich-juristische Formen zu gieRen gezwungen war und auch die internationa-
len Beziehungen sich entideologisierten und entkonfessionalisierten, entfaltete
sich auf der Ebene der Landesherrschaften der konfessionelle Staat, der in der
zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts auf der Basis objektiver Bekenntnisdokumente
entstanden war. Er hatte auch religiése Gewissheit zu sichern und autoritir durch-
zusetzen, in ihm vertrat der Landesvater eine géttliche Statthalterschaft, und da-
rum war auch alle Teilhabe an Herrschaft religiés durchtrankt. Den Rest Europas
aber bestimmten andere Entwicklungen.

2. Konfession - Herrschaft - Gesellschaft

Es ist nicht ganz einfach, Europa nach dem Ende des DreiRigjéhrigen Krieges kon-
fessionell zu kartieren. Ziemlich eindeutig erscheint: Der Siiden und der Westen
blieben katholisch: Italien, Spanien, Portugal, Frankreich, die siidlichen Nieder-
lande, Irland. Der Norden war protestantisch: die nérdlichen und nordéstlichen
Territorien des Reiches, die nérdlichen Niederlande, England, Skandinavien, das
Baltikum, Weniger eindeutig erscheint der nicht unbedeutende Rest. Man wird
Polen-Litauen nicht unbesehen dem Katholizismus zuschlagen kénnen. Schwierig
Zu beurteilen ist jener breite Streifen mitteleuropdischer ,Nationen', die als
Sprach- und identitatsrdume konfessionell uneindeutig blieben. Entweder stie-
Ren - wie im Heiligen Romischen Reich Teutscher Nation - katholische und evan-
gelische Territorien eng aneinander, aber in einer rechtlich befriedeten Weise.
Oder Konfessionalitit lebte in sehr kleinen Rdumen - Stidten, Adelsherrschaften,
ephemeren politischen Konstrukten -, in denen sich institutionalisierte Konfessio-
nalitdt mit verdichteter Herrschaft kaum in Verbindung bringen lie, wie in den
Grenzgebieten zwischen westlichem und &stlichem Christentum, zwischen habs-
burgischer und osmanischer Herrschatt. Die Forschung des letzten Jahrzehnts hat
mit Recht Interkonfessionalitit, Transkonfessionalitit und konfessionelle Indiffe-
renz verstirkt in den Blick genommen: Sogar dort, wo die Kirchen iiber ihr Be-

enntnis, ihre Liturgien, ihre Amter und ihre Bildungs- und Disziplinierungsinstru-
Mente ein klares Profil gewinnen konnten, konnte Vieldeutigkeit religidsen

—
M Vgl. Benedict, Religion, 156-173.
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Denkens und Verhaltens fortbestehen. Selbst da, wo der sich strukturell herausbil-
dende Staat konfessionelle Identitédt und kirchliche Institutionen fiir seine eigene
Erstarkung nutzte, konnte er konfessionelle Uberzeugungen nicht letztendlich
kontrollieren. Die Konfession blieb iiber die Mitte des 17. Jahrhunderts hinaus ein
iiberaus dynamischer, ja unberechenbarer Faktor des religidsen Lebens in Europa.
Auch dort, wo der Staat sich eng an eine Konfession band, um fiir seine eigene
Verdichtung das Legitimititspotential religiéser ,Wahrheit' zu nutzen, auch dort,
wo die religiosen Eliten der Idee weit entgegenkamen, ein politisches Gemeinwe-
sen basiere auf dem religidsen Konsens seiner Bewohner, auch dort, wo Staat
und Kirche sich gegenseitig privilegierten und kontrollierten, besaRen religidse
Uberzeugungen und Praktiken eine unableitbare Dynamik.

Dabei schilte sich dennoch eine bemerkenswert differente Konstellation heraus:
Der Katholizismus verstand sich per se als international, ja global. Er erlebte in
Lateinamerika und Asien seine grofte Expansionsphase seit der Spitantike, samt
allen ethischen Ambivalenzen und regionalen Riickschldgen.®® Im Protestantismus
hingegen spaltete sich das Globalisierungspotential auf: Luthertum blieb etwas
ausgesprochen Deutsches und konnte dariiber hinaus nur in begrenzten Regionen
Nordeuropas FuR fassen. Calvinismus und Puritanismus hingegen entfalteten ih-
rerseits eine enorme Internationalitit: erst in vielen Lindern Europas, dann im
Laufe des 17. Jahrhunderts auch in Nordamerika.?¢ Gerade die Calvinisten, die seit
dem spiten 16, Jahrhundert vielfach die Erfahrung von Verfolgung, Emigration
und Exil machen mussten, verflochten sich zu einer gesamteuropiischen commu-
nity, die auf lange Sicht auch 8konomisch sehr erfoigreich war. Sie zog aus diesen
ambivalenten Erfahrungen biblisch fundierte Analogieschliisse: Sich durch Gefihr-
dung und Behauptung hindurch als standhaft erwiesen zu haben, férderte ihr
Selbstbild, das neue Volk der durch géttlichen Ratschluss Erwihlten zu sein.’” Fiir
das Selbstbewusstsein der Konfessionen am Anfang des 17. Jahrhunderts spielte
das eine enorme Rolle: Lutheraner fiihlten sich als Verteidiger, Katholiken und
Reformierte als Eroberer. Das ist zunichst zu beschreiben, dann zu bilanzieren.

2.1. Das Heilige Romische Reich Deutscher Nation und die
Schweiz

Insbesondere der deutschsprachige Raum war bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts
durch zwei Gewaltkrisen geprigt, die sich auf eine je eigene Weise als Krisen der

35 Vgl. 316-358.

36 Vgl. 586-598,

37 Vgl. Grell, Ole Peter, Brethren in Christ. A Calvinist Network in Reformation Europe,
Cambridge/New York 2011. Benedict, Philip, Christ’s Churches Purely Reformed. A Social
History of Calvinism, New Haven/London 2002, 121-291.
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Konfessionalisierung' beschreiben lassen: die Gewalt des Religionskrieges und die
Gewalt des Kampfes gegen die Hexen,*® der in deutschen Territorien stirker tobte
als anderswo in Europa. Beide Quellen der Gewalt verloren nach 1650 ihre bedroh-
liche Dynamik, weil sich das Verhiltnis von Konfession, Herrschaftsordnung und
sozial-religidser Kultur neu ausformte.

Abgeschlossen waren um 1650 erstens die konfessionelle Neutralisierung der
Reichverfassung sowie der Beitrag der Konfessionalisierung zur Staats- und Be-
kenntnisbildung als auch zur Professionalisierung der Geistlichkeit und der kirchli-
chen Institutionen. Alles das wirkte enorm befriedend und wohl auch beruhigend,
so dass sich die Aufmerksamkeit nochmals verstirkt der religiésen Alltagspraxis
und dem geistlichen Leben der vielen Durchschnittspfarreien und Normalchristen
zuwenden konnte. Abgeschlossen war damit die permanente Neigung der Konfes-
sionen zur kimpferischen Wendung nach auen und zur Suche nach Feinden.

Um 1650 ebbten zweitens die europdischen Wellen der Hexenverfolgungen ab.
Auch sie waren nicht nur eine Folge der sogenannten Kleinen Eiszeit', sondern
kénnen auch als spezifische Krise ,der Konfessionalisierung' gekennzeichnet wer-
den. Zunichst einmal sind Jagden auf Zauberer und Hexen, seien sie staatlich
organisiert, seien sie pogromartige Lynchjustiz, ein nicht nur christlich-frithneu-
zeitliches, sondern ein globales und zeitlich nicht fixierbares Problem. Dennoch
war der religids induzierten Gewaltbereitschaft der européischen und vor allem
der deutschen Massenhinrichtungen ein spezifisches Muster hinterlegt. Fiir den
Kampf gegen die Hexen gilt das Gleiche wie fiir den Krieg um die Religion: Als
Phinomen der Fanatisierung, das der Religion als solcher oder dem Monotheismus
oder der konfessionellen Unbedingtheit zuzurechnen ist, um dann alles miteinan-
der zu delegitimieren, ist der uns heute so beschimende und belastende Vernich-
tungswille schlecht erklirt,

Hdchst fromme und gelehrte Menschen, Minner meist, wollten die Verfolgun-
gen entweder schiiren oder verhindern. Hochst einfache, theologisch ungebildete
Leute, Miinner wie Frauen, organisierten auf eine effektvolle, geradezu rationale
Weise ihre Interessen und Emotionen, wenn man sie denn lieR. Das bedeutet: Es
war gerade nicht ,die Religion' oder .die konfessionelle Intensivierung', die die
Beflirwortung und Praxis der Gewalt nach sich zog. Wie im Kriegsdiskurs wurden
vollkommen gegensitzliche Positionen aus ein- und derselben Erfahrungswelt und
ein- und derselben Bekenntnis-, ja noch Ordenszugehérigkeit abgeleitet. Gewalt
gegen die Hexen wurde vielmehr ,von oben' wie ,von unten’ geférdert oder ge-
bremst durch Haltungen, in denen sich Motive religidsen Wissens mit anderen
Motivatlonslagen effektiv mischten. Nicht theologisches Denken als solches und
alltigliche Beraubungserfahrungen als solche provozierten die Gewalt gegen die
Vermeintlichen Hexen wie gegen die ebenso vermeintlichen Haretiker oder Papis-

\-‘—_
38 Vgl. Lehmann 510-514.
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ten, sondern die Vorstellung einer durch das Unheilige verunreinigten Welt. Der
Gedanke des Gottesfrevels und der pollutio, also der kultisch zu verstehenden Ver-
unehrung des Heiligen (der Schdpfung, der Kirche, der christlichen Gesellschaft)
thematisierte nicht ein innerweltlich hinzunehmendes oder zu beseitigendes Ubel,
sondern eine transzendente Herausforderung Gottes selbst. Wenn also bei Eliten
wie einfachen Leuten eine Schnittmenge dieser Vorstellungswelt habituelle Wucht
gewann, gespeist aus politischen Strategien und genshrt von sozialen Ambitionen,
dann wurde es gefihrlich. Denn dann wollte die Gewalt Gott selbst in den Arm
fallen, seiner unerbittlich entbrennenden Rache zuvorkommen und seinen Segen
durch radikale kultische Reinigung des Gemeinwesens vom Aussatz des Wider-
christlichen wieder herabrufen. In den Auseinandersetzungen zwischen zelanti und
politici deckten sich die Positionen im Kriegs- und im Hexereidiskurs: Es waren die
jeweils gleichen Personen, die entweder fiir eine unerbittlich harte Linie und den
gestrengen Willen Gottes sowohl gegen die Kriegsgegner wie gegen die Hexen
einstanden, oder die sowohl fiir echte Friedensverhandlungen mit der anderen
Konfession wie fiir grofe Umsicht bei der Anwendung geltenden Prozessrechts
plddierten.

Unter den vielen bereits genannten Griinden fiir das Abnehmen der Hexenver-
folgungen, trotz fortgesetztem Glauben an die Maglichkeit von Teufelspakt und
Hexerei, waren die abebbenden Wirkungen der jahrzehntelangen Kriegs- und Kli-
makrise und die Professionalisierungen der Justizsysteme die wohl bedeutsamsten.
Daneben aber dringt sich ein dritter Grund auf, namlich das Fortschreiten der
Konfessionalisierung. Denn mit ihren Prozeduren und Mitteln standen vielen
Christen fiir die weiterhin wuchernden Lebensrisiken zahlreiche Praktiken und
Gedanken der Bewiltigung von Schmerz und Verlust zur Verfiigung: eine erlebnis-
starke Liturgie, ausgearbeitete Glaubens- und Trostpredigt, die Vermehrung geist-
lich intensiv Jbewirtschafteter' Sakralorte, die Verbreitung religiéser Lektiire und
nicht zuletzt die wachsende (Selbst-)befihigung zu hiuslichem Gottesdienst und
Gebet. Alle diese Medien der Konfessionalisierung machten es iiberfliissig oder
legten es zumindest weniger nahe, weiterhin den Dimonen und Hexen so viel
Raum in der Wahrnehmung der Welt zu lassen. Um 1670/80 waren die Christen
durch die Bank {iberzeugtere, glidubigere, auch bewusstere und informiertere Ka-
tholiken, Lutheraner oder Calvinisten, als sie es um 1580 gewesen waren, und es
gibt Grund anzunehmen, dass das sowohl Furcht vor Didmonen als auch Aggression
gegen AuBenseiter(-innen) von ihnen genommen hat.

Die groRen Krisen der Konfessionalisierung - der Krieg um die Religion und
der Kampf gegen die Hexen - unterbrachen bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts die
Konfessionalisierung des deutschsprachigen Raumes durchaus, aber sie brachen
sie nicht ab. Vielmehr trat danach die Konfessionalisierung als Neugestaltung der
Breitenreligiositit in eine neue Phase ein. Es ist also - entgegen verbreiteten Peri-
odisierungsgewohnheiten - nicht lediglich so, dass Konfessionalisierung nach 1648
einfach faktisch weiterging, sondern, dass sie durch die genannten Krisen hin-
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durch eine andere Richtung nahm: von der duRerlichen Absicherung und Struktu-
rierung in Herrschaftsordnung und Bekenntnis zur (je relativen und gestuften)
Verinnerlichung,*

Trotz der je spezifischen Merkmale beider Krisen ldsst sich ein gewisser Teil
dieser Lernprozesse fiir den Konfessionskrieg und fiir den Kampf gegen die Hexen
gemeinsam beschreiben. Beide Krisen verkorperten die zentrale Idee des christli-
chen Universalismus auf eine zerstérerische Art und Weise. Sie waren die Konse-
quenz der Absicht, einer je spezifisch konzipierten Verchristlichung der Gesell-
schaft zu unbedingter Geltung zu verhelfen. Das religiése Wissen kursierte in der
Form unabdingbarer konfessioneller Wahrheits- und Geltungsanspriiche. So iiber-
lagerte es mit dem Anspruch unbedingter Relevanz andere Wissensfelder: Politik,
Okonomie und Kultur zum Beispiel. Darum konstruierten die Akteure von konfessi-
onellen Uberzeugungen her dasjenige Wissen, das in komplexen Situationen domi-
nant vermittelte, ,was zu tun ist'. Christlicher Universalismus ist zunichst ein
Missionsauftrag, das Evangelium allen Vélkern bis an die Grenzen der Erde zu
lehren (Mt 28,19f). Gefshrlich wurde dieser an sich véllig gewaltlos gedachte
christliche Universalismus, weil er sich erstens mit dem Gedanken des Kampfes
um die Ehre Gottes gegen seine Feinde verband und weil er sich zweitens nach
innen richtete, also als Bedrohungsszenario der - universalistisch gedachten -
politisch-sozialen Gesellschaft ,gewusst' wurde, jener Christianitas also, die bereits
miihevoll etabliert war, nun aber vermeintlich zerstért werden sollte. Zentral fiir
die Krisen der Konfessionalisierung wurde die agonale Kombination von Furcht
und Aggression. Sie zu beherrschen, individuell und im Gemeinwesen, das war in
der Mitte des 17. Jahrhunderts zumindest auch ein Ergebnis dieser Krisen, ohne
dass ihre Opfer dadurch gerechtfertigt wiirden.

Beide Krisen wurden befeuert von der Vorstellung, dass sich Gottes Wille - in
unterschiedlichen Graden der Vermittlung - bis zur Gewissheit herleiten lasse.
Dabei spielte es keine Rolle, dass iiber die Wege der Vermittlung und iiber die
Konkretion der Inhalte permanent gestritten wurde, zwischen den Konfessionen
Wie innerhalb ihrer. Die entscheidende Frage war stets: Wie konkret kann Gottes
Wirken in der Welt eigentlich vorgestellt und ausgemacht werden? Wie ,unmittel-
bar' ldsst sich das, was geschieht, als direktes ,Handeln’ Gottes erfahren und deu-
ten? Mit welcher Art von biblisch prifigurierten Handlungsformen Gottes ist iiber-
haupt zu rechnen? Kann man sich das historische Handeln Gottes typologisch
denken: 1st die Wirkungskette von gottlicher Gesetzgebung iiber menschlichen
Gehorsam oder siindige Ubertretung hin zur géttlichen Antwort darauf berechen-
bar? In welcher Weise kann und muss also politisch-militérisches oder gerichtlich-
strafendes Handeln auf diesen Willen Gottes antworten? Man kann - fiir den Kon-

————

39 vgl, Holzem, Christentum, 319-665 (dort auch Literatur). Po-chia Hsia, Ronnie, Social
Discipline in the Reformation. Central Europe, 1550-1750, London/New York 1989.
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fessionskrieg wie fiir die Hexenverfolgungen - zwei gemeinsame Regeln aufstellen.
Je inhaltlich konkreter und je unvermittelt direkter der Wille Gottes sich kundtat,
umso mehr dringte religiéses Wissen zur Gewalt. Je groBer der Zorn Gottes iiber
die Allgemeinheit der Siinde als Ursache aller Schicksalsschldge gewusst wurde,
umso eher und intensiver musste der verheerenden Streuwirkung dieses Gottes-
zorns durch gezielte Vernichtung von Feinden - Teufeln, Hexen, Hiretikern - ent-
gegengewirkt werden. Theologisch gesprochen: Es war im 17. Jahrhundert - und
ist bis heute - der ritselhaft-verborgene und der barmherzig-verzeihende Gott,
der zum Frieden dréngt.

Spitestens mit dem Westfélischen Frieden von 1648 wurde nicht nur absehbar,
sondern eingesehen und zugestanden, dass der Konfessionskonflikt auf unbe-
stimmte Zeit fortdauern wiirde. Das relativierte nicht die Wahrheitsanspriiche al-
ler konfessionellen Gruppen, aber unterband den Versuch, ihnen mit Gewalt zum
Durchbruch zu verhelfen. Im Vergleich zum flieBenden Ubergang von einer refor-
matorischen Bewegung zur evangelischen Neuordnung territorialer Konfessions-
kirchen setzte das Reformiertentum Ziircher oder Genfer Prigung auf eine viel
umfassender und hirter regulierende Verwirklichung reformatorischer Ambitio-
nen. Beides 16ste bei den Altglaubigen vergleichbare Anstrengungen aus, die spét-
mittelalterliche Kirchenreformbewegung in eine katholische Konfessionalisierung
hinein zu kanalisieren. Der polemischen Verwerfung, ja Diabolisierung des Papst-
tums im Protestantismus entsprach auf katholischer Seite eine aggressive Verket-
zerung der Evangelischen. Im Kern aber war die katholische Konfessionalisierung
ihrerseits auf eine Intensivierung des kirchlichen Lebens und eine Verchristli-
chung der Breitenreligiositdt aus.

Es gab also nicht einfachhin Reformation und Gegenreformation. Sondern vor-
zufinden sind mildere und schérfere Varianten, unbedingte Glaubensiiberzeugun-
gen durchzusetzen. Diese Unterschiede waren nicht konfessionsspezifisch. Auch
die verfassungspolitischen und regionalraumlichen Bedingungen iibten einen er-
heblichen Einfluss darauf aus, ob iiberhaupt und wenn ja wie intensiv frithmoder-
ner Staat und Konfessionskirche synergetisch wirken und davon je fiir sich profi-
tieren konnten. Auch diese Streubreite ldsst sich nicht konfessionell fraktionieren,
selbst wenn Schwerpunkte erkennbar werden. Frappierend bleibt die Spannung,
die sich zwischen der religionspolitischen Neutralisierung auf Reichsebene und
der religionskulturellen Intensivierung in den reichsstindischen Lindern auftat.
Fiir diese Spannung verfiigten die Akteure des 16. Jahrhunderts iiber keine Theo-
rie. Stattdessen verfiigten sie iiber ein ,religioses Wissen’, das gerade in seiner
strittigen Ankniipfung an die Heilige Schrift und an geheiligte Traditionen weitere
Schiibe der religiésen Intensivierung und sozialen Gestaltung der Gesellschaft ge-
radezu herausforderte. So groR die je separaten Gewissheiten waren, blickten die
Zeitgenossen auf das groRe Ganze ins Ungewisse. Das ,religidse Wissen' hat dyna-
mische Zukunftsoffenheit geradezu erzwungen, aber eine freudige Erwartung mo-
derner Zeiten war damit bei den wenigsten verbunden.
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Der Prozess der Konfessionalisierung ist im deutschsprachigen Raum einmal tref-
fend als ,.Syndrom* beschrieben worden.®® Das ist eine medizinische Metapher,
die das gleichzeitige Auftreten und das wechselseitige Einwirken verschiedener
Symptome aufeinander bezeichnet, Nun erwies es sich im 17. Jahrhundert, nach
den Krisen der Gewalt, als entscheidend, auf welchen Kérper diese Symptome
trafen; die Wirkungen waren dann sehr verschieden.

Bei der Verdichtung des Verhiltnisses von Religion und Politik gab es einen
zeitlichen Vorsprung evangelischer Neuordnungsbestrebungen. Thnen wohnte teils
auch ein neuer Schirfegrad der Systematisierung inne. Diese Strukturen waren
bis 1570 weitgehend etabliert; da standen die katholischen Territorien oft noch
ganz am Anfang. Aber dieser zeitliche Vorsprung war kein Modernititsausweis,
sondern eine Konsequenz des Ausscheidens aus der iiberkommenen Koordination
des weltlichen und kanonischen Rechts, die fiir reformatorische Fiirsten und Kir-
chen zwingend notwendig war. Die katholische Konfessionalisierung war darum
in ihren politischen Aspekten eher aufzufassen als eine spite Einsicht in die Tatsa-
che, dass eine Anpassung dieser Koordination an gednderte Verhiltnisse unaus-
weichlich war. Die Bedingungen dafiir waren oft erst nach 1650 gegeben.

Trotz dieser Verschiebungen in der Chronologie: Wenn es der Reformation da-
rum ging, das Leben der Christen vor Ort neu zu gestalten, den Gottesdienst, die
Kirchendiener, die fiir ihn verantwortlich waren, und den christlichen Lebensernst
der Gemeinden, dann gibt es starke Anzeichen dafiir, dass das aufs Ganze gesehen
in evangelischen Territorien weder rascher noch erfolgreicher verlief als in katho-
lischen, Den entscheidenden Unterschied macht hier nicht die Konfession, son-
dern die Kategorie des Raumes. Eine eng zusammenlebende Anwesenheitsgesell-
schaft wie das Genf Calvins kann, unter welch schweren Kimpfen auch immer,
eine andere Verdichtung erzielen als die lutherischen oder altgliubigen Flichen-
und Streustaaten, in denen die soziale Herstellung, politische Organisation und
kulturelle Uberformung von Rdumen nicht unerheblichem Schwund ausgesetzt
War. So lutherisch Wittenberg und Dresden sind, so unwissend die Gemeinden
Zwei Tagreisen weiter. So strikt calvinisch Genf ist, so lasch die Amtmanner in den
Landkommunen. So programmatisch durchgestylt sich Miinchen als Hochburg des
tridentinischen Katholizismus gibt, so mischkonfessionell geht es in den geistli-
chen Territorien zu, die das Haus Wittelsbach seiner Einflusszone einverleibt. Der
Prozess der Konfessionalisierung brachte iiber Generationen hinweg in immer
Neuen Exempeln und Vollziigen zu Bewusstsein, was fiir ein Unterfangen es ist, in
der dynamischen Pluralitdt des religiosen Wissens und der religiésen Praktiken
Konformitit herstellen zu wollen.

————

1 Schilling, Heinz, Die Konfessionalisierung von Kirche, Staat und.Gesellschaft' - Profxl,
Leistung, Defizite und Perspektiven eines geschichtswissenschaftlichen Paradigmas, in:
Reinhard, Wolfgang/Ders. (Hrsg.), Die katholische Konfessionalisierung, Mtinster 1995,
1-49, hier 4,
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Katholische Territorien bedienten sich dafiir nach 1650 neben den klassischen
Medien der Konfessionalisierung - Ausbau des Bildungssystems, Professionalisie-
rung der Geistlichkeit, Intensivierung der Liturgie, der Predigt und der Volksmis-
sion, Forderung einer variantenreichen Laienreligiositat, Vergesellschaftung in
Bruderschaften - der Stilmittel einer glinzenden Barockkultur. Sie sollte die struk-
turelle Verzahnung von Herrschaft und Konfession, das Gottgefillige der sozialen
Ordnung sinnenfillig machen. Diese Ausdrucksmittel nutzten insbesondere die
groRen katholischen Héfe, aber auch mindermichtige und Skonomisch schwi-
chere Mitglieder der Reichskirche folgten diesem Trend. Das Haus Wittelsbach
konnte sich iiber Bayern hinaus durch Sekundogenituren den Zugriff auf zahirei-
che geistliche Territorien im deutschen Nordwesten (K6ln, Miinster, Paderborn
u.a.) dauerhaft sichern. Auch die Habsburger waren sehr erfolgreich bestrebt, die
alten und neu errichteten Bistiimer in ihrem Herrschafts- und Einflussbereich mit
loyalen Vertretern des katholischen Hochadels zu besetzen. Die staatliche Kon-
trolle iiber die Klerikerausbildung, die Ordensniederlassungen, die Zensur religis-
ser Biicher, die Disziplinierung der Pfarrer und die kirchliche Gerichtsbarkeit
wurde im Laufe des 17. Jahrhunderts immer weiter ausgedehnt und entsprachen
den Zugriffsméglichkeiten evangelischer Religionsbiirokratien. Insbesondere Boh-
men und Méhren mit den Zentren Prag und Leitmeritz, Ausgangsregionen des
Konflikts, der zum DreiRigjdhrigen Krieg gefiihrt hatte, wurden nach 1650 rigide
rekatholisiert. Das Luthertum, das dort bei Kriegsende ein Drittel der Bevdlkerung
ausgemacht hatte, schmolz rapide. Auch fiir Schiesien waren im Westfalischen
Frieden Sondervereinbarungen getroffen worden. Die Habsburger aber legten sie
sehr eng aus, so dass um 1700 von den einstmals 1 500 Kirchen und Gemeinden
nur noch 200 bestanden. Gerade in den habsburgischen Territorien und in den
Alpenbistiimern der Reichskirche gelang es dennoch nicht, véllige Homogenitit
zu erzwingen. In den schwer zuginglichen Talschaften und Bergdérfern hielt sich
ein Krypto-Protestantismus, der zu den siiddeutschen evangelischen Reichsstddten
regen Kontakt hielt. Weil er auf pragmatische Solidaritdt katholischer Nachbarn
zdhlen konnte, war er weder durch Missionsinitiativen noch durch ZwangsmaR-
nahmen zu iiberwinden. Als sich der Erzbischof von Salzburg 1731 entschloss, die
Protestanten endgiiltig aus seinem Sprengel zu vertreiben, wurde das europaweit
zum Fanal der Intoleranz erklirt. Auch die Habsburger haben bis zur Mitte des
18. Jahrhunderts Protestanten zwangsumgesiedelt. Zu Beginn des 18. Jahrhunderts
gelang es jedoch den schlesischen Lutheranern, mit der Unterstiitzung Preuens
vor dem Reichstag die 1648 gewihrten Privilegien mindestens teilweise wieder
geltend zu machen. In Ungarn, im Banat und in Siebenbiirgen waren die Habsbur-
ger zur Verteidigung der Militdrgrenze gegen die Tiirken auf die lokalen Krifte in
einem so hohen MaRe angewiesen, dass auch hier nur phasenweise hoher Druck
zur Rekatholisierung aufgebaut werden konnte. Die Selbstdarstellung des dsterrei-
chischen Kaiserreiches war jedoch von einer stark marianisch gefdrbten Reprasen-
tationsfrommigkeit (pietas austriaca) durchtrinkt.
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In den evangelischen Territorien verrechtlichte sich die Stellung der Landesherrn
als summus episcopus ihrer Teilkirchen weiter. Die evangelische Geistlichkeit blieb -
vom Konsistorialrat und Generalsuperintendenten bis zum Hilfsgeistlichen - durch
die Ausbildung und durch familidre und klientelistische Bindungen in einen star-
ken Konformismus von Bekenntniskirche und Obrigkeitsgehorsam eingebunden.
Das schloss allerdings einzelne spektakulire Fille nicht aus, in denen sich Pastoren
oder Hofprediger den Entscheidungen ihrer weltlichen Obrigkeit um der Reinheit
des Bekenntnisses willen entschlossen entgegen stellten. Sie hatten dafiir in der
Regel den Preis der Amtsenthebung zu zahlen. Die Vielfalt evangelischer Bekennt-
nisorientierungen nahm im Laufe des 17. Jahrhunderts zu, und zwar im Rahmen
der lutherischen und reformierten Orthodoxie wie gegen sie: Lutherische Landes-
herrn konvertierten zum Reformiertentum (Brandenburg-PreuRen), aber auch
zum Katholizismus (Sachsen, Wiirttemberg). Das erzwang nach der Normaljahrsre-
gelung des Westfilischen Friedens die Duldung unterschiedlicher Bekenntnisse
in einem Territorium, Der Anspruch Luthers und seiner engen Gefolgschaft der
nachfolgenden Generationen, dass der Wittenberger Reformator das Ganze, ja ide-
ell Globale der reformatorischen Kirche symbolisiere, lieR sich nicht durchsetzen.
Dadurch war es nicht nur im 16. Jahrhundert zu mehreren konkurrierenden Be-
kenntnisbildungen gekommen, sondern im 17, Jahrhundert auch dazu, dass die
von den Lutheranern ausgegrenzte Bekenntnisbildung des Reformiertentums in
allen seinen Spielarten die europiischere - und dann schlussendlich - die globa-
lere wurde, Jedenfalls bis zum Ende des Alten Reiches war das Luthertum etwas
sehr Deutsches und Skandinavisches. Quer dazu breitete sich im letzten Drittel
des 17, Jahrhunderts der Pietismus aus. Er erfasste lutherische wie reformierte
Christen, Zirkel und Gemeinden, ja konnte iiber gezielte Tolerierung oder Férde-
rung ganze Landeskirchen prigen. Daneben loste sich der radikale Pietismus in
vielen Spielarten aus der volkskirchlichen Verfasstheit der deutschen Protestantis-
men, die er als Babel eines ,toten Scheinchristentums’ denunzierte.*’ Die Vertrei-
bung der Hugenotten aus Frankreich nach der Aufhebung des Edikts von Nantes
hat in vielen evangelischen Territorien die Pluralitit evangelischer Glaubensrich-
tungen und Lebensformen nochmals befordert.

Multikonfessionalitit, Transkonfessionalitit und interkonfessionelle Indifferenz
blieben Randphidnomene. Prominente Konversionen von Fiirsten oder Gelehrten
schlugen hohe Wellen in der éffentlichen Meinung. Ubertritte einfacher Menschen
Waren ein enormes Wagnis, das die Betreffenden aus allen sozialen Beziigen he-
rausldste, Das Zusammenleben in bikonfessionellen Reichsstidten funktionierte in
leidlichem Pragmatismus, aber keineswegs in einem toleranten Miteinander. Das
gilt auch fijr jene Regionen, in denen kleine evangelische und katholische Sied-
lungseinheiten in enger Nachbarschaft zurechtkommen mussten. Wie bestimmend

—
41 Vgl. Bach-Nielsen 642-647.
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die Konfessionalisierung das offentliche Leben formte, zeigte sich also selbst bei
denen, die klare Bekenntnisgrenzen verweigerten oder unterliefen. Denn auch bei
ihnen blieb das Konfessionelle offenkundig der - wenn auch negative - Horizont
ihrer eigenen Orientierung, mit dem sie sich auseinandersetzen mussten. Dieses
hochgradig geschirfte Bewusstsein fiir die Differenz der Konfessionskulturen als
Organisations- und Identifikationsprinzip der Gesellschaft war ein Merkmal des
deutschsprachigen Raumes als Mutterland der Reformation, das bis in die Kultur-
kampfe des 19. Jahrhunderts fortwirken sollte. Der 1648 vereinbarte status quo hat
dem deutschen Reich weitere Konfessionskriege bis zu seinem Ende 1803/1806
erspart, auch wenn der Interessenausgleich der konfessionellen Corpora stets kon-
flikttrachtig blieb. In der Schweiz hingegen hielten kriegerische Auseinanderset-
zungen zwischen katholischen und evangelischen Kantonen bis ins 18. Jahrhun-
dert hinein an (Veltlinermord 1620, Erster und Zweiter Villmerger Krieg 1656/
1712).

2.2. Frankreich

Wie unterschiedlich sich Herrschaft und konfessionelle Rdume in Europa zueinander
verhielten, wird schon am Vergleich zwischen dem deutschsprachigen Raum, nur
teilweise deckungsgleich mit dem Heiligen Rmischen Reich deutscher Nation, und
Frankreich deutlich, Am Ende des DreiRigjihrigen Krieges war die Mehrkonfessiona-
litat des Reiches ebenso festgeschrieben wie die Monokonfessionalitit der Territo-
rien. Dieses relativ starre, aber befriedete System geriet bis 1803/06 nur wenig in
Bewegung: durch fiirstlichen Konfessionswechsel, durch die Pluralisierung des Pro-
testantismus im Pietismus, durch Zuzug anderswo vertriebener Dissidenten, schlieR-
lich durch die bleibende Inhomogenitit der habsburgischen Liander.

Anders in Frankreich: Seit dem Gnadenfrieden von Alés (1629, vgl. 1.1) sollte
die Bedrdngung des franzésischen Protestantismus Schritt fiir Schritt zunehmen.*?
Das Ziel der Monarchie, Frankreich in der Politiktradition des hohen und spéten
Mittelalters als dezidiert katholisches Land zu bewahren, glich dem Versuch der
englischen Kénige, Herrschaft und Kirche eng miteinander zu verzahnen und die
Kirche zum Ausbau monarchischer Macht zu nutzen. Frankreich sollte hier ten-
denziell effektiver sein. Aber es bezahlte skonomisch und kulturell den Preis hun-
derttausendfacher Auswanderung. Und Homogenitdt stellte sich auch deshalb

42 vgl. Gresch, Eberhard, Die Hugenotten, Geschichte, Glaube und Wirkung, Leipzig 2015.
Bernat, Chrystel/Gabriel, Frédéric (Hrsg.), Critique du Zele. Fidélités et radicalités con-
fessionelles. France, XVI®-XVIlI® si¢cle, Paris 2013. Luria, Keith P., Sacred Boundaries.
Religious Coexistence and Conflict in Early-Modern France, Washington D. C. 2005. Be-
nedict, Faith, 9-308. Hanlon, Gregory, Confession and Community in Seventeenth-Cen-
tury France: Catholic and Protestant Coexistance in Aquitaine, Philadelphia 1993.
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nicht ein, weil gleichzeitig der Katholizismus eine vergleichbar umkimpfte Plurali-
sierung durchmachte wie in Deutschland der Protestantismus.

Die Politik Ludwig XIII. und Richelieus in den 1630er Jahren verfolgte nach
dem 1629 beendeten neuerlichen Konfessionskrieg zwei Ziele: Erstens sollte der
Protestantismus als politische und militdrische Macht ausscheiden; zweitens sollte
bei zugestandener Gewissens- und Kultfreiheit jede weitere religiose Expansion
der Reformierten verhindert werden. Neue Kirchen und Gemeinden durften nicht
gegriindet, Filialkirchen mussten geschlossen werden. Die Feier evangelischer Got-
tesdienste in Bischofsstidten war fortan untersagt. Gemeinden durften sich nicht
ohne Pastor versammeln; Pastoren aber durften nur noch an den im Edikt von
Nantes genannten Orten amtieren. Umgekehrt allerdings konnten in reformierten
Kommunen, die bislang den Katholizismus strikt ausgeschlossen hatten, katholi-
sche Kirchen wiedererrichtet werden. Bildungswesen und Buchhandel wurden
strikt kontrolliert. Provinzial- und Nationalsynoden fanden unter den Argusaugen
kéniglicher Kommissare statt, Strittige Auslegungen des Gnadenfriedens wurden
Je linger je weniger vor parititischen Kammern (consultats mi-partits) verhandelt,
sondern an den kdnigstreuen Provinzgerichten (parléments). Dieser Druck klirte
die Fronten: Adlige, die sich im Rahmen des eingeschrinkten Hugenottentums
keine politische oder militirische Zukunft mehr erhoffen konnten, schiugen sich
als loyale Konvertiten auf die Seite der Monarchie. Pastoren und Alteste hingegen
schworen ihre Gemeinden auf Beharrung, Leidensbereitschaft und Verachtung al-
les Katholischen ein. In den reformierten Zentren des Languedoc, des Roussillon,
der Provence und der Dauphiné praktizierten sie eine gestrenge Kirchen-, Ehe-
und Sittenzucht. Hugenottische Disziplin wurde als Identitdtsausweis gelebt.

Im Gegenzug verstirkten die Katholischen ihre Missionsanstrengungen. Jesui-
ten und Kapuziner engagierten sich in Volksmissionen, sahen aber auch ein, dass
Theatralik eher abstieR als Zustimmung forderte. Mit Effekthascherei wurde das
Vorurteil, Katholizismus sei Aberglaube und Gétzendienst, eher beférdert. Diese
Einsicht teilten nicht alle. Eine parti dévot frommer Eliten widmete sich mit aller
Inbrunst scharfer katholischer Propaganda. Dabei ging es oft eher um die ver-
meintliche Ehre Gottes und um die Arbeit am eigenen Seelenheil als um eine
Erléuterung und ein Erlebnis des katholischen Glaubens, der auch konfessionelle
Gegner hitte iiberzeugen kénnen. Viele dieser Bruderschaften aus hochgestellten
Klerikern und Laien stellten sich bewusst in den Dienst des ,,hochheiligsten Altar-
sakraments“ und betonten damit Uberzeugungen und Praktiken, die seitens der
Reformierten besonders strikt abgelehnt wurden. Dariiber hinaus registrierten sie
Penibel und aggressiv jede Ubertretung der den Hugenotten auferlegten Regulie-
Tungen, Die religiése Mentalitdt der parti dévot war ebenso unerbittlich wahrheits-
bezogen wie die der Reformierten.*> Obwohl sich pragmatische Formen eines bi-

\_——
43 Vgl, Benedict, Faith, 283.
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konfessionellen Alltags ausgebildet hatten, wurde die soziale Position der
iiberzeugten Katholiken Schritt fiir Schritt stirker. Auch weniger militante Mitglie-
der des Adels- und des Niederklerus in der alle fiinf Jahre tagenden Assemblée
Generale du Clergé, die fiir den Konfessionskrieg der 1620er Jahre hohe Summen
investiert hatten, wollten jetzt eine spirituelle ,Rendite‘ sehen. Sie iibten erhebli-
chen Druck auf den Kénig aus, der Hiresie ein Ende zu machen, um sich als das
schlechthinnige Modell eines katholischen Monarchen zu prisentieren. Alles in
allem fithrte der offentliche Druck kaum zu einer Verschiebung der Fronten: Das
Reformiertentum blieb stark und erzielte kleine Gewinne dort, wo es in der Uber-
zahl war und sich durch konsequente Binnendisziplin festigen konnte. Der Katholi-
zismus schwichte die Hugenotten dort, wo eine Mischung aus Drohungen und
Lockungen zur Konversion anreizte. Obwohl sich die Front kaum verschob, vertief-
ten sich die Griben. Die Kampagnen nihrten die Intoleranz, den Hader und den
Druck auf den Hof, nun endlich konsequente Religionspolitik zu betreiben.

In der Politik des franzdsischen Hofes stritten diese gesellschaftlichen Krifte
um Einfluss. Die parti dévot sah mit den milit4rischen Erfolgen gegen die Hugenot-
ten die Zeit gekommen, dem franzdsischen Protestantismus endgiiltig das Lebens-
licht auszublasen. Anders Richelieu und in seinem Gefolge Mazarin: Sie bekdmpf-
ten die Hugenotten nur insoweit, als sie die Machtentfaltung der franzésischen
Krone beeintrichtigten. Sie gingen gegen das Reformiertentum von den gleichen
Prinzipien hervor, wie sie gegen die Eigenmichtigkeit und den Selbstbehauptungs-
willen des Adels und gegen die europiische Ubermacht Habsburgs vorgingen. Mit
Konfessionalismus hatte das wenig bis nichts zu tun, sehr zum Arger der Devoten,
aber auch der Frondeurs in Adel und Parlamenten, die wihrend der Regentschaft
Annas von Osterreich (*1601, 1615/1643-1651, 11666) fiir den noch minderjghrigen
Ludwig XIV. (*1638, 1643-1715) ihrer schleichenden Entmachtung Grenzen setzen
wollten. Da sich die Hugenotten in den Fronde-Aufstinden loyal verhalten hatten,
gewdhrte Mazarin ihnen in der Mitte des 17. Jahrhunderts eine Atempause.

Sie wahrte nur kurz: Wollte Ludwig XIV., ab 1651 Alleinherrscher, gegen die
Frondeurs erfolgreich sein, musste er sie nicht nur mit Amtern, Belohnungen und
Ehrungen in sein Regime einbinden, sondern auch ihre religionspolitischen Forde-
rungen bedienen. Ludwig XIV. erfiillte eine von Bossuets Moral- und Imperialtheo-
logie stark geprigte Mentalitit, fiir die Siindlosigkeit seines Staatswesens verant-
wortlich zu sein. In eigentiimlicher Spannung zu den Lebensformen am Hof von
Versailles dringte ihn dies Ressentiment, Prostitution und Blasphemie ebenso
konsequent verfolgen zu lassen wie die ,vermeintlich reformierte Kirche‘.** Der
Staatsrat und die von ihm eingesetzten regionalen Kommissare legten das Edikt
von Nantes zunehmend enger aus: Gottesdienste jenseits der garantierten Orte

44 vgl. Riley, Philip F, A Lust for Virtue. Louis XIV's Atattack on Sin in Seventeenth-
Century France, Westport/Conn. 2001.
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wurden verboten. Uber 150 fiir illegal erkldrte Kirchen wurden abgerissen. Huge-
notten verloren éffentliche Amter, die Zulassungen zu verschiedenen Berufen und
die Teilhabe an Sozialeinrichtungen. Thre Schulen durften nur noch Elementarun-
terricht erteilen. Hugenotten sollten demnach aus der biirgerlichen Honoratioren-
schicht ausscheiden. Demiitigende Vorschriften zwangen sie, das katholische Al-
tarsakrament bei Versehgingen zu verehren, Fronleichnamsprozessionen zu
schmiicken, ihre eigenen Gottesdienste und Kasualien aber im Verborgenen abzu-
halten. In reformierten Hiusern quartierte man kénigliche Truppen ein, die ge-
zielt pliinderten und marodierten. Ultrakatholische Streitschriften ersannen wei-
tere RepressionsmaRnahmen und vertraten die These, nach den Reforminitiativen
des Konzils von Trient sei die Rechtfertigung religisen Protestes fortgefallen;
das Reformiertentum miisse also als Halsstarrigkeit und Auflehnung gegen die
offentliche Ordnung behandelt werden. Auf dem Hohepunkt dieser Entwicklung
hob die Regierung Ludwigs XIV. das Edikt von Nantes durch das Edikt von Fontai-
nebleau (1685) auf.

Fiir die Hugenotten hatte das Edikt von Fontainebleau verheerende Konsequen-
zen, Die etwa 800 000 bis 900 000 Menschen zihlende religiose Minderheit hatte
seit Alds in ihren etwa 700 Gemeinden schwankende Zeiten erlebt, in denen Re-
striktionen mehr oder minder strikt gehandhabt, Freiheiten gelassen oder genom-
men worden waren. Nun aber war jeder Gottesdienst verboten; alle Gotteshduser
(temples) wurden zerstért; alle Schulen geschlossen; alle Pastoren, die nicht kon-
vertierten, mussten binnen zwei Wochen das Land verlassen. Alle Sakramente wa-
ren in der katholischen Kirche zu empfangen; Ehen mussten katholisch geschlos-
sen werden. Wer das verweigerte, lebte im illegalen Konkubinat. Evangelische
Kinder wurden katholisch getauft und konnten zu katholischer Erziehung den
Eltern entfremdet werden. Selbstverstindlich mussten Hugenotten die katholi-
schen Einrichtungen mitfinanzieren. Auswanderung war verboten; alle Giiter de-
rer, die trotzdem gingen, wurden konfisziert. Laienprediger hielten heimliche
»Wiisten“-Gottesdienste ab; enthusiastische Propheten und Prophetinnen, die das
Ende der Zeiten heraufbeschworen, fanden Zulauf und provozierten Revolten (Auf-
stand der Camisards, 1702).%5 Jede dieser geistlich-politischen Zuwiderhandlungen
20g drakonische Strafen nach sich. Minner wurden auf koniglichen Galeeren ver-
sklavt, Frauen in Gefingnisse gesteckt. Trotzdem verlieBen etwa 150 000 bis
200 000 Hugenotten Frankreich. Insbesondere England, die Schweiz, die Nieder-
lande und PreuBen warben sie gezielt an und privilegierten sie, weil sie an die
handwerklichen Fertigkeiten und den religiosen Lebensernst der Exulanten hohe
Erwartungen fiir die Prosperitdt ihrer eigenen Linder kniipften. Der groBe Rest
konvertierte zumindest uBerlich; insgeheim lebten reformierte Lehren und Prak-

—_————

45 Vgl. Lachenicht, Susanne, Kryptocalvinismus, Propheten und Gewalt in den Cevennen,
in: Burschel/Marx (Hrsg.), Gewalterfahrung, 313-326.
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tiken weiter, bis sie ab der Mitte des 18. Jahrhunderts wieder offener gehandhabt
werden konnten. Bis zur Franzdsischen Revolution konnte die kirchliche Struktur
des Reformiertentums bis hin zu Nationalsynoden weitgehend wiederhergestellt
werden.

Der Kampf fiir die Vorherrschaft des Katholizismus schwichte auf lange Sicht
das Kénigtum, obwohl er es eigentlich hatte stirken sollen. Ludwig XIV. gab sich
als allerkatholischster Monarch zu einem Zeitpunkt, als der Katholizismus iiberall
in Europa auf dem Vormarsch war, die Habsburger die Tiirken endgiiltig hinter
die Banater Militdrgrenze auf dem Balkan zuriickgedringt hatten, in England mit
Jakob I1. ein (Krypto-)Katholik auf dem Thron saf (vgl. 2.3) und evangelische Fiirs-
ten im Reich zum Katholizismus konvertierten. Der franzésische K6nig konnte sich
im Sog dieser Entwicklungen gegen alle bisherigen theologischen Bestreitungen
des Gottesgnadentums durchsetzen. War der Herrscher nur Gott verantwortlich,
dann kam ihm auch der maRgebliche Einfluss auf die kirchlichen Angelegenheiten
zu. So konnte der Kénig den Adel mit eintréglichen Kirchendmtern - Bistiimern
und Kommendatarabteien - in den Bannkreis des Hofes ziehen. Und er konnte
gleichzeitig die Kritik des Papstes am fortlebenden Gallikanismus und an den ,,Gal-
likanischen Artikeln* (1682) neutralisieren: Es schien nur zum Besten der Gesamt-
kirche zu sein, wenn die franzdsische Krone auch die franzésische Kirche be-
herrschte.

Doch diese Idealvorstellung zeigte je linger je mehr deutliche Risse. Frankreich
isolierte sich auRenpolitisch: England, die Niederlande und Brandenburg-Preufen
gingen auf Distanz. Rom wollte sich insbesondere unter Papst Innozenz XI. (*1611,
1676-1689) auf derart ausgedehnte Kirchenrechte des Kénigs keineswegs mehr
einlassen. Die hohen Geistlichen wollten sich zwar von Rom emanzipieren, dafiir
aber nicht weltlicher Kuratel unterstellt werden. Seit dem Konzil von Trient war
die Frage nach der Begriindung der bischéflichen Vollmacht heiR umstritten. Je
strikter die franzdsischen Bischéfe auf der ius-divinum-Theorie bestanden, ihr Amt
also aus der direkten Apostelnachfolge und ihre geistliche Gewalt aus unmittelba-
rer Gnadeniibertragung durch Christus selbst herleiteten, umso weniger wollten
sie sich als Delegaten Roms, aber eben auch als Befehlsempfinger der weltlichen
Obrigkeit begreifen. Nun von der Gunst des Monarchen abhingig zu sein, wider-
strebte dem Selbstverstdndnis des in der Regel seinerseits hochadligen Episkopats.
Kirchliche und kénigliche Auffassungen des Gallikanismus waren also beileibe
nicht dasselbe, auch wenn sie sich in ihrem Anti-Romanismus und Anti-Protestan-
tismus trafen.

Quer zu diesen Ubermalungen des Idealbildes einer im Gottesgnadentum des
Herrschers geeinten Nation und Kirche zog der Streit um den Jansenismus seine
eigenen markanten Linien (vgl. 3.2). Dessen religidser Rigorismus demaskierte die
oberflichliche Reprisentationskultur des franzésischen Staatskatholizismus, und
die schwankenden Reaktionen Ludwig XIV. und Ludwig XV. (*1710, 1715-1774) tru-
gen zum Autoritdtsverlust der franzésischen Krone erheblich bei. Der Jansenis-
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musstreit sollte im 18. Jahrhundert die Kritik der Aufklirungsphilosophie an der
privilegierten Stellung des Hochklerus anheizen und eine grundsitzliche Ausei-
nandersetzung mit der Rolle des Christentums in der Gesellschaft befeuern. Statt
das allgemeine Beste und die Gliickseligkeit des Einzelnen zu férdern, erziehe das
Christentum zu geistiger Trégheit, praktischem Stumpfsinn und blindem Gehor-
sam. 1787 musste Ludwig XVL (*1754, 1774-1793) im Edikt von Versailles den Pro-
testanten wieder begrenzte biirgerliche Rechte zugestehen; 1789 sollte die geschei-
terte Religionspolitik Frankreichs einer der Faktoren sein, die in die Franzdsische
Revolution und die Erkldrung der Allgemeinen Menschen- und Biirgerrechte miin-
deten.

2.3. England, Schottland und Irland

Noch einmal anders - im Vergleich mit Deutschland und Frankreich - gestalteten
sich die Verrdumlichungen des Konfessionellen auf den britischen Inseln. Hier war
im 17, Jahrhundert nicht die rechtlich genau geregelte, befriedete und biirokrati-
sche Territorialkirchlichkeit Deutschlands typisch, sondern dhnlich, wie in Frank-
reich, die massive Einschrinkung und Bedringung aller Konfessionen und religis-
sen Bewegungen, die der Verstaatlichung und Uberherrschaftung des Kirchlichen
entgegenstanden, Anders als in Frankreich aber konnte sich diese Politik nicht
durchsetzen. Es war - neben anderen Griinden - die religionspolitische Uberambi-
tioniertheit sowohl der anglikanischen wie der katholisierenden Kénige, die eine
extreme Schwichung der Monarchie, Biirgerkriege und schlieBlich eine sehr ein-
geschrinkte religiose Toleranz beférderte. Der heftig affektive Anti-Katholizismus
der englischen Gesellschaft bewegte sich auf AugenhShe mit der unbarmherzigen
Marginalisierung des Reformiertentums in Frankreich.

England hatte am DreiRigjihrigen Krieg nicht teilgenommen. Dafiir gab es gute
Griinde. Die Konfessionsstruktur und der Konfessionskonflikt im Deutschen Reich,
die den Krieg auslsten, bildeten sich in der anglikanischen Staatskirche nicht ab.
Von den Lutheranern unterschied sich die theologisch eher reformierte Ausrich-
tung des Book of Common Prayer deutlich.* Das Papsttum und der Katholizismus
Waren fiir den ,supreme head" der anglikanischen Kénigskirche ohnehin unten
durch, seit der Papst die Auflosung der Ehe Heinrichs VIIL (*1491, 1509-1547)
verweigert und die katholische Reaktion unter Maria Tudor (*1516, 1553-1558)
zahireiche Protestanten das Leben gekostet hatte. Die Opfer, die die englische
Reformation ihrerseits gefordert hatte, wurden in die herrschenden Geschichtsbil-
der nicht einbezogen. England konnte weder Habsburg-Spanien noch Frankreich
einen religions- oder machtpolitischen Zugewinn aus dem Krieg wiinschen.

\_——————-
46 Vgl. Kaufmann 283.
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Die Konflikte um das Verhiltnis von Staat, Gesellschaft und Konfession waren
also spezifisch insular. Drei Konfliktparteien kristallisierten sich zu Beginn des
17. Jahrhunderts heraus: Die Politik der Krone und aller derer, die ihr aus Loyalitit
dienten oder weil sie sich einen Nutzen davon versprachen, setzte auf eine staats-
kirchliche Einheitlichkeit von Herrschaft, Gesellschaft und Religion. Diesem Ge-
samtensemble kam ein verehrungswiirdiger, transzendent begriindeter Status zu.
Doch schon diese erste Statusbestimmung war zwischen Kénigtum und Parlament
umstritten; die riicksichtslose Suprematie eines Heinrich VIII. konnten weder Eli-
sabeth I. (*1533, 1558-1603) noch Jakob I. (*1566, 1603-1625) ausiiben. Denn dane-
ben trat ein Episkopalismus, der den Bischéfen eine eigenstindige geistliche Auto-
ritdt zumaR, die iure divino von Christus selbst iiber die Apostel vermittelt sei; in
theologischen Fragen und geistlichen Dingen habe die politische Macht nichts zu
verfiigen. Wie sich das ius divinum und die staatskirchliche Verfiigungsgewalt zu
einander verhielten, war heif umstritten. Drittens schlieflich gab sich der Purita-
nismus trotz seiner Misserfolge im spiten 16. Jahrhundert keineswegs geschlagen.
Er war aus den Geistlichen des Exils unter Maria Tudor hervorgegangen. Aus Genf
und anderen reformierten Zentren des Kontinents brachten sie eine von unten
nach oben organisierte Vorstellung von Kirche mit. Die Pastoren, die Diakone und
die Altesten der einzelnen Gemeinden waren diejenigen, denen wahre Autoritét
zukam. Der Sittenzucht auf Gemeindeebene maRen sie fiir die Verchristlichung
der Gesellschaft eine groRere Effektivitdt zu als einer staatlich verordneten Diszi-
plinierung von Untertanen, die iiber eine obrigkeitlich gelenkte Kirche bloR ver-
mittelt wurde. Kirche sollte sich nach der Bibel ordnen, nicht nach einem auRer-
biblischen Staatskirchenrecht.

Die Agenten der verschiedenen Richtungen des Anglikanismus verkniipften
ihre theologischen Ansichten mit diesen kirchenpolitischen Positionen. Es ver-
wundert wenig, dass sich diese vor allem in der Gnadenlehre zu handfesten
Unterschieden herauskristallisierten. Je mehr man politische und soziale Ord-
nung miteinander verschmolz, umso mehr setzte man auf einen voluntaristi-
schen Rationalismus: Den Seelenkriften von Vernunft und Willen kénne viel
zugetraut werden; die Kirche als Institution ersetze mit ihrem sakramentalen
Heilshandeln das Fehlende. Das war eine durchaus katholische' Position, die
staatskirchliche oder episkopalistische Varianten kannte. Anders die Puritaner:
Sie vertraten eine strikte Pridestinationslehre, die der gottlichen Gnadenwahl
den entscheidenden Einfluss zumaR. Kirchliches Wirken konzentriere sich nicht
auf die Heilsvermittlung, sondern auf die Glaubensunterweisung, Rituelle Sakra-
litdt habe nur fiir die wahrhaft Glaubenden eine Heilsbedeutung. Die Grenzen
zwischen diesen Gruppen und ihren theologischen Positionen verliefen alles
andere als eindeutig. Die Konferenz von Hampton Court (1604) nahm nur wenige
puritanische Impulse auf, stirkte hingegen die Position des Kénigs und der Bi-
schofe. Wer sich diesem Ubergewicht nicht fiigen wollte, wurde suspendiert
oder musste emigrieren; etwa 160 nonkonformistische Pastoren waren davon
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betroffen. Diese Entwicklung wirkte nicht integrierend, sondern stirkte einen
Separatismus, der eine radikale Reform der wahren Kirche gegen das anglikani-
sche MittelmaR forderte. In ihren Augen war auch der Puritanismus nicht wahr-
haft ,godly“. Die Separatisten, weder in ihren Ideen iibereinstimmend noch sys-
tematisch organisiert, wurden als Anstifter zur Rebellion unbarmherzig
verfolgt. Viele emigrierten, um den staatlich verhiangten Todesstrafen zu ent-
kommen, zunichst in die Niederlande, dann nach Nordamerika. Der anglikani-
schen Staatskirche wurde ihr Selbstverstindnis auch vom nach wie vor existie-
renden Untergrund-Katholizismus streitig gemacht. Fanatische Katholiken
hatten 1605 den Gunpowder-Plot geschmiedet: Sie wollten anldsslich der Parla-
mentseréffnung mit einer gewaltigen Explosion die im Palast von Westminster
versammelten Abgeordneten des Ober- und Unterhauses und die gesamte Ké-
nigsfamilie ermorden. ihr terroristischer Protest gegen die Unterdriickung ihres
Bekenntnisses im 16. Jahrhundert zielte auf nichts weniger als die umfassende
Rekatholisierung Englands. Als die Verschworung aufflog, wurden theatralisch
8rausame Hinrichtungen vollzogen; der Katholizismus galt als radikal staats-
feindlich. Dennoch muss man von 30 000 bis 60 000 Krypto-Katholiken in den
1630er und 1640er Jahren ausgehen. Ihre Netzwerke wurden einerseits bei anti-
Parlamentarischen und anti-monarchischen Adligen, andererseits an der Uni-
versitat Oxford ausgespannt. Die sog. recusants pflegten enge Beziehungen zu
Exulanten auf dem Kontinent: Priester, ganze Nonnenkonvente, aber auch Laien
hatten sich einen dezidiert englischen Mikrokosmos in den Stidten der siidli-
chen Niederlande geschaffen,*” Konigstreue Anglikaner, insbesondere aber Puri-
taner entdeckten eine neue Spezies, der sie viel polemische Aufmerksamkeit
widmeten: Die sog. Church papists waren in ihren Augen die vollendeten Nikode-
miten. Sie beugten sich in duBerlicher Konformitdt unter das anglikanische
Sonntagsgebot; innerlich aber blieben sie der Religion ihrer Vorfahren treu und
verweigerten sich wahrer Reformation der Gesinnung und des Lebens.*® Die
Jesuiten unterhielten im flandrischen Douai (spanische Niederlande) ein Pries-
terseminar, das die Britischen Inseln mit bis zu 700 Untergrund-Geistlichen ver-

————

47 Braun, Bettina, Englische katholische Insein auf dem Kontinent: Das religiése Leben
englischer Exilnonnen im 17. und 18. Jahrhundert, in: Brendecke, Arndt (Hrsg.), Prakti-
ken in der Frilhen Neuzeit, Koin/Weimar/Wien 2015, 256-266. Constantin Rieske, All
the small things: Glauben, Dinge und Glaubenswechsel im Umfeld der ‘Enghschen Kollegs
im 17, Jahrhundert, in: ebd., 293-304. Wooding, Lucy E. C., Rethinking Catholicism in
Reformation England, Oxford/New York 2000. .

48 Vgl. Walsham, Alexandra, Church papists. Catholicism, Conformity, and Confessional
Polemic in Early Modern England. Woodbridge/Rochester 1993. Walsham, Alexmqra, Zu
Tisch mit Satansjlingern. Geistliche und weltliche Soziabilitit im nachreformatorischen
England, in: Pietsch, Andreas/Stollberg-Rilinger, Barbara (Hrsg.), _Konfessionelle mbi-
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loh 2013, 285-313,
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sorgte. Die Spannungen, die sich hier aufgebaut hatten, sollten sich im Laufe
des 17. Jahrhunderts eruptiv entladen.*®

In der Regierungszeit Karls 1. (*1600, 1625-1649) unternahmen die Episkopalis-
ten unter Fithrung von William Laud (1573-1645), Bischof von London und spéter
als Erzbischof von Canterbury Primas der Kirche Englands, den zunidchst duRerst
erfolgreichen Versuch, die Bischofe gegeniiber den Puritanern wie dem Parlament
enorm aufzuwerten. lhre Instrumente waren einerseits eine vom Konig mitgetra-
gene konsequente Personalpolitik, andererseits die theologische Lehre des Armi-
nianismus. Die reformierte Synode von Dordrecht (1618-1619) hatte diese Aufwei-
chung der streng calvinistischen Prddestinations- und Erlsungslehre zwar
verurteilt, aber unter den englischen Episkopalisten fasste sie Ful}, weil sie mit
Unterstiitzung des Kénigs die heilsvermittelnde Rolle der Kirche und ihrer Amts-
triger enorm aufwertete. Die Arminianer oder ,Laudisten’ verpflichteten die Geist-
lichkeit nicht nur auf diese Lehre, sondern auch auf einen strikten anti-puritani-
schen Ritualismus, der viele Pastoren und Laien an den {iberwunden geglaubten
Katholizismus erinnerte. Auch die Universititen Oxford und Cambridge wurden
auf diesen Kurs gebracht.

Gegenwehr organisierte sich einerseits im Parlament. Uberzeugter Calvinismus
mischte sich mit Empérung gegen die schleichende Entmachtung der Unterhaus-
Abgeordneten im politischen Prozess. Unzufrieden war andererseits auch die
gentry: Eine Re-Sakralisierung des Gottesdienstes nahm der Landadel durchaus hin,
je teils befiirwortete er ihn gar. Aber die rigide Personalpolitik der Laudianer
beeintrichtigte ihre angestammten Patronatsrechte. Immer hiufiger bildeten sich
in den 1630er Jahren informelle Gemeindezirkel, die sich unter presbyterianischen
Vorzeichen zu Gebet, Schriftauslegung und Predigt trafen und inoffizielle lecturers
unterhielten, Als K6nig und Episkopalisten 1640 alle heimlichen Zusammenkiinfte
untersagten, um die Kontrolle zuriickzugewinnen, war das Tischtuch zerschnitten.

Karl 1. marginalisierte in England das Parlament; zugleich versuchte er mit krie-
gerischer Gewalt, dem presbyterianischen Schottland die englische Kirchenverfas-
sung aufzuzwingen. Die schottische Kirchenverfassung stellte sich seit John Knox
als ein bezeichnend eigenstindiger Mix verschiedener kontinentaler Elemente dar:

49 Vgl. Asch, Ronald G., Der Kampf um die Ordnung der Kirche in England, ca. 1603-1640,
in: Arend, Sabine/Dérner, Gerald (Hrsg.), Ordhungen fiir die Kirche - Wirkungen auf
die Welt. Evangelische Kirchenordnungen des 16. Jahrhunderts, Ttiingen 2015, 261-274.
Walsham, Alexandra, Catholic Reformation in Protestant Britain, Cambridge 2014, Win-
ship, Michael P., Godly Republicanism. Puritans, Pilgrims, and a City on a Hill, Cam-
bridge/London 2012, 1-110. Corthell, Ronald u. a. (Hrsg.), Catholic Culture in Early Mo-
dern England, Notre Dame/Ind. 2007. Bonney, Richard/Trim, D. J. B (Hrsg.), Persecution
and Pluralism. Calvinists and Religious Minorities in Early Modern Europe, 1550-1700,
Oxford/Bern 2006, 149~271. Spurr, John, The Post-Reformation, Religion, Politics and
Society in Britain, 1603-1714, Harlow/New York 2006, Benedict, Christ’s Churches, 152~
172, 230-254, 384-428. McCoog, Thomas M., The Society of Jesus in Ireland, Scotland,
and England 1541-1588. ‘Our Way of Proceeding'?, Leiden/New York 1996,
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Theologisch stand die schottische Kirche dem Genf Calvins nah; auch das presbyte-
riale System der Altesten-Verfassung in den Gemeinden fand sich sowohl in Genf
als auch in Emden. Aber an die Stelle norddeutscher Superintendenten traten
zunehmend wieder Bischéfe, auch wenn ihre Macht synodal eingehegt war. Stark
war die Rolle, die der regionale Adel spielte; hierin glich die schottische Kirche
den hugenottischen Hegemoniegebieten im Siiden Frankreichs, aber auch den Nie-
derlanden. Karl I, seit 1603 in Personalunion auch Kénig von Schottland, unterlag
geistig und moralisch, weil sich das Selbstbewusstsein der schottischen Eliten mit
ihrem Typus der Reformation eng verwoben hatte. Er unterlag militérisch, weil
schottische covenanters in den schwedischen Heeren Gustav Adolfs in den friihen
1630er Jahren wichtige strategische Erfahrungen gesammelt hatten. 1640/41
brachte das Parlament unter John Pym (1584-1643) und Oliver Cromwell (1599-
1658) den Antrag ein, keine weiteren Kriegssteuern zu bewilligen, sondern den
Religions- und Herrschaftskonflikt in Schottland friedlich beizulegen. Zugleich
verlangte diese ,,GroRe Remonstranz” eine wirksame Begrenzung der koniglichen
Machtanspriiche und eine parlamentarische Kontrolle der Regierung. Im Zuge die-
ser politischen wie religiosen Konflikte begann der englische Biirgerkrieg mit
Volksaufstdnden, Petitionen und der Griindung einer parlamentarischen Armee
unter Oliver Cromwell. Diese New Model Army kdmpfte erfolgreich fiir eine republi-
kanische Staatsverfassung, die die enge Verbindung von Kénigtum und Episkopa-
lismus iiberwinden sollte. William Laud wurde 1645, Karl I. 1649 hingerichtet,
nachdem alle Verhandlungen gescheitert waren. Danach regierte Cromwell bis zu
seinem Tod 1658 als Lord Protector; sein Regime artete jedoch zunehmend in eine
Milit4rdiktatur aus. Kirchlich lautete die Regierung Cromwells eine Ara der Tole-
ranz fiir alle evangelischen Bekenntnisse ein; ausgeschlossen blieb der Katholizis-
mus, Die ideale Kirchenverfassung sahen das Parlament und die Synode von West-
minster (1643-1646) in einer presbyterianischen Nationalkirche, die sich von
unten her durch Wahlen aus den gemeindlichen Altestenriten her aufbaute: Graf-
schafts- und Nationalsynoden sollten in enger Abstimmung mit dem Parlament
die Kirche steuern. Durchsetzen konnte sich diese anti-episkopalistische Kirchen-
verfassung nie vollstindig; nach der Absetzung und Vertreibung der royalistischen
Bischéfe und Pfarrer verfuhren viele Geistliche ganz nach eigenen MaRstiben. Das
religisse Leben vervielfiltigte sich in der Zeit des Interregnums und der Herr-
schaft Cromwells als Lord-Protector erheblich. Ein friedlicher Prozess war das jedoch
keineswegs; eine groRe Zahl von Pfarrern wurde vertrieben, viele Gemeinden un-
ter Zwangsverwaltung gestellt.

Die Restauration des Kénigtums unter Karl 1i. (*1630, 1660-1685) konnte die
religigse Landschaft Englands nicht befrieden. Das mehrheitlich royalistisch-ang]i-
kanische Parlament (Cavalier House of Commons) verabschiedete 1661-1665 den sog.
Clarendon Act, Diese Gesetzessammlung schloss weiterhin den Katholizismus strikt
aus und restituierte die Episkopalkirche, fiigte der Kirchenverfassung aber syno-
dal-presbyteriale Elemente ein. Die neuen Bischdfe entstammten verschiedenen
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Lagern der Biirgerkriegs-Ara, in der Regel gemiRigte Vertreter eines anti-laudinia-
nischen Kurses. Das Parlament bestand jedoch auf einer strikten Unterscheidung
von Anhidngern des Book of Common Prayer und allen dissidentischen Gruppen;
Mitglieder des Parlaments, Bischofe, Pfarrer, und der Regierungsapparat von Lon-
don hatten sich auf eine anglikanische Orthodoxie zu verpflichten. William Laud
war an seinem Arminianismus gescheitert; diesen Fehler wiederholte das neue
Glaubensregime unter Gilbert Sheldon (t1667), Bischof von London und spiter
Erzbischof von Canterbury, nicht. Auch den Schotten sollte diese episkopalistisch-
anglikanische Kirchenverfassung aufgenétigt werden.

Gegen diese Tendenzen stellte sich Karl I1. Er 16ste die 1668 geschlossene Triple-
Allianz mit Schweden und den Niederlanden als protestantischen Vorméachten auf
und verbiindete sich 1672 mit dem Kénig von Frankreich, Ludwig XIV. Im Vertrag
von Dover unterstiitzte er nicht nur die Kriege Ludwigs XIV,, sondern sicherte zu,
sich gegen erhebliche Subsidienzahlungen in einem politisch giinstigen Moment
zum Katholizismus zu bekennen und England in den Kreis der katholischen Natio-
nen zuriickzufithren. Die 1670er Jahre waren daher geprigt von massiven Konfron-
tationen zwischen einer pro-katholischen und pro-dissidentischen Toleranzpolitik
des Monarchen und immer neuen VorstoBen des Parlaments, den Anglikanismus
elisabethanischer Prigung und die explizite Verdammung des Katholizismus zur
Voraussetzung jeglicher 6ffentlichen Titigkeit in Kirche und Staat zu machen (sog.
Test Act, 1673 und 1679). Grassierende Komplottfurcht fithrte zu Lynchjustiz an des
Katholizismus Verdichtigen. Die Konigin, die Portugiesin Katharina von Braganza
(1638-1705), stand im Zentrum solcher anti-jesuitischer Verschwdrungsingste, die
Sffentlich massiv geschiirt wurden. Mit einer erneuten Gesetzesvorlage, der sog.
Exclusion Bill, versuchte das Parlament 1679 den jiingeren Bruder Karls 11. Jakob,
damals noch Herzog von York, von der Thronfolge auszuschlieRen, weil er offen
katholisch war. Das Parlament spaltete sich in Whigs, die den schroff anglikanisch-
antifranzésischen Kurs betrieben, und Tories, Beflirworter der kéniglichen Autori-
tat. Bis zum Ende der Regierung Karls II. konnten sich die Whigs nicht durchsetzen.
Der Kénig konvertierte auf dem Totenbett, empfing die katholischen Sterbesakra-
mente und hinterlieR die englische Monarchie seinem jiingeren Bruder, weil er
mit zahllosen Mitressen ebenso zahllose Kinder gezeugt, aber mit Katharina von
Braganza keinen legitimen Thronerben hervorgebracht hatte.

Jakob 1L (*1633, 1685-1688, t1701) betrieb von Anfang an eine pro-katholische
Politik: am Hof, gegen das Parlament, an den Universititen Oxford und Cambridge,
bei Dispensationen und Indulgenzen von Clarendon Act und Test Act. Fiir vakante
Bischofsstithle ernannte er keine Nachfolger, was den Verdacht nahrte, er wolle
sie rekatholisieren. Auch in Schottland erzwang er Toleranz fiir Katholiken, weckte
damit aber den Widerstand der presbyterianischen Covenanters, an denen schon
sein Vater gescheitert war. Fiihrende Geistliche der anglikanischen Kirche, allen
voran der Erzbischof von Canterbury, William Sancroft (1617-1693), sahen darin
einen Verfassungsbruch. Als jakob II. sie wegen Rebellion vor dem Schwurgerichts-
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hof (King's Bench) verklagte, wurden sie freigesprochen. Denn sie hatten sich, jen-
seits des Konfessionellen, auf die Verfassung berufen. Als 1688 ein minnlicher
Thronfolger geboren und katholisch getauft wurde, zerschlugen sich die Erwartun-
gen, Jakob II. werde ohnehin die Herrschaft einer seiner protestantischen und mit
evangelischen Fiirsten verheirateten T8chtern iibertragen miissen.

Die Glorious Revolution fegte ihn 1688 vom Thron, weil sich Whigs und Tories auf
seine dlteste Tochter Maria I1. (*1662, 1689-1694) und ihren Gatten, den niederlidn-
dischen Statthalter Wilhelm I11. von Oranien-Nassau (*1650, 1672/1689-1702) ver-
stdndigten. Verfassungs-, aber auch kirchenpolitisch legte sich England damit bis
in die Moderne hinein fest auf ein konstitutionell eingehegtes Kénigtum, vor allem
aber eine in begrenztem MaR tolerante Staatskirche. Alle politischen Amter blie-
ben Anglikanern vorbehalten, Freikirchen erhielten Gewissens- und Kultusfreiheit,
nicht aber die Katholiken. Obwohl die anglikanische Mehrheit mit den verschiede-
nen Spielarten religioser Abweichung zurechtkommen musste, entwickelte sie ein
Uberlegenheitsbewusstsein, das den Puritanern die Kosten der Biirgerkriege nicht
verzieh und die Katholiken als ebenso bedrohlich wie minderwertig ausgrenzte.
Zwischen Toleranz und Intoleranz klar zu scheiden ist im Nachhinein nicht még-
lich; scharfen Kontroversen und Gewalt im Krisenfall stand eine pragmatische
Nachbarschaftlichkeit in entspannteren Phasen gegeniiber.* Die Schotten nutzten
die Glorious Revolution deutlich konsequenter: Sie erstritten bis 1690 eine presbyte-
rianische Staatskirche und die Riickkehr der vertriebenen Prediger. Das bedeutete
gleichzeitig die Absetzung der Bischéfe, die nach 1660 auf anglikanischen Druck
hin ins Amt gekommen waren, und die Abschaffung des lokalen Kirchenpatronats.

Besonders hart trafen die Verwerfungen der englischen Religionspolitik das
nach einem Aufstandsversuch 1603 erneut unterworfene Irland. Zu den konfessio-
nellen kamen ethnische Gegensitze hinzu: Irische Kelten stellten zusammen mit
alten’ Anglonormannen die katholische Mehrheit; die protestantischen Englinder
aber dominierten Regierung, Militar und Landbesitz. Nach dem Unabhingigkeits-
kn'=1mpf um 1600 waren alle katholischen Priester verbannt worden; erst langsam
stellte die katholische Kirche in den 1620er Jahren von Douai aus, von Jesuiten
unterstiitzt, eine katholische Hierarchie und katholisches geistliches Leben wieder
her. Die Regierung in London und deren Vizekonig in Dublin unterstiitzten allein
die anglikanische Staatskirche; auf Katholiken schaute man abfillig herab; Presby-
terianer waren Hindernisse auf dem Weg Karls 1., die Monarchie gegen konkurrie-
rende politische und religigse Krifte auszubauen. Auch hier wurden missliebige
Geistliche unnachsichtig verfolgt. Je stirker die anglikanischen Geistlichen eine
entschieden calvinistische Richtung einschlugen, je heftiger sie die gilische Spra-

~———

30 Vgl. Walsham, Alexandra, Charitable Hatred. Tolerance and Intolerance in England,
1500-1700, Manchester/New York 2006, Lewycky, Nadine/Morton, Adam (Hrsg.), Getting
Along? Religious Identity and Confessional Relations in Early Modern England, Alder-
shot 2012,
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che und die lindliche und religiose Kultur der Iren verachteten, je kolonialer das
Schulwesen die angestammte Bevélkerung vernachléssigte, umso weniger Erfolgs-
aussichten blieben den Reformierten. Viele Pastoren zogen sich auf die Vorstel-
lung zuriick, alles Englische fiir erwihlt, alles Irische aber fiir verworfen zu hal-
ten - eine quasi rassistische Apokalyptik.>!

Als sich die Schotten Anfang der 1640er Jahre gegen Englands konigliche Ar-
mee durchsetzen konnten, galt das auch den Iren als Fanal: Nicht dezidiert fiir
den Katholizismus, sondern fiir Gott und das Vaterland nahmen sie den Frei-
heitskampf gegen die englischen Siedler und Unterdriicker wieder auf. Besonders
in Ulster wurden etwa 3 000 anglikanische Siedler ermordet, weitere 10 000 ver-
trieben und ihrem Schicksal iiberlassen. Der neuerliche Aufstand endete in Blut-
biddern der Revanche, Denn die revoltierenden Iren wurden in England in pro-
phetischer Verblendung als geheime Machtreserve des Kénigs gegen die
Interessen des Parlaments wahrgenommen, aber auch als untermenschliche Bes-
tien medialisiert. Es war dieses Narrativ, verbunden mit der Verschwérungstheo-
rie, hier sei der verhasste rémische Antichrist héchstselbst am Werk, das England
selbst in den Biirgerkrieg fiihrte. ,Der irische Aufstand war in dieser Deutung
ein weiterer Beweis fiir die Machenschaften der Gegner eines reinen, protestanti-
schen England."5* Nachdem Cromwells Truppen sich hier durchgesetzt hatten,
entfachten sie unter sehr ,heiligen Vorzeichen in Irland regelrechte Massaker
gegen katholische Laien und Priester, die in Drogheda und anderen Stidten zu
Tausenden wahllos umgebracht wurden. Cromwell erklirte das zu einem Krieg
des englischen Parlaments gegen den ,Aberglauben der Messe’. Dem Strafgericht
folgte eine beispiellose Marginalisierung der autochthonen irischen Bevélkerung:
Die riicksichtslose Landnahme der Sieger beutete die Arbeit der einheimischen
Bauern auf fast 80 Prozent der landwirtschaftlichen Fliche riicksichtslos aus. Ein
kleiner Rest katholischen Landbesitzes fand sich nur noch in den unwirtlichen
Gegenden des duRersten Westens. Den 800 000 Katholiken standen 300 000 Pro-
testanten gegeniiber, von denen jedoch nur ein Drittel zum anglikanischen Esta-
blishment zihlte. Diese Gruppe wollte London verstirken, als sie aus dem Frank-
reich Ludwigs XIV. nach der Aufhebung des Ediktes von Nantes (vgl. 2.2) gezielt
Hugenotten anwarb.

Selbst dieser fragile Unrechtszustand verschlechterte sich im Laufe des 17. jahr-
hunderts weiter. Die Restauration der Monarchie in England nach 1660 und die

51 Vgl. Ford, Alan, The Protestant Reformation in Ireland, 1590-1641, Dublin 1997. Boran,
Elizabethanne/Gribben, Crawford (Hrsg.), Enforcing Reformation in Ireland and Scot-
land, 1550-1700, Aldershot/Burlington 2006,

52 Pelar, Andreas, ,He is a blessed man that takes and dashes the little ones against the
stones" - Das Irland-Massaker als Zeichen des nahenden Endkampfes vot dem Ausbruch
des Englischen Biirgerkrieges (1641-1642), in: Burschel, Peter/Marx, Christoph (Hrsg:)
Gewalterfahrung und Prophetie, Wien/KéIn/Weimar 2013, 327-352, 337.
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Spaltung in tolerant-prokatholische und begrenzt tolerante antikatholische Lager
bildete sich auf der irischen Insel als massiver Antikatholizismus der herrschenden
Eliten ab. Wieder fiihrten Geriichte iiber ein angebliches katholisches Komplott
zu Verfolgungen, Vertreibungen und Hinrichtungen von Bischéfen, Priestern und
Ordensleuten. Die ohnehin marginalisierten Laien lieR man bewusst orientierungs-
los. Nachdem Jakob II. 1688 abgesetzt worden war, versuchte er den Thron von
Irland aus zuriickzuerobern. Als das in der entscheidenden Schlacht am River
Boyne misslang und der Kénig ins Exil ging, entlud sich die protestantische Revan-
che: Erneute Giiterkonfiskationen belieBen gerade einmal etwas mehr als ein
Zehntel der landwirtschaftlichen Nutzfliche in katholischer Hand. Die protestant
ascendancy nutzte die Gunst der Stunde: Katholiken durften kein Parlamentsman-
dat und keinerlei politische Amter {ibernehmen. Sie durften nicht wahlen. Sie
durften keine evangelischen Ehepartner heiraten. Alle katholischen Bischéfe und
Ordensleute wurden verbannt. Jede Pfarrei durfte einen einzigen Priester behal-
ten. Die Bildungsméglichkeiten fiir Katholiken wurden auf drastisch niedrigem
Niveau eingefroren; es war verboten, Sohne an ausldndische Gymnasien oder gar
Universititen zu schicken. Diese dem Bevélkerungsproporz widersprechende An-
glikanisierung der Kultur und Okonomie Irlands sollte wihrend des gesamten 18.
und 19. Jahrhunderts viele Auswanderer motivieren, die griine Insel zu verlassen.
Noch der Osteraufstand des Jahres 1916 und der irische Unabhangigkeitskrieg wa-
ren Fernwirkungen dieser englischen Politik.

2.4, Osteuropa

Drei Bedingungen hatten der Reformation in Osteuropa Eingang verschafft: Die
starke Stellung des magnatischen Adels in der polnisch-litauischen Adelsrepublik
und im habsburgischen (Rest-)Ungarn hatte eine zunichst kleinrdumig unabhin-
gige Eigeninitiative der Kirchenreform geférdert, die lutherische und reformierte
Impuise gleichermaRen aufgenommen hatte. In den Stidten lebten starke deut-
sche Minderheiten, die reformatorisches Gedankengut sprachlich iibersetzt und
Praktisch vermittelt hatten. Viele Sohne adliger und biirgerlicher Eliten hatten an
deutschen Universititen studiert und deren konfessionalisiertes religiéses Wissen
feimportiert.

Vergleichsweise schwache, auf Konsenskultur basierende Kdnigtiimer hatten
also dem Adel und den Stidtern Raum fiir eine sonst in Europa kaum anzutref-
fende Multireligiositdt eréffnet: Neben Katholizismus, Luther- und Reformierten-
tum gab es antitrinitarische Gemeinschaften und Bshmische Brudergemeinden;
von Bedeutung waren aber auch russisch- wie griechisch-orthodoxe, armenische
und ruthenische Gruppen und schlielich juden, die etwa zehn Prozent der Bevél-

rung ausmachten. Alle diese religiésen Orientierungen verbanden sich auf eine
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komplexe Weise mit stindischen, sozialen oder sprachlich-ethnischen identita-
ten>

Die habsburgisch-tiirkischen Kdmpfe um Ungarn hatten fiir Konfessionalisierun-
gen jedweder Richtung keinen Raum geboten und keine Krifte gelassen. Seit der
Schlacht von Mohdc (1526) waren Serbien, Bosnien und Bulgarien, {iberwiegend von
Orthodoxen und einer Minderheit von Muslimen bewohnt, mit wenigen katholischen
Enklaven etwa im Kosovo und in Bosnien, ein unselbstindiger Teil des Osmanischen
Reiches geworden. Das Restkénigtum Ungarn blieb habsburgisch. In Siebenbiirgen
(Transsilvanien), heute im Zentrum Ruméniens, damals Sstlicher Teil des durch die
tiirkische Expansion zerfallenen Kénigreichs Ungarn, wurde ein vom Sultan abhéngi-
ges Vasallen-Fiirstentum errichtet, das bis 1699 bestand; im Frieden von Karlowitz
ging es wieder an Osterreich-Ungarn iiber, das 1683 vor Wien endgiiltig gegen die Tir-
ken gesiegt hatte. In diesen Regionen entlang der habsburgisch-tiirkischen Militér-
grenze hatten sich neben dem traditionellen Katholizismus und der Orthodoxie insbe-
sondere das Reformiertentum und das Tdufertum von aus Westeuropa vertriebenen
Einwanderergruppen ausgebreitet. In Siebenbiirgen wie anderswo war Konfession mit
Sprache und Ethnie eng verbunden: Die deutsch sprechenden ,Siebenbiirger Sachsen’
wurden lutherisch, Ungarn eher reformiert, Romanen blieben orthodox. Katholiken
lebten unter marginalisierten Bedingungen - ohne Bischof und mit nur wenigen Pfarr-
priestern und Franziskanerménchen - in kleinen Enklaven. Muslime machten kaum
mehr als sechs bis acht Prozent der Bevdlkerung aus. Die Fiirsten in Siebenbiirgen for-
derten zusammen mit dem Adel das Reformiertentum, Weil sie iiber keine qualifizier-
ten Ausbildungsstitten verfiigten, entsandten sie einheimische Studenten nach Hei-
delberg, Franeker oder Cambridge. Als diese zuriickkehrten, brachten sie nicht nur
reformierten Presbyterianismus, sondern auch die Schriften und Lebensauffassungen
des englischen Puritanismus mit. Mit den sehr eigentiimlichen Formen des fiirstlich-
adlig protegierten Reformiertentums Siebenbiirgens stieRen sie oft heftig zusammen:
mit der hierarchischen Kirchenorganisation, mit der relativen Toleranz gegeniiber
den ,blasphemischen’ Katholiken und Antitrinitariern, mit der nach wie vor groRen
rituellen Farbigkeit, nicht zuletzt mit dem ganz unpuritanischen Lebensstil der Mehr-
heit. Die Kidmpfe zwischen Puritanismus und monarchisch gelenkter Staatskirche, die

53 Vgl. Volthardt, Friedrich, Gefdhrliches Wissen und die Grenzen der Toleranz. Antitrinita-
rismus in der Gelehrtenkultur des 17.Jahrhunderts, in: Pietsch/Stollberg-Rilinger
(Hrsg.), Ambiguitdt, 221-237. Daniel, David P., Lutheranism in the Kingdom of Hungary,
in; Kolb, Robert (Hrsg,), Lutheran Ecclesiastical Culture, 1550-1675, Leiden/Boston 2008
455-507. Bonney, Richard/Trim, D. J. B (Hrsg.), Persecution and pluralism. Calvinists
and religious minorities in early modern Europe, 1550-1700, Oxford/Bern 2006, 89-
121. Benedict, Christ’s Churches, 152-172, 255-280. Fata, Marta, Ungarn, das Reich def
Stephanskrone, im Zeitalter der Reformation und Konfessionalisierung. Multiethnizitdt,
Land und Konfession 1500-1700, Miinster 2000. Evans, R, J. W./Thomas, T. V. (Hrsg.)
Crown, Church and Estates. Central European Politics in the Sixteenth and Seventeent
Centuries, Houndsmill/London 1991, 123-310.
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England ausfocht, bildeten sich also in verkleinertem und regional verzerrtem MaR-
stab im transsilvanischen Reformiertentum ab. In den 1650er Jahren unternahm Fiirst
Georg I1. Rakéczi (1662-1660) unter dem Einfluss des bedeutenden Piadagogen, Theolo-
gen und Bischofs der BsShmischen Briider Johann Amos Comenius (1592-1670) ein chi-
liastisch geprigtes militirisches Unterfangen. Im Alleingang warf er sich in einer Vari-
ante der ,internationalistischen Militanz des reformierten Protestantismus“**, die
schon den DreiRigjahrigen Krieg ausgeldst hatte, gegen das zunehmend katholisch do-
minierte Polen-Litauen, Das endete, wie zu erwarten war, in einem furchtbaren Fiasko
und lieferte dem gegen Ende des 17. Jahrhunderts wieder erstarkenden Haus Habs-
burg jeden Vorwand, in Siebenbiirgen den Katholizismus und die Orthodoxie der
Union stark zu machen. Die Familie Rdkéczi lernte die Lektion, passte sich an und kon-
vertierte. Auch in Bohmen wirkten politisch-militdrische Repression und konfessio-
nell-missionarische ,Uberzeugungskultur’ zusammen, um letzte hussitische oder pro-
testantische Enklaven sehr eng einzugrenzen.*®

An diesem Beispiel wird deutlich: Man darf sich diese Multikonfessionalit4t und re-
ligigse Pluralitit nicht als friedlich-tolerante Koexistenz vorstellen, sondern als harte
Konkurrenz von Wahrheitsanspriichen. Am Beginn des 17. Jahrhunderts lebten in den
habsburgischen wie tiirkischen Teilen Ungarns mehr als vierzig Prozent Reformierte
und etwa 25 Prozent Lutheraner; die Osmanen duldeten auch kleine Siedlungen der
Antitrinitarier und T4ufer, die im iibrigen Europa unbarmherzig verfolgt wurden. Hier
Wie in anderen Regionen des osmanisch beherrschten Balkans konvertierten viele
Christen im Laufe des 17. Jahrhunderts zum Islam, um die driickenden Steuern, die
von allen Nicht-Muslimen erhoben wurden, zu umgehen, Unter den iibrigen Bekennt-
hissen war der Katholizismus eine Minderheit geworden, geschwicht durch Tod oder
Vertreibung der meisten Bischofe und durch die tiirkische Besetzung der minoriti-
schen Missionskléster. Insbesondere im hohen Adel, der zwischen tiirkischer und
habsburgische:r Macht seine Unabhiingigkeit militant verteidigte, war das Reformier-
tentum Ausweis der Eigenstindigkeit. Eine lutherische Pastorenschaft war im 16. Jahr-
hundert aus einheimischen Franziskanern und Weltpriestern sowie aus heimgekehr-
ten Studenten an der Universitit Wittenberg entstanden; reformierte Geistliche
rekrutierten sich aus jenen dieser Gruppen, denen das Luthertum zu ,deutsch’ war,
aber auch aus westeuropiischen Emigranten. Die Erwartungen der frithen protestanti-
schen ,Missionare’, die Osmanen wiirden ihren Kampf gegen das Papsttum von ihren
Politischen Perspektiven her unterstiitzen, hatten sich jedoch rasch als Illusion erwie-
sen. Die Politik der tiirkischen Herrscher gegeniiber den Christen war inkonsistent
und zufyllig, Man legte ihnen hohe Duldungssteuern auf, begrenzte Kirchenbau und
Sffentlichen Gottesdienst und verfolgte mit einer gewissen Beliebigkeit Geistliche aller

\h——_

34 MacCulloch, Diarmaid, Die Reformation 1490-1700, Miinchen 2008, 609.
5 Louthan, Howard, Converting Bohemia. Force and Persuasion in the Catholic Reforma-

tion, Cambridge/New York 2009.
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Konfessionen, wenn sie dafiir Anlass zu bieten schienen. Und man hielt deren interne
Kdmpfe fiir sehr niitzlich, weil man wusste, dass eine in sich gespaltene Christenheit
kaum gefihrdet war, sich gegen die osmanische Oberherrschaft ernsthaft zusammen-
zuschlieRen. Mitte des 17. Jahrhunderts begannen bulgarische, albanische und bosni-
sche Franziskaner, oft in Italien in tridentinischem Reformgeist ausgebildet, neue ka-
tholische Missionen aufzubauen. Sie waren nicht unbedingt unter Orthodoxen, nicht
selten aber unter seit dem Mittelalter als hiretisch betrachteten ,Sekten’ erfolgreich:
Armenier, Paulikianer und Bogomilen wurden unter ihrem Einfluss katholisch. Mit
dieser Missionsarbeit hatte man schon im spéten 15. Jahrhundert begonnen; die tiirki-
sche Expansion und Herrschaft machte diese Arbeit wihrend des 16. und 17. Jahrhun-
derts gefihrlicher, brachte sie aber nicht zum Erliegen. Apostolische Visitatoren, Mis-
sionare und Missionsbischofe stirkten die oft marginale Existenz von Katholiken,
nachdem Papst Gregor XV. (*1554, 1621~1623) die Congregatio de Propaganda Fide (1622)
als professionelle Missionszentrale des tridentinischen Katholizismus ins Leben geru-
fen und personell wie finanziell solide ausgestattet hatte. Von Ragusa (Dubrovnik), von
Istanbul und von den griechischen Inseln aus entstand auf dem ganzen von den Osma-
nen beherrschten Balkan ein Netzwerk von Missionskléstern, Schulen und in tridenti-
nischem Geist gefiihrten Missionspfarreien. In geringerem Umfang beteiligten sich
auch Jesuiten und Missionsbenediktiner. Nicht wenige katholische Gemeinden wurden
von licentiati geleitet: Das waren von den Missionsbischdfen beauftragte verheiratete
Laien, die wegen des groRen Priestermangels Taufen, Trauungen und Beerdigungen
vollzogen und sonntags Wortgottesdienste, Predigten und Katechesen abhielten, bis-
weilen gar, wenn auch unerlaubt, ,Messen' feierten. Nach 1683 wurden alle Ergebnisse
dieser Arbeit durch den habsburgisch-tiirkischen Krieg fast vollig zerstort, weil sich
die Osmanen fiir ihre Verluste brutal richten.

In Polen-Litauen hatten innerprotestantische Konflikte die Expansion der Re-
formation schon im letzten Drittel des 16. Jahrhunderts gebremst; hier hatte das
Reformideal des Konzils von Trient, verkdrpert von Bischéfen und Jesuiten, stirker
FuR fassen kénnen. Bereits 1569 war das erste Jesuitenkolleg in Vilnius gegriindet
worden, dem bis um 1600 mehr als zwanzig weitere Jesuitenschulen an allen kon-
fessionsstrategisch bedeutsamen Orten folgten. Die Piaristen, ein in Rom gegrin-
deter Schulorden, engagierten sich auch in Polen mit zahlreichen Niederlassungen
fiir eine praxisorientierte Ausbildung der drmeren Schichten. Dieser Bildungsiniti-
ative hatten Lutheraner und Reformierte nichts entgegenzusetzen, obwohl sie sich
als Bildungsreligion der Biirger und Eliten verstanden, aber auch die Orthodoxie
nicht. Bedeutende Familien des Adels konvertierten und lieRen ihre Sthne katho-
lisch erziehen. Die katholischen Monarchen hatten diese Entwicklung erst wohl-
wollend gefordert, dann selbst militant betrieben. Obwohl der Adel sich 1606-1609
in einem Biirgerkrieg dagegen wehrte, die konfessionell tolerante Adelsrepublik
zu einer katholischen Erbmonarchie umzuformen, konnte er sich doch der zuneh-
menden Bindung der Hofkultur an den Katholizismus kaum entziehen. Die ent-
scheidende Schwiche der polnischen Reformierten, Lutheraner und Antitrinitarier
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lag darin, dass der Adel und die Stadteliten es nicht vermochten, ihre - unterei-
nander zerstrittenen - Uberzeugungen in der Masse der einfacheren Bevélke-
rungsschichten zu verankern. Protestantismus aller Spielarten blieb ein Phinomen
der oberen zehn Prozent der Gesellschaft. Nicht nur im Kénigreich Ungarn, das
Teil des Habsburger-Reiches war, sondern auch in Polen-Litauen provozierte die
Frage, ob die in den lutherischen Territorien Deutschlands ausgehandelte Konkor-
dienformel (1577) und das ihr nachfolgende Konkordienbuch (1580) anzunehmen
seien, gegen Ende des 16, Jahrhunderts eine striktere Scheidung bislang allgemein-
reformatorischer Identititen und Institutionen. Es war mithin Folge wie Ausweis
seiner zunehmenden kulturellen Polonisierung, dass der Adel sich mehr und mehr
dem Katholizismus zuwandte, Die polnischen K&nige konnten darum seit dem
ersten Drittel des 17. Jahrhunderts den Zugang zu dffentlichen Amtern und milit4-
rischen Ehrenringen immer stirker an die katholische Konfession binden. Und in
der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts waren es ausgerechnet die einschneiden-
den militdrischen Niederlagen, die das polnische Kénigtum und der polnische Adel
gegen das protestantische Schweden, das orthodoxe Russland und die muslimi-
schen Osmanen hinnehmen mussten, die das Bewusstsein einer Zusammengehd-
rigkeit von polnischem Nationsbewusstsein und Katholizismus festigten. Obwohl
die Toleranzartikel der ,Konféderation“ von 1573% formell in Geltung blieben,
nahm die alltigliche Diskriminierung von Nichtkatholiken zu: Das Luthertum be-
hielt seine zunehmend bedriingten Stiitzpunkte vor allem unter deutschen Kauf-
leuten in Danzig, das Reformiertentum zog sich auf die Giiter einiger litauischer
Magnatenfamilien zuriick. Weil aber das Kénigtum schwach war, die Bischéfe hin-
gegen sowohl iiber den GroRgrundbesitz des Kirchengutes als auch iiber ihre he-
rausgehobene Position im Altestenrat des Sejm (Senat) enormen Einfluss organi-
sieren konnten, wurde der Katholizismus zwar mehr und mehr die mit der
Nationalen Identit4t Polens verkniipfte Konfession. Eine Staatskirche wie etwa in
Osterreich oder in Bayern, in der dem Herrscher eine bedeutende Leitungsrolle
zukam, wurde sie jedoch gerade nicht. Als die Protestanten und Antitrinitarier mit
Aufstinden gegen ihre Marginalisierung protestierten und seit der schwedischen
Invasion (1655) bei den auBenpolitischen Feinden der katholischen Herrenschicht
Unterstﬁtzung suchten, wurden sie in den 1650er bis 1730er Jahren sukzessive
Unterdriickt: Lutheraner und Reformierte verloren den Zugang zum Adel, zu bei-
den Kammern des Sejm und schlieRlich zu allen &ffentlichen Amtern; Antitrinita-
rier wurden vertrieben.

Nicht weniger komplex gestaltete sich das Verhiltnis zwischen westlichen und
Sstlichen Bekenntnistraditionen, Katholiken, Protestanten und Orthodoxen. Das
Meiste von dem, was an dieser Grenzfliche zwischen West- und Ostkirchen ge-
Schah, war Ausfluss der nachtridentinischen vatikanischen Politik. Die Ergebnisse

\\_—_
36 Vgl. Kaufmann 304-305.
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des Unionskonzils von Florenz (1439), die im Osten auf teils erbitterten Widerstand
gestoRen, teils aber auch in Kirchenunionen umgesetzt worden waren, sollten nun
im Geist des Tridentinums - also auch verbunden mit weitreichenden rémischen
Primatsanspriichen - als Zukunftsoption eines starken, vermeintlich urchristlich-
orthodoxen Katholizismus gegen die Herausforderung der Reformation gestellt
werden. Die Orthodoxie litt unter der Schwiche des Patriarchen in Konstantinopel
nach dem Zusammenbruch des Byzantinischen Kaisertums; unter osmanischer
Herrschaft fithrte das Patriarchat nur noch ein Schattendasein; kirchliche Struktu-
ren, Disziplin und theologische wie spirituelle Impulse bréckelten derart, dass die
orthodoxen Eliten zunehmend zum Katholizismus konvertierten. Dass der Patri-
arch von Konstantinopel 1588 auf Druck des Zaren einen Metropoliten in einem
neu entstehenden Patriarchat Moskau anerkannte, verbesserte die Lage der ruthe-
nisch-orthodoxen Bischéfe nicht, weil die Eliten in Polen-Litauen russischen Ein-
fluss einhellig ablehnten und Vorwinde fiir ein politisch-militarisches Eingreifen
des Zaren iiberaus fiirchteten.

Auf lange Sicht sollte der Katholizismus von dieser Entwicklung profitieren: Die
ruthenischen Bischofe orientierten sich neu. 1595 proklamierten der Metropolit von
Kiew und der Papst in Rom eine Union der (ruthenischen) Kirchen in der Ukraine
und in Weifrussland mit der katholischen Kirche; 1596 sollte das auf der Unionssy-
node von Brest feierlich besiegelt werden. Doch diese Anfangserfolge tiuschten:
Die Einfiihrung des Gregorianischen Kalenders lief sich im gemischtkonfessionellen
Ostmitteleuropa nicht durchsetzen. Die ruthenischen Bischéfe verstanden die Union
als gleichberechtigte Integration, die ihre Traditionen, Liturgien und Lebensformen
nicht antastete; Rom hingegen brachte die Perspektive zum Ausdruck, ehemalige
Hiretiker und Schismatiker in den SchoB der allein wahren Kirche zuriickgefiihrt
zu haben. Die derart zwiespiltig vereinbarte Union spaltete nun in Ostmitteleuropa
die Vertreter der Union und die Anhidnger der Orthodoxie, die ihrerseits Rom mit
erneuerter Schirfe als hiretisch und schismatisch zuriickwiesen. Als katholische
Minoriten und Jesuiten auf der einen, griechisch-orthodoxe Missionare auf der an-
deren Seite in Volksmissionen und Einzelseelsorge groRe Konversionsbewegungen
loszutreten versuchten, vertieften sich die Spannungen bis hin zu blutiger Gewalt.
1620 weihte der Patriarch von Jerusalem - die Unionisten nicht anerkennend -
heimlich eine Gegen-Hierarchie der Orthodoxen. 1632/33 musste der K&nig, 1635
der Sejm die orthodoxe Hierarchie mit einem eigenen Metropoliten in Kiew aner-
kennen, gegen alle Einspriiche Roms. Alle spateren Versuche, die Union durch Verei-
nigungssynoden zu retten, scheiterten an den kompromisslosen Haltungen des Vati-
kans wie der Orthodoxie und an den wechselseitigen Hiretisierungen. Insbesondere
der pépstliche Primatsanspruch und die daraus abgeleiteten Rechte - schlicht die
Ekklesiologie des Konzils von Trient - blieb ein uniiberbriickbares Kontroversthema.
Die vatikanische Strategie einer Vereinnahmung der unierten Orthodoxie misslang
also zunchst; iibrig blieb wihrend des ganzen 17. Jahrhunderts eine hoch konflik-
tive Mischung verschiedenster Spielarten von Orthodoxie und Unionschristentum
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die ihrerseits wieder an Sprachen, Ethnien, soziale Gruppen oder Herrschaftsriume
gebunden waren.

So fithrte die Union von 1595 in der Mitte des 17. Jahrhunderts in einen Biirgerkrieg
zwischen ihren Anhéngern und Gegnern (1648-1667). Dahinter standen keineswegs
nur religiése Motivationen. Die ukrainischen und weiRrussischen Bischofe waren die
Union eingegangen, weil die osmanisch-muslimische Expansion das Patriarchat Kon-
stantinopel zunehmend entwertete. Die polnischen Kénige unterstiitzten die Union,
um ihre Herrschaft zu festigen. Auf der anderen Seite standen nicht nur die Autono-
mieanspriiche des regionalen Adels, sondern auch die Kosaken, steppenbeuterische
Wehrbauern im Niemandsland zwischen Polen-Litauen und den Krim-Tartaren an der
ndrdlichen Schwarzmeerkiiste, Sie verteidigten ihre Unabhéngigkeit, und darum ver-
banden sie den Kampf gegen alles Polnische und gegen alle adlige Uberherrschaftung
mit dem Kampf gegen alles Katholische, was in ihren Augen die Unionisten einschloss.
In den 1680er Jahren machte, nach fiir Polen-Litauen verlustreichen Kriegen mit Russ-
land, das russisch-orthodoxe Patriarchat in Moskau zunehmenden Einfluss geltend.
Das wiederum stirkte die Union: Anti-russische Ressentiments, die Verdringung der
Kosaken und die pro-katholische Orientierung des Adels forderten den Zerfall der Or-
thodoxie. In den ersten Jahrzehnten des 18. Jahrhunderts war Polen-Litauen weitge-
hend katholisch, wenn auch in drei Ritengemeinschaften: dem rémisch-katholischen,
dem unierten und dem armenischen Ritus, der sich nach 1650 ebenfalls mit Rom uni-
ert hatte, Neben zehn Prozent juden sank der Anteil der Protestanten auf einem mar-
ginalen Rest von zwei Prozent,

So schwierig das alles war: Eine Verstindigung zwischen Protestanten und Or-
thodoxen war keineswegs einfacher - im Gegenteil. Gegen Ende des 16. Jahrhun-
derts, aufgeschreckt durch die neue Dynamik des tridentinischen Katholizismus,
versuchten lutherische Theologen iiber das Thema des Anti-Papalismus ein Biind-
Nis mit der Orthodoxie auszuloten (Synode von Vilnius, 1599). Das endete rasch
in griindlichem Dissens: Orthodoxen Kontroverstheologen galten Protestanten als
Sakramentsverichter, Bilderstiirmer, Leugner der Heiligenverehrung und (fleischli-
che' Feinde monastischer Askese.

2.5. Skandinavien und die Niederlande

Je komplizierter sich die Verhaltnisse von Rdumen, sozialen Gruppen und Konfession
in OStmitteleuropa gestalten, umso einfacher lagensie in skandinavien.®” Der Start der
Reformation - lutherischer Export aus den Kerngebieten der deutschen Reformation -

\\

57 Vgl. schwarz Lausten, Martin, Kirchenordnungen in Dinemark-Norwegen in der Refor-
Mationszeit, in: Arend/Dérner (Hrsg), 275-290. Asche/Schindling, Dénemark. Lund,
Eric, Nordic and Baltic Lutheranism, in: Kolb, Robert (Hrsg.), Lutheran Ecclesiastical
Culture, 1550~1675, Leiden/Boston 2008, 411~454,
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hatte bis nach 1570, in Schweden bis 1698 gebraucht, um sich zu festigen. Bis dahin
waren reformierte Einfliisse stark geblieben, aber auch Rekatholisierungsversuche un-
ternommen worden. Doch danach hatten sowohl Danemark, das Norwegen und Island
mitregierte, als auch Schweden, dessen Kénigtum Finnland einbezog, im Laufe des
17. Jahrhunderts eine strikt lutherische und ebenso strikt an die Weisungen der weltli-
chen Obrigkeit gebundene Konigskirche etabliert. Jegliche geistliche Unabhingigkeit
beseitigten die dénischen und schwedischen Kénige konsequent zugunsten einer be-
amtengleichen Abhingigkeit der danischen Superintendenten, der schwedischen Bi-
schéfe und der ihnen unterstellten Pfarrer. Mit der jeweiligen nationalen Identitat war
das Luthertum so eng verkniipft wie in Spanien der Katholizismus. Rigide wehrten die
skandinavischen Nationalkirchen auch die destabilisierenden Wirkungen der innerlu-
therischen Auseinandersetzungen ab, die im letzten Drittel des 16. Jahrhunderts zu
Konkordienformel (1577) und Konkordienbuch (1580) gefiihrt hatten. Beide fiir das
deutsche Luthertum bis heute fundamentalen Bekenntnistexte fanden zunéchst kei-
nen Eingang in die skandinavische Kirche; erst 1647 bzw. 1664 wurde ihnen ein kom-
mentierender Status zuerkannt.

Darum herrschte eine rigide Feindseligkeit gegen alles Katholische wie gegen
jegliche Impulse des Reformiertentums vor. Sowohl Dinemark als auch Schweden
bedrohten katholische Geistliche fiir bloBe Anwesenheit mit der Todesstrafe. Die
Konversion von Laien hitte Konfiskation der Giiter und Verbannung nach sich
gezogen, also kam sie praktisch nicht vor. Einem eng gezogenen Personenkreis
der diplomatischen Vertreter katholischer Staaten wurden restriktiv kontrollierte
Hauskapellen zugestanden. Nach innen wurde diese Staatskirche rasch als ebenso
disziplinierend wie geistlos wahrgenommen. Der durchschnittliche Pfarrerbeamte,
die héhere Geistlichkeit und die Kénigshduser stirkten sich gegenseitig. In perio-
dischen Gesetzgebungen haben die Kénige diese Struktur gefestigt und erweitert:
in Ddnemark durch die sog. ,Alleinherrschaftsakte” (1661), durch das ,,Kénigsge-
setz” (1665) und durch das ,,Dinische Gesetz* (1683), in Schweden durch die Geset-
zescorpora zundchst vor dem DreiRigjihrigen Krieg von 1617, danach von 1686,
1689 und 1695. Mit der strengen Konfessionsgesetzgebung ging die Einfiihrung
normierter Katechismen und Psalter einher. Erst der Pietismus brachte dieses
starre System in Bewegung; in der Aufklirung sollte das enge Staatskirchentum
lutherischer Pragung harscher Delegitimierung anheimfallen.

In den Niederlanden hingegen nahm die Herrschaft der ,6ffentlichen’ Konfes-
sion, ja der ,(vor-)herrschenden’ Kirche (heersende Kerk), einen anderen Weg,>® Da$

58 Vgl. Eijnatten, Joris van/Lieburg, Fred van, Niederlindische Religionsgeschichte, Géttin-
gen 2011, 189-276. Bonney, Richard/Trim, D. ). B (Hrsg.), Persecution and Pluralism-
Calvinists and Religious Minorities in Early Modern Europe, 1550-1700, Oxford/Bern
2006, 123-148, Miiller, Johannes, ,Orthodoxie’ jenseits der Konfessionen? Die Diskussior
religiéser Streitfragen in den niederldndischen Rhetorikergesellschaften im frithen
17. Jahrhundert, in: Pietsch/Stollberg-Rilinger (Hrsg.), Ambiguitat, 267-284,
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Reformiertentum dominierte Alltag, Offentlichkeit und Politik, verschmolz aber
nicht mit den staatlichen Strukturen. Sehr bewusst dnderte die Versammlung der
Generalstinde 1651 die Religionsvereinbarungen der Union von Utrecht (1579),
aber auch der Synode von Dordrecht (1618/19) nicht. Die relative religiése Tole-
ranz, die in Utrecht vereinbart worden war, hatte eine den Calvinismus innerlich
erschiitternde harte Kontroverse zwischen liberalen und radikalen Anhingern des
reformierten Protestantismus nicht verhindern kénnen. Jacobus Arminius (1560-
1609) war fiir eine Gnadenlehre eingetreten, die die unerbittliche Schirfe der Pri-
destinationslehre Calvins und insbesondere Theodor Bezas abmilderte: Menschen
Waren nicht von vornherein auf das - positive oder negative - Urteil festgelegt,
mit dem Gott einem jeden Rettung oder Verdammnis vorausbestimmte. Christus
war nicht nur fiir die zum Heil pridestinierten Menschen, sondern fiir alle gestor-
ben. Dieses Heil konnte der durch Gnade und heiligen Geist zum Glauben gekom-
Mmene Christ in freiem Willen ergreifen, um ein Leben der BuRe und des titigen
Christentums zu fithren; er konnte sich der geistlichen Kraft, die aus dem Wirken
von géttlicher Gnade und menschlicher Wahl hervorging, aber auch verschlieRen
und so sein Heil verwirken. Der Arminianismus léste eine explosive Entladung
innerer Spannungen aus, weil er sich iiber seine Anhinger und Gegner mit Optio-
hen des niederlindischen Freiheitskampfes gegen Spanien verbunden hatte. Der
Arminianismus war eine Religion selbstbewusster Biirger der Nordprovinzen, die
Sich unter der Fithrung Hollands und ihres Landesadvokaten Johan van Oldenbar-
Nevelt (1547-1619) ihre Unabhingigkeit erstritten hatten und sie bis 1648 mit
groRer Unbedingtheit verteidigten. Sie waren aber nicht bereit, sich ihre Freiheit
Nun von restriktiv reformierten Theologen und Pastoren abspenstig machen zu
lassen, Und sie hatten durchgefochten, dass die mehrheitlich von Katholiken be-
Wohnten siidlichen Niederlande durch einen Waffenstillstand (1609-1621) den ver-
hassten Spaniern iiberlassen wurden, um wenigstens den Norden vor dem Ausblu-
ten zu bewahren. Nicht nur der militirische Fiihrer des Freiheitskampfes, der
Statthalter Moritz von Oranien, sondern auch die etwa 150 000 aus dem Siiden in
die Nordprovinzen geflohenen Exil-Calvinisten werteten das als politischen Verrat.
Und sie wollten das, was ihnen als oft einziger Haftpunkt ihrer Identitét geblieben
war, nicht herausgefordert sehen: einen streng orthodoxen reformierten Glauben,
gebunden an die Genfer Theologie und den Heidelberger Katechismus. Als die
Arminianer jhre Uberzeugungen durch die Remonstranz’ von Gouda (1610) ihrer-
Seits als Bekenntnis fassten, losten sie eine aggressive Bewegung der ,Kontra-Re-
Monstranten‘ aus. Oldenbarnevelt und seine Anhénger wurden qua Justizmord zu
Politischen Bauernopfern; die Synode von Dordrecht driickte die Remonstranten
theologisch an die Wand.

Das bedeutete fiir das ganze 17. Jahrhundert: Die rigide, aus Erfahrungen des
feligigsen Biirgerkriegs und des Exils geschopfte Gemeindekirchlichkeit mit einer
Presbyterialen Kirchenzucht blieb ebenso erhalten wie die strikt kontra-remon-
Strantische, gegen die Arminianer gerichtete Lehre. Aber diese Lebensform wurde
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nur fiir die zur Verpflichtung, die zur Abendmahlsgemeinschaft gehéren wollten -
in der Regel nicht mehr als ein Viertel aller derer, die sich selbst als Calvinisten
sahen. Alle anderen bekannten sich zwar zum Heidelberger oder Genfer Katechis-
mus, nicht aber zur Restriktion ihres Lebens durch gemeindliche Kirchenzucht.
Der ,6ffentlichen’ Kirche anzugehdren, bedeutete am Sonntag zu Kirche und Pre-
digt zu erscheinen, aber der hochgradig disziplinierten Abendmahlsgemeinschaft
fernzubleiben. Die Reformierten verfiigten iiber den allergréRten Teil des Kirchen-
guts. Biografische Stationen wie Taufe und Trauung, éffentliche Amter, Schulen
und Hochschulen, schlieflich die Ressourcen fiir Diakonie und Armenunterstiit-
zung standen unter ihrem Einfluss. Skepsis bis Aversion gegen evangelische Sek-
ten - Mennoniten, Arminianer, Sozinianer, Spinozisten und andere - wie gegen
Katholiken blieben virulent. Aber man duldete sie gemdR Art. 13 der Union von
Utrecht. Eine im strengen Sinne presbyteriale Gemeindeordnung wie in Genf ent-
wickelte sich daher nicht; 6ffentliche Ordnung und disziplinarische Gewalt blieben
Aufgabe der staatlichen Obrigkeiten. Die Reformierten waren die ,herrschende’
Kirche nicht als Staatskirche, sondern als Konfession, die es zunehmend ver-
mochte, das 6ffentliche Leben zu prigen und der niederldndischen Kultur ihren
mentalen Stempel aufzudriicken. Auch die ,Anderen’ hatten sich daran zu messen,
wollten sie dazugehéren in dem MakR, das ihnen gestattet war, Prisent als ,Andere’
blieben sie dennoch, wenn auch nur mit eingeschrinkten Handlungs- und Repri-
sentationsmoglichkeiten.

Die politischen Eliten setzten dem &ffentlichen Calvinismus auch deshalb
Grenzen, weil sie iiber die Rolle der Religion in den sozialen Rdumen der nérdli-
chen Niederlande anders dachten als die eifrigen Pastoren des Mainstream-Re-
formiertentums, das sich 1618-1619 in Dordrecht gegen die Arminianer durchge-
setzt hatte. Die Versammlung der Generalstinde von 1651 konnte die Friichte
des Westfélischen Friedens ernten, und sie setzte die dort gewonnene Freiheit
als pragmatischen Partikularismus um. Neben dem Landadel waren in den sieben
nordlichen Provinzen vor allem die sog. Regenten michtig, jene Kaufmannsoli-
garchien der groRen Stidte, denen im Laufe des 17. Jahrhunderts ein bemerkens-
werter Aufstieg gelang und von deren Geschiftstitigkeit die Niederlande insge-
samt in einem ,goldenen Zeitalter' profitierten. Es waren die Stidte, die
regionalen Adligen und die Gemeinden, die das religiése Leben organisierten
und reglementierten, nicht eine zentrale Kénigsmacht wie in Dénemark, Schwe-
den und England auf evangelischer, wie in Frankreich und Spanien auf katholi-
scher Seite. Die Auseinandersetzungen, ob die Vereinigten Provinzen eher ,mo-
narchisch’ durch die Statthalter aus dem Haus Oranien-Nassau oder eher als
;republikanischer’ Verbund der Generalstinde gefiihrt werden sollten, fithrten
nie zu einer gesamt- und zentralstaatlich gelenkten Religion. Das Jahrhundert
der religidsen Kdmpfe hatte neben dem professionellen Eifer der Theologen auch
viel religiose Unsicherheit bei den Laien hinterlassen. Viele weigerten sich un-
terschwellig, sich noch fiir konfessionelle Belange in Haftung nehmen zu lassen-
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Ihr Individualismus war skeptisch und hielt groBe Unbedingtheiten fiir wenig
alltagstauglich. Viele hatten sich angewohnt, sich duBerlich anzupassen, wenn
es sich denn nicht vermeiden lieB, innerlich aber sehr eigene Uberzeugungen zu
hegen. Feindbilder reformierter Pfarrer umfassten nicht nur die JEpikurder’, die
sich nichts sagen lassen wollten, weil sie nicht glauben konnten, dass die Hélle
tatsdchlich so heiR war, wie die Prediger sie ausmalten. Sie perhorreszierten
auch die ,Nikodemiten®, die duRerlich konform lebten, im Stillen aber ihren
Uberzeugungen folgten, Darum verwundert es nicht, dass kleine, halb oder nicht
offizielle religidse Vergemeinschaftungen gerade hier so aufbliihten. Sie began-
nen als durchaus kirchen-, jedenfalls pastorenferne Konventikel von , liefhebbers*
und wurden dann als Nadere Reformatie und Puritanismus (vgl. 3.2) zu einer Be-
wegung, die im frithen Pietismus europaweit rezipiert wurde.’® Alle, die sich
einer rigoristischen Lebensweise entzogen, konnten darauf verweisen, dass man
nicht die spanische Inquisition hinter sich gelassen habe, um sich anschlieRend
einer Zucht nach Genfer Vorbild zu unterwerfen. Viele Reiseberichte vermerkten
entweder staunend oder empért, welche unglaubliche Vielfalt von christlichen
Orientierungen und Griippchen nicht gerade mehrheitlich akzeptiert war, aber
doch alltiglich hingenommen wurde. In diesem Sinne waren die nérdlichen Nie-
derlande eine Art ,Arche Noah' aller Konsequenzen, die man aus der Reformation
8ezogen, und auch aller Verwerfungen, die sie nach sich gezogen hatte.

Fir die Rolle, die geistliche Professionisten in den nérdlichen Niederlanden
Spielen konnten, hatte das uneindeutige, aus heutiger Sicht eher positive Konse-
Quenzen: Im Vergleich zu Skandinavien blieben die Pastoren gegeniiber der
Herrschaft unabhingig. Und sie nutzten das teils weidlich, um die stidtischen
Magistrate und landlichen Regionalherrschaften fiir ihren laxen Pragmatismus an-
Zugreifen, Sie hatten den Spielraum dafiir, mussten aber akzeptieren, dass die von
Staatlichen Instanzen wenig gelenkten Strukturen ihres Wirkens ein ,heiliges Volk*
Nicht zu erzwingen vermochten. Die bis 1648 umkimpften Niederlande wurden
im 17, Jahrhundert nicht nur faktisch zu dem wohl tolerantesten Ort in Europa,
sondern sie haben mit Dirck Volckertsz Coornhert (1522-1590), Justus Lipsius
(1547-1606), Hugo Grotius (1583-1645), Pierre Bayle (1647-1706) und Gerardt
Noodt (1647-1725) auch bedeutende Theoretiker eines konfessionelle Bindungen

ifferenziert diskutierenden Staats- und Vélkerrechts hervorgebracht, und zwar
“nabhﬁngig davon, dass die konkreten Erfahrungen und Positionen der hier ge-
Nannten Autoren sich ebenso deutlich unterschieden wie ihre konfessionellen Ori-
€ntierungen, Die religidse Vielfalt in Ostmitteleuropa und auf dem Balkan war
mehr von den politischen Krifteverhdltnissen erzwungen als wirklich gewolit,
Wihrend die Niederlande zum Zentrum jenes Toleranzdiskurses wurden, der auf

1€ Aufklirung vorauswies.

\_
39 Vgl. Bach-Nielsen 642-648.
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Umso schwieriger war es, fiir so komplexe Verhiltnisse einende Symbolisierungen
des Selbstverstidndnisses zu finden. Reformierte Geistliche beschrieben die Nieder-
lande als das neue Volk Israel; Uberblendungen zwischen Kriegserzihlungen des
Alten Testaments und eigenen Kriegserfahrungen und -erinnerungen legitimier-
ten den Konfessionalismus als gottgewollte Standhaftigkeit. Die Spanier, die Habs-
burger generell, die Jesuiten, die Inquisition oder das Papsttum wurden hier zu
beliebigen Austauschfiguren des Widergottlichen und Antichristlichen. Die Politik
Spaniens, aggressiv kdmpferischen Katholizismus durch eine institutionell sehr
michtige und bedrohliche geistliche Justiz auszutragen,®® wurde hier in ,Schwarze
Legenden‘ umgegossen, die neuzeitliche Geschichtsurteile bis heute stark prigen.
Die moderne Inquisitionsforschung als Teil frithneuzeitlichen Kriminalititsge-
schichtsschreibung hat es nicht leicht, differenzierend vergleichende Einsichten
iiber konfessionelle Techniken der Macht im &ffentlichen Bewusstsein zu veran-
kern. Fiir die reformierte Mehrheitsgesellschaft war die Identifizierung der katho-
lischen Méchte, von denen man sich soeben emanzipiert hatte, mit der Unterdrii-
ckung durch den #gyptischen Pharao, durch den Assyrer Sanherib oder den
Babylonier Nebukadnezar naheliegend. Der Gedanke, dank géttlicher Erwdhlung
alle diese Auseinandersetzungen durchgestanden zu haben, lag mehr als nahe.
In Predigten und religiésen Schauspielen nahmen solche geschichtstheologischen
Selbstverortungen einen zentralen Platz ein. Jenseits reformierter Uberzeugungen
von der Préddestination gottlicher Gnadenwahl waren diese Symbolisierungen aber
nur begrenzt tauglich, um Gemeinschaft zu stiften. Der Mythos vom Bataver-Auf-
stand gegen die R6mer war ein bei Tacitus behandelter, also in der humanistischen
Tradition wurzelnder Haftpunkt, der aber eher zu politischem Selbstbewusstsein
als zur religiosen Uberwélbung des Gemeinwesens taugte. Mit dieser Spannung
mussten die Niederlande zu leben lernen: Im Unterschied zu allen anderen evan-
gelischen oder katholischen Verflechtungen und Verrdumlichungen von Religion
und Herrschaft war auf der ideologischen Ebene keine Eindeutigkeit herzustellen.
Der Alltag der Niederlidnder schwankte dementsprechend zwischen Eifer und Ge-
lassenheit.

2.6. Italien

Italien war im 17. Jahrhundert alles andere als eine politische Einheit, verklam-
mert durch ein konfessionell integriertes Nationsbewusstsein. Darin unterschied
es sich von England, Frankreich und Spanien, aber auch von Skandinavien.
Gleichzeitig war es weder tolerant wie die nérdlichen Niederlande noch durch

60 Vgl. Delgado 92-97.
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konfessionspolitische Friedensschliisse stillgestellt wie das Deutsche Reich oder
die Schweiz.

Natiirlich waren Rom und der Kirchenstaat das Zentrum des katholischen
Siidens. Die Pdpste des 17. Jahrhunderts entstammten ausnahmslos den kurialen
Karrieren und den hinter ihnen stehenden mittelitalienischen Familienclans.
Als Staatsminner und Kirchendiplomaten interessierten sie sich vorrangig fiir
die Bewahrung des rémischen Einflusses auf die Kirchen der europiischen Nati-
onalstaaten; heftige Konfrontationen insbesondere mit dem Frankreich Lud-
wig X1V. dokumentieren nicht nur diese Zielsetzungen, sondern auch deren be-
grenzte Erfolge. Als politischer Faktor nahm die Bedeutung Roms im Laufe des
17. Jahrhunderts ab: Die der katholischen Kirche nachteiligen Konzessionen des
Westfilischen Friedens hatte die papstliche Diplomatie nicht zu verhindern ver-
mocht; selbst die katholischen Staaten Europas hielten Rom als Friedensvermitt-
ler seither bewusst auf Abstand. Die Pipste bemiihten sich um Kompensation:
Sie engagierten sich, um europdische Allianzen gegen die Tiirken zu schmieden;
das trug zum Sieg vor Wien (1683) nicht unerheblich bei. Wie die Seeschlacht
von Lepanto (1571) den marianischen Rosenkranz geférdert hatte, wurde nun
auch der Sieg vor Wien zu einem marianischen Erinnerungsort verklirt: Das
Fest Maria Namen* war der letzte Versuch, die Bedeutung des Papsttums iiber
eine Stilisierung Marias zur Militirgsttin aufzuwerten.®' 1622 griindete der HL.
Stuhl die Congregatio de Propaganda Fide. Sie sollte die Mission nicht nur in der
Pldtzlich groR gewordenen Welt, sondern auch in der ,Hdresie* anheimgefalle-
nen Gebieten férdern. In der zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts schien sich in
England und Frankreich ein Trend zur Rekatholisierung Europas abzuzeichnen;
lutherische Fiirsten im Reich konvertierten nicht mehr zum Calvinismus, son-
dern zum Katholizismus (sachsen, Wiirttemberg, Pfalz-Neuburg u.a.); der Islam
Wurde auf dem Balkan zuriickgedringt; die Ostkirchen kriselten. Den darin lie-
genden Entwicklungschancen galt viel Aufmerksamkeit, aber auch hier blieb der
Ertrag auf Dauer diirftig. Innere Reformen entweder der tridentinischen Kirche
oder der Verwaltung des Kirchenstaates stieRen auf zahlreiche eingespielte Sys-
teme: Die NutznieRer der enormen Ressourcen, zu denen gute Beziehungen zum
Papsttum den Zugang erdffneten, wahrten von Pontifikat zu Pontifikat eifer-
Siichtig ihre interessen. Der Nepotismus, mit dem das Konzil von Trient hatte
aufriumen wollen, erlebte eine regelrechte Wiedergeburt. Der Kardinalnepot
Verantwortete die AuRen-, Finanz- und Wirtschaftspolitik des Kirchenstaates fiir
die Dayer eines Pontifikates. Vor allem die Personalrekrutierung machte ihn
2Um Zentrum aller Ambitionen. Die Verflechtung hoher Kirchendmter mit be-
Stimmten Familien des italienischen Adels nahm im Laufe des 17. Jahrhunderts

\\_
61 vy, Schreiner, Klaus, Maria. Jungfrau, Mutter, Herrscherin, Miinchen/Wien 1994, 374-
409,
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wieder zu, nachdem viele Reformversuche des 16. versandet waren. Verwandt-
schaft, Freundschaft, Klientelismus und natiirlich immer wieder Geld bestimm-
ten eine kuriale Karriere stérker als theologische Kompetenz und charakterliche
Eignung. Obwohl dieses System der Begiinstigung mit jedem neuen Papst ausge-
tauscht wurde, obwohl diejenigen zur Rechenschaft gezogen wurden, die es auf
die Spitze trieben - auf lange Sicht konnte sich dieses System halten, weil in
einer Art Umlaufverfahren alle Mitglieder dieser kleinen Gruppe von Teilhabern
Profit erwarten durften. Erst um 1670 flog das Ruindse dieses politischen und
okonomischen Gebarens auf. Die Bulle Romanum decet pontificem (1692) Papst
Innozenz’ XII. (*1615, 1691-1700) versuchte gegenzuhalten, mit miRiger Wir-
kung. Die wichtigste Konsequenz: Die Rolle des Kardinalnepoten sank, weil die
Bulle zukiinftigen Pédpsten die Mdglichkeit nahm, nach Belieben Verwandte zu
Kardinilen zu ernennen. Stattdessen gewann das Amt des Kardinalstaatssekre-
tirs an Bedeutung. Die anhaltende wirtschaftliche Schwiche des Kirchenstaates
verschirfte die Konkurrenz um die stetig knapper werdenden Giiter, die abge-
schépft werden konnten. Umso bereitwilliger gingen die Kardinile auf die Ange-
bote der Staaten ein, gegen entsprechende Einkiinfte deren Interessen in Rom
zu vertreten. Der Einfluss der Pidpste auf die europiische Politik sank; umge-
kehrt nahm deren Einfluss auf die Papstwahl zu. Die groRen katholischen
Michte Spanien, Frankreich und Osterreich-Ungarn erarbeiteten sich ein regel-
rechtes Veto gegen missliebige Kandidaten. Denn Konflikte mit dem Nachfolger
Petri waren fiir die Monarchen nicht ausschlaggebend, aber lastig. An einem
starken, gar heiligmiRig charismatischen Papst konnte niemand ein Interesse
haben. Darum blieben die zelanti, die von religiésen Prinzipien her Politik mach-
ten, stets eine Minderheit gegeniiber den politicanti, die pragmatische Macht-
spiele mitvollzogen.5?

Okonomisch blieb der Kirchenstaat schwach, weil das Zentrum Rom stets mehr
Kapital verschlang, als im Kirchenstaat erwirtschaftet wurde; nichts wurde ins
Umland reinvestiert. Obwohl viele der groBen Familien, die im 16. Jahrhundert
Pépste und Kardinile gestellt hatten, im 17. an Bedeutung verloren oder ganz von
der Bithne verschwanden, waren die Pépste nicht in der Lage, die heimgefallenen
Lehen durch ihre Kardinallegaten und governatori effektiv zu regieren. Die Interes-
sen der ldndlich-baronalen und der stidtisch-patrizischen Eliten in der Romagna
blieben iiber Steuereinzug, Rechtsprechung, Patronage und Klientelismus stark, ja
uniiberwindlich im Spiel. In Rom selbst war es den Pipsten gelungen, die altadli-
gen Eliten von der kommunalen Herrschaft zu verdringen. Sie luden sich damit
aber die immer wieder tumultartig artikulierten Versorgungsanspriiche der stadt-
rémischen Bevélkerung auf. Die Verschuldung wuchs im 17. Jahrhundert so exor-

62 Vgl. signorotto, Gianvittorio/Visceglia, Maria Antonietta (Hrsg,), Court and Politics in
Papal Rome, 1492-1700, Cambridge 2002,
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bitant, dass fremde Anleihengeber die lukrativsten und sichersten Einkiinfte des
Kirchenstaates an sich ziehen konnten. Armut und Unterentwicklung waren die
Folge, nicht nur in den Mittel- und Unterschichten Roms selbst, sondern auch im
nach wie vor ganz agrarisch geprdgten Umland. Eine Verwaltungs- und Rechtsre-
form, die Vereinheitlichung und Kontrolle hergestellt hitte, wurde nie ernsthaft
in Angriff genommen,

Gerade deshalb musste Rom iiber die Architektur als Zentrum des katholi-
schen Glaubens visualisiert werden. Schon die Pipste, die sich als Uberwinder
des Konziliarismus im 15. Jahrhundert begriffen, hatten beschlossen, die Stadt
zZum urbanen Uberwiltigungserlebnis umzuformen. Weil die NeuerschlieRung
antiker Ruinenfelder und agrarisch genutzter Brachflichen enorme Mittel erfor-
derte, dauerte die Restrukturierung Roms so lange, dass sie sich schlieBlich im
17. Jahrhundert als Verkérperung des tridentinischen Katholizismus entpuppte,
Uberformt durch die Zentralisierung der Pipste.® Das rémische Stadtbild des
17. Jahrhunderts bot und bietet bis heute ein einzigartiges Ensemble einer
gleichzeitig und urspriinglich klerikalisierten wie aristokratisierten Stadt. Sie
bestand aus gelenkten Strafenachsen, um die Pilgerstréme zu steuern. Am Bau
von St, Peter, um 1450 begonnen, wurde 1590 gerade einmal die zentrale Vie-
fungskuppel fertig; geweiht wurde der Bau 1626. Nunmehr verlagerte sich der
Schwerpunkt pipstlicher Aktivitit endgiiltig von der Lateranbasilika hin zum
Vatikan, dem Lorenzo Bernini mit einer monumentalen Platzgestaltung eine
einmalige Schaubiihne verlieh. Entlang der groBen StraRenachsen, die durch
die Stadt geschlagen wurden, wiesen die wieder aufgerichteten Obelisken der
4gyptischen Antike als ,Heilsnadeln*®* gen Himmel. Platziert an allen zentralen
Orten der rémischen Gnadengewinnung - S. Pietro in Vaticano, S. Giovanni in
Laterano, s. Maria Maggiore, Piazza del Popolo - und bekront mit Kreuzen,
Orientierten sie die Pilgerstrome, die sich demiitig dem einzigartigen thesaurus
Meritorum der rémischen Kirche zu iiberlassen bereit waren. Natiirlich war das
alles noch groRer, noch achsialer, noch eindeutiger ausgerichtet gedacht gewe-
Sen, als man es jemals bauen konnte. Aber was realisiert wurde, brachte klar
genug zum Ausdruck, dass das papstliche Rom sich gegen alle Bestreitungen
des Reformationsjahrhunderts durchgesetzt zu haben glaubte. War es von den
abtrﬁnnigen Hiretikern als gieriges Siindenbabel einer verduBRerlichten Reli-
8lon, ja als Hort des teuflischen Antichristen der Endzeit denunziert worden,
Wolite es im 17. Jahrhundert ergldnzen als Vorausbild einer himmlischen Stadt,
als Verkérperung einer geistlichen Macht, die sich nicht iibertreffen lie8, als
diaphane Kulisse groRter Heilsereignisse von globaler Geltung. An diesem glin-
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63 Reinhardt, Volker, Rom, Miinchen 1999, 169-224. Bussagli, Marco, Rom. Kunst und Archi-

tektur, Kdnigswinter 2004, 402-573.

84 Reinhard, Rom, 176-179.
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zenden Rom einer goldenen Zeit des Barock bauten nicht nur die Pépste, son-
dern auch ihre Kardinile, ihre Nepoten, ihre Giinstlinge, und natiirlich die mit
ihnen wetteifernden Adligen, die im System der kirchlichen Bepfriindung mal
drinnen, mal drauRen waren. Neben den prachtvollen Kirchenausstattungen
entstanden jene Stadtpaléste und Landvillen, jene Brunnenanlagen und Grabma-
ler, in denen sich die Eliten mit einer kaum geziigelten Hemmungslosigkeit
selbst verherrlichten und doch gleichzeitig gewirtig sein mussten, dass ihre
Fallh6he wuchs: wegen der lauernden Konkurrenten, aber auch wegen eines
stets zu Hungeraufstinden bereiten Stadtvolkes. Um auch ihm etwas zu bieten,
legte man Wasserleitungen, Parks und Arenen an. Und man kontrollierte seit
der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts strikt den Brotpreis. Riesige Hospitiler
entzogen Waisen, Vaganten, Bettler, Prostituierte, unheilbar Kranke und Alte
dem Sumpf der romischen Unterwelt.

Weiteres Selbstbewusstsein bezog Rom im spiten 16. wie im ganzen 17. Jahr-
hundert aus einem wiederentdeckten Faszinosum: den Katakomben. Die Roma sot-
teranea der weit verzweigten unterirdischen Nekropolen galt als unumstoRlicher
Beleg fiir die altchristliche Wiirde einer Stadt der Mirtyrer. Abertausende von
Opfern der heidnischen Christenverfolgungen glaubte man in den zahllosen Arko-
solien vor sich zu haben; dazu kamen die aufwindig mit Gemélden ausgeschmiick-
ten friithchristlichen Grabkapellen. Mit einem Schlag war die Reliquienknappheit
liberwunden, die im Laufe des Mittelalters zu immer kleinteiligeren Translationen
gefiihrt hatte. Nunmehr konnte man Barockkirchen in ganz Europa mit komplet-
ten ,Mirtyrerleibern’ ausstatten, die nicht irgendwoher kamen, sondern aus dem
Zentrum des frithneuzeitlichen Katholizismus. Die Pépste verfiigten mit den Kata-
komben iiber einen einmaligen archidologischen ldentitits- und Legitimitatsaus-
weis.

Aber neben Rom und dem Kirchenstaat waren nicht nur die spanischen Terri-
torien - im Siiden das Kénigreich Neapel einschlieRlich Siziliens und im Norden
das Herzogtum Mailand®® - ein Teil des heutigen Italien. Auch das Herzogtum
Savoyen und die Republik Venedig waren uniibersehbare regionale Michte. Sie
waren wie selbstverstindlich katholisch, allerdings interpretierten sie den Re-
formprozess, den das Konzil von Trient angestoBen hatte, auf je ihre Weise.
Man lieR sich hier eine pipstliche Zentralisierung ihres auf eine gelassene Weise
selbstbewussten Katholizismus nicht vorschreiben. Die Serenissima profitierte
vom Handel und vom wissenschaftlichen Austausch mit Protestanten ebenso
wie von seinen Kontakten zum ostkirchlich und muslimisch geprigten Mittel-
meerraum. Die Inquisition konnte hier kaum Tritt fassen; strukturell blieb sie
ohne Einfluss. Ein michtiges Druckmittel, um Konformismus herzustellen, besa-
Ren die Pipste mit dem der Konsistorialkongregation vorbehaltenen Recht, die

65 Vgl. Delgado 77-118.
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Einsetzung von Bischéfen zu bestitigen. Im schlimmsten Fall konnte Rom ein
Interdikt verhdngen. Aber Venedig hatte einem solchen 1605/06 erfolgreich wi-
derstanden, indem es den pipstlichen Bann iiber das religidse Leben der Stadt
schlichtweg ignorierte, Wirklich zur Ruhe kamen die Auseinandersetzungen
zwischen Rom und den Stadt- und Territorialstaaten auf der Apenninen-Halbin-
sel nie. Herrscher und soziale Eliten, die sich als durch und durch katholisch
begriffen und inszenierten, beanspruchten im Gegenzug fiir ihre ideelle Unter-
stlitzung der nachreformatorisch herausgeforderten Kirche weitgehende Rechte
circa sacra. Sie verlangten, dass ihre Mitsprache bei der Vergabe hoher Kirchen-
dmter den Ausschlag gab, um die Interessen ihrer Klientel zu bedienen. Sie
wehrten sich gegen die weitere Ausdehnung des steuerfreien Kirchenbesitzes
und der Gerichtsimmunitit des Klerus. Sie verweigerten den Recursus ab abusu,
also die Appellation an {ibergeordnete Instanzen pépstlicher Gerichtsbarkeit, die
das territoriale Rechtssystem unterlief. Sie unterwarfen die Veréffentlichung
Pépstlicher Erlasse und Bullen ihrem Placet. Das Papsttum war keineswegs in der
Lage, seine theoretisch formulierten Anspriiche auch praktisch durchzusetzen.
Lediglich die GroBherzége der Toskana unter dem Regiment der Medici in Flo-
renz suchten im spiteren 17. jahrhundert den demonstrativen Schulterschluss
mit Rom; hier waren auch die verwandtschaftlichen Beziehungen zwischen regi-
onalen Wiirdentrigern und Kurialen besonders eng.

Die rémische Inquisition des 16, Jahrhunderts, das Sanctum Officium, schrieb sich
Zwar eine héchste und universelle Zustandigkeit zu. Aber das stand nur auf dem
Papier, Spanien und Portugal verfiigten iiber ihre eigene, vom Kdnigtum gelenkte
Inquisition.5® Frankreich hat nie einen rémischen Inquisitor wirksam werden las-
Sen; auch die Verfassung des Deutschen Reiches 6ffnete keine Tiiren. Etwa fiinfzig
lokale Gerichtshéfe konnte die rémische Inquisition unter ihrer Oberaufsicht etab-
lieren; sie blieb damit ein Regionalunternehmen Mittel- und Oberitaliens.

Im spiteren 16. Jahrhundert hatte sie ziemlich erfolgreich die Netzwerke der
Spirituali zerschlagen, jene Regungen einer hoch gebildeten und verfeinerten Elite,
deren charismatische Inspiration nicht selten von faszinierenden Frauen wie Vitt-
oria Colonna oder Giulia Gonzaga ausging. Die Hiiter der Rechtgldubigkeit hatten
diese kluge, stille und anti-institutionelle Frommigkeit als Illuminismo, Evangelismo,
Erasmianismo oder gar Luteranismo verdichtigt. Hier hatte man sich abgewandt
von der prunkvollen Kirche der Rituale und AuRerlichkeiten, der Sonderkulte und
sakralen Objekte, der das religiése Erleben steuernden priesterlichen Obhut und
ihren als exklusive Heilszuginge deklarierten Uberherrschaftungsversuchen. De-
Miitige Innerlichkeit der Gottesbeziehung und eine strikte Bezogenheit auf das
Heilswerk Christi hatten diese evangelisierenden Humanisten mit den Luthera-
hern nérdlich der Alpen und den Kryptolutheranern ihrer Heimat geteilt. Aber

—_—
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Luteranismo war das eben nur sehr bedingt gewesen. Nicht vom geschriebenen und
gepredigten Wort, sondern von der inneren Erleuchtung durch den Geist war hier
eine Anndherung an die christliche Vollkommenheit und an ein Leben nach dem
Evangelium erwartet worden. Diese Inspiration sei das eigentliche und ganz unver-
dienbare Gnadengeschenk Gottes, und eben sie kénne die Kirche als Institution
nicht durch festumschriebene dogmatische Entscheidungen reglementieren. Sie
kénne stiitzende Strukturen schaffen, auf die es aber letzten Endes nicht an-
komme. Der italienische Evangelismo hatte Frommigkeitshaltungen vertreten, die
sich auch bei Luther finden, aber die Luther-Lektiire war nicht der vorrangige
Weg dorthin gewesen. Die einst engen Verbindungen der italienischen Spirituali
hatten sich um 1600 lingst aufgelést, weil deren Mitglieder sich entweder in den
Protestantismus gefliichtet hatten oder von der Inquisition verhaftet und hinge-
richtet worden waren oder, sehr zum Arger der Inquisitoren, gerade noch rechtzei-
tig hatten sterben kénnen. Der verséhnliche Reformkatholizismus war seither
nachhaltigem Vergessen verfallen.

Die rémische Inquisition®” war dadurch ihrerseits marginal geworden. Zwar
spielten sich, ihr zum Trotz, auch im Italien des 17. Jahrhunderts noch Konversi-
onsdramen unkonventioneller Glaubensbiografien ab, die europaweit publizistisch
widerhallten. Aber die spektakuldren Autodafés der 1570er und 1580er jahre wa-
ren vorbei. Ein Inquisitionsfall wie der Giordano Brunos (1548-1600), der wegen
seiner als hiretisch beurteilten Kosmologie und wegen seiner Kurien- und Kultkri-
tik auf dem Campo dei Fiori verbrannt worden war, wiederholte sich im 17. jahr-
hundert nicht mehr. Obwohl das Sanctum Officium quasi als Blaupause fiir die am
Ubergang zum 17. Jahrhundert neu entstehenden pipstlichen Behérden der Kardi-
nalskongregationen fungierte, hatte sich das diirftige Kerngeschift lingst auf Rest-
posten zuriickziehen miissen: Aberglauben, Blasphemie, Sakramentenschindung,
ein wenig Luthertum, schlieBlich Hexerei- und Zauberei-Phantasien. Im Gegensatz
zu Nordeuropa haben weder die spanische noch die rémische Inquisition dem
Hexereidelikt als Faktum des Schadenzaubers je Glauben geschenkt; entsprechend
milder waren die Strafen, die verhangt wurden fiir die Wahnvorstellung, ein Biind-
nis mit dem Teufel verleihe iibernatiirliche Krifte, Erst gegen Ende des 17. jahr-
hunderts sollte sich die Inquisition mit der Bekimpfung des ,siindigen‘ und ,athe-
istischen’ Cartesianismus ein neues Deliktfeld ersinnen. Obwohl die Inquisition
ihren Status als Instrument der Bekenntnispolitik einbiiBte, blieb sie bedeutsam
als Karrieresprungbrett.

67 Mayer, Thomas F.,, The Roman Inquisition. A Papal Bureaucracy and its Laws in the Age
of Galileo, Philadelphia/Pa. 2013. Wickersham, Jane K., Rituals of Prosecution. The Ro-
man Inquisition and the Prosecution of Philo-Protestants in Sixteenth-Century Italy,
Toronto 2012. Wolf, Hubert (Hrsg.), Inquisition, Index, Zensur. Wissenskulturen der Neu-
zeit im Widerstreit, Paderborn 2001. Tedeschi, John, The Prosecution of Heresy. Collec
ted Studies on the Inquisition in Early Modern Italy, Binghamton/New York 1991.
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Bei der Beurteilung der Inquisition herrschen nach wie vor rhetorische Ungleich-
behandlungen vor. Wenn man den rigiden Antikatholizismus in England oder in
Skandinavien als konsequent durchgehen ldsst, wenn man die massive Verfolgung
remonstrantischer Geistlicher in den Niederlanden als ,kompromisslos* be-
schreibt, dann kann man die rémische Inquisition schlecht ,,skrupellos“s® nennen.
Denn das eine ist ein Sachurteil, das andere eine moralische Disqualifizierung.
Zudem war kaum eine frithneuzeitliche Institution zersplitterter als die rémische
Inquisition. In Sizilien, Neapel und Mailand konkurrierte sie mit der spanischen
Inquisition, die auch in Italien keinen guten Ruf genoss.*® In den oberitalienischen
Stadtstaaten, allen voran Venedig, verlangten Bischéfe und politische Eliten ener-
gisch Mitsprache, was die Handlungsméglichkeiten der Inquisitoren begrenzte. Fiir
Handel, Wirtschaft und internationale Kontakte war es nicht gut, wenn man sich
2u genau fiir abweichende Glaubensiiberzeugungen interessierte. Die einzelnen
dem rémischen Sanctum Officium unterstehenden Inquisitionsgerichtshéfe waren
durchweg schlechter ausgestattet als ihre spanischen Pendants. Zwar vermochten
sie {iber ihre schiere Anzahl - etwa fiinfzig - wie die an ihrer Arbeit beteiligten
familiares die Gesellschaft uniibersehbar zu durchdringen. Aber ihre Aktivitit wird
heute als verfahrensrechtlich vergleichsweise kontrolliert und fortschrittlich dar-
gestellt. Strafen blieben relativ moderat: in den meisten Fillen offentliche Kir-
chenbuRen, selten Gefingnis, in etwa vier von tausend Fallen die Todesstrafe fiir
hartnickige oder riickfillige Haretiker. Die Autodafés verzichteten in der Regel auf
Qas demonstrativ Spektakulire, das in Spanien fiir diese Ereignisse typisch war.
Uberdies weiR die ernsthafte Forschung lingst, dass die neben dem Sanctum of-
ficium agierende Kongregation fiir den Index librorum prohibitorum ein ziemlich
zahnloser Tiger war.”® Der Versuch, den gesamten europiischen Buchmarkt einer
Qualifizierten Kontrolle zu unterwerfen, kam einem aussichtslosen Unterfangen
einer personell unterbesetzten und intellektuell begrenzt kompetenten Behérde
8leich, obwohl relativ pauschal tausende von Titeln in immer neuen Ausgaben
inkriminiert wurden. Und natiirlich war Buchzensur nichts, was den Katholizismus
oder die Indexbehérde des Vatikans besonders ausgezeichnet hitte. Selbstver-
Stdndlich fand Buchzensur auch dort statt, wo evangelische Uberzeugungen einen
Protestantischen Staat oder eine protestantische Universitdt zusammenhielten;
Verhandlungsbedarf und Vollzugsdefizit waren dort dhnlich hoch wie bei den
einzelnen Niederlassungen der rémischen Inquisition oder bei der Indexkongrega-
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tion.” Die rémische Inquisition mit ihren Nebenbehorden und regionalen Depen-
dancen war nicht harmlos. Aber die jiingere Forschung falsifiziert jene Vorstellun-
gen der Schaurigkeit, die die Offentlichkeit mit nachhaltig faszinierter Abscheu
pflegt. Strafbereite Glaubenskontrolle war auch im 17. Jahrhundert nicht konfessi-
onell, sondern situativ gebunden.

Es war der Fall Galileo Galilei (1564~1642)7%, der bis heute ,schwarze Legenden’
néhrt. Der Konflikt, den Galilei ausfocht, war zunichst nichts weiter als ein Gelehr-
tenstreit zwischen theoriebesessenen Aristotelikern und empirieenthusiastischen
Kopernikanern. Galilei lag, bei Licht besehen, mit seinen Festlegungen keineswegs
immer richtig (Kometenerscheinungen 1618/19, elliptische Umlaufbahnen der Pla-
neten, Ebbe und Flut), auch wenn er die Kosmologie des Aristoteles zweifelsfrei
falsifizieren konnte. Aber er genoss die Protektion hochster rémischer Kreise, samt
dem Kardinal Roberto Bellarmino als Prifekt des Sanctum Officium und der Index-
kongregation, samt der pépstlichen Akademie der Wissenschaften (Academia dei
Lincei) und samt der rémischen Sternwarte der Jesuiten. Zwei Entwicklungen lie-
Ben die Dinge zwischen 1616 und 1633 aus dem Ruder laufen: Zum einen gelang
es den Aristotelikern, ihren Kampf um die Fortgeltung ihres Weltbildes mit Fragen
der Bibelhermeneutik zu verkniipfen, also aus einer naturphilosophischen eine
theologische Kontroverse zu machen; und Galilei war, obwohl von seinen Protegés
gut beraten, unvorsichtig genug, sich auf dieses Feld ziehen zu lassen. An trium-
phalem Selbstbewusstsein mangelte es ihm nicht, und so war es der Theologe
Galilei, nicht der Mathematiker und Astronom, der sich angreifbar machte. 1616
verschont, aber zur Vorsicht gemahnt, forderte er 1632 mit seinem ,,Dialog tiber
die zwei wichtigsten Weltsysteme* nicht nur seine philosophischen Gegner, son-
dern mit Papst Urban VIIL (*1568, 1623-1644) auch seinen Freund und Génner
Maffeo Barberini ultimativ heraus, indem er sie der Licherlichkeit preisgab. Zum
anderen verkaufte sich das Sanctum Officium gegen seinen Willen, aber vom schiu-
menden Papst gedringt, nunmehr deutlich unter Wert. Denn mehrheitlich, keines-
wegs einhellig, forderte es Galilei nicht mehr - wie bislang ~ auf, den Kopernika-
nismus nur als Hypothese zu vertreten, was dieser in seinem Dialogo wiist
unterlaufen hatte. Sondern es verlangte ultimativ, Galilei miisse nunmehr dem
Kopernikanismus als solchem abschwéren - was er tat. Wissenschaftshermeneu-

71 Vgl. Creasman, Allyson F., Censorship and Civic Order in Reformation Germany, 1517~
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Wade, Galileo’s Mistake. A New Look at the Epic Confrontation between Galileo and the
Church, New York 2003. Beretta, Francesco, Galileo Galilei und die rémische Inquisition
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tisch war Galileis faktizistischer Empirismus ebenso unmodern wie der auf den
Literalsinn fixierte Biblizismus der Inquisitionssentenz.

Das populédre Vorurteil von der generellen Wissenschaftsfeindlichkeit des friih-
Neuzeitlichen Katholizismus hilt einer differenziert kritischen Betrachtung des
Falles Galilei nirgends stand. Martin Luther (1483-1546), Philipp Melanchthon
(1497-1560) und Johannes Calvin (1509-1564) hatten sich ebenfalls gegen den Ko-
Pernikanismus gestellt. Ein evangelischer Gelehrter wie johannes Kepler (1571-
1630) bekam im evangelischen Wiirttemberg kein Bein auf die Erde, weil er sich
Weigerte, das Konkordienbuch zu unterschreiben. Die Jesuiten der rémischen
Sternwarte bestatigten Punkt fiir Punkt die Beobachtungen Galileis, waren aber
aus gutem Grund {iberzeugt, dass sich diese Befunde nicht ausschlieRlich koperni-
kanisch, sondern auch mit den Modellen des dénischen Astronomen Tycho Brahe
(1546-1601) plausibel erkliren lieRen. Galilei hingegen konnte sich nicht iiberwin-
den, differenziert-vorsichtige Herangehensweisen seiner Unterstiitzer vom Dilet-
tantismus der Aristoteliker zu unterscheiden. Und so wurde er erst zum Luxus-
Gefangenen der Inquisition, dann zum Pensionir in einem vergleichsweise ertrig-
lichen Hausarrest. An der Abfassung seines spdten physikalischen Hauptwerkes
wDiscorsi e Dimostrazioni Matematiche* (lat. 1635/it. 1638) hinderte ihn niemand.
Noch im Laufe des 17. Jahrhunderts erschienen Gesamtausgaben (einschlieRlich
des inkriminierten Dialogo) mit rémischer Druckerlaubnis. Eine offizielle Rehabili-
tierung jedoch traute sich Papst Johannes Paul 1. erst 1992 zu.

Italien war nicht das Papsttum, wurde aber anderswo in Europa vorwiegend
liber dieses wahrgenommen, Dabei ist zu unterscheiden zwischen den protestanti-
schen Riumen, in denen Antikatholizismus und Antipapalismus oft in eins fielen
und schwarze Legenden’ auf fruchtbaren Boden fielen. Auf der anderen Seite
Standen die katholischen Nationen, die das Papsttum stets nur insoweit akzeptier-
ten, als es jhren Regulierungsanspriichen nicht im Wege stand, die sie gegeniiber
thren jeweiligen Kirchen erhoben. In Frankreich blieb der Gallikanismus struktu-
rell stark, und der Streit um den Jansenismus (vgl. 3.2) diskreditierte auch die
theologisch-religiése Deutungshoheit der Kurie. Im Reich sollte sich im darauffol-
genden 18, Jahrhundert ein Episkopalismus entwickeln, der nicht nur aus reichsbi-
schéflichem selbstbewusstsein resultierte, sondern auch reformkatholischen Ideen
im Zeichen der Aufklirung Ausdruck verlieh. Stindig neuen Konfliktstoff produ-
Zerten auch die sog. Quinquennalfakultéten: Als Folge der nachtridentinischen
Pdpstlichen Zentralisierung mussten die Bischofe ihre Dispensrechte alle fiinf
Jahre von der Kurie bestitigen lassen; neben der Jurisdiktion der Bischofe etablier-
ten die pépstlichen Nuntien aber eine eigenstindige, die Bischofe oft herablassend
8dngelnde Kirchenpolitik. Die Nuntien bildeten ein europdisches Netzwerk, das
vor allem ein Ziel verfolgte: Die regelméaBigen Nuntiaturberichte spiegeln mal
Mehr, mal weniger diplomatisches Raffinement, Eigenstindigkeitsbestrebungen

‘ationaler* Kirchen zu unterlaufen und die Vorrechte des HI. Stuhls zu reklamie-
ren,
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2.7. Konfessionalisierung und konfessionelle Uneindeutigkeit,
Zwang und Toleranz

Wihrend im 16. Jahrhundert, auch in seiner zweiten Hilfte, in vielen Regionen
Europas noch viel im Fluss war, zeigte gerade das 17.Jahrhundert, und zwar in
den meisten zentraleuropdischen Lindern erst nach 1648, welche Ergebnisse das
Ringen um den Zusammenhang von Raum, Herrschaft und Konfession eigentlich
gezeitigt hatte, Ergebnisse - im Plural. Eine halbwegs einheitliche Linie strukturell
vergleichbarer Konfessionalisierungen lief sich vor allem in den Territorien des
Deutschen Reiches beobachten. Das gilt jedenfalls dann, wenn man tiber Konfessi-
onalisierung’ im urspriinglichen Sinne der einstigen Nestoren des Konzepts
spricht. Sie postulierten, dass ,Konfessionalisierung' die européische Moderne vor-
bereitet habe: Der Staat wurde durch effektive Kontrolle der Religion allenthalben
stirker. Die religio lieferte dem Staat Legitimit4t, indem sie eine striktere Klirung
der Bekenntnisgrenzen herbeifiihrte als jemals zuvor in der Geschichte des Chris-
tentums. Danach konnte konforme von dissidentischer Praxis héchst prizise un-
terschieden werden. Die kirchlichen Institutionen, einmal in Dienst genommen,
schufen der strukturellen Schwiche des Staates eine wirksame Abhilfe, machten
den Konfessionsstaat’ bis in die letzte Landgemeinde présent. Konfessionalisie-
rung’ professionalisierte die Beamten wie die Pfarrer. Konfessionalisierung’ gestal-
tete sich als eine gewaltige Bildungsbewegung von der Landesuniversitdt bis zur
Dorfschule. ,Konfessionalisierung’ disziplinierte die Untertanen zu frommen und
arbeitsamen Menschen und férderte so indirekt die Skonomische Dynamik der
westlichen Welt. Das ganze iiber Jahrzehnte in Einzelstudien und Theoriedebatten
vorangetriebene Forschungsunternehmen hatte jedoch von vornherein unter ei-
ner entscheidenden Uneindeutigkeit zu leiden: War Konfessionalisierung ein Pro-
zess, also ein den Akteuren perspektivisch nicht zuginglicher holistischer Mega-
Trend, der sich erst von seinem Ergebnis her, der europiischen Moderne nimlich,
rekonstruieren lieB? Oder war Konfessionalisierung ein Projekt, also eine Agenda
der Akteure, bei der man von vornherein mit einer gewissen Vollzugsschwiche
rechnen musste? Mit der ersten Idee hatte man angefangen; als jedoch diverse
kulturgeschichtliche turns deren Selbstgewissheit aufldsten, wurde schlagartig die
Vieldeutigkeit konfessioneller Dynamiken in Europa sichtbar. Das einzige, was sich
durch die unterschiedlichen analytischen Zugriffe in jedem Fall erledigte, war die
Vorstellung, die Vormoderne sei eine statische Welt gewesen, stillgestellt durch
das Ubergewicht von Jenseitserwartungen, wihrend die ,Sattelzeit' um 1800 eine
sékulare Weltauffassung hervorgebracht habe, die eine substanzielle Entschridn-
kung und Verselbstindigung von Wissen und Praxis erst ermdglicht habe,

Weil die Deutschen nun mal ebenso theoriebewusst wie fleiBig sind, hat das
Paradigma ,Konfessionalisierung’ die europiische Forschung insgesamt angestiftet,
auch in anderen Lindern nach shnlichen GesetzmiRigkeiten zu suchen, Wie der
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vorhergehende Uberblick fiir das 17. Jahrhundert gezeigt hat, lieR sich dieser sehr
eng und modernisierungstheoretisch gefasste Begriff der ,Konfessionalisierung’
nicht sinnvoll auf andere europiische Nationen und Regionen iibertragen. Das
Paradigma wird heute als etwas sehr Deutsches empfunden. Diese Anpassungs-
probleme haben dazu gefiihrt, dass manche auch deutsche Forscherinnen und
Forscher zu der Begrifflichkeit von ,Reformation und Gegenreformation‘ zuriickge-
kehrt sind. Das hat den Nachteil, dass durch die Hintertiir all jene identititskon-
kreten Asymmetrien wieder eingefiihrt wurden, deren Vorurteilscharakter man
eigentlich iiberwunden glaubte. In der Art, wie auf das Reformationsjublidum von
2017 hin groRe Worte wie Wahrheit, Freiheit und Gerechtigkeit beansprucht wer-
den, tritt auch dies zutage: Es ist offenbar ein sehr deutsches und sehr protestanti-
sches Bediirfnis, die positiven Folgen der Reformation besonders lang auszuziehen
und sie mit dem Entstehen der modernen Gesellschaft zu verkniipfen.”
Gleichzeitig ist offenkundig, dass die enge Verflechtung von Herrschaftsriumen
und konfessionellen Identititen nach dem DreiRigjihrigen Krieg und den engli-
schen Biirgerkriegen keineswegs beendet war. Nachdenken iiber die Bedeutung
von Religion und Konfession in Europa ist also vom Kopf auf die Fiife zu stellen.
Auszugehen ist von der Wirkungsgeschichte des ,religiésen Wissens'. Religidses
Wissen meint nicht nur Theologie oder Bibel oder Katechismus. Religitses Wissen
ist praktisch, weiR um das, was unmittelbar zu tun ist, greift tief ins soziale Leben
ein, schreibt ein Skript nicht nur der Theorie des religiésen Diskurses, sondern
auch der Praxeologie des frommen (oder weniger frommen) Alltags.”* Gespeichert
und an neue Gegebenheiten angepasst wurde religiéses Wissen im vormodernen
Europa nimlich in unterschiedlichen Formen, nicht nur in schriftlich fixierten
und miindlich tradierten Texten verschiedenster Art (von Rechts- und Normtexten
iber gelehrte Traktate bis zu Literatur, sagen und Liedern), sondern auch in kiinst-
lerischen. illustrierenden und mentalen Bildern sowie durch Architektur, schlieR-
lich aber auch als performatives Wissen in Ritualen sowie als praktisches in Routi-
Nen und Gebriuchen. Und verhandelt wurde es an den Fiirstenhofen,
Universititen und geistlichen Gerichten ebenso wie in der Dorfkirche und im
Wirtshaus, Kernbestand des religiésen Wissens ist das Wissen darum, wie die Re-
Présentanz des innerweltlich Unverfilgbaren so gestaltet werden kann, dass sie
einerseits transzendent wirksam, andererseits gruppenbildend integrativ werden
kann, Und wie sich dieses religiése Wissen mit Raumen der Herrschaft und Grup-
Pen der Gesellschaft verflocht, dafiir lisst sich in Europa kein eindeutiges Modell
erstellen: Weder ,Konfessionalisierung' noch ,Reformation und Gegenreforma-
Hon' haben sich dafiir als tauglich erwiesen.

\\“
3 Vgl. Benedict, Faith, 316.

4 Ausfithrliche Diskussion des Konzeptes: Holzem, Christentum, 3-32 (dort auch Litera-
r).
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Die Konfessionalisierung im Reich war daher nur ein erstes Modell, wie sich Riume
der Herrschaft und des Konfessionellen einander zuordnen konnten. Daneben stan-
den im 17. Jahrhundert mindestens drei andere: die Nationalisierung der Konfession
im Zeichen einer Selbsterméchtigung des Konigtums, die sich durchsetzen (Frank-
reich, Spanien, Skandinavien) oder nicht durchsetzen (England/Irland/Schottland)
konnte, sodann die kleinrdumige Regionalitit eines ,selbstversténdlichen’ Katholizis-
mus (Italien), schlieBlich die konfessionellen Mischrdume unterschiedlichen Typs
(Niederlande, Schweiz, Ostmitteleuropa). Man hat fiir den européischen Katholizis-
mus mindestens vier verschiedene Profile herausgearbeitet”, fiir den Protestantis-
mus gibt es ein vergleichbares Modell nicht; es wiirde wohl noch deutlich pluraler
ausfallen. Welche Faktoren waren es, die das Verhaltnis von religiésem Wissen, sozia-
ler Ordnung und politischer Herrschaft jeweils bedingten? Ohne Anspruch auf Voll-
stdndigkeit seien die folgenden hervorgehoben:

Erstens wirkten entscheidend die Verhiltnisse von Mehrheiten und Minderhei-
ten. In opferreichen Kriegen setzte sich im Reich bis zur Mitte des 17. Jahrhun-
derts die Einsicht durch, dass weder die lutherische Ketzerei noch der Papismus
ein beherrschbares, also durch Repression und Militdr niederzuringendes Phéno-
men waren, Fiir Katholiken in England und Irland, Remonstranten in den Nieder-
landen, Hugenotten in Frankreich sah man das anders. Als Ideal blieb die Koppe-
lung von Herrschaft, Gesellschaft und Konfession vorherrschend, wodurch sich im
17. Jahrhundert die Idee einer Entflechtung nur sehr ungleichzeitig durchsetzte.
Konfessionelle Ambiguitdt war zunichst stets von den Krifteverhiltnissen er-
zwungen, bevor sie theoretisch als Gewissensfreiheit, gestufte Kultfreiheit oder
begrenzt zu gewdhrende rechtliche Toleranz reflektiert wurde (Georg Calixt, Fran-
gois Véron, Théophile Brachet de La Milletiére, Gerhard Molanus, Leonard Busher,
Roger Williams, Johann Amos Comenius, Pierre Bayle, John Locke und andere).
Der Gedanke, der Staat sei nicht grundsitzlich verpflichtet, seine Untertanen auf
einem fest definierten Weg zum ewigen Seelenheil zu fiihren, setzte sich dort
am ehesten durch, wo spezifische Mehrheits- und Minderheitslagen ihn plausibel
erscheinen lieRen, am friihesten und eindringlichsten in England und den Nieder-
landen.

Zweitens haben die politischen Eliten die Bekenntniskimpfe unterschiedlich
gut fiir ihre eigene Erstarkung nutzen kénnen. In Rechnung zu stellen ist das
oftmals ungenaue Verhiltnis ihrer je eigenen konfessionellen Uberzeugungen zu
ihrer politischen Pragmatik. je linger je weniger erwiesen sich Strategien als er-
folgreich, die Bekenntnisenergien ungefiltert in politische Prozesse lenkten. Selbst
wer sich durchsetzen konnte, wie z.B. Ludwig XIV., zahlte dafiir einen extrem
hohen Preis.

75 Vgl. Hersche, Peter, MuBe und Verschwendung. Europdische Gesellschaft und Kultur im
Barockzeitalter, Freiburg/Br./Basel/Wien 2006, 112-152.
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Drittens erwies sich als bedeutender Einflussfaktor das Verhiltnis des Herrscher-
hauses zu einem starken oder schwachen Adel. Grundsitzlich wurden, wie die
Beispiele Frankreich und Polen-Litauen zeigten, starke Bindungen des Adels an
das Herrscherhaus denkbar, die es nicht ratsam erscheinen lieRen, iiber Glaubens-
dissidenz Unabhingigkeit und regionale Eigenstindigkeit zu verteidigen wie etwa
in Osterreich-Ungarn. Auf der anderen Seite haben aber Reformation und Konfes-
sionalisierung so starke religidse Verhaltenserwartungen in das Bild des guten
Herrschers eingetragen, dass die véllige Delegitimierung eines Herrscherhauses
liber das Thema Religion méglich wurde - siehe England.

Viertens zeigt die Unterscheidung zwischen Konfessionalisierung als Prozess
oder Projekt, in eine Beobachterperspektive iibersetzt, die enorme Diskrepanz zwi-
schen religidsen Idealisten und religiosen Pragmatikern. Erstere lebten asketisch,
duRerten in einer tendenziell gewalttitigen Sprache eine pessimistische Weltsicht,
betonten die Bedrohungen géttlichen Zorns und banden die Gnade der Erlsung
an sehr strikte Bedingungen; ihr Tonfall klang diister prophetisch. Im 17. Jahrhun-
dert war es entscheidend, ob und in welchem MaRe solche Stimmen sich durch-
Setzten und insbesondere bei den Regierenden Gehdr fanden. Sie konkurrierten
mit Eliten, die das als Uberhitzung brandmarkten. Deren aufgeschlossene intellek-
tualitit forderte die Wissenschaften; deren Lebenslust wie Luxus spiegelte ein
ausgeprigtes hochkulturelles Ausdrucksbediirfnis. Diese Eliten bekannten sich
konfessionell, weil und soweit das férderlich war. Extremismus aber lehnten sie
als unproduktiv ab. Solche Unterscheidungen lassen sich auch iiberall dort anwen-
den, wo starke politische Zentralkréfte fehlten. Verantwortungen und Strategien
realisierten sich dann in den vergleichsweise kleinen Kammern der Regionalitit,

Fiinftens: Die katholische Hierarchie hatte sich im 16. Jahrhundert aus grund-
sdtzlichen kanonistischen Erwigungen heraus gegen eine Vereinnahmung der Kir-
che durch die Staaten gewehrt, Lutheraner hingegen hatten schon in der Friih-
Phase der Reformation faktisch hingenommen - Widerstandsdebatten und
einzelne tapfere Konflikte hin oder her -, dass sie von fiirstlicher Protektion auf
Gedeih und Verderb abhingig waren. Reformierte betonten die Kirchen- und Ge-
Meindeautonomie; faktisch konnte das von quasi theokratischen bis zu quasi
Staatskirchlichen Strukturen fithren. Alles in allem machte das kaum einen Unter-
Schied, verglichen mit den vorreformatorischen Entwicklungen des (spét-)mittelal-
terlichen Christentums. Der Einfluss der staatlichen Gewalt wurde allenthaiben
Stérker. Mit Sikularisierung freilich hatte das nichts zu tun.

Sechstens war es von erheblicher Bedeutung, ob sich das komplexe und viel-
Stimmige Gedankengut von Gewissensfreiheit und Toleranz im Rahmen konfessi-
Oneller Friedensvereinbarungen oder gegen nationalreligiose Muster durch-
Setzte, Vergleicht man Frankreich, England und das Reich, dann zeigt sich: Der
Westfilische Frieden war in seinen religionsrechtlichen Regelungen ein europii-
Scher Sonderfall. Er erméglichte ein konfessionell getrenntes, dennoch enges
Zusammenleben in relativer Friedlichkeit. In Deutschland organisierte man zwar
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die territoriale Integritit, aber nicht mehr die nationale Identitét itber das Merk-
mal Konfession. In England und Frankreich blieb das Argument, politische Ein-
heit wurzele in religiéser Konformitit, fiir das Nationsverstdndnis von wesentlich
groBerer Bedeutsamkeit, obwohl es sich nicht oder nur unter hohen Kosten
durchsetzen lieR.

Siebtens hatte schon mit der Reformation und ihrer massenhaften Verbreitung
durch den Buchdruck die Bedeutung der sffentlichen Meinung fiir das religidse
Leben sprunghaft zugenommen. Das blieb im 17. Jahrhundert relevant, verschob
sich aber gegeniiber dem frithen 16. Jahrhundert. Damals hatte die lutherische
Theologie, Kirchenreform und Polemik ziemlich unisono den Ton angegeben. Die
Bekenntniskdmpfe im Luthertum auf dem Weg zum Konkordienbuch, der zweite
Abendmahlsstreit, die Pamphletistik des DreiRigjihrigen Krieges, die streitbare
Aufmerksamkeit, die im Katholizismus der sog. Ghaden- und der Jansenismus-
streit, unter den Evangelischen die Entstehung von Puritanismus, Naderer Reforma-
tie und Pietismus erregte (vgl. 3.2), machte Religion in immer neuen Wellen zum
Gegenstand des offentlichen Diskurses. Wahres Christentum war nicht beliebig -
beileibe nicht; denn sonst lieRe sich die Heftigkeit, mit der darum gerungen
wurde, schwerlich erkldren. Aber es war verhandelbar wie nie zuvor und darum
in der Pluralitit von Einzelgestalten auch viel weniger endgiiltig,

Achtens: Genau an dieser Stelle hing fiir den Zusammenhang von konfessionel-
ler Orientierung, herrschaftlicher Politik und sozialer Ordnung viel davon ab, wie
sich die sozialen und konfessionellen pressure groups im &ffentlichen Diskurs und
im politischen Handeln verhielten: In Frankreich und England etwa spielte der
Zusammenhang von konfessioneller und nationaler Identitt im 17, Jahrhundert -
ganz unabhingig vom Ergebnis - eine so groRe Rolle, dass sich die Aufkldrung im
18. Jahrhundert gerade gegen dieses Amalgam von Religion und Herrschaft wen-
den sollte. Die Aufklirung etablierte die Themen der Gewissensfreiheit und der
Toleranz eher gegen die mit dem Staat und dem Konigtum eng verflochtenen
Kirchen. Anders im Reich: Hier konnte das Modell des Westfilischen Friedens
nach und nach auch auf innerterritoriale Konflikte (Orthodoxie gegen Pietismus,
Akzeptanz von Mehrkonfessionalitit gegen die Normaljahrsregelung) iibertragen
werden, so dass das Potential fiir Pluralitit und Toleranz allenthalben, wenn auch
vielfach befehdet und missachtet, insgesamt mit den Kirchen und nicht gegen sie
stieg, Das sollte ihren Vertretern im Aufkldrungsdiskurs des 18. Jahrhunderts eine
wichtige Stimme verleihen.

Neuntens ist die Riickkehr zum Konzept ,Reformation und Gegenreformation’
auch darum keine gute Lésung, weil dies - wie die Verkniipfung von ,Konfessiona-
lisierung' und ,Sozialdisziplinierung' - vor allem auf Strategiebegriffe und Akkultu-
rationsschiibe top down setzt. Was wir aber im 17. Jahrhundert als besonders dyna-
mische Kraft beobachten, ist genau das Gegenteil: religidser Enthusiasmus bottorn
up. Gleichgiiltig wo man hinschaut: Die stiirmische Rezeption der Frémmigkeitsbe-
wegung um Johann Arndt im Luthertum, der Puritanismus und die Nadere Reforma-
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tie, der frithe Pietismus, der Jansenismus, sie alle entfalteten sich als religiosen
Bewegungen von unten, die mit enormer Energie und mit einer kompromisslosen
religidsen Vitalitit die Verflechtung von Bekenntnissen und Normen mit der Ver-
dichtung der staatlichen Macht in Frage stellten ~ mehr oder weniger erfolgreich.
Aber ihnen sollte im 18. Jh. die Zukunft gehéren.

Zehntens hatten sich die Eliten im 16. Jahrhundert wie nie zuvor bemiiht, unter
den Laien konfessionsgebundene Konformitit herzustellen, Stattdessen brach sich
im 17. Jahrhundert die Pluralisierung Bahn. Adels- und Bildungseliten konnten
sich ganz ihren Programmen und Projekten verschreiben, oder sie konnten und
wollten sich einen vor- oder iiberkonfessionellen Laxismus leisten, der die Grenzen
zwischen evangelischen und katholischen, orthodoxen oder dissidentischen Orien-
tierungen bewusst verwischte und den konfessionellen Radikalismus und sein Ge-
Wwaltpotential verachtete. Die Masse der einfachen Leute hatte weniger Spielraum.
Sie warfen sich entweder mit Enthusiasmus in die fromme Unbedingtheit, oder
Sie passten sich pragmatisch an. Man konnte auch eine duere Konformit4t prakti-
Zieren, die sich auf Leben und Uberleben konzentrierte, sich im Grunde aber nichts
sagen lassen wollte, Darauf ist im Folgenden einzugehen.

3. Religiése Bewegungen

3.1. Die evangelische Frommigkeitsbewegung und das ,,Wahre
Christentum* Johann Arndts

Um die wende vom 16. zum 17. Jahrhundert setzte die breite Kritik am Geist und
an der Praxis des evangelischen Kirchenwesens und an der Lebensform der Laien
einen Strom religiéser Initiativen frei. Dass das wahre Evangelium gegen die Ver-
duﬂkelungen des Mittelalters in die Mitte einer Reformation von Kirche und Be-

enntnis in ein helles Licht gestellt worden war, konnte nicht mehr geniigen. Die
Verinnerlichung der Laienreligiositit und der Wunsch, diese in der Erneuerung
der kirchlichen und sozialen Gemeinschaften als wirksam zu erfahren, sollte sich
n:Ch 1600 in einer zweiten reformatorischen Frommigkeitsbewegung Bahn bre-
chen,

Die ,,Gottseligkeit* war bei Luther und Melanchthon das deutschsprachige Aqui-
Valent zyr pietas, allerdings ohne programmatische Bedeutung. Erst um und nach
1600 erlebte der Begriff eine Hochkonjunktur: Mit diesem Stichwort nahmen so-
Wohl die Andachtsbiicher als auch die Hausmusiken und Seelenschitze der zweiten
Hilfte des 17, Jahrhunderts einen Autor auf, der mit besonderer Nachhaltigkeit

Frémmigkeitsverstindnis und die religidse Praxis des Protestantismus, weit
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iiber das Luthertum hinaus, beeinflusst hat: Johann Arndt und seine vier Biicher
,»Von wahrem Christenthumb, heilsamer Busse, wahrem Glauben, heyligem Leben
vnd Wandel der rechten wahren Christen [...]* (1605-1610). Zunichst einmal ist
Arndt als engagierter Teilnehmer jener pastoraltheologischen Effizienzdiskussion
wahrzunehmen, die ihre Enttiuschungen dariiber artikulierte, wie wenig vertieftes
Christentum die Reformation bei den Durchschnittschristen tatsichlich hervorge-
bracht habe. Arndt kritisierte die geistliche Fruchtlosigkeit der vergangenen Be-
kenntniskdmpfe. Auf der Strecke dieser sich in Streitschriften ergehenden Geistlo-
sigkeit bleibe ein lebendiger, tdtiger Glaube, der das Leben Christi in den Herzen
der Gldubigen einpflanze.

Arndt griff bei seiner Bestimmung des ,wahren Christentums“ kaum auf Luther,
dafiir aber umso intensiver auf vorreformatorische Gewihrstexte der spitmittelal-
terlichen Mystik zuriick. ,,Wahres Christentum® war nicht weniger als die Wieder-
herstellung des Ebenbildes Gottes in der menschlichen Seele. Die ersten drei Bii-
cher folgten dem in der Mystik zentralen Dreischritt der Reinigung (purgatio), der
Erleuchtung (illuminatio) und der Vereinigung der Seele mit Gott (unio mystica).
Arndt beschrieb eine Mystik der Heiligung, die durch Selbstverleugnung und das
Absterben des eigenen Willens zur Reinigung des Herzens, zu Demut und Gelas-
senheit, schlieRlich zum Schmecken der Gnade und zur wahren Gottseligkeit fiih-
ren sollte. Erst das vierte Buch, stark von der Naturspekulation des Paracelsus
(1493/94-1541) beeinflusst, geht dem Sechstagewerk der Schépfung als Quelle der
Gotteserkenntnis nach.”®

Das erste Buch verlangte daher, das, was die Schrift duerlich sage, miisse im
Menschen selbst innerlich erfiillt werden; die gegenwirtigen Streitigkeiten und
Kidmpfe, aber auch die Naturereignisse seien ein sicheres Zeichen der Endzeit und
des bevorstehenden Jiingsten Gerichts. Dem Urteil des gerechten Gottes kdnne der
Christ nur durch radikal asketische Abwendung von der Welt und rigorose innere
Umkehrkidmpfe entgehen. Dieser Ausgangspunkt hatte weder etwas mit sola scrip-
tura zu tun, weil fiir Arndt die Bibel nur der Anfangspunkt einer Begegnung mit
Gottes Offenbarung war. Noch hielt er daran fest, dass die Gerechtigkeit Gottes als
fustitia passiva zu verstehen sei, die dem Menschen die Rechtfertigung um Christi
willen umsonst zuspreche. Das zweite Buch stellte das Leben Christi nicht im
Rahmen der Bibel als Erldsungsgeschehen, sondern neben der Heiligen Schrift als
ethisches Vorbild der Tugend, Demut, Geduld und Abtétung dar. Das Leben Christi

76 Vgl. Brecht, Martin, Das Aufkommen der neuen Frémmigkeitsbewegung in Deutschland,
in: Ders. (Hrsg.), Geschichte des Pietismus, Bd. 1: Der Pietismus vom siebzehnten bis zum
friihen 18. Jahrhundert, Géttingen 1993, 113-203. Geyer, Hermann, Verborgene Weisheit.
Johann Arndts ,,Vier Biicher vom wahren Christentum" als Programm einer spiritualis-
tisch-hermetischen Theologie, Berlin - New York 2001, Wallmann, Johannes, Der Pietis-
mus. Ein Handbuch, Stuttgart 2005, 37-39. Rittgers, Ronald K., The Reformation of Suffe-
ring. Pastoral Theology and Lay Piety in Late Medieval and Early Modern Germany,
Oxford 2011, 218-263.
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war Spiegel des vom Christen selbst anzustrebenden heiligen Lebens. Allein die
imitatio Christi sei es, die den Menschen der géttlichen Natur Christi teilhaftig
mache. Luthers anthropologische Formel, der Mensch sei simul iustus et peccator,
von seinem eigenen Wesen her ganz siindhaft, im Zuspruch der Heilstat Christi
aber ganz gerechtfertigt, wurde zugunsten eines Aufstiegsmodells der Verklirung
und Verwandlung preisgegeben. Als wiederhergestelltes Ebenbild Gottes sollte er
den ,viehischen, irdischen, tierischen Geist* Adams ablegen und als tibernatiirliche
Neugeburt den himmlischen, géttlichen Geist Christi verkérpern. Das dritte Buch
erklirte Herz und Gewissen des Menschen zum Offenbarungsort dieses géttlich-
Menschlichen Vereinigungsgeschehens. Der so durch Gottes Gnade geformte Theo-
soph wurde dann im vierten Buch angeleitet, in einer an den Schopfungstagen
Orientierten Naturbetrachtung die im Kosmos verborgen wirkende Anwesenheit
Gottes zu erkennen.

Obwohl Arndt seine Gewihrstexte angepasst und sich umfinglich auf die Bibel
und die Bekenntnisschriften bezogen hatte, entbrannten schon zu seinen Lebzei-
ten heftige Debatten, ob er als orthodox oder hiretisch anzusehen sei. Nicht allen
Lesern mag das bewusst geworden sein, zumal dann, wenn sie zwar tief religics,
aber nicht im strengen Sinne theologisch gebildet waren. Der umfangreiche Text
war ja nicht fiir eine Lektiire am Stiick konzipiert, sondern fiir ein stets dhnliche
Denkfiguren und geistliche Haltungen einiibendes repetitives Lesen kurzer Ab-
schnitte in der Hausandacht. Nur wer das ,Wahre Christentum* auf seine Grundfi-
guren hin durchdachte, dem fielen die enormen Spannungen zu den normativen
Bekenntnistexten von 1577 und 1580 auf. Denn streng genommen war die BuRauf-
faSSUng Arndts als willentliches Werk, als menschliche Eigenleistung unter der
Gnade, angelegt. Er leitete daraus eine deutliche Wendung gegen das Expertentum
der akademischen Theologie und gegen die zugespitzten Schulstreitigkeiten ab,
Welche die zweite Hilfte des 16. Jahrhunderts bestimmt hatten. Buchgebrauch ar-
tikulierte sich stattdessen als Anleitung zur HerzensbuRe; Vergebung und Recht-
fertigung waren als Frucht dieser Leistung dargestellt. Der Glaube als reines Ver-
trauen auf Gottes Heilstat in Christus, den Luther als radikale Entlastung des
Siinders propagiert hatte, miindete, so sah Arndt das, einstweilen in nichts ande-
Tes als eine stoische Vertrauensseligkeit, die die Siinde nicht mehr ernst nahm,
Dagegen setzte er einen Begriff des lebendigen und titigen Glaubens, der dem
Spétmittelalterlichen Glaubensbegriff der fides caritate formata, dem durch die Liebe
8eformten Glauben (vgl. 1 Kor 13) sehr nahe kam.

Die Frage nach dem wahren Christentum war fiir Arndt mit dem richtigen
Bekenntnis noch nicht zureichend beantwortet. Daher wurde sein Andachtsbuch
2um Medium einer sich spiritualistisch auf das Gericht und das eigene Heil aus-
Yichtenden Innerlichkeit der seele, die gleichzeitig zu einer sittlichen Erneuerung

es Lebens fiithren sollte, sich von den Unvollkommenheiten der Amtskirche aber
®ntfernte, Wahres Christentum war jedenfalls mehr und anders als das, was er
im Kirchenbetrieb seiner Zeit vorfand, namlich die mystische ErschlieBung und
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lebendige Auslegung dieses von der Bibel ausgehenden geistgewirkten inneren
Wortes. Eine gereinigte Kirche und ihre frémmeren Gemeinden wiirden zum Sym-
bol und Indikator der innigeren Christen werden.

Es konnte daher nicht ausbleiben, dass der Erbauungsschriftsteller Arndt auch
in die Mithlen der orthodoxen Bestreitung geriet. Fiir die vielen anderen jedoch
wurde Arndts ,,Wahres Christentum® im 17, Jahrhundert zu schlechterdings dem
Grundbuch der lutherischen Individual- und Hausfrémmigkeit. Das ,,Wahre Chris-
tentum* erlebte zwischen 1605 und 1740 nicht weniger als 95 deutsche Ausgaben;
zahlreiche Ubersetzungen in praktisch alle europdischen Sprachen folgten. Mit
seiner ,Reform der Reformation" wurden in neuer Weise die Mystik, aber auch
der seit der Reformation ausgegrenzte kirchenkritische Spiritualismus in gewissem
Sinne in den evangelischen Kirchen heimisch. So wurde Arndt zum ,einfluss-
reichsten Lutheraner seit der Reformation“’”, indem er eine ganze Frommigkeits-
richtung und damit einen im 17. Jahrhundert massenhaft umgesetzten Typ re-
formorthodoxer Religiositit préigte. An Arndt wird exemplarisch sichtbar, wie aus
der in der Orthodoxie selbst aufbrechenden Kirchen- und Praxiskritik erhebliche
Impulse fiir das 17. Jahrhundert hervorgingen. Die Katastrophen des Dreifigjahri-
gen Krieges sollten hier verzoégernd, in den Verrohungen auch unterbrechend
wirken. Und gleichzeitig stellten die Erbauungs- und Postillenliteratur, das geistli-
che Lied und die Hausandacht auch Wege bereit, den Krieg innerlich zu bestehen.
Auch im katholischen Siiden hat Arndt vielfach begeisterte Aufnahme gefunden,
ein deutliches Signal, dass man sich in diesem mehrfach {iber die Konfessionsgren-
zen wandernden Christentumsverstindnis wiedererkennen konnte,

3.2. Der Puritanismus und die Nadere Reformatie

Nicht nur im deutschen Luthertum, sondern auch in England und den Niederlan-
den machte sich zu Beginn des 17. Jahrhunderts eine Bewegung bemerkbar, die
als ,Puritanismus* auf einem ernsthaften Christentum bestand, das sich nicht in
duRerer Konformitit und sorgloser Suche nach dem eigenen Wohlergehen er-
schopfte. Puritanismus war nicht der Weg eines fréhlichen, innerlich beruhigten
Christentums, sondern ein Kampf um Heilsgewissheit und Selbstdisziplin. Man hat
den Puritanern unterstellt, was sie eigentlich angetrieben habe, sei die quilende
Furcht, dass irgendwo irgendwer gliicklich sein kénnte.”®

77 Brecht, Aufkommen, 150.

78 MacCulloch, Reformation, 775. Vgl. Deppermann, Klaus, Der Englische Puritanismus, in:
Brecht, Martin (Hrsg.), Geschichte des Pietismus, Bd. 1: Der Pietismus vom siebzehnten
bis zum friihen achtzehnten Jahrhundert, Géttingen 1993, 11-55, van den Berg, Johan-
nes, Die Frémmigkeitsbestrebungen in den Niederlanden, in: ebd., 58-112.
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Das ist natiirlich iibertrieben. Die Bezeichnung ,puritans* war ein Schimpfwort, Alle
diejenigen, die sich in England mit dem im elisabethanischen Zeitalter entwickel-
ten staatskirchlich-episkopalistischen Status quo zufrieden gaben, storten sich an
dem Eifer junger Theologen und ihren nicht selten hochgestellten Anhingern.
Diese verlangten, reformierte Religion miisse nun endlich, nachdem die Gefahr
eines katholischen roll-back gebannt sei, zu wahrhafter Gottesfurcht und Kirchen-
zucht voranschreiten. Die Liturgie der anglikanischen Kirche atme nach wie vor
2u viel Katholizismus, Dem Wort Gottes und der Predigt werde nicht jener Stellen-
wert fiir die wahrhafte Bekehrung eingerdumt, der ihnen zukomme. Stattdessen
herrsche nach wie vor kultischer Ritualismus in der anglikanischen Staatskirche;
die im Book of Common Prayer strikt vorgeschriebenen Gewander und Zeremonien
der Geistlichen seien ,Gétzendienst' und verleugneten die Lehre vom allgemeinen
Priestertum, Das Genfer Gemeindemodell der Zusammenarbeit von Pastoren und
Altesten sei die einzige Mdglichkeit, ein wirklich erbauliches Leben der Christen
2u férdern. Die englische Staatskirche und das adlige Kirchenpatronat seien von
der apostolischen Urgemeinde so weit entfernt wie das verhasste Papsttum. Es
war nicht schwierig, das nachzuweisen. Zwischen Puritanern und Konformisten
war es schon gegen Ende des 16. Jahrhunderts zu hisslichen Kontroversen gekom-
men; die presbyterianische Gesinnung derer, die sich selbst als ,Godly' betrachte-
ten, lieR sich leicht als Staatsfeindlichkeit und Umsturz denunzieren. Aus der
Scharfen Verfolgung der Puritaner zogen die ersten Separatisten den Schluss, die
an den Staat gebundene Kirche Englands sei das Siindenbabel der Verworfenen,
In der Folgezeit zogen sich die Puritaner, die diesen radikalen Schluss nicht
Ziehen wollten, daher auf das Feld der Moral zuriick und publizierten kaum noch
Zu Fragen der Kirchenorganisation. Ausgehend von der Bundestheologie, die in
Ziirich Heinrich Bullinger und in Genf Johannes Calvin ausgebaut hatten,”® sahen
Puritaner wahre, das heiRt der Erlosung teilhaftige Christen nur in jenen, mit
denen Gott einen ,Bund der Gnade' (covenant of grace) schloss. Der ,Bund der
Werke' (covenant of works) verpflichtete auf das géttliche Gesetz; da niemand in
der Lage sei dieses ganz zu halten, konnte Gott jeden Menschen verdammen, den
®r auf diesem Wege des Bundesbruchs iiberfiihrte. Der Bund der Gnade hing also
engstens mit der reformierten Erwihlungslehre zusammen. Diese Lehre, erstmals
niedergelegt bei William Perkins (1558-1602), war darauf angelegt, Konformisten
2u liberfiihren und zu beschimen. Jeder Christ miisse sich selbst bestindig priifen,
ob er einen unbedingten oder nur einen zeitlichen Glauben habe, ob er aus Dank-
barkeit und Gottesliebe christlich lebe oder nur, um in seiner sozialen Umgebung
Richt anzuecken. Puritanismus war das theologische Antidotum zur politisch moti-
Vierten Unbestimmtheit des Anglikanismus. Und diese Variante reformierter Bun-
destheologie erwies sich auch in politischen Bedrohungslagen, persénlichen Kri-

—_—
7
% Vgl. Kaufmann 272-279.
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sen oder den harten Anforderungen der Amerika-Auswanderung als besonders
iiberzeugend. Damit konnte man konsequent leben, aber auch gewiss sterben.
Gleichzeitig war nicht zu iibersehen, dass hier auf der einen Seite eine radikal
pridestinianische Gnadenlehre und auf der anderen Seite eine ebenso radikale
Form der Selbstheiligung in widerspriichlicher Weise auf die Spitze getrieben wur-
den.®

Zum Kennzeichen der Puritaner wurde daher ein bestimmter Typus der Frém-
migkeitsliteratur, die zu intensiver Selbstbeobachtung und Selbstperformanz an-
regte. Lewis Bayly (1565-1631) hatte 1611 seine ,Practise of Pietie" verdffentlicht,
1628 war sie erstmals auf Deutsch erschienen. Die Schrift war mit den Zielen
Arndts eng verwandt: ,Directing a Christian how to walk that he may please God*.
Bayly entwarf eine durchgreifende Spiritualisierung des Alltagslebens, um der
drastisch ausgemalten gottlichen Verwerfung zu entgehen: Neben der intensiven
Pflege der Hausandacht empfahl Bayly die Bibellektiire fiir eine Hausvaterschaft,
die von der unablissigen Selbstbeobachtung und rigorosen Unterdriickung von
Siinde und Glaubensschwiche her das Leben der ihm Anvertrauten patriarchalisch
ordnete, exemplarisch heiligte und ein gutes Sterben vorbereitete.?! Auch Daniel
Dykes ,,The Mystery of Self-Deceiving: or, A discourse and Discovery of the Deceit-
fulnesse of Mans Heart” (1615, deutsch erstmals 1637 als ,Nosce te ipsum, Das
groBe Geheimnis des Selbst-Betrugs”) entfaltete ebenfalls eine Technik der Innen-
analyse, die besonders gefihrdete Menschentypen - reiche Weltlinge, selbstge-
recht Wohlansténdige, libertinistische Grobiane - wachriitteln wollte: Weder war
das zeitliche Wohlergehen ein Signal der Gunst Gottes noch durfte man sich auf
die Konventionen des Christseins oder gar die bloRe Zusage der Rechtfertigung
aus der Taufe und der Gnade allein verlassen. Alle Gefiihlsregungen, Liebe, Ver-
trauen und Freude wie Angst, Schmerz und Trauer mussten auf ihre genauen
Griinde hin ausgelotet werden: Wenn nicht die Demut und die Einsicht in die
Fehlbarkeit, sondern die Ehre und die Suche nach Stabilitit unsere Emotionen
leiteten, dann war in diesen Gefiihlen nicht Gott, sondern ein weltliches Empfin-
den am Werk. Auch spitere, fiir breite Schichten geschriebene Andachts- und
Erziehungsbiicher des Puritanismus wie John Bunyans (1628-1688) ,,Christian Be-
haviour” (1663), ,Pilgrims Process* (1678) und ,,A Holy Life* (1684) oder Richard
Baxters (1615-1691) ,,The Poor Man's Family Book“ (1674) sollten zunichst die
Mentalitit der Frommen in England und den Niederlanden, spater den deutschen

80 Vgl. Haykin, Michael A. G./Jones, Mark, Drawn into Controversie. Reformed 'l'heological
Diversity and Debates within Seventeenth-Century British Puritanism, Géttingen 2011-
Lamont, William, Puritanism and Historical Controversy, Montreal/London/BuffalO
1996. Durston, Christopher/Eales, Jaqueline (Hrsg.), The Culture of English Puritanism
1560-1700, New York 1996.

81 Vgl. Trueman, Carl, Lewis Bayly (1631) and Richard Baxter (1615-1691), in: Lindberg:
Carter (Hrsg.), The Pietist Theologians. An Introduction to Theology in the Seventeent:
and Eighteenth Centuries, Malden/Oxford/Carlton 2005, 52-67,
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Pietismus zur Zeit Philipp Jakob Speners beeinflussen, indem sie auf die ,Heiligung
des Lebens und Spiritualisierung des Haushalts“ dringten und alle Erkenntnis auf
Glaube, Siindenbewusstsein und BuRe zuriickfithrten.?? Puritaner sahen sich, ob
sie in England blieben oder nach Neu-England auswanderten, als auserwihltes
Volk, das berufen sei, inmitten der staatskirchlichen Halbherzigkeiten oder in den
Widrigkeiten der Neuen Welt eine Gott wohlgefillige Bundesgemeinde, eine escha-
tologische Stadt auf dem Berge (Mt. 5,14) zu griinden. Sie formierten innerhalb
der Church parishes eigene Bundesschliisse, in denen sie sich wechselseitig auf ein
Leben als godly people verpflichteten. Auch hier spielte die Rezeption der Mystik
eine erhebliche Rolle.

Mit seiner Idee der Sonntagsheiligung beschwor der Puritanismus erhebliche
soziale Konflikte herauf. Die derben Vergniigungen der englischen Freizeitkultur
Waren auch ein Ausdruck sozialen Zusammenbhalts, der durch den raschen Wandel
der Agrarverfassung und durch den Zuwachs an Armut und Bettel ohnehin be-
droht war, Puritaner wollten Tanz, Spiel, Wettkampf und Gelage ersetzt sehen
durch die Aufwertung der familidren Hauslichkeit, fromme Lektiire, geistliche Er-
bauung und Werke der Nichstenliebe. Schnell gerieten sie in den Verdacht, Protes-
tantismus mit Freudlosigkeit und Kopfhingerei zu identifizieren. Als in England
mit kéniglicher Protektion der Arminianismus erstarkte (vgl. 2.3 und 2.5), sahen
Puritaner mit der Herrschaft des Antichristen die letzten Zeiten heraufziehen. Die
Cromwell-Ara bescherte dem Puritanismus einen gewaltigen Auftrieb, der sich
aber angesichts der nachfolgenden politischen Turbulenzen bis hin zur Glorious
Revolution kaum verstetigen lieR. Eine Mehrheit der Bevélkerung vermochten die
Puritaner nie hinter sich zu bringen.

Neben der Andachtsliteratur wurde auch das Tagebuch zu einem Medium puri-
tanischer Frémmigkeit, das auf den Pietismus vorausverwies. Strenge Gewissenser-
forschung und stete Beobachtung des eigenen Heilsweges sollten Verinnerlichung,
Leidensfaihigkeit und Ergebung in den géttlichen Willen fordern. Selbstverleug-
ung war die strikte Voraussetzung jeder Selbstheiligung, die Kreuzigung der Welt
der Anfang des Weges ins Jenseits. Uber den Perkins-Schiiler William Ames (1576~
1633) vermittelte sich diese bundestheologisch inspirierte Frémmigkeitskultur in
die Niederlande; eine ,,nadere Reformatie* sollte eine echte Reformation des Lebens
"éher' und ,weitergehend* heranfiihren an eine persénlich erfahrbare Glaubenser-
Weckung und eine authentisch vollzogene Ernsthaftigkeit des Alltags. Anders als
in England blieb die nadere Reformatie frei von separatistischen Tendenzen. Sie
Stellte auch das Verhiltnis von staatlichen Strukturen und ,herrschender Kirche*
Nie in Frage. Aber dhnlich wie die Puritaner in den englischen parishes entwickel-
ten die Erweckten der Niederlande eigene Formen der Vergemeinschaftung. Sie
8rlindeten Konventikel, die sich bewusst von den zahlreichen ,Unbekehrten’ ab-

\\—-
82 Vgl. Bach-Nielsen 625-628.
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wandten und in eigenen Zirkeln Bibelauslegung, Gebet und Gesang pflegten. Pra-
gend fiir die nadere Reformatie wurde eine skrupulése Abendmahlspraxis. Pfarrer
vom Typ des charismatisch erweckten Jodocus von Lodensteijn (1620-1677) in
Utrecht verweigerten schlielich jegliche Abendmahlsfeier, um nicht ,Perlen vor
die Sdue zu werfen' (Mt. 7,6). Alles das war, je nachdem, wie man zu den Debatten
der 1990er Jahre steht, entweder bereits Teil einer pietistischen Bewegung in Eu-
ropa, oder Material zu ihrer Entstehung in Deutschland.

3.3. Der Jansenismus

Im Frankreich des Angien Régime waren sich alle Stinde - Kénigtum und Adel,
Klerus und dritter Stand - die ldngste Zeit einig in dem Bestreben, den Einfluss
des Papstes auf das kirchliche Leben in Frankreich zuriickzudringen. Ludwig XIV.,
darin durch die Schriften der Theoretiker der absolutistischen Souverénititslehre
wie des Kardinals Armand-Jean de Richelieu (1585-1642) bestdrkt (vgl. v.a. dessen
~Testament politique"), beanspruchte auf einer Generalversammlung des franzosi-
schen Klerus 1682 simtliche Regalienrechte. Diese Politik war geeignet, den Adel
iiber verlockende Amter eng an den Hof zu binden. Sie verlagerte aber auch ein
eigentlich seit dem Konziliarismus schwelendes zentrales Problem der Ekklesiolo-
gie: Es ging nun nicht mehr darum, wie sich die Jurisdiktionsgewalt des rémischen
Stuhls zur Autonomie der Territorialkirchen verhielt. Vielmehr versuchte Papst
Innozenz XI. (*1611, 1676-1689) in erbitterten Auseinandersetzungen mit Lud-
wig XIV. die Verdringung des HI. Stuhles zugunsten der Kénigsrechte zu verhin-
dern. Jacques Bénigne Bossuet (1627-1704), durch Kénigsgunst Bischof, Prinzener-
ziecher und Primas der franzosischen Bischofe geworden, rechtfertigte in vier
Artikeln der ,Declaratio cleri Gallicani“ bzw. der ,,Déclaration des quatre articles" (1682)
das Gottesgnadentum des absoluten Kénigtums, das in weltlichen Dingen keiner
kirchlichen Gewalt unterworfen sei. Die Vollgewalt des Apostolischen Stuhls be-
ziehe sich allein auf Glaubensfragen und sei durch die Autoritit der Generalkonzi-
lien begrenzt. Der Gallikanismus war in allen Klerikerseminaren und theologischen
Lehranstalten Frankreichs unangefochtene Grundlage der Priesterausbildung. Ver-
treter der gallikanischen Ideologie waren tendenziell Feinde der Jesuiten, die als
rémische Infiltrationstruppe galten. Wo aber die Kénigskirche in Frage stand, wa-
ren sie zur pragmatischen Zusammenarbeit mit den Jesuiten wie ihren Gegnern
bereit, ohne die zugrundeliegenden theologischen Probleme als vorrangig zu gé-
wichten.

Damit spielte der Gallikanismus eine bedeutsame, aber uneindeutige Rolle, als
sich Frankreichs Kirchen- und Innenpolitik im Jansenismusstreit spaltete. Hier
verschrinkte sich die Kirchenpolitik auf komplexe Weise mit Grundentscheidun-
gen der Theologie und der daran anschlieRenden Auffassung vom religiésen Le-
ben. Die Auseinandersetzung hatte sich urspriinglich in der Mitte des 17. Jahrhun-

442



3. Religiése Bewegungen

derts an der Universitit Leuven entziindet, dann aber rasch nach Frankreich,
insbesondere nach Paris {ibergegriffen.®> Von vornherein waren die Parteiungen
zwischen Jansenismus und Anti-Jansenismus auch ein Stellvertreterkrieg um den
Einfluss der Jesuiten auf die Universititstheologie, die Priesterausbildung und die
Gestaltung der nachtridentinischen Kirche insgesamt. Was im Reich relativ harmo-
nisch verlaufen war, weil die Jesuiten im Mutterland der Reformation auf keinerlei
ernstzunehmende Reformkonkurrenz mehr trafen, gestaltete sich in den spani-
schen Niederlanden und in Frankreich als harter Konkurrenzkampf zwischen der
Societas Iesu, Anhingern der ,alten’ mendikantischen Universitdtsorden und Welt-
Klerikern. In solchen Auseinandersetzungen waren Héresievorwiirfe wohifeil und
Wurden durchaus auch instrumentell eingesetzt. Die Leuvener Theologen, unter
thnen Cornelius jansenius (1585-1638) mit seinem posthum publizierten Werk
nAugustinus* (1640), vertraten den anthropologischen Pessimismus des patristi-
schen Spitwerks des Augustinus. Sie stellten sich mit groRer Ernsthaftigkeit der
Frage, wie die unvorhersehbare gttliche Gnadenwahl - Annahme zur Erlésung
oder Verwerfung - sich im christlichen Leben abbilden kénne, ja miisse. Der erb-
Stindlich korrumpierte Mensch werde von sich aus immer einer irdischen, materia-
listischen und egoistischen Grundhaltung anhidngen; nur die stetig wirksame
Gnade Gottes (gratia efficax) kénne sein Handeln auf die Seite der Gottesliebe und
des Guten ziehen. Auf der anderen Seite des Streits standen die Jesuiten, die von
den Exerzitien des Ignatius und von der Rationalitit der Ratio studiorum her dem
Menschen in anthropologischem Optimismus die Freiheit einer verniinftigen Wahl
des moralisch guten Lebens zutrauten (vgl. z.B. Louis de Molina, ,Liberi arbitrii
Cum gratie donis ... concordia®, 1588). Dieser anfinglich rein schultheologische Dis-
Sens hatte erhebliche Folgen fiir die christliche Moral, vor allem hinsichtlich der
Frage, in welcher Weise ein moralisch zweifelhaftes Gesetz den Menschen ver-
Pflichte, pie Jesuiten vertraten den Probabilismus (lat. probabilis: annehmbar,
Wahrscheinlich): Ist eine Handlungsweise umstritten, so kann sie moralisch erlaubt
sein, wenn bewihrte Autorititen oder gute Griinde fiir sie sprechen. Denkt man
Von einem Menschen her, der eigentlich stets das Gute sucht, ist das eine Position,
die von selbstquilerischer Recherche der stets noch besseren Griinde entlastet.
Man konnte aber, und das taten insbesondere die Jesuitengegner, den Probabilis-
Mus auch so deuten, als werde hier dem Menschen erlaubt, in subjektiver Sicher-

eit gute Griinde vorzuschieben, um auch sehr zweifelhaftes, ja unmoralisches
Verhalten zy rechtfertigen oder in der Beichte zu sanktionieren. In der allgemei-
Nen Jesuitenpolemik des 17. und 18. Jahrhunderts wurde der Probabilismus stets

\\_

8 Vgl. Burkard, Dominik/Thanner, Tanjs (Hrsg.), Der Jansenismus - eine :kat!lollsche ljdm-
sie'? Dag Ringen um Gnade, Rechtfertigung und die Autoritit Augustins in der Frithen
Neuzeit, Miinster 2014, 1-192. Strayer, Brian Eugene, Suffering Saints. Jansenists and
COnVulsionnalres in France 1640-1799, Eastbourne 2008. Cottret, Monique, Jansénismes
et lumidres, paris 1998, Chantin, Jean Pierre, Le Jansénisme, Paris 1996.
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als Laxismus ausgelegt, dem letztendlich alles, selbst die Verschwérung gegen
den Herrscher, mit fadenscheinigen Griinden als erlaubt erscheinen kénne; kein
Jesuitentheologe hat das je vertreten. Doch in bewusster Absetzung von diesen
Zuspitzungen waren die Jansenisten Anhinger des tutioristischen Arguments (lat.
tutior: sicherer): War eine moralische Verpflichtung zweifelhaft, musste sie umso
gewissenhafter beachtet werden; der jansenistische Frommigkeitsstil war der Ges-
tus demiitiger und asketischer Ernsthaftigkeit und skrupuldser Selbsterforschung,
damit aber auch ein Tor zum religiésen Individualismus und Rigorismus, der das
korporativ Barocke als frommes Brimborium und Beméntelung des ethischen Rela-
tivismus verachtete. Er stellte damit genau jenes System in Frage, das den Jesuiten
am Herzen lag, aber auch ihre soziale Stellung sicherte: den Verstand zu bilden
und den Willen zu stirken, um ihnen im Zusammenwirken mit der géttlichen
Gnade den Heilsweg des Menschen anzuvertrauen; fiir jedes Versagen trat dann
ein kirchlich garantierter Heilsschatz ein, der sich zeremoniell eindrucksvoll medi-
alisieren lieR. Ein strenger Augustinismus hingegen wollte sich dem in Christus
vermittelten Heilswillen Gottes in geistlicher Selbstbescheidung fiberlassen und
musste daher die sakralinstitutionelle Heilsvermittlung der tridentinischen Ekkle-
siologie stets relativieren. Kehrseite der gnadentheologischen Prinzipien war ein
ethischer Rigorismus zur Erneuerung des Christentums, der den allseitigen sakra-
mentalen Pragmatismus routinierter Alltagspastoral verachtete. Jansenius war fiir
die Hiretisierungspolitik der Jesuiten nicht nur als Augustinist interessant, son-
dern auch, weil er energisch die hergebrachten Rechte der Leuvener Universitét
und ihrer theologischen Fakultit gegen die bildungspolitischen Expansionswiin-
sche der Societas lesu verteidigt und dafiir den Schulterschluss mit der spanischen
Regierung in Madrid und den spanischen Theologen in Valladolid, Alcal3 und Sala-
manca gesucht hatte. Es war also schon in jener frithen Phase, in der sich alles
noch in den spanischen Niederlanden abspielte, jede Menge Politik im theologi-
schen Handgemenge.

Der symbolische Ort jansenistischen Lebens in Paris war die Zisterzienserinnen-
abtei Port Royal des Champs, die seit 1609 von der Abtissin Angélique Arnauld
(1591-1661) im Sinne der ,parti dévot" des Jean Duvergier de Hauranne, Abt von
Saint-Cyran (1581-1643) und des Kardinals Pierre de Bérulle (1575-1629) refor-
miert worden war. Antoine Arnauld (1612-1694), Bruder der Abtissin, zog mit
seinem Traktat ,,De la frequente Communion” (1643) die gnadentheologischen Ausei-
nandersetzungen als Problem der Beicht- und Eucharistiepastoral auf eine dem
breiten Publikum zugéngliche offentliche Ebene. Port Royal war der Mittelpunkt
eines agilen und einflussreichen Netzwerkes, welches die Leuvener Augustinisten
mit Gelehrten der Sorbonne und Vertretern der koniglichen Beamtenschaft, insbe-
sondere an den Konigsgerichten (Parléments) verband; Blaise Pascal (1623-1652)
iiberzog in seinen anonymen , Lettres provinciales“ (seit 1656) den jesuitischen seel-
sorgestil mit beiendem Spott. Gerade weil die Lettres 1660 der kéniglichen Zensur
unterworfen und &ffentlich verbrannt wurden, galten sie als jansenistischer Pro-
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grammtext, entfalteten noch nach Jahrzehnten eine enorme Wirkung auf die Reli-
gionskritik Voltaires (1694-1778) und Jean-Jacques Rousseaus (1712-1788) und lie-
ferten Munition fiir die Unterdriickung der Jesuiten. Aber die Gruppen um Port
Royal verkdrperten auch einen bedeutsamen Wandel der religiésen Mentalititen:
Sie werteten die Stellung der Laien auf, wiirdigten die theologische Kompetenz
von Frauen (insbesondere der standhaft opferbereiten Zisterzienserinnen), forder-
ten einen unmittelbaren Zugang der Laien zur Bibel und eine volkssprachliche
Liturgie und entwickelten eine die Kindheit ernst nehmende Schulpidagogik.

Zu einem héchst widerspriichlichen Politikum wurde der Jansenismus, weil er
von seinen Grundgedanken einer Religiositit der inneren Ein- und Umkehr her
Zwar antijesuitisch, aber auch antigallikanisch war. Jansenius selbst hatte sowohl
die Dominanz der Societas Iesu in der posttridentinischen Ara als auch die hegemo-
hialen Ambitionen der Krone und damit die Kirchenpolitik Kardinal Richelieus
scharf angegriffen. AuRerdem hatte Jansenius die Koalition Richelieus mit den
Protestantischen Machten im Reich wihrend des Dreifigjihrigen Krieges - und die
Schrecklichen Folgen, die das fiir seine Heimatregion Leuven und die spanischen
Niederlande insgesamt gehabt hatte ~ als gewissenlos und areligios verurteilt. Er
hatte dabei kein Blatt vor den Mund genommen und den Ersten Minister des
franzésischen Konigs offen herausgefordert (,,Mars gallicus”, 1635). Richelieu, kei-
Neswegs zimperlich in solchen Fragen, hatte sich sofort auf die Seite der jesuiti-
Schen Hiretisierung des Jansenius gestellt und Duvergier als einflussreichen Ver-
ittler des Jansenismus um Port Royal ohne viel Federlesens einkerkern lassen,
und zwar als Agent eines hochverriterischen Komplotts gegen die Kirchenhoheit
der Krone, Ludwig XIV. war auf Betreiben seines Nachfolgers, des Kardinals Jules
Mazarin, und der jesuitenfreundlichen Partei mit zwei polemischen Argumenten
ﬁbeFZeugt worden, der Jansenismus sei staatsgefdhrlich. Erstens bedrohe er die
Superioritit der Krone iiber die Kirche; zweitens vertrete er eine Lehre, die den
Zusammenhang von Kénigtum, Gesetz und Glauben (,un roi, une loi, une foi*) zu
SPalten drohe, Nachdem das Edikt von Fontainebleau (1685) die hugenottische
Bedrohung hatte bewiltigen sollen, schien nun die jansenistische Bewegung er-
Neut die religigse Einheit des Staates in Frage zu stellen. Es gelang, die Gnaden-
ehre der Jansenisten offiziell als calvinistisch-hugenottisch zu denunzieren;
8leichzeitig untergruben diese Kampagnen nachhaltig die Autoritat des Kénigtums
Wie des kirchlichen Lehramtes.

Auf Veranlassung der Jesuiten und Ludwigs XIV. wurde der Jansenismus in sei-
Nen verschiedenen Vertretern mehrfach papstlicherseits verurteilt, endgiiltig in
der ByJle Unigenitus (8.9.1713).% Damit lief der Jansenismusstreit ins 18. Jahrhun-

ert hiniiber: Alle Angebote der jansenisten, den Konflikt still in der Schwebe zu
alten (sog, | silence respectueux"), wurden abgelehnt. Die Jansenisten entfachten

\——
8 vyl Ceyssens, Lucien, Le sort de la Bulle Unigenitus, Leuven 1992.
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daraufhin eine breite, trotz Verboten bis in die 1770er Jahre nicht mehr abebbende
Diskussion um den Glauben, die Kirchenrechte des Konigs und die Verfassung des
Landes. SchlieRlich sanktionierte der Kénig Port Royal als symbolischen Ort der
Bewegung duferst hart, um ihn dann zu evakuieren und dem Erdboden gleichzu-
machen (1709-1713). Diese Politik des Kénigs war nach innen hin gallikanisch,
benotigte aber paradoxerweise fiir die Lehrverurteilungen die Hilfe des Papstes.
Als Ludwig XV, die Bulle Unigenitus 1730 in Anwendung des ersten Artikels der
Gallikanischen Deklaration zum Staatsgesetz erklirte, wandelte sich der Konflikt,
der als innerkatholische Schuldebatte um gnadentheologische Spezialfragen be-
gonnen hatte, zu einer generellen Infragestellung der traditionellen Autorititen:
Die Jansenisten’ und die ,Gallikaner* - oder jene, die sich dafiir hielten - verban-
den sich gegen die Allianz von Krone und pépstlichem Lehramt. In verschiedenen
Spielarten und unter wechselnden Koalitionen assoziierten wortméchtige Teile der
franzdsischen Eliten mit der augustinischen Ernsthaftigkeit der Frommen einen
antiabsolutistischen, antijesuitischen und antirémischen Affekt, der das pépstliche
Lehramt und seinen Anspruch auf einen ,unfehibaren' Lehrentscheid insgesamt in
Frage stellte: Wenn der Papst Lehren des Augustinus verurteile, helfe nur noch
eine Appellation an ein allgemeines Konzil (Appellanten). Aber auch die starke
Stellung der franzésischen Krone schien durch den unziemlichen Pakt mit Jesuiten
und Kurie zutiefst kompromittiert; die Gallikaner, die bislang mit dem Konig gegen
Rom votiert hatten - Gerichts- und Ratsherrn, Rechtsanwilte, andere Mitglieder
der Bildungselite -, verkniipften ihre Autonomieinteressen nun mit den Jansenis-
ten. Die wichtigsten innenpolitischen Gegner des Kénigs wurden die Parléments,
die koniglichen Obergerichte in Paris und in den Provinzen. Da die Stindever-
sammlung (Ftats généraux) seit 1614 nicht mehr einberufen worden war, verstan-
den sich die Parléments zunehmend als legitime Vertretung der Rechte und Freihei-
ten des Landes. Alle neuen Gesetze erlangten erst Rechtskraft, wenn sie von den
Obergerichten rezipiert worden waren. So konzentrierte sich in den Parléments
nicht nur die Autonomie der Regionen, sondern auch die anti-zentralistische Be-
harrungskraft der traditionell Privilegierten gegen die ,Ministerdespotie' des Ho-
fes. Der Gallikanismus wurde dadurch uneindeutiger denn je: Selbstindigkeit der
Bischofe fiir eine frithaufgeklart individualistische Intensivierung des Christlichen
gegen die iiberkommenen Religiosititsstilen verpflichteten Einflussversuche
Roms - auf diesen knappen Nenner lieBen sich jene gedanklichen Gemeinsamkei-
ten bringen, welche die spiter als ,Gallikanismus* firmierenden Haltungen zeitge-
nossisch bestimmten. Mit Theologie, gar mit den sehr spezifischen Ausgangsfragen
und ihren pastoralen Folgewirkungen, hatte das alles nicht mehr viel zu tun. wel-
che Rolle das Kdnigtum in dieser eigenstindigen franzdsischen Bischofskirche
spielen sollte, dariiber war keine Einigkeit mehr herzustelien, weder am Hof noch
unter der Beamtenschaft, an den Obergerichten oder an den Universititen, am
wenigsten an der Sorbonne, erst recht nicht im Episkopat, unter den Geistlichen
und religids engagierten Laien. Es gab die einen Gallikaner, die die Kdnigsgunst
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weiterhin auf ihre Miihlen lenkten, aber auch jene anderen, die die verfemten und
verfolgten Jansenisten schiitzten und verteidigten. Diese Dissoziationen gehéren
zur Vorgeschichte der Religionskonflikte der franzdsischen Revolution, weil sie
nicht nur die papstliche, sondern auch die kénigliche Autoritit als geistlichen und
politischen Despotismus nachhaltig in Frage stellten. Der Jansenismus war also
einerseits eine religiése Bewegung, andererseits aber auch das Politikum franzssi-
scher Innenpolitik schlechthin an der Wende vom 17. zum 18. Jahrhundert.

4, Kulturen - Praktiken - Mentalitdten

4.1, Die Geistlichen und die Heilsmedialitit ihrer Kirchen

Unabdingbare Voraussetzung einer verinderten Frommigkeit und Glaubenspraxis
der Laien war die Formung des Pfarrklerus im Sinne des Tridentinums: die Verbes-
serung seiner Ausbildung und Versorgung und die Intensivierung seiner Amtsaus-
libung in Liturgie, Predigt und Sakramentenspendung. Denn die Pfarrei war der
eigentliche und urspriingliche Ort religidsen Lebens fiir die Religiositét der Vielen
in gegenseitiger Verwiesenheit von Pfarrer und Parochianen, Die Reichweite eines
tridentinischen’ Katholizismus musste sich - jenseits allen Reformeifers geistli-
cher und weltlicher Obrigkeiten - auf der Ebene der Kirchspiele erweisen.

Das Bild, das von den vorreformatorischen Pfarrern gezeichnet wird, ist im
Wandel, Bis in die frithen 1980er Jahre hatte man die Geistlichen des 15. Jahrhun-
derts bewusst heruntergeschrieben: evangelischerseits, um die Reformation als
Notwendigen Neuaufbruch erweisen zu kénnen, katholischerseits, um die Refor-
Mation als wenn schon nicht notwendig, dann doch wenigstens historisch versteh-
bar plausibilisieren zu kénnen. Hitte die Reform der Kirche, die das 15. Jahrhun-
dert in Angriff nahm, raschere Erfolge gezeitigt, so lautete die These, dann wiire
ein Martin Luther moglicherweise niemals zum Reformator geworden. Man

rauchte also die Negativfolie eines unziichtigen und ungebildeten Klerus, um den
8rassierenden Antiklerikalismus und den humanistischen Spott als Legitimation
oder Wwenigstens Erklirung des Umbruchs nach 1517 verarbeiten zu kdnnen, Dabei
8ab es nicht wenige Indizien, die diese dunkle Folie schon damals in Frage stellten,
Die ausfiihrlichen Debatten iiber Klerusreform, die den Humanismus und den Sy-
Nodalismus des 15, und frithen 16. Jahrhunderts begleiteten, waren eher Vorzei-
chen als Hemmnisse des durchgreifenden Wandels, der nach 1550 beginnen sollte.
Man wird also eher davon ausgehen miissen, dass die Zeugnisse iiber die religidse
In'iensivierung und iiber den gleichzeitigen klerikalen Schlendrian und Antikleri-
lismus nebeneinander giiltig sind: An der Pluralisierung der Frémmigkeit hatte
i€ plurale Lebensweise des Klerus Anteil. Fiir die Konfessionalisierung der Geist-
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lichkeit ist also in katholischen und evangelischen Regionen eine substanzielle
Gemeinsamkeit zu gewirtigen: namlich mit den Pfarrern beginnen zu miissen, die
nun einmal da waren. Ein Unterschied ist freilich von Beginn an in Rechnung
zu stellen: Die reichsstidtische Reformation hatte viele der urbanen Welt- und
Ordenspriester zu einer evangelischen Amtsiibernahme gefiihrt; ein katholischer
Stadtklerus musste sich zu groRen Teilen neu erfinden. Auf dem Land diirften die
Ausgangsbedingungen sehr dhnlich gewesen sein.

4.1.1. Katholische Priester: die Professionalisierung einer
geistlichen Elite

Das Konkubinat als familiendhnliches Zusammenleben der Priester mit Frau und
Kindern hat sich in den jiingeren Forschungen nicht als moralischer Defekt, son-
dern als Bestandteil von Versorgungs- und Amtersicherungsstrategien erwiesen.®
In regelrechten Priesterdynastien brachten Pfarrer ihre S6hne und Neffen mit
Hilfe der Patronatsherren in die Amtsnachfolge, wahrend ihre Tochter wiederum
als Priesterfrauen lebten, so dass die Versorgung einer gréBeren Verwandtschafts-
gruppe durch kirchliche Amter im regionalen Umfeld gesichert war. Frauen spiel-
ten in den Pfarrfamilien eine mafgebliche Rolle: Die der - meist bduerlichen -
Haushaltung vorstehende Mutter des Pfarrers und dessen zur Haushilterin und
Mutter aufgestiegene Magd fiihrten die Wirtschaft unter Hinzuziehung von Knech-
ten, weiteren Médgden und heranwachsenden Kindern.

Genau diese Lebensweise wurde im spiten 16. und im 17. Jahrhundert tiefgrei-
fend verdndert. Der Priester war nun weniger an einen Sozialraum der Familie,
der gegenseitigen Patronage und des Klientelwesens, stattdessen jedoch weit aus-
schlieBlicher an seine geistliche Obrigkeit gebunden. Die Beziehungsnetze trugen
nur dann tiber den Beginn des 17. Jahrhunderts hinaus, wenn sie auf tridentini-
scher Grundlage umgestaltet wurden. Familiaritit und formale Qualifikation stell-
ten keinen Gegensatz mehr dar, sondern begannen einander zu erginzen. Zéliba-
tir lebende Pfarrer forderten nicht mehr ihre Séhne, sondern ihre Neffen und
GroRneffen, indem sie deren Ausbildung finanzierten oder iiber die Stiftung von
Familienvikarien den Weihetitel und den Einstieg in das priesterliche Amt sicher-
ten. Im Vergleich zu den Landpfarrern ist iiber eine Sozialgeschichte gebildeter
stadtkleriker noch wenig bekannt. Die Forschung hat das Profil des evangelischen
Geistlichen vorrangig von dieser Gruppe her entwickelt; fiir katholische Stidte ist
unser Bild hingegen noch sehr unscharf. Wer stellte, neben Jesuiten und Kapuzi-
nern, die Prediger und Liturgen fiir eine gehobene Klientel? Wer schrieb die Pre-
digtpostillen und Andachtsbiicher? Wer gestaltete die Titigkeit der bischéflichen
Verwaltung? Wen versorgten stidtische Kollegiatstifte und wozu? Gerade diese

85 Vgl. Holzem, Christentum, 331-356 (dort auch Literatur). Hersche, MuRe, 247-318.
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Gruppe, die Ordensgeistlichen eingeschlossen, ist als Tragerschicht tridentinischer
Stadtreligion nur liickenhaft greifbar.

Die wichtigsten Funktionen unterhalb der adligen Domkapitel nahmen Priester
meist biirgerlicher Herkunft wahr. Ministerialadel und Ritterschaft wurden mit
dem Aufkommen der Jesuitenschulen und -universititen von studierten Biirgerli-
chen verdringt. Diese Gruppe vertrat entschieden und offentlich den von Trient
und Jesuitenorden gepragten religiésen Stil. Das Trienter Konzil hatte verlangt,
dass Kanoniker an den Kathedralkirchen Magister der Theologie oder Doktoren
des kanonischen Rechts zu sein hatten.?¢ Diese Bestimmungen erfiillte der Adels-
klerus nur partiell. Stattdessen drangen nun die entsprechend ausgebildeten biir-
gerlichen Priester in die Stadtseelsorge und die bischéfliche Verwaltung und Ge-
richtsbarkeit vor. Der Stadtklerus ldsst somit ein Sozial- und Bildungsprofil
Vermuten, welches der weit besser untersuchten evangelischen Geistlichkeit weit-
gehend entsprach: Diese Priester aus fithrenden biirgerlichen Familien kombinier-
ten akademische Professionalitit mit guten Beziehungen zum adligen Hochklerus.
Dieses soziale Profil verinderte zusammen mit der besseren Ausbildung auch die
geistliche Amtsfiihrung. Die Mischreligiositit, die zwischen katholisch und evange-
lisch nicht genau unterschieden hatte, wich einer klaren konfessionellen Orientie-
fung, Die Reform des Amtes vollzog sich in jenem Spannungsfeld, das sich zwi-
schen den Satzungen von Trient, der materiellen Lage und der gesellschaftlichen
Rolle des Priesters in einer meist lindlichen oder kleinstidtischen Gesellschaft
erstreckte.

Trient hatte das in die biblische Metapher des ,guten Hirten' (pastor bonus)
gekleidet. Nichts gebe es, so hatten die Konzilsviter von Trient formuliert, ,was
andere fortwihrend mehr zur Frémmigkeit und zum Dienste Gottes anleitet, als
das Leben und das Beispiel derjenigen, welche sich dem géttlichen Dienste geweiht
haben <87 Neben den Reformdekreten begriindeten sowohl das Messopferdekret®®
als auch das Dekret ilber das Sakrament der Weihe®® die besondere Wiirde der
Geistlichen mit ihrem gottlichen Dienst. Eucharistie und Bue standen hier in
besonderer weise im Mittelpunkt. Der romische Katechismus schilderte die Konse-

ations-, Binde- und Losegewalt als etwas, was jenseits menschlicher Vernunft
Und Fassungskraft liege und alles auf der Erde Auffindbare iibersteige: ,Denn da
die Bischsfe und Priester gleichsam Gottes Dolmetscher und Botschafter sind, wel-
the in seinem Namen die Menschen das gottliche Gesetz und die Lebensvorschrif-
ten lehren und die Person Gottes selbst auf Erden vertreten: so ist offenbar ihr
Amt ejn solches, dass man sich kein hoheres ausdenken kann, daher sie mit Recht
Richt nur Engel, sondern auch Gétter genannt werden, weil sie des unsterblichen

\-\_

8? Conc. Trid. Sess. XX1V, Cap. X1 de ref.

8 Conc. Trid, Sess. XXi, Cap. 1 de ref.

go ONC. Trid, Sess. XXII; DH 1738-1759, 561-567.
Conc. Trid, Sess. XXIIl; DH 1763-1778, 568-572.
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Gottes Kraft und Hoheit bei uns vertreten.“*® lhre Qualititen als Hirten soliten
sich demnach vor allem in Sakramentenspendung und Liturgie ausdriicken. Auch
die Wortverkiindigung und die Seelenfiihrung fiihrten stets zu den sakramentalen
Funktionen der Geistlichen zuriick.

Der Priester als der Engelgleiche, Ab- und Ausgesonderte und vor Gott Gestellte
sollte zu seiner Gemeinde mithin eine starke Gegeniiberposition einnehmen. Diese
verpflichtete ihn unbedingt auf korrekte Amtsvollziige und integre Lebensfithrung.
Sein Streben nach Vollkommenheit kreiste innerlich um Siinde, Laster und Rein-
heit; nur die sichtbar strahlende Vergeistigung des herausgehoben heiligen Lebens
verleihe dem Hirten gegeniiber seinen Schafen eine auf Glaubwiirdigkeit aufru-
hende Autoritit. Der heroische Asket, durchformt von jesuitischem Habitus, er-
6ffne seiner Gemeinde besonders intensiven Zugang zu den gottlichen Heilsschét-
zen. Damit wird bereits die Spannung frithneuzeitlicher Klerusexistenz greifbar:
Mit welchen Abschattungen musste gerechnet werden, wenn engelgleiche Heraus-
gehobenheit in einen Pflichtenkanon fiir Dorfpfarrer iibersetzt werden musste?
Konkubinat, Trunksucht, Wiirfelspielen, Benefizienschacher, Kleidung, Verwaltung
und Sakramentendisziplin waren darum die Hauptthemen der Synodaldekrete des
17. Jahrhunderts. Der Dienst des Priesters bildete die Gelenkstelle, um die religiése
Intensivierung auf die Gldubigen zu iibertragen: Auch ihre konfessionelle Identitét
sollte gefestigt werden.

MaR und Richtung dieser Reformen hingen freilich von den konkreten Bedin-
gungen frithneuzeitlichen Pfarreilebens ab. Die eigentliche Strukturschwiche des
friihneuzeitlichen Pfarreiwesens war bedingt durch die Komplexit4t der Einkiinfte
von Pfarrer und Kirchenfabrik, die Verbauerung des Klerus und die dadurch verur-
sachten Konflikte zwischen Priestern und Gemeinden. In Stadt- und Stiftskirchen
kombinierte man Geld- und Naturaleinkiinfte, um die Geistlichen zu versorgen.
Sie wollten eingetrieben sein. Anders und schwieriger war die Lage auf dem Land:
Hier war das Pfarrhaus (domus dotis) gleichzeitig ein Wedumshof, eine Bauernstelle
also, die in Verantwortung, und je nach Umstiinden, mit den eigenen Hdnden des
Pfarrers zu bewirtschaften war. Der Pfarrer war also ein Bauer im Dorf wie jeder
andere - und oft nicht der kleinste. Das MaR seiner Eigenwirtschaft hing von
Fahigkeit und Interesse, in zunehmendem MaRe aber auch von der Schicklichkeit
ab: Die Verpachtung nahm gegen die zunichst gewohnte, dann aber als ,gewshn-
lich* geltende Handarbeit im Laufe des 17. Jahrhunderts stetig zu, ergénzt durch
komplexe Naturalabgaben, Zins- und Renteinkiinfte, selten jedoch durch einen
nennenswerten Anteil am Kirchenzehnten. Die Einkommen der Pfarrer und der
iibrigen Gemeindepriester schwankte demnach betrichtlich. Manche Priester wa-
ren die sprichwértlichen armen Schlucker, andere hingegen konnten Kapitalriick-
lagen bilden und zu Kleinkreditgebern ihrer Gemeinden werden. Aber die oft gedu-

90 Catechismus Romanus, Pars I, Cap. VILII
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Rerte pauschale Vermutung von den irmlichen Verhiltnissen der Landpfarrer
trifft nicht generell zu. Wirklich arme Pfarrer waren eher die Ausnahme. je groRer
der Landbesitz eines Pastorates, umso eher und nachhaltiger wandten sich deren
Inhaber der Monetarisierung ihrer Einkiinfte und damit in der Regel verstirkt
ihren geistlichen Pflichten zu. So wurde im Laufe des 17. Jahrhunderts der Priester,
der gleichzeitig handarbeitender Bauer war, zur Ausnahme. Die Herausgehoben-
heit des ideal gedachten tridentinischen Priesters korrespondierte zunehmend mit
einer Pfarrékonomie, die einen entsprechenden Habitus tragen und durch die sozi-
ale Schichtzugehérigkeit und ein verindertes Verhalten der Geistlichen mit Re-
Spekt und Autoritdt untermauern konnte. Schwieriger gestaltete sich der Lebens-
unterhalt der Vikare und Kapline, wobei zwischen Messpfriinden ,alten Typs‘ und
modernen' Kuratvikarien unterschieden werden muss.

Es wire kurzschliissig, das Verhltnis der Priester zu ihren Gemeinden einli-
nig aus ihrer Pfarrékonomie ableiten zu wollen. Aber in dem Wechselverhiltnis
von gesellschaftlicher Lage und Amtsfihigkeit fiigten die Parochianen auch ih-
ren parochus in die Rangordnung der lokalen Hierarchie und in ihre Austausch-
beziehungen ein. Sie dachten sein weltliches Gebaren und seine religiése Glaub-
Wiirdigkeit zusammen, weil er ihnen in verschiedenen Rollen vor Augen stand:
als Agent der geistlichen und weltlichen Obrigkeit, der zu kontrollieren und zu
erziehen hatte; als religioser Vermittler zwischen den Belangen der Gemein-
schaft und Gott und seinen Heiligen; als Teil des Gemeinwesens wie alle ande-
ren, mitlebend sowoh! in Kooperation als auch in Konkurrenz. Wahrend die
ersten beiden Aufgaben Entbundenheit, Autoritit und Distanz erheischten,
folgte aus der dritten Rolle eine spannungsreiche Eingebundenheit. Hinzu ka-
Men jene Ebenen des Pfarreilebens, die Pfarrer und Gemeinde mit tendenziell
8leich gerichteten Interessen aufeinander abstimmten: die Pflege der Kirche
und die Verwaltung des Kirchengutes, die Verbesserung der Seelsorge und der
dafiyr bendtigten Ausstattung. So standen Pfarrer und Gemeinde in einem steten
Austausch materieller und immaterieller Giiter. Die Frémmigkeit der Laien war
keineswegs freischwebend oder rein geistig, sondern beruhte auf Absichten und
Interessen irdischen Gelingens und jenseitigen Heiles. Man setzte ein, was man
2¢sa und geben konnte: Geld, Lebensmittel und Teilnahme. Doch dies geschah
In praktischer Absicht, und der Pfarrer musste diesen Einsatz zu einem trans-
Zendenten Mittel bei heiligen Instanzen gleichsam umformen; jeder Einsatz die-
Ser Art musste sich lohnen und spirituell auszahlen.”*

Trotz dieser Hemmnisse hat sich der Weltklerus zwischen 1570 und 1800 tief-
8reifend gewandelt. Der Konkubinat oder andere als geistliche Unzucht gewer-

\___

9 vy, McNamara, Celeste, Conceptualizing the Priest: Lay and Episcopal Expectations of
Clerical Reform in Late Seventeenth-Century Padua, in: Archiv fiir Reformationsge-

Schichte 104, 297-319,
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tete Umgangsformen hatten am Erscheinungsbild des Klerus einen immer gerin-
geren Anteil. Der alten Pfarrokonomie war nach und nach der Boden entzogen.
Die neuen Selbstverstindlichkeiten schufen dann.auch neue Empfindlichkeiten:
Das Pfarrhaus umgab sich mit einer Aura der Keuschheit und des geistlichen
Lebensstils. Je linger die Konfessionalisierung den kirchlichen und gesellschaftli-
chen Alltag bestimmte, umso mehr begab sich der Priester bei allen Formen der
~Lustbarkeit” und ,Ergétzlichkeit” leicht auf vermintes Geldnde. Einerseits sollte
er den Parochianen einer der ihren sein: im Wirtshaus, beim Tanz, beim Fest-
brauchtum. Andererseits weckte das tridentinische Herausgehobenheitsideal
auch die Hoffnung, der ,reine’ Priester kénne bei Gott und den Heiligen umso
mehr erreichen. An der flieBenden Grenze des Standesideals durfte der feine
Unterschied zwischen Volkstiimlichkeit und Leichtfertigkeit nicht unbedacht bei-
seite gesetzt werden. War diese Grenze iiberschritten, wandelte sich der Respekt
der Gemeinden schlagartig zur Herabwiirdigung. Die pragmatische Frémmigkeit
der Laien verstand den Pfarrer sehr handfest als Diener der Gemeinde und ver-
langte aufgrund ihres vielfach instrumentellen Gebrauchs des Heiligen den
glaubwiirdigen und integren Priester um seiner Wirksamkeit willen; wer das ver-
trauen in diese Wirksamkeit seines Umgangs mit dem sacrum durch Unwiirdigkeit
verletzte, verlor allen Kredit und allen bislang geschuldeten Respekt und hatte
mit der gesamten Sanktionsskala der Gemeinschaft zu rechnen: materielle Sché-
digung, Beschimpfung, Ehrabschneidung und Gewalt. Mit dem Riickgang geistli-
cher RegelverstéRe wurden umgekehrt auch diejenigen hirter bestraft, die die
schuldige Ehrbezeugung gegeniiber dem Priester vermissen lieRen. Diese Riicken-
deckung durch Strafe dchtete Schmihung und Gewalt gegen den Klerus als Uber-
griff auf die Heiligkeit des geistlichen Standes und auf die Autoritit der Kirche
insgesamt.

Disziplinierung und Zivilisierung des Klerus zielten darauf, theologisch begriin-
dete stindische Schranken und religiése Abgrenzungen erfahrbar zu machen. Da-
rum wurden die Schicklichkeits- und Disziplinanforderungen an den Klerus stets
erhoht, und auf diese Weise war der katholische Priester im Prozess der konfessio-
nellen Auseinanderentwicklung tatsichlich etwas grundlegend Anderes geworden
als der evangelische Pfarrer: Er hatte nicht nur und in erster Linie Obrigkeitsge-
horsam, Tugendsinn, Biirgermoral und Gemeinwohlorientierung zu vermitteln,
sondern bezog seine sakrale Autoritit aus seiner Professionalitdt als Kultdiener
und Liturge.

So bildeten neben der Versittlichung geistlicher Lebensformen die geistlichen
Funktionen einen zentralen Gegenstand der Klerusreform. Man schreitet hier
gleichsam von AuRerlichkeiten zum Kern der Sache vor. MaBgeblichen Anteil an
diesen Veranderungen hatte die von der Ratio studiorum her neu strukturierte und
an neuen Idealen ausgerichtete Klerusbildung der Jesuiten. Wie deren Kollegien
und Gymnasien, so waren auch die von ihnen {ibernommenen Universititen ganz
in den Dienst eines offentlichen Bildungsauftrags gestellt, der die ecclesia ebenso
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umfasste wie die res publica. In den katholischen Lindern und Territorien waren
die Jesuiten auch an den Universititen zu der alles entscheidenden BildungsgroR-
macht aufgestiegen. Sie vermochten - iiber die Theologie hinaus - Richtungsent-
scheidungen akademischer Bildung wahrend des gesamten 17. Jahrhunderts weit-
gehend zu dominieren.

Gegeniiber ilteren, von Vorurteilen nicht freien Einschidtzungen, die in den
Jesuiten vor allem eine strategisch agierende Armada der Gegenreformation sa-
hen, stand fiir die Jesuiten der Neubeginn katholischer Bildung deutlich im Vor-
dergrund ihrer Anstrengungen: ein ,urspriingliches Engagement fiir Religion, das
kein Produkt von Angst, HaR oder elitdren Kampagnen war“*?, Die Kollegien und
Fakultiten der Societas lesu sind als Orte einer profunden und modernen Ausbil-
dung zu begreifen, welche humanistischen Bildungswillen in christlicher, nunmehr
konfessionell definierter Glaubensiiberzeugung fundierte, Damit verband sich eine
Erziehung zu einer ebenso rationalen wie moralischen Lebensfithrung, Mit den
Konzepten und der Leistungsfahigkeit protestantischer Bildungsinstitutionen war
das gan;z vergleichbar. Auf diese Weise wurde europaweit im spéten 16. und frithen
17. Jahrhundert ein praktisch kompletter Austausch der Bildungseliten in Staat
und Kirche durchgesetzt. Gleichzeitig galt es von vornherein einen fundamentalen
Dissens zu bearbeiten: Jesuiten wollten Kollegien errichten, um ihren Orden zu
fordern, Die Landesherren aber wollten, dass Jesuiten Gymnasien fiir eine huma-
histische Allgemeinbildung eréffneten und tridentinische Priesterseminare leite-
ten, um einen brauchbaren Diszesanklerus zu erziehen. Die Kollegien, Gymnasien
flnd Universititen, die die Jesuiten griindeten oder reorganisierten, hatten fiir ihre
Sffentliche Wirksamkeit dariiber hinaus einen schlagenden Vorteil: Die Hauser und
die zu thnen gehdrenden Kirchen wurden zur Ausgangsbasis und zum lokalen
Stdtischen Haftpunkt aller anderen Aktivititen der Seelsorge.”* Extrem attraktiv
War die Internationalitit, ja Globalitit der Missions- und Reisetatigkeit des Ordens.
Zeitschriften der Jesuiten vermittelten neues naturkundliches und kulturwissen-
Schaftliches Wissen.*

So sehr das fiir die katholischen Territorien des Reiches, fiir Rom und Flandern
8ilt, traten anderswo die tridentinischen Priesterseminare nach dem Mailinder
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Vorbild des Carlo Borromeo als konkurrierende Modelle der Priesterbildung dane-
ben. Allerdings blieb die Seminarausbildung der katholischen Priester, die das Se-
minardekret des Konzils von Trient eindriicklich gefordert hatte, europaweit ein
fragiles Gebilde. Manche Seminare konnten vom Ausbildungsstandard her mit den
theologischen Fakultiten konkurrieren; andere waren so schwach fundiert, dass
sie kaum mehr als ein paar Wochen Instruktion fiir unmittelbare Weihekandidaten
anbieten konnten. Auch in solchen Bistiimern, in denen es wegen mangelnder
finanzieller Ressourcen nicht gelang, Universitaten oder tridentinische Priesterse-
minare zu griinden, richtete die Societas lesu an ihren Kollegien und Gymnasien
vielfach drei- bis vierjahrige Philosophie- und Theologiekurse fiir Weltpriester ein.
Sie erfiillten nicht den Standard des siebenjihrigen Vollstudiums fiir den Ordens-
nachwuchs, aber legten eine solide Grundlage fiir die Seelsorge.

Pfarrer verrichteten ihre Amtspflichten und das Breviergebet nun durchwegs
sorgfiltiger. Die Altire waren sauber und aufgerdumt, die heiligen Materien wohl-
verwahrt. Das Ewige Licht brannte, die Paramente und Altartiicher sowie die zahl-
reichen liturgischen Gerite waren sauber und heil. Neben die vielen Messen trat
wenigstens am Sonntag die Predigt. Selbst dort, wo Armut der Kirchen zur Be-
scheidenheit zwang, war die frithere oft grobe Schlamperei weitgehend ver-
schwunden. Unter dem Einfluss der jesuitischen Bildung wurden héufige Beichten
und eine intensive Messfrommigkeit zur standesspezifischen Weise der Gotteshin-
wendung, der besonders an der sakramentalen Gegenwart des erhéhten Herrn
und an der Aktualisierung seines Sithnopfers gelegen war. Als innere Haltung
bildete sich mehr und mehr eine gefiihlvoll mitleidende Seelenneigung aus. Bre-
viergebet und Betrachtung verstirkten diesen Frémmigkeitszug, der sich anschau-
lich und sinnlich in die Geheimnisse des Leidens und Sterbens Christi versenkte.
Die Andacht von der Todesangst Christi, von Christus im Kerker, von den Wunden
und FuRfillen auf der Via dolorosa, verbunden mit dem Marienleben und den Mari-
enleiden, das wurde typisch. Auf diesem Niveau und bei diesen Inhalten verharrte
die Bildung der Geistlichen dann nahezu konstant.

Der Ordensklerus wird iiber solchen Analysen der Priester in den Pfarreien
leicht vergessen. Die Rolle der Jesuiten war so dominant, dass die alten Prilaten-
orden - Benediktiner, Zisterzienser, Primonstratenser und andere - ihr Ausbil-
dungssystem und ihren Frommigkeitsstil nicht selten an die Standards der
Societas lesu anpassten und ihren Nachwuchs dort ausbilden lieRen. Die Selbst-
darstellung der groRen Kldster stellte sich daher oft als eine Mischung aus der
Traditionstiefe der benediktinischen 1dee und der Prachtentfaltung barocker
Uberzeugungskultur dar. Daneben restituierten die Bettelorden, allen voran die
Franziskaner und ihr strenger Zweig, die Kapuziner, eine eigene Form von Volks
seelsorge. Sie setzten, anders als die intellektuell verfeinerten, auf das stadtische
Publikum zielenden Jesuiten, eine demonstrativ drmliche Lebensweise und ein-
fache Seelsorge ein, um in konfessionell umkimpften Gebieten Uberzeugungsar-
beit zu leisten. Somit ergab sich fiir das Reich eine Art Arbeitsteilung zwischen
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Sdkularklerus und verschiedenen Spielarten des Ordenspriestertums.® Dies gilt
fiir die deutschen Verhiltnisse.

Frankreich aber, um nur ein weiteres Beispiel zum Vergleich heranzuziehen,
bot ein ganz anderes Bild.% Da das Konzil von Trient ein neues Ideal vor allem
fiir Bischéfe entworfen, dessen Fiillung aber weitgehend offen gelassen hatte,
konnten die Jesuiten in Frankreich das neue Priesterideal zwar fiir sich beanspru-
chen, im Gegensatz zum deutschsprachigen Raum aber nicht unangefochten
durchsetzen. Im Gegenteil: Man warf den Jesuiten vor, in den franzésischen Religi-
onskriegen mit den katholischen Extremisten zusammengearbeitet zu haben. Da-
her setaten die Weltgeistlichen von gallikanischen Traditionen her ein Anti-Pro-
gramm geistlicher Exzellenz gegen die Reklamationen der Jesuiten; iltere Orden
Wwie die Franziskaner und Dominikaner versuchten sich mit eigenen Konzepten
heiligméiﬁiger Priesterlichkeit zu behaupten. Die daraus erwachsenden ,,querelles*
und ,guerres” werden in ihrer Heftigkeit an einer gewaltigen Printproduktion ab-
lesbar: Predigten, Berichte von Festprozessionen und Heiligenkulten, historische
Herleitungen, polemische Broschiiren und Priesterviten. Daneben trat die ganze
Fiille barocker Bildmedien, die den umkimpften Erneuerungsstrom begleiteten:
Altargemside, Druckgrafik, Prozessionskulissen, ephemere Statuen und Aufbauten.
In Frankreich wurde bis an die Grenze der Gewalt darum gerungen, wie das geistli-
che Kapital klerikaler Exzellenz sozial sichtbar und wirksam gemacht wurde, um
im Konkurrenzkampf wahrer Priesterlichkeit Gewinn abzuwerfen. Jesuiten insze-
Dierten in groRen Feierlichkeiten die Kanonisierung des Ignatius von Loyola und
des Franz Xaver. hr Ziel war, deren Heiligkeit auf alle Jesuiten abstrahlen zu
lassen, um sie als exemte Clercs réguliers unwiderruflich von den spirituell zweit-
klaSSl'gen Clercs séculiers (Bischofe, Kanoniker, Pfarrer) abzuheben. Die geistliche
»Majesté* und ,beauté”, die sie aus dem hagiographischen und mystagogischen
Materia] herleiteten, das Ignatius und Franz Xaver ihnen boten, bezog sich vor
allem auf die mit der priesterlichen Opferhandlung verbundene mystische Er-
1euchtung, ekstatische Vision und iiberstrémende Begnadung. Engelgleiche Rein-
heit ung Makellosigkeit friih gestorbener Jesuiten wie Stanislaus Kostka oder Aloi-
Sius Gonzaga verstirkten den Eindruck einer von Heiligkeit ganz durchstrémten
Priesterlichkeit, Die Kanonisationsfeiern wirkten teilweise so provozierend, dass
die dafijr hergestellten kostbaren Kirchenausstattungen und ephemeren Kulissen
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von konkurrierenden Anhdngern des herkdmmlichen Gallikanismus in Brand ge-
steckt und vernichtet wurden.

Die Jesuiten behaupteten nicht weniger, als dass schon die ersten Apostel Clercs
réguliers gewesen seien, deren ,,prototypes” man nun wieder konsequent folge. En-
gelgleiche Priesterheilige kénnten nur unter den von der Societas lesu bereit ge-
stellten Bedingungen aus der sozialen Elite Frankreichs hervorgehen; man enterte
also den gallikanischen Funktionszusammenhang von Kirche, Adel und Kénigtum,
der in den franzésischen Religionskriegen schwer gelitten hatte. Die Kirchen der
Jesuiten folgten zwar keinem festgelegten Programmstil, schufen aber neue Raum-
anordnungen gestufter Anwesenheit und - vor allem - Sichtbarkeit (Hallen statt
Basiliken, Abbau der Lettner, Abschrankungen, Stufen). Sie waren darauf angelegt,
dass Laien, und unter ihnen besonders Laieneliten, an der auf neue Weise vorbild-
lich und prachtvoll ausgestalteten Liturgie der heiligmiRigen sacerdotes auf eine
héchst innige Weise teilhaben konnten. Bilder und Druckgrafik verstirkten die
medialen Effekte iiber die je konkreten Festakte hinaus. Da den Weltgeistlichen
weder diese Lebensform erreichbar sei noch das kultische Material inszenierter
Heiligkeit zur Verfiigung stiinde (Riickstand der bischoflichen Priesterseminare
gegeniiber den Jesuiten-Kollegien, veraltete Kirchen und Kirchenausstattungen),
seien sie unbezweifelbar spirituell deklassiert und miissten das, ,entziindet’ vom
Erleben iiberwiltigender Sakralitdt, ihrerseits auch eingestehen. Die Klerusreform,
die die Jesuiten inszenierten, zog strikte Grenzen nicht nur gegeniiber den Laien,
sondern auch gegeniiber anderen Priestergruppen.

Das jesuitische Priesterideal war demnach ein riskantes Modell, zum einen, weil
viele seiner Elemente nicht allein aus dem Jesuitenorden stammten, sondern aus
der geistlichen Erneuerungsbewegung des Carlo Borromeo als Erzbischof von Mai-
land, und zum anderen, weil es unter den Bischéfen Frankreichs einige gab, die
diese Innovationen der Jesuiten bewunderten und in ihren Schriften panegyrisch
priesen, gleichzeitig aber als Modell fiir alle Kleriker bewerteten und daher impli-
zit den jesuitischen Exklusivititsanspruch abwiesen. Die publizistischen Zusam-
menstoBe und Anschlige werteten die Jesuiten daher als Neid der Weltkleriker,
insbesondere der Bischéfe, die das Engelgleiche der Apostel- und Ordensmirtyrer
ebenso wenig zugestehen wollten wie die unleugbare Tatsache, dass die Kirche
Frankreichs aus der Ménchskirche der Wandermissionare hervorgegangen sei und
auch jetzt auf die magebliche Pastoraltitigkeit und das weithin leuchtende Vor-
bild der Clercs réguliers niemals wiirde verzichten kénnen. jede Selbstbehauptung
des Gallikanismus richte sich unmittelbar gegen die Autoritit des Papstes und sei
deshalb eine Hiresie. Es ging dabei nicht nur um Jurisdiktion und kanonisches
Recht, sondern um eine Liturgie, die aufgrund der spirituellen Exzellenz der sie
feiernden Priester eminente Gnadenstréme erschlieRen kdnne, die der Kirche
Frankreichs bislang nicht zur Verfiigung gestanden hitten.

Weltkleriker setzten dem entgegen, der nachtridentinische Catechismus Romanus
schreibe engelgleiche Herausgehobenheit allen Priestern zu; die Forderung nach
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»praeeminentia und excellentia“, die Carlo Borromeos Pastoralreform erhoben habe,
gelte allen Geweihten und durchforme deren Habitus. Aber es lieR sich nicht leug-
nen, dass es den Weltgeistlichen zunichst misslungen war, das in einer gleichen
Weise wie die Jesuiten zu visualisieren. Heiligkeit, Erhabenheit, Makellosigkeit und
Reinheit wurde nur von den Jesuiten mit Gesichtern und Biografien aufgefiilit;
diese ,,gens sancta“ desakralisierte und entzauberte den Weltklerus. Nicht dass
sie die tridentinische Erneuerung oder die Romanisierung der Liturgie generell
abgelehnt hitten: Aber sie waren beim Vollzug des Wandels gnadenlos abgehingt
und haben ihn oft erst weit nach der Mitte des 17. Jahrhunderts zu realisieren
vermocht. Die jesuitische Prisenz am Konigshof, in Adelskreisen, bei politischen
und Skonomischen Eliten verschoben das gesamte Kraftfeld des Zusammenhangs
von Nation, Monarchie und Kirche.

Die Weltkleriker begannen daher, die ,beauté* der Jesuiten als spanisch und
flandrisch mit den geschworenen Feinden der Monarchie zu identifizieren. Sie
Seien Spione eines papstlich-habsburgischen Imperialismus, der die gallikanische
Freiheit vernichten wolle, fiir die ,religion de nos ancestres“ daher nicht weniger
gefdhrlich als die ,secte Luthérienne”. Das Oratoire de Jésu des Pierre de Bérulle
(1575—1629) baute daraufhin eine effektive Gegen-Infrastruktur von Kollegskirchen
und -hiusern auf, Das Oratoire versuchte sich zwei ,labels* zunutze zu machen: im
Namen dasjenige des Romischen Oratoriums des Filippo Neri (1515-1595), in der
strikten Unterstellung unter den Diézesanbischof das Gehorsamsideal des Carlo
Borromeo bei den Oblati Sancti Ambrosii. Auch die Spiritualitdt der Unbeschuhten
Karmelitinnen der Teresa von Avila (1515-1582) lenkt Bérulle gezielt zunichst
nach Paris und dann in zahireiche Filialen. Er verzahnte also die Exzellenz von
Priestern und Nonnen, die sich in Italien und Spanien ausgebildet hatten, mit
der bischéflich-didzesanen Eglise gallicane. Bérulle wollte mit seinem Oratoire einen
nChoeur mystiques* erschaffen, der sich an die geistliche Aufstiegslehre des Pseudo-
Dionysius und damit an St. Dénis als geistliches Zentrum des Zusammenhangs von
K8nigtum und Kirche in Frankreich anschloss. Die Jesuiten fuhren stirkstes Ge-
Schiitz auf und héretisierten Bérulles Techniken der mystischen ,divinisation" als
lehramtlich verurteilten Monophysitismus. Bérulle antwortete mit seinem apolo-
8etischen Hauptwerk, dem ,.Discours de lestat et grandeurs de lesus” (1623), der
Uherhgrte Entdeckungen neuer Welten des gottlichen Lichts und der erweiterten
0ffel’lbarungen verhieR und von den franzésischen Bischéfen und der Sorbonne
8erade wegen seiner theo-politischen Positionierung viel Unterstiitzung erfuhr.
Nur wenige Bischéfe unternahmen den Versuch, eine Eskalation zu verhindern
Und die spirityellen Potenziale beider Erneuerungsbewegungen miteinander aus-
Zuséhnen.

Den Jesuiten feindliche Bischéfe beschrinkten ab 1623 deren pastorale Aktivititen
Und den zylauf der Laien, Strikte Visitationen folgten. 1625 machte sich die Assemblée
9¢nerale du Clergé de France diese MaBnahmen zu eigen. Beichte und Kommunion diirf-
®n Laien nur noch in thren Pfarrkirchen empfangen. Die Jesuiten sahen sich daraufhin
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gendtigt, die Belange aller franzésischen Ordensgeistlichen unter Verweis auf das ge-
meinsame Ziel einer grundlegenden Kirchenerneuerung zu verteidigen, Diese Kon-
zeption wurde in den 1630er Jahren in neuen Jesuitenkirchen und ihren Bildausstat-
tungen ausgebaut. Sie kombinierten eine auf Schonheit und Vitalitit angelegte
Minnlichkeit der Jesuitenheiligen mit gesteigertem Zugang zu gottlichen Heilsschit-
zen, Aus dem Lohn fiir das Opfer der Armut, der Keuschheit und des Gehorsams, aus
exorbitanten Begnadungen und Charismen, ergab sich ein weltkirchliches Mandat, das
nicht regionalkirchlich unterlaufen und begrenzt werden durfte. Jedes barocke Heili-
genbild, das die Jesuiten produzieren lieBen, provozierte alle anderen Priestergruppen
Frankreichs: Sie allein kénnten einen zum Himmel strebenden Heroismus verkérpern,
der in einzigartiger Weise die Verfiigbarkeit heiliger Verkehrskreise 6ffne.

Besondere Dynamik gewann dieses Statusprogramm in England. Von Frankreich
und Italien aus waren Jesuiten gezielt vorbereitet worden, dort einen Untergrundka-
tholizismus zu unterstiitzen, der vor allem von Teilen des Landadels protegiert wurde.
Nach der Heirat Karls I. mit der Bourbonenprinzessin Henriette-Marie schien die
Chance gekommen, eine bischéflich geleitete offizielle katholische Kirche in England
zu restituieren. Als die Regularien der Assemblée du Clergé von 1625 und das Oratorium
Bérulles dafiir das Vorbild liefern sollten, verweigerten sich die Jesuiten: Als ,England-
mirtyrer’, die von Douai aus seit langem den Untergrund-Katholizismus der Briti-
schen Inseln aufrecht erhielten, waren sie keineswegs bereit, sich einem lauen Episko-
palismus gallikanischen Zuschnitts zu unterwerfen. Bischéfe wiirden nur zur Weihe
von Priestern wirklich benétigt; ansonsten erweise der englische Untergrundkatholi-
zismus die aus echter Geistlichkeit erwachsende Opferbereitschaft. Die in diesem Ver-
gleich mit den ,,Religious Priests” implizierte Abwertung des Bischofsamtes schlug dis-
kursiv mit voller Wucht auf den Kontinent zuriick; 1631 wurden Schriften und
Lehrsitze der englischen Jesuiten vom Erzbischof von Paris und von der Sorbonne ver-
urteilt. Es seien das bischéfliche Zeremonialsystem und die in ihm verwahrten und
vollzogenen geistlichen Giiter, wodurch Kirche, Gesellschaft und Monarchie im Inners-
ten zusammengehalten wiirden. Der Bischof sei von Christus selbst, iure divino mithin,
als imago seines eigenen Priestertums eingesetzt und somit die fons allen priesterli-
chen Gnadenhandelns. Doch diese gallikanischen Gegenschlige riefen nun ihrerseits
Rom und die pépstliche Diplomatie auf den Plan; die Monarchie sah sich veranlasst,
durch rigorose Zensur den Streit zu dimpfen, wenn schon nicht der Sache nach zu
schlichten. Das misslang: Die heftigen Debatten auf dem Konzil von Trient um das fus
divinum des Bischofsamtes kehrten in neuem Gewand zuriick. Aber nicht nur die Jesui-
ten, sondern auch die Dominikaner, Franziskaner und Kapuziner forcierten ihre post-
reformatorische Reorganisation durch geistliche Intensivierung, machten den Pfarr-
kirchen Konkurrenz, propagierten eigene Heilige und installierten Sonderkulte. Die
Gallikaner hielten dagegen und griindeten neue Bildungswerke fiir Weltgeistliche, ins-
besondere das Oratoire Bérulles und die , Kongregation der Mission" des Vincent de
Paul (Lazaristen). Einen spezifischen Kontrapunkt setzte Vincent de Paul mit der
Griindung des Ordens der ,Sceurs de la miséricorde": Frauen konnten geistliche Frauen
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werden, ohne sich dem Diktat der strengen Klausurregeln bei Klarissen, Dominikane-
rinnen oder Karmelitinnen zu unterwerfen. Im Gegenteil: Ihre Klausur bestimmte Vin-
cent de Paul als Krankenzimmer, Klassenriume, Armenkiichen und jedweden anderen
Ort, an dem christliche Liebe sich konkret manifestieren konnte. Das war ein klares
Gegenkonzept zu den exaltierten geistlichen Hahnenkimpfen der querelles des réguliers
et séculiers. Auch Franz von Sales (1567-1622), Bischof im umstrittenen Grenzgebiet der
Didzese Genf/Annecy und seinerseits unter dem Einfluss Borromeos, wurde nun zum
Mustergiiltigen asketischen Bischof, zum Hirten und Wohltiter ausgestaltet. Nicht ein
rigoristisch ordnender Durchgriff wie beim Maildnder Borromeo, sondern seine psy-
chologische Feinfiihligkeit als Prediger, Ratgeber, Pddagoge und Seelenfiihrer stand im
Mittelpunkt.®” Nunmehr entstand eine eigene umfangreiche Hagiographie iiber ,,arme
Priester*, die unspektakulir aber hingebungsvoll ihren Dienst taten. Deren seelische
Intensivierung sollte auf einer subtilen Bekehrung und Begleitung durch den Bischof
beruhen: Nicht nur das parfum* der Teilhabe am pontifikalen Charisma, sondern auch
®in pastorales Pathos der Seelenfiihrung und Sterbebegleitung waren Teil dieses
Neuen, in Priesterviten verbreiteten ldeals.

Bezeichnenderweise hatten diese heftigen Auseinandersetzungen den gleichen
Effekt wie die weitgehend konform nach jesuitischen Mustern verlaufende Formie-
Tung des Priesterstandes im Reich: eine enorme Dynamisierung des religidsen
Lebens, der Predigt und Katechese, des religiésen Buchmarktes, der Aktivititen
von Orden und Bruderschaften®, der Sakralisierung der Landschaft wie der Ver-
Vielfiltigung der Praktiken und Artefakte. Die Kehrseite war eine Zunahme der
Militang: gegen Hexen und Zauberer, gegen Hugenotten und Juden, schlieRlich
8egen die Jansenisten. Erst nach der Wende zum 18. Jahrhundert sollten sich jene
Wal’ldlungen von Kirchenpolitik, Ritualitt und Jenseitsvorsorge manifestieren, die
lal’lgfl'istig die Aufhebung der Gesellschaft Jesu und die déchristianisation der fran-
Zsischen Gesellschaft vorbereiteten.?

Allen Beteiligten an diesen ,,querelles* war die Vorstellung v8llig selbstversténdlich,
Innerhalp des Volkes Gottes existiere eine gens sancta, deren iiberbordender Heiligkeit
¢ine besondere Erh6hung zuteil werden miisse. Der exzellente Priester sollte nicht nur

\\—

9 Vgl Fehleison, Jill, Boundaries of Faith. Catholics and Protestants in the Diocese of

Geneva, Kirksville 2010.

% Vel Donnelly, John Patrick/Maher, Michael W. (Hrsg.), Confraternities and Catholic Re-
form 1n Italy, France, and Spain, Kirksville 1999. Mallinckrodt, Rebekka von, Stru!tt}lr
und kollektiver Eigensinn. Kolner Laienbruderschaften im Zeitalter der Konfessipngllsle-
fung (Verdffentlichungen des Max-Planck-Instituts fiir Geschichte, Bd. 209), Gétt{ngen
2005, Priesching, Nicole, Von Menschenfingern und Menschenﬁthem. Sklaverei und

9 Loskauf im Kirchenstaat des 16.-18. Jahrhunderts, Hildesheim/.z'unch/New York 2012,

9 Exemplarisch: Henryot, Fabienne/Jalabert, Laurent/Martin, Philippe (Hrsg.), Atlas de la
vie religieuse en Lorraine 2 I'époque moderne, Metz 2011. Tingle, Elizabeth C., Purgatory
and Piety in Brittany 1480-1720, Farnham/Burlington 2012. Martin, Philippe, Les ctne-
Mins du sacré, Paroisses, processions, pélerinages en Lorraine di XVI*™e aux XIX*me

siécle, Metz 1995,
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die Funktionsfahigkeit kirchlicher Gnadenkanile sicherstellen, sondern auch ein
nachhaltiges Interesse an der geistlichen Aura als solcher schaffen. Lange Zeit waren
Ordensgeistliche relativ erfolgreich in dem Bestreben, sich selbst als Vollzugsorgane
kirchlicher Vervollkommnung und auergewéhnlicher Begnadung zu inszenieren und
die Weltkleriker zu degradieren. Aber in den 1640er Jahren begannen sich die Verhilt-
nisse umzukehren: Nun stirkte sich das bischéflich-weltpriesterliche Modell, um sei-
nerseits mit rémischen Primatsanspriichen in Konflikt zu geraten. In Frankreich blieb
daher, anders als in Deutschland, der Leitstatus kirchlicher Reformprozesse ebenso
umstritten wie das ekklesiologische Reformziel. Auch die schwankende Haltung der
gesellschaftlichen Eliten und die Verkniipfung mit dem Jansenismusstreit erzeugte
diffuse Konstellationen. ,Der Anspruch der priesterlichen Korperschaften auf politi-
sche Macht und auf gesellschaftliches Gewicht muss im Zusammenhang gesehen wer-
den mit dem Gewicht und der Macht jener transzendenten Wirklichkeit, die sie - ihrer
Selbsteinschitzung nach - in ihren je eigenen kirchlichen Praktiken und Zeichengii-
tern verwahrten,“'®

4,1.2. Lutherische Pfarrer und reformierte Pastoren

Wenn die Reformation landeskirchlich auf Dauer gestellt werden sollte, musste die
Versorgung aller Gemeinden mit geeigneten Multiplikatoren gesichert werden. Gab es
in den Gemeinden keine Pfarrer, in den Amtsstidten keine Superintendenten und in
den Konsistorien keine Amtleute, liefen alle Neuordnungen des Gottesdienstes, des
Kirchenwesens und der Armenfiirsorge ins Leere. Dementsprechend stark war der Ein-
fluss, den die weltlichen Obrigkeiten auf die personelle Rekrutierung der ihrer Verant-
wortung zugewachsenen Kirchentiimer zu nehmen versuchten,

Strukturell wie materiell war die nachreformatorisch umgeformte oder neu ge-
griindete alma mater eine rein landesherrliche Institution. Die Fiirsten versahen
,ihre* Universititen dementsprechend mit ihrer landes- und religionspolitischen
Agenda. Wo Reichs- und Hansestidte (Mit-)Griinder gewesen waren, hatten sie
um ihre Nominations-, Visitations- und Gestaltungsrechte hart und nicht ohne
erhebliche Verluste zu kdmpfen. Von den zeitgenéssischen politischen Idealen her
ging es hier um Synergie und Vereinheitlichung.!°! Dennoch: Die Ausbildungszwe-
cke, die in den staatlichen Kanzleien und auf den akademischen Lehrstiihlen for-
muliert wurden, iiberlappten einander vielfach, aber sie waren nicht einfach de-
ckungsgleich: Fiirsten wollten durch konfessionell induzierte Rationalisierung
Ordnung, Gehorsam und handhabbare Integration stiften; Theologen wollten

100 Wehnert, Geschlecht, 269.

101 Kaufmann, Thomas, Universitdt und lutherische Konfessionalisierung. Die Rostocker
Theologieprofessoren und ihr Beitrag zur theologischen Bildung und kirchlichen Ge-
staltung im Herzogtum Mecklenburg zwischen 1500 und 1675, Giitersioh 1997,
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durch Ausbildung und Erbauung iiberzeugte und glaubwiirdige Christianisierung
befdrdern.'*? Diese Ideale standen in steter Spannung zueinander, und darum
Mussten die Lehrenden auch stets zwei Erwartungen geniigen: In Handbiichern
und Kompendien entwarfen sie lernbare Formalisierungen und Schematisierungen
einer ,Systematischen Theologie”, um Pastorenkopfe mit pragmatischen Werkzeu-
gen der Heilsvermittlung zu bestiicken. Und dariiber hinaus wollten sie in ernst-
hafter Unbeirrbarkeit auf der Basis immer komplexerer Methodenstandards ver-
tiefte Einsicht gewinnen. Daher waren - anders als in der katholischen Kirche -
die Universititen im Zusammenwirken mit der gebildeten Geistlichkeit der Stadte
und mit den Beamten und juristischen Beratern der Landesherren der maRgebl;-
che Ort der Lehrentscheidung, Diese Spannungen bildeten den dynamischen, aber
auch den agonalen Faktor der lutherischen wie der reformierten Universitatstheo-
logie in Europa. Wittenberg und Jena, Leipzig oder Rostock waren davon ebenso
betroffen wie Heidelberg, Marburg, Genf oder Leiden; wo reformierte Universits-
ten nicht zur Verfiigung standen, traten Akademien nach dem Vorbild Genfs an
thre stelle; in Frankreich vor allem Montauban, Saint-Di¢, Nimes und Saumur, in
den Niederlanden Utrecht, Groningen, Harderwijk und Franeker.

Die Streuwirkung weniger Musteruniversititen entfaltete sich auch iiber den
Seit der Reformationszeit geradezu explodierenden Buchmarkt. Das soeben neu
erschienene ,,0xford Handbook of Early Modern Theology“!® gibt fiir die Phase
Zwischen 1600 und 1800 eine fundierte Einfiihrung in die komplexen Kontroversen
katholischer, lutherischer und reformierter Universititstheologie und in die theo-
logischen Debatten dissidentischer Gemeinschaften, nicht zuletzt die intellektuel-
len Auseinandersetzungen zwischen den Theologien und der sich zunehmend
®manzipierenden Philosophie.

Daneben etablierte sich ein stetig wachsender Bereich der Beratung: Die zahlrei-
chen Theologengutachten (Testimonia) bezeugen die Rolle, die die Universititen bei
8ravierenden politischen Entscheidungen, bei den Auswirkungen der Theologie auf
Kirchenregiment und Kirchenordnung wie in Fragen der Ehegerichtsbarkeit und der
Alltagsethik spielten. Theologieprofessoren waren eine ,multifunktionale kirchliche
Fiihrungs- und akademische Reflexionselite*!**, weil sie nicht nur an der Normierung
Von Lehre und Bekenntnis, sondern auch am Aufbau territorialer Kirchentiimer, an
der Professionalisierung des evangelischen Pfarrerstandes und an der flichendecken-

en Errichtung des Schulwesens inhaltlich wie organisatorisch, als Lehrer, Gutachter
und Autoren, aber auch als Prediger maRgeblich beteiligt waren.

\\
102 Vgl Appold, Kenneth G., Academic Life and Teaching in Post-Reforma'tion Lutheranism,
In: Kolb, Robert (Hrsg.), Lutheran Ecclesiastical Culture, 15501675, Leiden/Boston 2008,

65-115, 93,
103 Lehner, Ulrich L./Muller, Richard A./Roeber, A.G. (Hrsg), The Oxford Handbook of

1 Early Modern Theology, 1600-1800, Oxford 2016.
Kaufmann, Universitit, 14.
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Die Amtswirklichkeit evangelischer Pfarrer hatte die Ideale der Universitdtstheolo-
gie tief internalisiert, traf aber nicht selten auf eine vor- oder auerakademische
Umwelt. Wie immer, oder doch so oft, begann alles mit dem lieben Geld. Die
wirtschaftliche Versorgung der Pfarrer war nicht nur gegen den unwilligen Geiz
von Biirgern und Bauern, sondern oft auch gegen adlige Bereicherungen am Kir-
chengut sicherzustellen. Vor allem auf dem Land waren die Pfarrpfriinde vielfach
erbiarmlich mager. Ohne die Verbesserung ihrer Ausstattung wire es kaum mog-
lich gewesen, geeignete Pfarrer fiir diese Stellen zu interessieren. AuRerdem waren
die Geistlichen nun in der Regel verheiratet, so dass die Pfriinde fiir den Unterhalt
einer ganzen Familie ausreichen musste. Lange Zeit blieben die Landpfarrer gegen-
iiber ihren Amtsbriidern in der Stadt deutlich benachteiligt. Uberhebliche Patro-
natsherrn missbrauchten die Pfarrer als Briefboten, Jagdtreiber, Erzieher von Hun-
demeuten und billige Schreiber. Ausnahmen bestitigen eher die Regel: Es gab auch
die eindrucksvollen Pfarrdotalgiiter, die mit den Volispannerhéfen der GroRbauern
konkurrieren konnten. Wer eine solche Position erreicht und sich mit dem sozia-
len Umfeld des Dorfes arrangiert hatte, der hérte auf, nach einer stidtischen
Pfarrstelle zu streben.’®® Skandinavien, England, Schottland und Irland kannten
ebenfalls Diézesen, in denen mindestens ein Drittel der Pfarreien ihren Pfarrer
nicht erndhrte. Solche Geistlichen mussten, um iiber die Runden zu kommen,
mehrere Pfriinden hdufen und im Nebenerwerb Hauslehrer oder Handler oder
eigenwirtschaftender Bauer werden.

Eine Konfessionalisierung der evangelischen Geistlichen zu verwirklichen stand
von vornherein unter einem schwierigen Anspruch. Einerseits sollte die sakrale
Begriindung des geistlichen Amtes abgelést werden, andererseits musste seine
Dignitdt doch sichtbar bleiben. Der besondere Charakter des neuen geistlichen
Berufes stiitzte sich daher auf einen gelehrten Umgang mit dem Wort Gottes, auf
die Vorbildlichkeit des Lebens und auf das Wichter- und Strafamt in der Predigt
und der Kirchenzucht. Fiir den direkten Umgang mit der Gemeinde waren die
letzten beiden Kriterien einschneidender als das erste: Die exemplarische Lebens-
fihrung war konflikttrachtig, weil die hohen Erwartungen der Gemeinden das
Vermdgen vieler Geistlicher zunichst iiberstieg. Und das Strafamt stieR von An-
fang an auf den zihen Widerstand zahireicher Gemeindemitglieder, die sich ,mit
dem Hinweis auf die Vermischung von weltlicher und geistlicher Sphire im alltdg-
lichen Leben gegen den Anspruch der Geistlichkeit ebenso wehrten wie im poli-
tisch-staatlichen Bereich die weltliche Obrigkeit.*1%

105 Vgl. Diirr, Renate, Politische Kultur in der Friihen Neuzeit. Kirchenriume in Hildeshel-
mer Stadt- und Landgemeinden 1550-1750, Giitersloh 2006, 155-158.

106 Schorn-Schiitte, Luise, Evangelische Geistlichkeit in der Frithneuzeit. Deren Anteil an
der Entfaltung frilhmoderner Staatlichkeit und Gesellschaft, Glitersloh 1996, 358. vgl
Leppin, Volker, Die Professionalisierung des Pfarrers in der Reformation, in: Ders., Ré-
formatorische Gestaltungen, Leipzig 2016, 275-292.
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Visitationen zwischen 1570 und 1600 kritisierten vor allem eine nach wie vor
mangelhafte Predigt und Seelsorge, fehlende Gelehrsamkeit, Ungehorsam gegen-
tiber der Kirchenordnung und der weltlichen Obrigkeit, zu starkes Engagement in
weltlichen Geschiften und Trunksucht. Klagen dieser Art waren eine Generation
Nach Luthers Tod also durchaus noch an der Tagesordnung. Natiirlich waren sie
kein Spezifikum der evangelischen Konfessionen, sondern ein Spiegel der Grenzen
Spatmittelalterlichen Kirchenwesens und der Ausgangssituation jedweder Konfes-
sionalisierung der Geistlichkeit. Visitationen sollten entfremdeten Besitz restituie-
ren, die Einkommensverhiltnisse der Pfarrer und Lehrer zutriglich regeln und
eine funktionstiichtige Armenfiirsorge einrichten. Die erste Pfarrergeneration
Nach der Reformation bestand aus Priestern, die in Bezug auf die Qualifikation fiir
thren neuen Stand nunmehr verheiratete Autodidakten waren. Fast zwei Drittel
von ihnen hatten nicht studiert. Das sahen die Visitatoren ihnen nach, solange
sie zu lernen begannen. Vielerorts gestalteten sich die ersten Visitationen als
theologische Nachschulung, Luthers Postillen und Katechismen wurden zum un-
Verzichtbaren Vademecum dieser ersten Gehversuche nunmehr reformatorischer
Pfarrer, denen die hoch akademische Theologie Wittenbergs, von der die Reforma-
;ilon ihren Ausgang genommen hatte, ein fernes Feld jenseits aller Eigenerfahrung
ieb,

Daher wurde auch hier Bildung und geistliche Formung zum entscheidenden
Thema der Amtsintensivierung. Aus dem Vermégen der aufgehobenen Kldster und
Stifte und aus den Mitteln der spitmittelalterlichen Totenmemoria entstand in
Yelativ kurzer Zeit ein streng bekenntnisgebundenes protestantisches Bildungssys-
tem, direkt dem Landesherrn und seiner Konsistorialbehérde unterstehend, wel-
ches die Ausbildungsverhiltnisse der protestantischen Geistlichkeit von Jahrzehnt
2 Jahrzehnt verbesserte, Zudem konzentrierten sich die Anstrengungen: Die Re-
formation reduzierte die Mitgliederzahl des geistlichen Standes ganz erheblich.
Und weil sich der lutherische Pfarrerstand fast ausschlieBlich aus dem hohen und
Mittleren stidtischen Biirgertum, kaum aus dem Adel oder aus Bauernfamilien
rekrutierte, kam seiner akademischen Ausbildung eine immense Bedeutung fiir
Sein Selbstverstindnis als geistlicher Stand zu. Nur dort, wo im Nordosten des
Reiches, aber auch in abgelegenen Regionen Skandinaviens, Englands oder Irlands

le Stédtedichte sehr gering war, rekrutierte sich der pfarrernachwuchs auch aus
®N nachgeborenen Sohnen besser gestellter Bauernfamilien. Seit dem letzten
Viertel des 16, Jahrhunderts wurde es daher iiblich, wenn auch noch nicht selbst-
verstindlich, dass der Zugang zu einem geistlichen Amt den Besuch der Landes-
Oder ejner benachbarten Universitit voraussetzte. Um 1580 hatte die Hilfte der
farrer nie eine Universitit von innen gesehen, um 1600 ein Viertel; bis zum
B'fgh'm des DreiRigjahrigen Krieges sank der Anteil der Nichtakademiker auf ein
Flinftel, pje adligen Patronatsherren, die iiber Generationen hinweg ihre landli-
°hen Pfarrstellen an ungebildete Klientelisten vergaben, waren als riide Kirchen-
errscher (iber abhiingige Pastoren verschrien. Seit dem spéten 17. Jahrhundert
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unternahmen etwa Preuen und Schweden erhebliche Anstrengungen, dem loka-
len Adel das Kirchenpatronat zu entwinden oder wenigstens der Kontrolle der
kéniglich gelenkten Konsistorien zu unterwerfen. Aber in England waren noch im
19. Jahrhundert die Besetzungsrechte zu fast der Halfte in den Hénden der gentry.
Fiir das Reformiertentum in den Niederlanden und in den calvinistischen Kanto-
nen der Schweiz wie fiir den anglikanischen Klerus sind die Zahlen tendenziell
vergleichbar, allerdings griff die Akademisierung dort frither und stieg schneller
auf ein héheres Niveau. Generell forderte der Universititsbesuch die Karriere.
Aber die Umkehrung gilt nicht: Man konnte bedeutende und héchste kirchliche
Amter auch dann erreichen, wenn man den richtigen Familien entstammte und
gut vernetzt war. Im letzten Drittel des 17. Jahrhunderts hatte sich das Universi-
tatsstudium als Standard-Zugangskriterium fiir das Pfarramt und Bestandteil
geistlichen Selbstverstindnisses durchgesetzt; 85 % aller Geistlichen hatte die Uni-
versitdt besucht. Das musste nicht heiRen, dass sie auch einen Abschluss erwarben.
Praktisch alle Stadtpfarrer erwarben den theologischen Magistergrad, aber nur
jeder dritte Dorfpastor. Unter den Superintendenten wies sich etwa die Hélfte
durch ein Lizenziat oder Doktorat aus. Beide Grade galten erst mit der Zeit als
unumstéRlich fiir hohe geistliche Leitungsidmter oder eine Universitétsprofessur.
Alles in allem war etwa ein Fiinftel jeder Pastorengeneration einer repréasentativen
Landeskirche graduiert. Wichtiger als akademische Abschliisse waren die kirchli-
chen Aufnahmepriifungen vor der Ordination und der Ubernahme geistlicher Am-
ter. Sie wurden von den Superintendenten oder Konsistorien, oft in enger perso-
neller Verflechtung mit den theologischen Fakultiten, abgenommen. Das dort
gepriifte Bildungsniveau darf man sich bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts nicht
zu hoch vorstellen. Es bewegte sich im Rahmen des in viele Kirchenordnungen
eingelassenen Examen ordinandorum Melanchthons. Scheiterten Kandidaten daran,
geniigte den Priifungskommissionen oft eine Nachschulung von zwei bis drei Wo-
chen fiir die Konkordienformel, die Kirchenordnung und die orthodoxe Orientie-
rung in den allgegenwirtigen Bekenntnisauseinandersetzungen. Wer sich in den
Loci communes Melanchthons und in Luthers Katechismen griindlich auskannte,
den erwarteten keine Schwierigkeiten.

Zwischen der Aufnahme des Studiums und dem Eintritt in das erste Pfarramt
verstrichen fiinf bis sieben Jahre, von denen aber zunichst nur zwei, spiter drei
bis vier dem Studium gewidmet werden konnten, die iibrige Zeit hingegen dem
Unterhaltserwerb dienen musste. Zehn bis fiinfzehn Jahre konnte es dauern, bis
ein ausgebildeter Theologe eine Pfarrstelle ergattern und dann endlich heiraten
und eine Familie griinden konnte. Bis dahin war er Hauslehrer in mehr oder
minder begiiterten Adels- und Biirgerfamilien. Und viele Briefe, manche biogra-
fische Aufzeichnungen, vermitteln ein klares Bild von dem inneren Wider-
spruch, Teil einer Bildungselite zu sein, der man einen Platz beim Gesinde an-
wies. Wer sich auf einer lindlichen Pfarrstelle weiterbilden wollte, konnte ,if
der Mitte von Nirgendwo' von allem abgeschnitten sein: von lesenswerten Bil-
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chern ebenso wie von Gesprichspartnern, die Interesse und Niveau hielten oder
gar forderten.

Die lutherische Amtstheologie nihrte sich ganz aus den reformatorischen nota
ecclesie und machte doch zwischen dem spiten 16. und dem letzten Drittel des
17. Jahrhunderts einen bedeutsamen Wandel durch. Die Kennzeichen der wahren
Kirche hatte die CA (vgl. CA VII) in der reinen und unverfilschten Predigt des
Wortes Gottes und in der einsetzungsgeméRen Spendung der Sakramente der
Taufe und des Abendmahls gesehen. Wurde das Amt von hierher verstanden (vgl.
CA XXvill), war alle Hierarchie' obsolet. Rein funktional bestimmt, begriindete das
Amt keine spezifische geistliche dignitas. Anders als der Katholizismus verstand
das Luthertum das Amt nicht als ein Sakrament, das seinen Triger mit einem
sakramental gedachten unverlierbaren Merkmal (character indelebilis) der Christus-
verdhnlichung ausstattete. Dennoch wurde das Pfarramt ganz im Sinne einer re-
Preesentatio Gottes als des eigentlich Handelnden vorgestellt. Der Amtstréger ver-
diente nur deshalb Liebe, Verehrung, Respekt und Gehorsam, weil Wort und
Sakrament in unmittelbarem Sinn als géttliche Gaben, als Fortsetzung der Sen-
dung Christi und als Sammlung der Gemeinde um die damit verbundenen Heilszu-
Sagen aufgefasst wurde, Darum kann das ministerium in der Kirche nur unter Mit-
Wirkung des HI. Geistes ausgeiibt werden; es ist Medium und Garant seiner
Gegenwart. Von hier her kam der Ordination entscheidende Bedeutung zu; nur
sie stellte sicher, dass ein Geistlicher, rite vocatur, fiir das in der Gemeinde angebo-
tene Heil der rechtfertigenden Gottesbegegnung auch tatsidchlich einstehen
konnte, Es machte die Gemeinde wie ihn selbst seiner Berufung gewiss. Der aller-
groRte Teil der Pastoren blieb darum der Gemeinde treu, die ihn einmal erwihit
hatte, Nyr wenige Pfarrer wechselten je, die wenigsten hiufig ihre Gemeinde. Zwei
Griinde gaben dafiir stets den Ausschlag: bessere Einkiinfte oder uniiberwindliche
Zwistigkeiten, Die frithorthodoxe Amtstheologie hatte sich ganz darauf verlassen,
dass Struktur, Auftrag und Wiirde des Amtes den Amtsinhaber im wahrsten Sinne
des Wortes trugen, seine persénlichen Schwichen wohl auch iiberdeckten. Es war
Gott selbst, der durch das Amt wirkte.

Im 17, Jahrhundert aber machte sich immer deutlicher ein doppelter Subjekti-
vierungsschub geltend. Er setzte zundchst bei den Adressaten des kirchlichen Han-

elns an; vorrangig von ihnen, nicht mehr vom Kirchenbild her wurde nun das
dealbild des pfarrers entworfen. Er sollte ein Seelenarzt werden, seiner Gemeinde
also auf gjne Art und Weise begegnen, die nicht nur das UnumstéBliche der gottli-
Chen Botschaft, sondern auch deren Aufnahmebedingungen zur Geltung brachte.
Dem unerbittlichen ,Seelenwiirger’ wurde nun ein ,Seelsorger* gegeniibergestelit,

adurch bedingt wuchs das Interesse an der individuellen Eignung des Geistlichen,
3N seiner akademisch trainierten notitia doctrine Christiance, aber auch an der Art

Ter Anwendung in Predigt und Beichtgesprich, um die trostende und Heil stif-
tende, aber auch das Gewissen wach rufende Kraft dieser Erkenntnis existenziell
u verkdrpern, so sollte sich, wie im Katholizismus, die Exemplaritit des Klerus
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von der diirftigen Alltagschristianitit seiner Klientel abheben. Innere Furcht,
Triibsal und Depression waren nicht selten die Kehrseite dieser enormen Erwar-
tungen. Der Doppelcharakter dieser Amtstheologie ist deutlich: Einerseits lebt sie
ganz aus den ekklesiologischen Bestimmungen reformatorischer Dogmatik, ande-
rerseits aber hatte sie unbezweifelbar legitimatorischen Charakter. Setzte die erste
Generation ,,das alleinige Vertrauen auf den in Wort und Sakramenten anwesen-
den, seine Gemeinde erhaltenden und zurechtbringenden Christus”, wurde der
Geistliche des 17. Jahrhunderts als ,vom Geist durchprigte Person* modelliert.}?’
Die Entstehung dieser neuen Kdrperschaft, der evangelischen Geistlichkeit, ih-
rer Ehefrauen und ihrer Familien, gehért zu den ,sozialgeschichtlich wichtigsten
Konsequenzen der Reformation®.’® Das Amtsideal, das evangelische Geistliche in
ihren Antrittspredigten zur Sprache brachten, stand zu ihren sozialen Beziigen in
einem eigentiimlichen Widerspruch, der auch den Zeitgenossen nicht verborgen
geblieben sein kann. Wortreich beschrieben sie ihr Amt als hart durchlittenen
Abschied aus der Welt. Man reklamierte in stindischem Sonderbewusstsein, das
Christentum ernster und folgenreicher zu leben als der Rest der Welt und dafiir
einen hohen Preis zahlen zu miissen. Von der Selbstpositionierung katholischer
Priester hob sich das zwar theologisch, nicht aber soziologisch ab. Es war gerade
die enge Einbindung in biirgerliche Sozialwelten, die Abhingigkeit von ihren Kar-
rierespielen und Werturteilen, die Konkurrenz zu vergleichbaren Verantwortungs-
und Aufopferungsrollen der Obrigkeiten, das Unterscheidungsbediirfnis von den
Massenchristen, denen man doch durch Herkunft und Verkehrskreise so nahe
stand, die diesen ,Abschied-von-der-Welt‘-Diskurs so iiberlebenswichtig machte.
Das Pfarrhaus {ibernahm eine so unverzichtbare Vermittlungsfunktion, weil es
die iiberkommene Trennung des geweihten Priesterstandes vom Laienstand auf-
hob. Liebe und Verlésslichkeit, Unterordnung und Gehorsam, die wechselseitige
Niitzlichkeit von Mann und Frau im Rahmen der Schépfungsordnung, den Umgang
mit Geld und Ressourcen, die Sexualitit und die Kindererziehung sollte das Pfarr-
haus Beispiel gebend verkérpern. Eben darum wurde dem Biirger der Pfarrhaus-
halt zum Vorbild dafiir, was allgemeines Priestertum meine: Luther und die Lu-
ther-Stilisierung beférderten die Idealisierung der Familie und integrierten das
Geistliche in das Weltliche, gegen das tridentinisch-katholisch bestirkte Verstind-
nis vom Priestertum als einem weltabgewandten ,engelgleichen’ Stand. Ehe als
Beruf und Berufung zu leben, dem Teufel zum Trotz, aus Vernunft und ohne

107 Kaufmann, Universitit, 240-250, Zitat 249f.

108 Schorn-Schiitte, Luise, Zwischen ,Amt' und ,Beruf’: Der Prediger als Wichter, ,Seelen-
hirt' oder Volkslehrer. Evangelische Geistlichkeit im Alten Reich und in der schweizeri-
schen Eidgenossenschaft im 18. Jahrhundert, in; Dies./Sparn, Walter (Hrsg.), Evangell-
sche Pfarrer. Zur sozialen und politischen Rolle einer biirgerlichen Gruppe in der
deutschen Gesellschaft des 18. bis 20. Jahrhunderts, Stuttgart/Berlin/KdIn 1997, 1-35
1.
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romantische Paarerwartung, aber in Zuneigung, Dankbarkeit und Festigkeit: Auf
diese Art sollte die Pfarrfamilie als Exempel des Lebens aller Gemeindemitglieder
fungieren. Das etablierte sie als zentrale Gruppe des Biirgertums, dessen Werte
und Lebensweisen sie verkdrperten und mitpragten: ,Dieser Anspruch galt nicht
nur fiir den Pfarrer selbst, sondern fiir seine ganze Familie. Das Amt meint nie nur
den Amtsinhaber allein. Vielmehr sind alle Familienmitglieder in den Amtsauftrag
eingebunden und ihm verpflichtet: der Reprisentation eines exemplarischen Le-
bensmodells.“10?

Die Verbiirgerlichung des geistlichen Amtes zeigt sich auch darin, dass sich das
Pfarrhaus keineswegs allein aus sich selbst, aber doch weit iiberwiegend aus einer be-
stimmten sozialen Schicht heraus erhielt. Etwa vierzig Prozent der Pfarrer in den Ter-
ritorien des Reiches waren Pfarrersshne; die iibrigen stammten fast ausschlieRlich aus
dem akademisch gebildeten Amts- und Handelsbiirgertum, teils auch dem gehobenen
Handwerk, mit dem die Pfarrerfamilien eng vernetzt waren. Fiir die soziale Stabilitat
in der Mobilitat waren oft die Heiraten und damit das Umfeld der Frauen entschei-
dend. So vergleichsweise offen die Pfarrfamilie auf das gesamte Biirgertum hin war, so
abgeschlossen war sie gegeniiber den Unterbiirgerlichen, den Bauern und dem Adel.
Nicht die Regel, aber auch nicht selten waren regelrechte Pfarrerdynastien, die spit-
Mittelalterliche Systeme der Familiaritit unter nun offiziell legalisierten Vorzeichen
fortfiihrten: pfarrer von GroRvater bis Urenkel amtierten in Folge; Briider und ménnli-
che Verwandte der Seitenlinie arbeiteten in hohen weltlichen Amtern oder an der Uni-
Versitit; Frauen integrierten durch Einheirat Schwiegersohne, um wohl etablierte Kar-
terelinjen fortzuschreiben, manchmal iiber zwei Jahrhunderte hinweg. Auch die
Gemeinden und Patronatsherrn schitzten solche beharrlichen Kooperationen, wenn
Sie einmal eingespielt waren. Nicht weniger als drei Viertel aller Pfarrfamilien waren
ber Generationen lokal stabil, Was sich also selbst rekrutierte, war nicht das Pfarramt
als solches, sondern die Herkunfts-, Ausbildungs-, Heirats- und Amtskreise des bestall-
ten Bildungsbiirgertums, das fiir den Rest der Gesellschaft eine miteinander eng ver-
Schmolzene geistlich-weltliche Obrigkeit formierte. Die Konfessionalisierung brachte

ler eine soziokulturelle Gruppe hervor, die eine vergleichbar entscheidende Grge
War wie das Standesideal priesterlicher Sakralitit im Katholizismus.
GroRe Unterschiede bestanden zwischen stadtischen und léndlichen Pfarreien,
Dicht nur im Hinblick auf Einkommenshéhe und Lebensbedingungen, sondern auch
™ Hinblick auf Bildungsnihe oder -ferne. Die Konfessionalisierung fiihrte auch in der
dndlichen Pfarrerschaft eine deutliche Verbiirgerlichung herbei. Insbesondere in den
Landgemeinden, aber auch gegeniiber den stidtischen Mittel- und Unterschichten
Waren die Geistlichen schon dann auf eine Fremdheit begriindende Weise gebildet,

\'\_

109 Briickner, Shirley, Das Leben ist eine Biihne. Die (Selbst-)Inszenierung des Pfarrhauses,
In: Deutsches Historisches Museum (Hrsg.), Leben nach Luther. Eine Kulturgeschichte

s evangelischen Pfarrhauses, Bonen 2013, 55-59, 58.
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wenn sie Grundwissen aus der Schrift, einige zentrale Luthertexte und das Konkordi-
enbuch erarbeitet hatten. Das wurde ihnen aber von keiner Seite recht gedankt: Die
Stidter lachten iiber ,Bauernpfaffen’, weil sie deren Klientel verachteten.!!® Die ge-
schmahten Landpfarrer erkldrten sich ihrerseits selbst zu Kolonisatoren in einer dem
Christentum feindlichen Umwelt. Die Berufserblichkeit war unter Landpfarrern noch
deutlich hoher als unter stadtischen Theologen: Die Pfarrersfamilie arrangierte, aber
sie assimilierte sich nicht. Im Einzelnen allerdings wissen wir {iber evangelische Dorf-
pfarrer noch erschreckend wenig. Der Protestantismus hat - die jiingere Reformati-
onsforschung eingeschlossen - viel Legitimationskraft aus der Vorstellung gesogen,
die Speerspitze der Stadtreligion zu verkérpern. Erste Studien zu evangelischer Dorf-
religion deuten jedoch an, dass in den Landgemeinden die Uberwindung des Bauern-
geistlichen, der zu einem Gutteil von seiner Hinde Arbeit lebte, nicht weniger lang
dauerte als im katholischen landlichen Pfarrklerus.

Waren lutherische Pfarrer besonders obrigkeitshérig? Auf der einen Seite ist gar
nicht zu bestreiten, dass die Konsistorien einen starken Einfluss des Staates auf die
Auswahl der Kandidaten fiir geistliche Amter sicherten. Das hat deren Staatsorientie-
rung ebenso gefordert wie deren Verberuflichung, Auf der anderen Seite betont die
jlingere Forschung die Unabhingigkeit der evangelischen Geistlichkeit. Sie verweist
auf ein geistliches Sonderbewusstsein gegeniiber der politischen Obrigkeit, welches
sich aus dem Ethos des Evangeliums nahrte und sich vom Berufsbild der Juristenbeam-
ten deutlich unterschied. Differenziert wird das Bild durch jene Studien, die nicht al-
lein das Verhiltnis der Pfarrer, Superintendenten und Theologen zu ihrer Landes-
oder Ratsherrschaft und ihren Konsistorien in den Blick nehmen. Hier ist vermehrt
auch von der Rolle der Gemeinden die Rede: derer mithin, die die Pastoren als Schafe
ihrer Herde und die Herren als ihre Untertanen sahen. Drei Themen leuchten diese
Problemzone in besonderer Weise aus: zum einen die Beteiligung der Gemeinden ar
Amterbesetzung und Pfarrerwahl, zum anderen das éffentliche ,Schelten’ der Obrig-
keit in der ,Strafgewalt’ der Predigt, schlieRlich deren gesteigerte Disziplinierung, in-
dem Geistliche ihre weltlichen Herren im Rahmen der Beichtzucht vom Abendmahl
ausschlossen.

Diese Querelen liefern ein komplexes Bild wechselseitiger Einfliisse: Weder waren
die Geistlichen wirklich unabhingig von ihren Obrigkeiten und Gemeinden, noch lie-
fen sie einfach an der kurzen Leine.!!! Es waren stets mehr Parteien, mehr theologi-
sche Motivationen und mehr handfeste Interessen im Spiel, als in den iiberkommenen
Obrigkeit-Geistlichkeit-Dualismen vorkamen. Von hehren theologischen Definitionen
dessen, was das geistliche Amt ausmache, waren sie ungefihr gleich weit entfernt wié
die Priestertheologie des Catechismus Romanus von Miihen und Niederungen katholi-
scher Durchschnittspriester. Und nicht zuletzt: Die je unterschiedlichen Verfahren ha-

110 Vgl. Diirr, Kultur, 149-153,
111 Vg, Holzem, Christentum, 372-380 (dort Beispiele und Literatur).
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ben, nicht trotz, sondern eher wegen ihres hohen Symbolwerts, in der Regel funktio-
hiert, Die zahlreichen Konflikte haben die fragile Balance geistlicher und weltlicher
Macht in der Regel nicht zu einer Seite hin kippen lassen. Alle Beteiligten wussten
immer: Fiir eine Konfrontation der Geistlichen mit ihren Obrigkeiten und ihren Ge-
meinden wiirde ein hoher Preis zu zahlen sein. Manche in threr Amtsauffassung stand-
hafte Pfarrer und Superintendenten sahen sich hohem 6ffentlichem Druck, Titlichkei-
ten, Entlassungen und einem unsteten Wanderleben ausgesetzt, Aber typisch war das
nicht: Die Ausbildung, die Begutachtungen, die sozialen Verflechtungen und Ver-
Pflichtungen, der mit den jahren eingespielte Usus des von allen fiir richtig und stan-
desgemiiR Gehaltenen - alles das sorgte dafiir, dass Einfligung typischer war als Auf-
lehnung, pie Wiedererstehung gesellschaftlicher Konventionen, nach der Kritik der
alten, schuf mit verdnderten theologischen Legitimationen erneut nachhaltige Etab-
liertheiten, Der , Wert des geistlichen Dienstes als Heilsvermittlung* sollte nicht mehr
maltkirchlich-sakral* gefasst werden, gleichwohl aber sffentlichkeitswirksame Autori-
tat entfalten und auch als Sprachrohr territorialer oder st4dtischer Zuchtordnungen
und ihrer theologischen Grundlegung in Siindenskonomie und Tun-Ergehen-Zusam-
Menhang dienen.

Die in der jiingeren Forschung so betonte Autonomie des geistlichen Amtes ist
als tapfere Reklamation deutlich wahrnehmbar, aber nirgends setzte sie sich auf
Dauer durch. Die Obrigkeit behielt gegen kritische und missliebige Kirchenleute
alle Disziplinierungsinstrumente in der Hand. Hierin ,spiegelte sich die Problema-
tik der nicht vollzogenen Trennung von weltlicher und geistlicher Sphire, wie sie
die lutherische Orthodoxie nach Luthers Tod im beginnenden Kampf der Konfessi-
onen fiir die je eigene Glaubensmeinung akzeptiert hatte.”!*?

Und neben den Obrigkeiten hatten die Gemeinden - auch darin wenig unter-
Schieden von den katholischen - ihre eigenen Strategien der Abwehr. Auch hier

atten Geistliche, die ihr Strafamt iibertrieben oder personalisierend gebrauchten,
Vor allem mit dkonomischem Entzug zu rechnen oder wurden in eine Spirale
Subtiler Verichtlichmachung hineingezogen. Das ,ffentlich geiibte und gegebe-
Renfalls auch obrigkeits- und sozialkritische Wichteramt* wurde dann gegen Ende

€S 17. Jahrhunderts nicht nur praktisch begrenzt, sondern auch theoretisch un-
terminiert, denn ,in der Folge bewegten sich [..] der deutsche lutherische Pietis-
MUs als auch die deutsche protestantische Aufklirung ganz iiberwiegend in
Staatsfrommen* Bahnen.“" Als nach 1700 der Kanzelstreit zwischen Orthodoxie

\_

112 Schorn-Schiitte, Geistlichkeit, 454. Vgl. Strom, Jonathan, Orthodoxy and Reform. The

Clergy in Seventeenth Centu k, Tiibingen 1999.
ry Rostock, Tubinge
113 StraRberger, Andreas, Eruditio - Confessio ~ Pietas, in: Michel, Stefan/Ders. (Hrsg.),

Eruditio - Confessio - Pietas. Kontinuitat und Wandel in der lutherischen Konfessions-
ultur am Ende des 17. Jahrhunderts. Das Beispiel Johann Benedikt Carpzovs (1639-
1699), Leipzig 2009, 19-60, 44f, Vgl. Sommer, Wolfgang, Die lutherischen Hofprediger

In Dresden, stuttgart 2006, 297.
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und Pietismus zunehmend verboten wurde, entledigte sich der Fiirstenstaat in
einem Aufwasch auch der lastig auf ihr ,Wichteramt' pochenden Predigtkritik.
Ahnlich schwierige Verhiltnisse offenbart das Reformiertentum, wo sich eben-
falls Landes- und Ratsobrigkeiten, Vertreter der Gemeinden und die Geistlichen
selbst einigen mussten. Wir diirfen hier in der Regel vergleichbare Strukturunter-
schiede und dhnliche aus ihnen hervorgehende Konfliktmuster wie im Luthertum
voraussetzen, jedenfalls dort, wo konfessionelle Institutionalisierungen sich belast-
bar herausgebildet hatten. Entscheidend war auch hier, welchen Einfluss der Lan-
desherrschaft oder des Stadtregiments die Kirchenordnungen festschrieben. Drei
Typen markieren das Spektrum: War der Calvinismus, wie etwa in der Kurpfalz,
ein Oktroy des Landesherrn, dann war die Eigenstindigkeit der Geistlichen wenig
ausgeprigt. Anders stand es in einer Stadt wie Emden, die sich eine quasi reichs-
stddtische Autonomie und eine eigenstindige reformierte Gemeindekirche er-
kampft hatte. Auch hier entstand eine Obrigkeitskirche, in der die Pfarrer aber
nicht einfach Befehlsempfanger des Magistrats, sondern selbstbewusste Reprasen-
tanten einer stédtischen Kirche waren. Ahnlich stand es in Schottland und Ulster,
wo die Presbyterien und Pastorenkonvente trotz der Wiedereinfiihrung des Epi-
skopalsystems nach 1660 stark blieben. Ebenso waren in der schweizerischen Eid-
genossenschaft die Landpfarrer Biirger der Stadtrepubliken, in denen sie angestellt
waren. In den Niederlanden konkurrierte eine ,bewusst tolerante Elite“ mit ,be-
riichtigt kompromisslosen calvinistischen Geistlichen®,!** Der reformierten Kirche
wurde ein privilegierter Status zugestanden, aber keine Richtlinienkompetenz fiir
das offentliche Leben. Niemand musste sich der strengen Disziplin der Pastoren
und Altesten fiigen; dennoch hatten die Geistlichen sich auch um die Taufen,
Trauungen und Beerdigungen der weniger Frommen zu kiimmern. Im Grunde
kédmpften sie mit dem, was ihre Kollegen in den etablierten Konfessionsterritorien
als Laxismus und Epikurdertum beklagten. Der reformierte Land- und Stadtpfarrer
fand mithin, was offizielle Amtsstellung, skonomische Selbstbehauptung und per-
sénliche Abhdngigkeiten anging, dhnlich variationsbreite Arbeitsbedingungen wie
sein lutherischer Kollege vor. Auch sein Habitus entwickelte bis zur Mitte des
18. Jahrhunderts eine Mittellage populdrer Normalitit, die sich den Lebensge
wohnbheiten der Gldubigen dhnlich anniherte, wie es bei katholischen Priestern
und lutherischen Pastoren auRerhalb der geistigen Zentren ebenfalls beobachtet
werden konnte.!’> Am schwierigsten stellte sich die Lage der Pfarrer dort dar, w0
die Dinge lange im Fluss blieben wie in manchen Kantonen der Schweiz, aber auch
im hugenottischen Frankreich oder in Osteuropa. Geistliche aus diesen und fiif

114 MacCulloch, Reformation, 491.

115 Zum reformierten Pastor und zur Kirchenzucht vgl. Benedict, Christ's Churches, 429-
489, Zum anglikanischen Klerus in England und zu Skandinavien vgl, The Cambridg®
History of Christianity, Bd. 6, Cambridge 2007, 444-464; Bd. 7, Cambridge 2006, 109-127
(Luise Schorn-Schiitte, Andrew R. Holmes).
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diese Regionen mussten eine erhebliche Bereitschaft mitbringen, akademische
Wanderschaft und berufliche Unsicherheit auf sich zu nehmen. Das gleiche gilt
fiir Dissenter aller Spielarten, etwa fiir Presbyterianer in England und Irland, aber
auch fiir Mennoniten oder Quiker. Ihnen muteten ihre Uberzeugungen eine oft
lebenslange Fern-Mobilitit und ein ebenso diirftiges wie zufalliges Einkommen zu.

4.2, Die Kirchenrdume und die Sakrallandschaften

Als die Geistlichen, besser gebildet und geistlicher erzogen, ihre Amtsfiihrung ge-
dnderten Anspriichen anpassten, als sich gleichzeitig die duBeren Rahmenbedin-
gungen einer liturgischen Intensivierung verbesserten, wandelte sich der religidse
Erfahrungsraum der Gemeinden. Kirchenriume und Sakrallandschaften wandelten
sich zum 1dentititsausweis derer, die sie bevilkerten, aber auch derer, die sie
bGherrschten. Kirchenbau konnte weder in Frankreich noch in England, weder in
den Territorialherrschaften des Reiches noch in Italien, an der politischen Autori-
tét vorbei geplant und finanziert werden.

4.2,1. Riume der konfessionellen Identitét

Im Katholizismus verstirkte sich mit der Sakralisierung der Kirchen die stindische
Abgrenzung von Riumen. Die Laien wurden weitgehend aus dem Chorraum ver-
dringt: pie reprisentativen Adels- und Honoratiorenbinke, aber auch der Chor
der Schulkinder und die &ffentlichen BiiRer mussten hinter eine Chorschranke
Weichen, Binke ordneten das Kirchenschiff. Das wogende Herandringen an die

eiligen Mysterien wich einer andédchtigen Schau. Die 4uBerlich beruhigte Ge-
Meinde sollte die heiligen Geheimnisse innerlich mitvollziehen.

Dieser Deutungsanspruch der Liturgie wurde unterstrichen von einer bis dahin
Ungekannten 4sthetischen Entfaltung selbst bescheidenen Kirchentums. Die Re-
Maissance- und Barockarchitektur wurde landschaftsbestimmend, im Siiden stérker
als im Norden, wo kaum Kirchen neu errichtet, sondern eher neu ausgestattet
Wurden, Das groRe Vorbild steliten die italienischen und dann die deutschen jesui-
tenkirchen dar, allen voran 1l Gest und Sant’ Ignazio in Rom und St. Michael in
Miinchen, aber auch die triumphal antireformatorisch ausgestalteten Neubauten
In Bshmen und Ungarn. Seit dem letzten Drittel des 17. Jahrhunderts zogen die

enediktiner und Zisterzienser in den oberschwibischen, bayerischen und dster-
Teichischen Ordenslandschaften mit eindrucksvollen Neuausstattungen oder Neu-
3uten nach, Auch die ihnen untersteliten Pfarr- und Wallfahrtskirchen zeigten
Un ein geschlossenes Ensemble von Makroarchitektur und Innenausstattung.
rankreich tat sich von seiner gallikanischen Eigentradition her schwer damit, den
arock als offenkundig italienischen Stil in die neuen kirchlichen Monumentalbau-
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ten einzufiihren, die das Reprisentationsbediirfnis des katholischen Kénigtums
erfiillen soliten. Explizit barock bauten vor allem die Orden: Jesuiten, Karmeliten
und Oratorianer. Das Rokoko galt ab etwa 1730 wieder als explizit franzdsisch
und diente der Verherrlichung absolutistischer Herrschaft; erst die antikisierende
Formsprache des Klassizismus sollte dem ein ,rebublikanisches’ Konzept entgegen-
stellen. So war auch die kirchliche Architektur und Kunst ein sinnfilliger Bedeu-
tungstriger des Politischen. Alles in allem investierten Katholiken mehr in Neu-
bauten und Neuausstattungen als Lutheraner, diese mehr als Calvinisten.
Katholischer Kirchenbau war demonstrativ und ostentativ: Man wollte die Kirche
als Bau, damit aber auch als Ort des Heils zur Schau stellen.

Diese Formensprache des Barock muss das rdumlich-liturgische Erleben durchgrei-
fend verindert haben. Der Hochaltar, flankiert von Saulen, bekrént von Bdgen und
Giebeln, den Immanenz und Transzendenz verbindenden Hoheits-, Sieges- und Wiir-
dezeichen der Antike, wirkte wie eine ,Offenbarungsarchitektur’ in der Raumflucht
der Kirchen: Durch das Kirchenportal betrat man eine via triumphalis, deren zweites
Altarportal einen geistigen Raum der Heilsékonomie eréffnete. Die Laien waren keine
bloRen Zuschauer in diesem ,theatrum sacrum’, sondern auf eine neue Art Teilhabende.
Sie sollten durch innere Beriihrung erfassen und mit den Augen greifen; Kunst sollte
den Verstand belehren, dem Auge gefallen und das Herz beriihren, also Vernunft,
Sinne und Affekte gleichermaRen stimulieren.

Auch die Gegenstands- und Bildwelten in den Kirchen wandelten sich. Die Kirchen
wurden mit versilberten und vergoldeten Geritschaften, mit Messgewéndern, Prozes-
sionsfahnen, Vortragskreuzen und Kultgegenstinden zuhauf ausgestattet. Barocke
Deckengemilde lieRen den Kirchenraum ohne Begrenzung mit den himmlischen
Sphiren verschwimmen, um der Glaubensimagination anschauliche Unterstiitzung zu
geben. Die barocke Kanzel, die Beichtstiihle, die Kreuzwege, die neuen Marien-, Heili-
gen- und Engelsfiguren der konfessionellen Frémmigkeit; die ,Glorie als Lichter-
scheinung des geéffneten Himmels sollte die Affekte ebenso bewegen wie die auReror-
dentliche Emotionalitdt der himmlisch begnadeten neuen Heiligen. Ehrfurcht,
Wiirdigkeit und Reinheit wurden zu den entscheidenden Kriterien jedweden kirchli-
chen Vollzugs. Diese Investitionen unterhielten eine eigene Handwerker- und Kiinst-
lerkultur; wer konnte, lieR sich die ,je gréRere Ehre Gottes' enorme Summen kosten
und steigerte so sein Sozialprestige.!!S Die Landschaft wurde auf eine neue Weise sak-
ral: Kirchhéfe, Leichwege, Wegkreuze, Bildstocke und Prozessionskapellen erfuhren
groRle Aufmerksamkeit. Mit dieser Entwicklung war ein neuer Bildstandard verbun-
den, der selbst das Heiligenbild nochmals disziplinierte. Bilder durften nicht kiinstle-
risch wertlos, gar primitiv, plump und ungelenk sein, denn das Heilige durfte nicht
unbeabsichtigt der Licherlichkeit preisgegeben werden. Das Bild durfte nicht besché-
digt und auch nicht unschicklich sein. Keine nackten Sebastiane oder Marienbriisté:

116 Vgl. Hersche, Mufle, 569-592.
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zuriickgenommene Drastik in den Passions- und Martyriumsdarstellungen, nichts
Profanes, Unehrenhaftes, Laszives, Obszones, also fromme Augen und einen frommen
Geist Beleidigendes durfte ihnen anhaften.

Mit tridentinisch erneuerten Messbiichern und Agenden setzte ein breiter Trend
zur Romanisierung der Liturgie ein. Indem die Geistlichen auf ganz bestimmte Texte,
Handlungen, Zeichen und Bewegungen verpflichtet wurden, intensivierte sich die spi-
rituelle Erfahrung von Liturgie bei ihnen selbst und bei den Glaubigen. Liturgie zeigte
auf diese Weise eine Steigerungsfahigkeit, die viele Landpfarreien iiber die bislang iib-
liche Nachléssigkeit und Trégheit hinausfiihrte und in aller Formalitit und in allem
Rubrizismus vielfltige Elemente der Verfeierlichung barg. Die Bedeutung dieser Vor-
génge fiir das liturgische Erleben kann kaum iiberschitzt werden: Die Visualisierung,
Deutung und Durchsetzung einer abgegrenzten, ehrfurchtgebietenden Sphire der
Sakralitiit erscheint als ein Kernelement katholischer Konfessionskultur. Nicht nur in
formen- und symbolreichen Sonderliturgien wie Wallfahrt und Prozession, sondern
auch in der rituellen Alltaglichkeit hat sich das daher religidse Ausdrucksrepertoire in
der frithen Neuzeit enorm erweitert und durch strikte Regelhaftigkeit in seiner beein-
druckenden Wirkung vertieft. Religidses Erleben der Katholiken vollzog sich in der
frithen Neuzeit tiber weite Strecken symbolisch-rituell und visuell, weniger wortfor-
mig-kognitiv und auditiv; und auch hier diirfte einer der Kardinalunterschiede zu je-
Nen neuzeitlichen Grundprigungen liegen, die das Luthertum oder der Calvinismus
bewirken konnten,

Fiir die evangelischen Riume des Sakralen ist das Klischee noch allenthalben
Wirksam: Wo katholische Kirchenrdume dem gloriosen Selbstbewusstsein des tri-
dentinischen Katholizismus Ausdruck hatten verleihen wollen, habe in den Kir-
chen des reformatorischen Wortes bildlose Niichternheit und predigtzentrierte
Strenge Einzug gehalten. Nichts ist falscher: Erst Pietismus und Aufkldrung warfen
der lutherischen Orthodoxie vor, die kultischen Reste des Papismus nicht griind-
lich genug hinausgefegt zu haben. Kirchweihpredigten des 16. und 17. Jahrhun-

erts lehren uns anderes: Man suchte die Waage zu halten zwischen dem, was man
®ntweder als bilderstiirmerisches Pathos des Reformiertentums oder als geistlosen
Klerikalklimbim der Katholiken ausgab.'’

Evangelische Kirchen litten zunichst denselben Mangel wie katholische:

Schlecht fundiert und durch Krieg und Teuerung der ersten Hilfte des 17. Jahr-
Underts belastet, verschoben die Gemeinden Baulasten iiber Jahrzehnte. Als man

\\‘“

17 Vgl. Heal, Bridget, Kirchenordnungen und das Weiterbestehen religic'iser_l(unstwerke
in lutherischen Kirchen, in: Arend/Dérner (Hrsg.), Ordnungen, 157-174, Spicer, Andrew
(Hrsg.), Lutheran Churches in Early Modern Europe, Oxford 2012. Isaiasz, Vera/Pohlig,
Matthias (Hrsg.), Stadt und Religion in der Frilhen Neuzeit. So?iale Ordnungen und
thre Représentationen, Frankfurt/M./New York 2007. Harasimowicz, Jan, Evangelische
Kirchenriume der Frithen Neuzeit, in: Rau, Susanne/Schwerhoff, Gerd (Hr"sg.), Zwi-
schen Gotteshaus und Taverne. Offentliche Rdume in Spétmittelalter und Frither Neu-

2eit, K8ln/Weimar/Wien 2004, 413445,
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sich nach 1650 vom Grébsten langsam erholte, blieben groRartige Neuschopfungen
wie etwa die Regensburger Dreieinigkeitskirche (1627), die Dresdner Frauenkirche
(1726-1743) oder der Hamburger ,Michel‘ (ab 1750) eher die Ausnahme. Die St.-
Pauls-Kathedrale in London (1708) kopierte offen St.Peter in Rom. Stattdessen
wurde saniert. Lutherische Kirchen waren reich bebildert und bunt ornamentiert:
ausgemalt mit biblischen Erzihlungen, Tugendpersonifikationen, Emblemata und
Bibelzitaten. Hochaltire blieben bewahrt, wo sich ihr Bildprogramm mit evangeli-
scher Lehre vertrug. Sie waren flankiert von lebensgroRen Ganzfiguren der Apos-
tel, der Patriarchen und Propheten und der himmlischen Heerscharen. Die barocke
Formensprache wurde voll ausgeschdpft; wo man konnte, sparte man nicht an
Kultgeschirr. Asthetik bedachte auch das Funktionale: Dem Ort der Predigt, der
Quelle und Stiitze von Oratorium und Gemeindegesang und dem auch fiir das
offentliche Leben unverzichtbaren Geldut musste angemessener Aufwand zuteil
werden. Das aufwindige Zeremoniell einer jeden Kirchweihe suchte die Aufmerk-
samkeit der groRen Offentlichkeit und die Deutung in Predigt, Gebet und Gesang.
Die Wiirde evangelischer Offentlichkeit verlangte ein angemessenes Betragen, das
den Disziplinanforderungen der Altgliaubigen sehr nahe kam: Kirchen seien kein
Schlaf- und Schwitzhaus, erst recht kein Huren- und Prachthaus, in dem man
unziichtigen Gedanken und prahlsiichtigem Auftreten nachgehen diirfe. Wie der
Raumbezug des in Wort und Sakrament ergehenden Heils zu inszenieren war,
dariiber konnten die Meinungen auseinandergehen. Der Kanzelalter, der eigentlich
aus dem Reformiertentum stammte, stellte fiir viele Lutheraner etwas Provozie-
rendes zur Schau: ndmlich die stindisch herausgehobene Alleinstellung des Pfar-
rers, wenn es um den Vollzug der nota ecclesie ging. Es war nicht einfach, die
Kirchen einzurichten zwischen den vermeintlichen Extremen, die man an Katholi-
ken und Calvinisten verurteilenswert fand.

Evangelische Kirchen waren zudem keineswegs Orte, die den Pfarrern allein
gehérten und in denen diese ein unangefochtenes Regiment hitten ausiiben kén-
nen.''® Wie in katholischen Kirchen Riume hochster Sakralitit getrennt wurden
von Bezirken, die dem Gestaltungs- und Reprisentationsbediirfnis der Laien iiber-
antwortet blieben, so beanspruchten auch in evangelischen Kirchen die Obrigkeit
und die Gemeinde, dass ihre ,stdndischen’ Anspriiche in der Anordnung des Kir
chenraumes zur Geltung kamen. Gleiches gilt fiir die sakralen Landschaften. Dere
mittelalterliche Pragung verschwand nicht einfach, sondern wurde vielschichtig
mit neuen Funktionen und Bedeutungen iiberschrieben.'!®

Die calvinistischen Kirchen hingegen blieben nach den reformierten Bilderstir-
men und Bilderentfernungen bild- und schmucklos; der leere Raum, gefiillt aus-

118 Diirr, Kultur, 12-27.

119 Vgl. Walsham, Alexandra, The Reformation of the Landscape. Religion, ldentity, and
Memory in Early Modern Britain and Ireland, Oxford/New York 2011. Whiting, Roberts
The Reformation of the English Parish Church, Cambridge 2010.
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schlieRlich durch andichtige Predigthérer und die teils prachtvollen, teils standar-
disierten Epitaphien, wurde zum Thema der Genremalerei. In den reformiert
geprigten Rdumen Europas verlagerte sich gleichurspiinglich die bildende Kunst
aus den Kirchen: Das Haus, die Landschaft und das Stillleben wurden die groRen
heuen Sujets. Architekturtheorien des Reformiertentums stammten zumeist aus
dem hugenottischen Frankreich und aus den Niederlanden, wo der ,temple* eine
hervorragende Stellung im Stadtbild einnehmen, sich aber gleichzeitig vom archi-
tektonischen und funktionalen Leitbild mittelalterlicher Kirchen weit konsequen-
ter 18sen sollte, als das im Luthertum der Fall war. Man brauchte keinen Altar,
und der Abendmahlstisch benétigte keinen festen Ort. Also konnte ein Chorraum
entfallen. Fixpunkte der Orientierung wurden daher in reformierten Neuentwiir-
fen die Kanzel und in ihrer unmittelbaren Nihe das Pult fiir die Schriftlektiire
Sowie das Gestiihl der Gemeinde-Altesten. Darum herum gewihrten aufsteigende
Bankreihen und Emporen gute Sicht und Akustik. So strikt wie in Frankreich oder
in den Niederlanden lieRen sich die Neukonzeptionierungen des reformierten Kir-
chenraums weder im Reich noch in der Eidgenossenschaft umsetzen, so lange man
darayf angewiesen blieb, das weiter zu nutzen, was nun einmal dastand. Erst gegen
Ende des 17. Jahrhunderts entstanden im nunmehr von einem calvinistischen Lan-
desherrn geprigten Brandenburg-Preufen, in das sich viele franzosische Hugenot-
ten nach dem Edikt von Fontainebleau zuriickgezogen hatten, erste reformierte

Neubauten,
Wo alte Kirchen weiterbenutzt wurden, hat man die Altire in der Regel abge-
rochen und das am situativ aufgestellten Tisch gefeierte Abendmahl zunichst
aus dem Chorraum in das nunmehr zum Predigtraum umgestaltete Kirchenschiff
Verlagert. Johannes a Lasco (1499-1560) legte Wert darauf, dass das Abendmahl
als sitzend begangenes Communio-Mahl vor den Augen der iibrigen Gemeinde
Stattfand: dieses ,vor Augen stellen” (exhibitio) sollte auch denen, die nicht teil-
Hahmen, geistliche Frucht bringen. Ob er sich bewusst war, wie nahe diese Vorstel-
lung der mittelalterlichen Augenkommunion kam? Aus ostfriesischen Gemeinden
ist aber auch bezeugt, dass fiir die Herausgehobenheit dieses Gestus bewusst der
Chorraym genutzt wurde, Hier wurde die - aus der altglaubigen wie lutherischen
Praxis bekannte - besondere Dignitit des architektonisch-liturgischen Ortes zu
Belehﬂmg und Erbauung bewusst genutzt. Man begann, durch die Nutzung der
ten Altarrsume zunehmend zwischen Biirgergemeinde und Christengemeinde zu
Unterscheiden: Der ~Registergemeinde” musste das wahre Christentum fort und
ort 8epredigt werden; die _Kirchenzuchtgemeinde® hingegen versammelte sich
35 Gruppe der wahrhaft Wiirdigen. Ausfithrliche Belehrungen, Siindenkataloge,
Gewissenserforschungen, Glaubensskrutinien und Andachtsanleitungen stimulier-
®1 die innere Bereitung des Selbst fiir den Empfang des Abendmahls, um diese
8eistliche Erfahrung konfessionell und moralisch zu formen. Nicht mehr der sakra-
"ental geweihte Priester beanspruchte nun einen herausgehobenen Ort, sondern
€ reine Abendmahlsgemeinde der wahren Christen; die Scheidung derer, die im
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Gericht zur Linken und zur Rechten stehen wiirden, wurde sichtbar vorweggenom-
men. Und die zunehmend prunkende Ausstattung des Mobiliars und Geschirrs
reprisentierte nicht nur die Ehre der Prediger und Altesten, sondern gab den
Wiirdigen auch einen Vorgeschmack des himmlischen Thronsaales. Die Systematik
der elitdren Heiligkeit verdnderte sich - das Elitdre als solches blieb oder etablierte
sich neu.

4,2.2, Riume der Minnlichkeit und der Weiblichkeit

Aber, so der Verdacht, diese Systematik der Heiligkeit etablierte sich auf eine betont
minnliche Weise. Je mehr wir derzeit iiber Frauen in Reformkléstern des 15. und frii-
hen 16. Jahrhunderts erfahren - ihre Schreib- und Lesefdhigkeit, ihre Latein- und Li-
turgiekenntnisse, ihre Biicher und Bibliotheken, ihren Status als Chronistinnen und
Produzentinnen pragmatischer Schriftlichkeit, nicht zuletzt den Selbstbehauptungs-
willen ihres geistlichen Engagements -, umso unwahrscheinlicher ist es, dass sie alle
aus einem Joch geistlicher Knechtschaft hitten erlést werden miissen oder wollen.
Vielmehr wird zunehmend klar, dass die Reformation den Frauen, wenn es um religios
fundierte Lebensmodelle ging, nicht nur eine ungeliebte Geliibdelast, sondern auch
eine Wahiméglichkeit genommen hat.'?° In den Zusammenhang der Kirchenrdume
gehort eine solche Uberlegung deshalb, weil sie vor der Reformation Orte waren, in
denen in hochst differenzierter Weise Frauen teils ausgeschlossen wurden, sich aber
im Gegenzug gleichzeitig Devotionsrdume sichern und vorbehalten konnten. Zudem
hatte ein GroRteil ihrer Religiositdt mit Texten, aber auch mit dem Zusammenhang
der Biicher mit Bildern und Artefakten zu tun. Die Umgestaltung der lutherischen,
mehr noch die Purifizierung der reformierten Kirchen lieR samtliche iiberkommenen
Modelle weiblicher Heiligkeit mit einem Schlag verschwinden,; bis dahin fiir herausra-
gend gehaltene Frauen und deren Figurationen von Tugend und Standhaftigkeit wur-
den unsichtbar gemacht. Das abwertende, gewollt unverstindige Urteil mancher Re-
formatoren iiber weibliche Heiligendarstellungen und ihre erotisierende Asthetik, die
yhurenhaft*, ,,schamlos* und ,.glitzernd“ die Midnner von den Altiren herab zur ,,Wol-
lust” reizten, setzte ebenso auf die handgreifliche Wirkung von Polemik wie die Ab-
wertung weiblicher Reformmonastik. Sowohl das Heilig-Schéne als auch das Klausu-

120 Vgl. Schlotheuber, Eva, Bildung und Bibliotheken in spétmittelalterlichen Frauenklds-
tern, in: Rode-Breymann, Susanne (Hrsg.), Musikort Kloster. Kulturelles Handeln von
Frauen in der Frithen Neuzeit, K6ln/Weimar/Wien 2009, 15-30. Corbellini, Sabrina
(Hrsg.), Cultures of Religious Reading in the Late Middle Ages. Instructing the Soul,
Feeding the Spirit, and Awakening the Passion, Turnhout 2013. Mecham, June L. u.a.
(Hrsg.), Sacred Communities, Shared Devotions. Gender, Material Culture, and Monasti-
cism in Late Medieval Germany, Turnhout 2013, Fraeters, Veerle/Gier, Imke de (Hrsg.)
Mulieres Religiosae. Shaping Female Spiritual Authority in the Medieval and Early Mo-
dern Periods, Turnhout 2014,
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riert-Keusche fielen einem einengenden Verdikt anheim, das die verheiratete,
gebirende, wirtschaftende, partnerschaftlich-loyale Ehefrau zum MaR aller Dinge er-
Klirte, Aber in der Gestaltung des Kirchenraumes war eine solche Frau als erhhtes
Vorbild nicht mehr sichtbar, sondern nur als hérende Besucherin, die sich dem Er-
scheinungsbild ihrer Vorgangerinnen auf den Epitaphien nach Méglichkeit anzupas-
sen suchte,

Rein optisch tauchten den Blick leitend fast nur noch Minner auf: kérperlich
Pastoren, bildlich Evangelisten und Apostel. Die These, mit dieser Bereinigung sei
eine generelle ,,Unterdriickung der religidsen Emotionen“!?! einhergegangen, ist
umstritten, jedenfalls nicht leicht zu verifizieren, weil es auch eine Emotionalitit
und nicht nur eine Rationalitit des sich ereignenden Wortes gab. Unbestreitbar
aber verschwanden die visuellen Haftpunkte, an denen sich eine verinnerlichte
Religiositit im 15. und frithen 16.Jahrhundert entziindet hatte, auch eben jene
mit Frauengestalten verkniipfte christozentrische (Passions-)Frémmigkeit, die ih-
rerseits Voraussetzung der Reformation geworden war. Wenn jene Gefithle und
seelischen Innenrdume, die die zeitgendssische Anthropologie mit Weiblichkeit
verband, in lutherischen und erst recht in reformierten Kirchenriumen kein visu-
elles und strukturelles Pendant mehr fanden, dann wire es ein dringendes Deside-
rat der Forschung herauszufinden, wie das kompensiert wurde. Was stand den
Mménnlichen Reprisentationsformen protestantischer Religiositit gegeniiber?
Wichtige neue Riume der Selbsterfahrung und des Handelns sollten sich Frauen
erst durch den Pietismus des spiten 17. und des 18. Jahrhunderts neu erschlie-
Ben.22 puffillig ist jedenfalls, dass weibliche Auffassungen von Reformation sich

Vorwiegend in der Prophetie und im radikalen Dissens Gehor verschaffen konn-
ten.123

——

121 Karant-Nunn, Susan C., ,Gedanken, Herz und Sinn“. Die Unterdriickung der religiésen
Emotionen, in: Jussen, Bernhard/Koslofsky, Craig (Hrsg.), Kulturelle Reformation. Sinn-
formationen im Umbruch 1400-1600 (Verdffentlichungen des Max-Planck-Instituts fiir
Geschichte, Bd. 145), Géttingen 1998, 69-95, 69. Vgl Karant-Nunn, Susan C., The Refor-
mation of Feeling. Shaping the Religious Emotions in Early Modern Germany, Oxford
2010. Anders: Ryrie, Alec, Being Protestant in Reformation Britain, Oxford 2013.

122 vgl. Gleixner, Ulrike, Pietismus und Biirgertum. Eine historische Anthropologie der
Frémmigkeit; Wiirttemberg 17.-19. Jahrhundert, Géttingen 2005.

123 vgl. Koloch, Sabine, Kommunikation, Macht, Bildung. Frauen im Kulturprozess der
Frithen Neuzeit, Berlin 2011. Brown, Sylvia (Hrsg.), Women, Gender, and Radical Reli-
gion in Early Modern Europe, Leiden/Boston 2007. King, Margaret L./Rabil, Albert
(Hrsg,), Teaching other voices. Women and Religion in Early Modern Europe, Chicago
2007. Wiesner-Hanks, Merry, Women and Religious Change, in: Po-chia Hsia, Ronnie
(Hrsg.), The Cambridge History of Christianity, Bd. 6, Cambridge 2007, 465-482. Diirr,
Renate, Prophetie und Wunderglauben. Zu den kulturellen Folgen der Reformation, in:
Historische Zeitschrift 281, 3-32. Hacke, Daniela (Hrsg.), Frauen in der Stadt. Selbst-
zeugnisse des 16.-18. Jahrhunderts, Ostfildern 2004. Marshall, Sherrin (Hrsg.), Women
in Reformation and Counter-Reformation Europe. Public and Private Worlds, Blooming-
ton/Ind. 1989.
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Kirchenrdume waren demnach Orte, in denen die Kraftfelder der christlichen
Stinde und der Geschlechter in stets sich wandelnden Formationen und Koalitio-
nen aufeinander einwirkten und Autorititskonflikte nicht leicht zu l8sen waren.
Darum war der vormoderne Kirchenraum, in dem hartnéckig und teils opfer- wie
gewaltbereit um Teilhabe gerungen wurde, in einem emphatischen Sinne 6ffent-
lich und politisch.'?*

4.3. Die Logiken der Laienpraxis

Fiir die Frage nach den Praktiken der Laien und nach den Logiken, die diese
Praxis steuerten, bleibt wenig Raum. Deshalb kann hier keine Phinomenologie
der Laienreligiositit geboten werden. Katholiken werden hier mit dem ganzen
Reichtum an Ausdrucksformen in Verbindung gebracht, denen man gern auch
einen Hang zu VerduRerlichung und Gepringe, zu Aberglauben und Wunderse-
ligkeit unterstellt. Bei Protestanten aller Couleur schreibt man der Hausandacht
eine ungemein bedeutsame Rolle zu, aber auch der Apokalyptik und der Laien-
prophetie. Natiirlich gewannen in allen Konfessionen die Predigt und das religi-
dse Buch vom Katechismus bis zum Andachts- und Gesangbuch, von der Postille
bis zur Bibel eine alles iiberragende Bedeutung, aber alles das musste auch stets
den Erfordernissen einer harten Alltagswelt vermittelt werden, die von sich aus
nichts umsonst gab. Das kann hier nicht im Einzelnen beschrieben werden.'”
Stattdessen ist zu fragen: Wie kann eine innere Logik der Laienreligiositat frei-
gelegt werden, wenn man die Bedeutung des Konfessionellen im 17. Jahrhundert
vom Kopf auf die FiiRe stellt, wenn man also die enorme konfessionelle Positio-
nalitdt der Frithen Neuzeit nicht auf dessen Beitrag zur Entstehung der Mo~
derne, sondern auf die darin aufbewahrte Praxeologie religiésen Wissens hin
befragt (vgl. 2.7)? Entwickelt man den Begriff des Konfessionellen, vielleicht gar
der Konfessionalisierung, vom ,religidsen Wissen' her, dann zeigt sich eine eng
korrespondierende, aber gleichzeitig hybrid mehrdeutige Verflechtung der Lai-
enreligiositét: erstens mit den Anstrengungen der Herrschaft, Religion zu stew
ern, und zweitens mit den Versuchen der Geistlichen, in diesem System person-
lich erfolgreich zu sein und gleichzeitig den Laien einen sicheren Weg zum Heil
zu erdffnen.

124 Vgl. Dirr, Kultur, 16f.

125 Vgl. Hersche, MuRe, 383-528, 601-655, 702-845. Holzem, Christentum, 319-559, MacCul
loch, Reformation, 713-856. McCullogh, Peter u. a. (Hrsg.), The Oxford Handbook of the
Early Modern Sermon, Oxford 2011. Martin, Philippe (Hrsg.), Ephemera Catholiqués: .
Limprimé au service de la religion, Paris 2012.
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4.3.1. Konfession und Herrschaft

GleiChgﬁltig, ob man evangelische oder katholische Lander, Territorien und Regio-
Nen betrachtet, ist die seit dem 15. Jahrhundert wachsende, durch die Reformation
beschleunigte und in den konfessionellen Kulturen verfestigte Verflechtung von
Religion und Herrschaft nicht zu iibersehen. Nie zuvor hat politische Herrschaft
in einem solchen MaR in die Ausbildung von Amtstrigern investiert, seien es
Weltliche, seien es geistliche. Nie zuvor hatten die Triger der Herrschaft einen
auch nur annihernd vergleichbaren Anspruch erhoben, die Sozialisierung des
Nachwuchses in 8ffentlichen Amtern inhaltlich und strukturell zu beeinflussen.
Und nie zuvor wurde dabei neben anderen Kompetenzen dem religidsen Wissen
ein derartiger Stellenwert zugemessen, Das religiése Wissen spielte eine in ent-
Scheidender Weise neuartige Rolle bei der Professionalisierung nicht nur von
Priestern und Pfarrern, sondern auch von weltlichen Beamten. Dieser Wandel
Zugte sich fort, als sich das religios durchformte Berufswissen und -handeln in
den Amtstrigern selbst multiplizierte. In Zusammenarbeit mit den Trigern der
Herrschaft formten sie ein neues Bild davon, was eine Offentlichkeit der res publica
dusmacht, wie sie sich versteht, wie sie agiert, und wie sie sich dadurch in routi-
Diertem Alltagshandeln stets neu formiert. Das gilt im GroBen und Ganzen fiir
Katholiken, Lutheraner und Reformierte gleichermaBen - selbst dann, wenn man
die vielen feinen Unterschiede genau beachtet.

Die Anstrengungen, religigses Wissen der Laien als konfessionelles Wissen zu
x"3f°1’mulieren, schlugen direkt auf das Verhltnis durch, das staatliche und kirchli-
che Amtstriger zu den religiosen Verhaltensweisen derer entwickelten, die in den
Augen der einen Untertanen des Fiirsten, in den Augen der anderen die Herde
des Hirten waren, Schaut man wiederum aus deren Perspektive, dann erfuhren
si.e in evangelischen und katholischen Territorien gleichermaBen den Versuch, in
Nle gekannter Weise ihr Leben zu regulieren. Sie werden das - in der Riickschau
Zutreffend - als Zusammenhandeln wahrgenommen haben. Von der Mitte des 16.
IS zur Mitte des 18. Jahrhunderts konnten herrschaftliche und kirchliche Instan-
Zen einander wechselseitig als Stiitzmittel gebrauchen, um bis tief in den Alltag
inein - in das Haus, in die Schenke, in den Kirchenraum - Regulierungsanspriiche
Seltend 7, machen. Ob dadurch eher der Staat oder eher die Kirche an Bedeutung
8eWannen, ist die falsche Frage. Denn sie iibersieht, dass ohne Beziige zur Herr-
Schaft weder in ,nationalen’ Kdnigs- noch in presbyterialen Gemeindekirchen, we-
Fr in konsistorial verfassten Landeskirchen noch in bischéflich regierten Reichs-
l,rchenterritorien eine eigenstindige kérperschaftlich verfasste Kirche existierte.
*che war darum auch fiir die Laien stets nur anwesend im Konnex der Pfarrei
it der Herrschaft, wie gebrochen auch immer. Mit den permanenten Eingriffen
soziale Leben, von der Predigt iiber die Kirchenzucht bis zur Polizeiordnung,
SChufen sjch weltliche und kirchliche Instanzen einen neuen Gegenstand ihrer

Skursiven Dauerprasenz und brachten sich damit - ihre Gestalt als Institution
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verfestigend ~ immer von Neuem zur Geltung, Die Konfessionalisierung erschuf
Themen und Gegenstiinde, an denen fiir die Vielen der Staat als Staat, die Kirche
als Kirche erfahrbar wurde, indem sie ihre Lebensweise und Religiositit bewertete
und bewachte.

Derzeit muss offen bleiben, ob dieses Zusammenhandeln weltlicher und geist-
licher Personen und Instanzen, das Katholischen und Evangelischen eine gemein-
same Erfahrung war, dennoch unterschiedlich erlebt werden konnte. Es ist durch-
aus wahrscheinlich, dass sich Katholiken der Bindung an die Pfarrei als
geistlicher Erzieherin leichter entziehen konnten, weil es neben ihr eine Vielzahl
konkurrierender heiliger Orte gab. Das Verhiltnis von religiéser Autoritdt und
obrigkeitlicher Macht blieb diffus. Katholische Parochianen waren es durchaus
gewohnt, dass der Landesherr in ihre angestammten Zuordnungen von Religion
und Lebenswelt eingriff. Aber er tat das synergetisch und im Rahmen eines de-
ckungsgleichen Symbolsystems. Man kann jedoch allgemein bilanzieren: Konfes-
sion und Herrschaft gehérten nicht nur in der Kriegs- und Friedens-, in der
Expansions- und Bekenntnispolitik, sondern auch bei der Professionalisierung
der Funktionstriger und der Umgestaltung des Herrschaftsanspruchs {iber den
,gemeinen Mann' und die ,gemeine Frau' eng zusammen. Das gilt selbst dann
noch, wenn der Vollzugserfolg dieses Anspruchs sektoral eher mager ausfiel.
Aber es ist einseitig, nur das Werden der politischen Gemeinwesen fiir den ei-
gentlichen Effekt zu halten. Auch die Kirchen des 16. und 17. Jahrhunderts festig-
ten sich im Vergleich zum 15. Jahrhundert enorm, wenn auch als gespaltene
Teilkonfessionen, in denen das plurale Material der einen westlichen Kirche auf
unterschiedliche Weise aufbewahrt blieb.

4.3.2. Die ,Funktionalisierung' der Religion und das ,Eigengewicht’
des Glaubens

Gegen das Konfessionalisierungsparadigma ist immer wieder eingewandt worden,
es verleite dazu, Religion auf ihren funktionalen Beitrag zur Entstehung der mo-
dernen Welt zu reduzieren und das Eigengewicht des Glaubens gering zu achten.
Wo man das tut, ist die Kritik berechtigt. Denn die Macht, die religiésen Uberzeu-
gungen und Handlungen innewohnte, ist uniibersehbar. Sie lieR sich politischen
Kalkiilen nicht einfach unterordnen.

Nun muss aber unterschieden werden, was mit dem ,Eigengewicht des Glau-
bens* eigentlich genau gemeint ist. Es kann hier nicht um die hartnickig verbis-
sene Maschinerie der konfessionellen Rhetoriken gehen. Sie versuchte einen per-
manenten Diskurs dariiber wach zu halten, wie abgrundtief getrennt man doch
sei, ohne einzusehen, wie dhnlich man sich war. Man hielt gemeinsam den Dissen$
fiir gefahrlich, ohne sich einigen zu kénnen und je linger je weniger zu wollen-
Wer sich fiir diese polemische Arbeit am Unterschied interessiert, hat deswegen
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vom Eigengewicht des Glaubens noch nicht viel zu sehen bekommen; auch alle
Jiingeren Debatten iiber die ,Grenzen der Konfessionalisierbarkeit* laufen dann ins
Leere. Trennt man das eine nicht vom anderen, ,,geht man das Risiko ein, rhetori-
sche Erklarungen der Rechtgliubigkeit als Beschreibungen der kulturellen und
sozialen Realitdt zu nehmen, und daher eine Ara, die verstrickt ist in die Sprache
des Bekenntnisses, als ,Zeitalter des Glaubens’ oder konfessionelles Zeitalter zu
betrachten. Wenn wir die konstituierende wie die reprasentative Macht solcher
Diskurse anerkennen, dann miissen wir wahrnehmen, dass die nachreformatori-
Sche Ara teils gerade deswegen von sich verhirtenden konfessionellen Grenzen
bestimmt war, weil es den Europdern so schwer fiel in einer neuen Weise dariiber
2u sprechen, wie religidser Glaube in ihren Gesellschaften wirkte. Die stindige
Betonung des Gegensatzes zwischen Rechtglaubigkeit und Héresie spiegelte nicht
hur, sondern bestdrkte auch alle Arten von basalen Spannungen und Konflik-
ten"‘lZﬁ
Stattdessen geht es darum zu zeigen, ob und wie weit Glaube in der Gesellschaft
Wirkte, Der Glaube hat nur dann ein Eigengewicht, wenn er der Hoffnung eine
Grundlage gibt und die Liebe bestirkt (1 Kor 13). Wiirde man Parameter der Kon-
formitat anlegen, spriche der Schwall der Kanzelkritik eine kiare Sprache: Die
Professionalisierung der Geistlichen hitte einigermaRen funktioniert, die Laien-
kOrlfessionalisierung eher nicht. Dem widerspricht der Befund, dass die verfemten
Laien sich nicht nur fiir gute Christen hielten, sondern fiir ihre religiése Orientie-
Tung und die Bewiltigung ihrer lebensweltlichen Risiken auch einen enormen
Aufwand trieben. Hier zeigt sich die Grenze eines Religionsbegriffs, der sich von
den Selbstbeschreibungen vormoderner Menschen prinzipiell distanziert: Religion
lediglich als soziale Verstindigung einer Gesellschaft iiber Sinnfiguren der Trans-
Zendenz zu verstehen, greift zu kurz. Religion ist nicht nur funktional’ in dem
Sinne, dass die Kommunikation dariiber in Texten, Bildern oder Ritualen Ordnun-
gen entweder stabil hilt oder zur Verinderung herausfordert. Religidse Kommuni-
tion, so waren alle Akteure iiberzeugt, war nicht nur ein Symbolsystem in der
Welt, sondern adressierte substanziell die, die eigentlich unverfiigbar waren ~ Gott
selbst als Vater, Sohn und Geist oder als Trinitdt, Maria, die Heiligen - und rech-
Nete mit deren Antwort, Als unvermittelte religidse Erfahrung aber erschloss sich
S nur wenigen; darum brauchte es die vielgestaltige Medialitdt des Heiligen:
Religion wurde dadurch im Alltag zu einem ,Set von Erfahrungen’, und eben diese
miissen aus der Kommunikation iiber jene Wahrnehmungen, Deutungen und
Hélndlungen erschlossen werden, mit denen Menschen wieder in Prozesse der Ver-
Stﬁndigung einbrachten, was fiir sie religidses Erleben war. Man kann also den

—

126 Head, Randolph C., Thinking with the Thurgau: Political Pamphlets from the Villmer-
gerkrieg and the Construction of Biconfessional Politics in Switzerland and Europe, in:
Ocker, Christopher u. a, (Hrsg.), Politics and Reformations, Vol. 2: Communities, Polities,
Nations and Empires, Leiden - Boston 2007, 239-259, 257 (Orig. engl.).
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transzendenten Bezugspunkt der Religion nicht unabhingig von seinen kommuni-
kativen und medialen Symbolisierungen betrachten, aber man kann auch nicht
gegen die Akteure einfach voraussetzen, es gebe ihn nicht. Darum bedeutete Teil-
habe am Heiligen, soziale Rdume einer dreiseitigen Kommunikation auszubauen
und sich darin anzuordnen: Nicht nur Geistliche und Laien, sondern auch die
Michte des Himmels iibernahmen darin eine gestufte Handlungstrigerschaft. Wie
Geistliche und Laien dieses wechselseitige Handeln in Transzendenzbeziigen auf-
gefasst und erfahren haben, wird uns allerdings erneut nur in rituellen Praktiken,
kulturellen Uberlieferungen und #sthetischen Reprisentationen fassbar. Was wir
dann zu sehen bekommen, ist genau jene Konkurrenz religiosen Wissens mit ande-
ren Wissenssystemen, die mit einer je relativ eigenen Logik hervortreten: Skono-
mische Rationalitit, versuchte Naturbeherrschung, politischer Pragmatismus, fa-
milidre und soziale Strategien. In konfessionspolitisch kodierten Lebensriumen
war Religion in der Tat iiberall, aber nicht tiber allem. Der Glaube hat sein eigenes
Gewicht, der Rest des Lebens aber auch. Konfessionalisierungsprozesse gewinnen
mit Phantasien von Volkskirchlichkeit kein sinnvolleres Merkmalsraster als mit
Machbarkeitsstudien staatlichen Handelns.

Dementsprechend umstritten ist in der Forschung, wie man sich die Welt der
Laien in evangelischen und katholischen Landern, Territorien und Regionen vor-
zustellen hat. Nicht Akkulturation und Implementierung, sondern Wah! und Einfii-
gung scheinen die entscheidende Rolle gespielt zu haben: Biblische Texte und
religiése Grundeinsichten, die das Leben deuteten und ausrichteten, konnten
Transfers aus der Theologen- in die Laienkultur ebenso auslésen wie die bewusste
Entscheidung fiir einen Habitus des guten Christen. Dabei konnte viel gefordert
erzogen und eingeiibt, aber wenig erzwungen werden. Solche Transfers transfor-
mierten auch, weil sie Alltagsklugheit, Zutraglichkeit und Nutzen in religigses Ver-
standnis und fromme Praxis einbezogen, ohne sie bloR kalkuliert zu verzwecken-
Die Wahl zu betonen bedeutet auch, mit Auswahl zu rechnen, also mit selektiver
Aneignung. Darum kénnen die einen in ihren Briuchen, Gewohnheiten und Ver-
haltensmustern katholischer’, lutherischer* oder ,reformierter* sein als die ande-
ren, so untereinander verschieden wie das, was diese Begriffe fiir die Mitglieder
einzelner ,Stinde’ jeweils bedeuteten. Hier liegt eine gewisse Gefahr der 1dee vor
den konfessionellen Kulturen’: In ihrem Wunsch, das Distinkte der Konfessionen
untereinander sichtbar zu halten, miissen die internen Differenzen homogenisie!'t
werden. Dabei kénnen dann leicht die theoretischen Standards des ,guten Chris”
ten’ wichtiger genommen werden als die tatséchlichen Christen selbst.

Das hat zu Diskussionen gefiihrt. Ist ,Konfessionalisierung* iiberhaupt ein Par#”
digma, das etwas erklirt, wenn die Laienreligiositit klerikalen Programmen nicht
entsprechen wollte? Schon die Fragestellung verrit ein fast unbegrenztes Ver-
trauen in die Plan- und Machbarkeit von sozialen Gruppen samt der habituelle?
Ausstattung ihrer Mitglieder. Und sie offenbart gleichzeitig die Enttduschung da
riiber, sie mehr oder minder nirgends in Reinform nachweisen zu kénnen. Diese®
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Denken geht davon aus, der Gegensatz zwischen Evangelischen und Katholischen
und der je lutherische oder reformierte oder tridentinische Impuls, Religiositit in
Neuen Formen zu férdern, habe simtliche Lebensbereiche einer Gesellschaft von
dieser einen Grundkonstellation her iiberformen kénnen und wollen. Aber Geistli-
che und Laien gehérten, selbst wo das behauptet wurde, nicht strikt getrennten
Sténden oder Sphiren an. Auch die Kirchen- und Ordensleute waren ihrer Her-
kunft und Erziehung, ihrer Bildung und ihrem Werdegang nach in adlige Ver-
Wandtschaften, biirgerliche Netzwerke und biuerliche Lebensgemeinschaften ein-
gebunden und vermittelten religioses Wissen mit dem alltagspraktischen
Handlungswissen und dem Weltverstindnis der Laien. Nur in dieser angewandten
Form wurde religiéses Wissen zu einem Verfahren dessen, was ,zu tun ist‘. Nicht
hur dem Konfessionalisierungsparadigma, sondern jedwedem Erklidrungsversuch
Sozialen Wandels ist zu viel zugetraut, wenn der Konstruktions- und Aushand-
lungscharakter von Ordnungen nicht ernsthaft und kritisch von der unrealisti-
schen Erwartung entlastet wird, aus Programmen lieRen sich - ganz ohne Bruch-
stellen - Prozesse generieren.

Aus diesem Grund sind ,unterschiedliche Grade konfessioneller Identit4t“!2”
eher das, was als Ergebnis der Konfessionalisierung zu erwarten, als was kritisch
gegen sie zu wenden ist. ,Identitit’ ist nicht zu bestimmen als das MaR der Anpas-
Sung des Einzelnen an orthodoxe Setzungen: ,Die Friihe Neuzeit war nicht indivi-
duell, sondern sozial ausgerichtet, Fiir die Frage nach einer frithneuzeitlichen
Subjektivitit' tragt die konfessionelle Ambivalenz nur wenig aus.“'?® Konfessio-
Nelle Identitit ist also zunichst einmal als Wissen um Zugehdrigkeit und als Praxis
der Zugehorigkeit zu rekonstruieren: ,In diesem Sinne aber hat die konfessionelle

biguitst nur wenig mit Identitst oder Subjektivitdt zu tun.“'?® Erst an dieser
Stelle kann angesetzt werden, um das Eigengewicht des Glaubens in den jeweiligen
k°nfessionellen Kulturen miteinander zu vergleichen. Hier tun sich nun erhebliche
Unterschiede auf, Die Bereitschaft, katholische oder lutherische oder reformierte

berzeugungen in die Lebenswelt einzubeziehen und somit der lokalen Offentlich-
eit wie dem hauslichen und persénlichen Leben ein klar erkennbares Profil zu
Verlethen - das wird sich an Intensitit wenig benommen haben. Es gelang nicht
®iner Konfession eine erfolgreichere Durchdringung der Laienwelt als den ande-

\—

127 Kaufmann, Thomas, Einleitung, in: Greyerz, Kaspar von u.a. {Hrsg.), Interkonfessionali-
tt - Transkonfessionalitit - binnenkonfessionelle Pluralitit. Neue Forschungen zur
Konfessionalisierungsthese, Giitersloh 2003, 9-15, 13. _

128 Bilttgen, Phi]ip;e, V%Zs heiRt konfessionelle Eindeutigkeit?, in: Pietsch, Andreas/Stoll-

erg-Rilinger, Barbara (Hrsg.), Konfessionelle Ambiguitét. Uneindeutigkeit und \'i.erstel-
ung als religidse Praxis der Friihen Neuzeit, Giitersloh 2'01'3, 27-38, 32. vgl. Biittgen,

Philippe, Qu’ est-ce qu'une culture confessionelle? Essai d Hls'tonograp!'ne (1998-2008),

in: Ders./Duhamelle, Christophe (Hrsg.), Religion ou confession. Un bilan franco-alle-

Mand sur 'epoque moderne (XVIe-XVIII® siécles), La Rochelle 2010, 415-437.

1
® Biittgen, Eindeutigkeit, 37.
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ren. Das Gewicht, das Glaube, Hoffnung und Liebe zukam, senkte nicht erkennbar
eine Waagschale der Plausibilitit. Der Unterschied liegt in den Ausdrucksformen,
die es den Laien ermdglichten, als Glaubende aktiv zu handeln.

Lutheraner und Reformierte blieben in hohem MaR an das Wort gebunden. Sie
hérten es in der Predigt, und sie lasen es in Andachts- oder Erbauungsbiichern
und Postillen, erst zu Beginn des 18. Jahrhunderts vermehrt auch in Bibeln. Sie
sangen es auch. Aber sie konnten, neben dem Empfang der Taufe und des Abend-
mabhls, wenig tun. Stitten der Religion waren die Pfarrkirche und das Haus. Die
Laienprophetie und die Deutung von Naturzeichen signalisieren einen Drang hin
zu unmittelbareren Evidenzen. Der Katholizismus hingegen betonte in seiner Li-
turgie der tiglichen Messfeier und in der vergleichbaren Vielfalt seiner Sakra-
mente das Kultische stirker. Er schrieb dem Priester weniger als Verkiinder und
Katechet, mehr jedoch als wirkmichtigem Vermittler himmlischer Gnadengaben
eine ihn heraushebende Rolle zu. Er machte aber gleichzeitig seine Laien unabhén-
giger, wenn sie selbst als Glaubende handeln wollten. Den Katholiken standen
zahlreichere und vielgestaltigere Medien des Ausdrucks zur Verfiigung, die sicht-
bar und handhabbar waren und den Raum erschlossen. Predigten hdrten sie auch
(wenn auch vielleicht kiirzere). Andachts- und Gesangbiicher besaen und lasen
sie auch; Hiuser bargen dem Gebet vorbehaltene Winkel. Andichtige oder wenigs-
tens still gestellte Prisenz in der Kirche wurde auch von ihnen erwartet. Aber
dariiber hinaus konnten sie Wallfahrten und Flurprozessionen unternehmen, Reli-
quien mitfiihren und kiissen, Bilder beschauen, Rosenkrinze halten, Beriihrungs-
reliquien und Breverl und Schabmadonnen heimbringen, ihre Hauser und stille,
ihr Vieh und ihren Acker segnen lassen, die Landschaft mit Wegkreuzen, Bildstd-
cken und Kapellen sakralisieren. Sie konnten Votive, Eisenopfertiere und Wachs
darbringen. Sie konnten Katakombenheilige beschauen und sich mit den spezifi-
schen Zustidndigkeiten der Heiligen identifizieren. Das war, anders als das aufge-
kldrte Verdikt oft lautete und lautet, nicht einfach Aberglaube, sondern das sach-
kuiturelle Gebet und die haptische Fiirbitte derer, die ohnehin nicht gewohnt
waren viele Worte zu machen. Katholiken waren auch in einem weit geringeren
MaR an ihre Pfarrkirche gebunden, weil es zwar einen Pfarrbann und eine Oster-
pflicht gab, aber dariiber hinaus Unmengen naher und ferner heiliger Orte. Def
Katholizismus, kurz gesagt, ertrug und duldete und forderte in seiner Mitte ein
viel gréReres Spektrum an Ausdruckshandlungen und Medien transzendenter Ver-
mittlung, ohne ihren Gebrauch zu fordern. Wer das alles nicht mitmachen wollté,
konnte es lassen. Den Gebildeten und Anspruchsvollen machte der intellektuelle
und personale Stil der Jesuiten und der anderen Reformorden ein Angebot. Di€
Rénder des Tragbaren und die Grenzen zur Magie, die nicht iiberschritten werden
durften, waren weit gesteckt.

Das schlug auch auf die Selbstkonfessionalisierung der Laien durch. Konfessio-
nalisierung war kein kultureller Sedimentierungsprozess, sondern handelnde, um-
formende Aneignung. Sie geschah nicht unbedingt nur freiwillig, sondern ré”
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agierte auch auf die geweckte Furcht, den ausgeiibten Zwang und die zugemessene
Strafe. Laien verdnderten unter diesem Eindruck ihr religidses Leben so, dass sie
sich selbst als gute Christen wissen, aber gleichzeitig den Erfordernissen ihres
Lebens standhalten konnten. Das verschaffte der Selbstkonfessionalisierung der
Laien eine irritierende Uneindeutigkeit, wenn man sie mit der Agenda der politi-
schen und klerikalen Eliten abglich. Das Christentum in evangelisch-reformatori-
schem oder katholisch-reformerischem Sinne sollte das Uberleben sichern und im
Pietitvollen Umgang mit Gott eine jenseitige Zukunft eréffnen. Der Trost und die
Hoffnung werden in den Quellen wie in den Verhaltensweisen immer wieder als
Zentrale Erfahrungsmomente der Frommigkeit geschildert. Man nimmt unter den
Laien so viel Resistenz gegen ihnen nicht einleuchtende Forderungen und MaR-
nahmen wahr, dass Konfessionalisierung an stummer widerstindiger Hartnickig-
keit gescheitert wire, hitte sie nicht auch die Bediirfnisse, Gefiihle und Gewisshei-
ten des lindlichen und stidtischen Habitus getroffen und weiterentwickelt. Nicht
vorrangig die Furcht und der Zwang haben diese transformierende Aneignung
bestimmt, sondern die Fiirsorge fiir das Selbst und die Gemeinschaft. Fiir diese
Art der Einfiigung besaen Katholiken aber einen wesentlich gréferen Spielraum,

Die strukturelle Ahnlichkeit dessen, was geistliche und weltliche Obrigkeiten bei
Untertinigen Laien an loyaler Einfligung erreichen wollten, lésst sich also nur sehr
formal bestimmen. Sie ging mit evidenten konfessionskulturellen Verschiedenheiten
einher. Dass die lutherischen und reformierten Orthodoxien im Verlauf des 17. Jahr-
hunderts vom Puritanismus, vom Pietismus und von zahlreichen Spielarten des Dis-
Senses so herausgefordert werden konnten, hat also moglicherweise weniger mit einer
leblosen Starre der Orthodoxien‘ als mit einem hohen Grad an durchgéngiger For-
Mung zu tun, die aber in sich wenig variabel war. Der Katholizismus hingegen holte
Zwischen 1670 und 1730 noch einmal richtig aus, um in der verschwenderischen For-
Mensprache des Barock sophisticated und populir zugleich zu sein.

Wenn man im Blick auf diese Unterschiede von ,erhthtem Selektionsdruck
konfessioneller Konkurrenz® spricht'>°, dann birgt die biologistische Metapher, die
Prozesse des 16, und 17, Jahrhunderts nach Evolutionseinsichten des 19. Jahrhun-
derts modelliert, eine gewisse Gefahr. Hier ging es ja nicht um Uberleben und
Aussterben, nicht einmal um mehr oder weniger gelungene Anpassung an die
UmWeltbedingungen konfessioneller Okosysteme. Nach 1555, vermehrt sogar ab
1590, rieben sich die Bekenntnisse auch bei der Gestaltung der Laienreligiositit

art aneinander; frommen Menschen kam ein Erweischarakter fiir dogmatische
Wahrheit 2, Aber nach 1648 reagierten die Konfessionen kaum noch wechselseitig
Aufeinander, Kontroversistik wurde im 17. Jahrhundert zunehmend zu einem spe-
Zalisierten sektor theologischer Rhetorik. Zwar konnten viele Segmente der Ge-

\\__

o Reinhard, Wolfgang, Reformation als Mutation? Evolution und Geschichte, in: Zeit-
schrift fiir Historische Forschung 37, 601-615, 612.
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sellschaft und der Kultur erst ab der Mitte des 17. Jahrhunderts teils erstmals,
teils neu mit Struktur- und Sinnressourcen versorgt werden. Aber damit ging ein
Statuswechsel einher: weg vom Wettlauf ad extra, der den Bellizismus in sich trug,
hin zum Gestaltungswillen ad intra. Die Gestaltungsimpulse der Laienreligiositat
arbeiteten sich nicht mehr am Gegner, sondern am Eindruck interner Entwick-
lungsdefizite ab. Daraus entstanden in evangelischen Territorien Bewegungen wie
der Pietismus und die Aufklirung, die zunichst mehr oder minder abgegrenzt
vom Mainstream ihr Programm entwickelten, bevor sie fiir einen Teil der Glaubigen
in einem emphatischen Sinn selbst Mainstream wurden. Die interne Pluralitdt des
Katholizismus hielt demgegeniiber gréRere Dehnungen aus; selbst die Kimpfe um
die Aufklarung sollten keine so distinkte Parzellierung von Richtungen nach sich
ziehen wie im evangelischen Bereich. Wenn diese Uberlegungen zur langfristigen
Wirkungsgeschichte der Laienreligiositit halbwegs zutreffen, dann kdme ihnen
Erklirungskraft fiir die Frage zu, warum die Ahnlichkeit, mit der evangelische
und katholische Laien auf Formierungsanstrengungen reagierten, trotzdem sehr
verschiedene Lebensformen begriindete: Es waren mit Predigt, Unterweisung und
Disziplinierung relativ dhnliche Ausléser und Impulse (,trigger’) am Werk, die den
wandel dynamisierten, und dennoch war das Ergebnis verschieden.

4.3.3. Die konfessionellen Niemandslinder

Ist die ,,Vielschichtigkeit friihneuzeitlicher Religionskultur“!*! ein valides Argument
gegen die These, zwischen etwa 1550 und 1700 habe eine Agenda der Verchristlichung
das religiése Leben und Erleben der Laien grundlegend umgeformt? Zunéchst ja: Denn
zu beobachten sind einerseits Prozesse der Geistesgeschichte, die sich vom Konfessio-
nalismus distanzierten. Philosophische Strémungen des Humanismus, des Neostoizis-
mus oder des cartesianischen Rationalismus brachten eine iiberkonfessionelle Gelehr-
tenkultur hervor. Die erweiterte, nunmehr globale Welterfahrung lieR den Hader der
Bekenntnisse provinziell erscheinen. Die Naturwissenschaft wurde nicht nur durch dié
Exotik der iiberseeischen Pflanzen- und Tierwelt an die Grenzen ihrer iberkommenen
Klassifikationssysteme gefiihrt, sondern wies auch flieBende Uberginge zur Alchemie
zum Hermetismus und zu anderen Geheimpraktiken auf, Die Kunst entdeckte und ent-
wickelte, wo die Religion sie brotlos machte, die neuen Sujets und Genres der Land-
schaftsmalerei, des Stilllebens, des Interieurs und des Portraits. Die Weltbilder der A5~
trologie und Magie, des Geistersehens und der Dimonenbeschwérung waren mit dem
Kirchenglauben schwer vereinbar.'32

131 Kaufmann, Einleitung, 13,

132 Vgl. Greyerz, Kaspar von, Religion und Kultur. Europa 1500-1800, Géttingen 2000
Trepp, Anne-Charlott/Lehmann, Hartmut (Hrsg.), Antike Weisheit und kulturelle Pr#”
xis. Hermetismus in der Frithen Neuzeit, Géttingen 2001.
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Zu beobachten war zweitens, dass die dissidentischen Sekten und der unkirchliche
Indifferentismus nie vollstindig iiberwunden werden konnten. Alle MaRnahmen
weltlicher und geistlicher Amtstriger prallten hier ab. Es blieb ein oft sehr leidens-
bereiter Rest von Menschen, die sich nicht einfiigen lieRen. Konfessionalisierung
stieR an eine definitive Grenze, wo es nicht mehr nur darum ging, Unentschiedene
einzubinden oder Entschiedene in ihrer Religionsausiibung weiterzuentwickeln.
Als Mittel der Bekehrung ernsthaft Abstindiger war ihr Instrumentarium schlicht
erfolglos.

Zu beobachten war drittens eine nicht unerhebliche Trans- und Interkonfessio-
nalitit, die entweder handfesten Pragmatismus oder Konversionen begiinstigte.
AuBerhalb der Konfessionskriege mit ihren vielen Opfern war die gewaltbereite
Konfrontation keine zentrale Alltagserfahrung. Je geschlossener die Lebensriume
der Bekenntniskulturen waren, umso mehr redete Konfessionspolemik iiber einen
sehr fernen Gegner, dem zu begegnen kaum Anlass und Gelegenheit bestand. Je
niher er aber kam, umso niher lagen auch Kooperation und Konversion. Enge
Nachbarschaft konnte sich triezen, provozieren und drgern. Aber ernsthafte Ent-
scheidungen nach dem Prinzip ,du oder ich‘ suchte man in den Friedensphasen
des konfessionellen Zeitalters in der Regel nicht.

Diese drei Beobachtungen zur Vielschichtigkeit der Religionskultur sind auf der
anderen Seite auch ein valides Argument, um die These einer konfessionellen
581bststeuerung der laikalen Lebenswelt zu untermauern. Denn erst der stete
Riickbezug dieser kleinen konfessionellen Niemandslinder zu den religionskultu-
Tellen GroRraumen der Mehrheit macht ihren besonderen Charakter sichtbar. Den
Wagnischarakter kognitiver Unabhingigkeit, unkirchlicher Dissidenz und trans-
konfessioneller Orientierung kann man erst von der Annahme her abschitzen,
dass die meisten Menschen diese gefahrliche Freiheit weder hatten noch wiinsch-
ten. Gerade weil Konfession* als ,,normatives Ordnungs- und Identifikationsprin-
Zip frithneuzeitlicher Gesellschaften* in der Regel erhebliche Zugriffsméglichkei-
ten erdffnete, war die bewusste Distanzierung von ihren Setzungen geradezu ein
Beleg fiir deren Wirksamkeit als Lobrigkeitlicher Integrationsanspruch”.'* Denn:
wJe klarer definierbar und bedeutsamer der Faktor ,Konfession' fiir die Gesellschaf-
ten ab der zweiten Halfte des 16. Jahrhunderts wurde, umso groBere Aufmerksam-

®t wurde jenen Personen geschenkt, die die sorgsam gezogenen Grenzen
Zwischen den Konfessionen iiberschritten.” In einer makrogeschichtlichen Per-
Spektive wirken die konfessionellen Niemandslinder geradezu als Indikatoren fiir
le hOchgradige Formierung der sie umgebenden Grofrdume. Denn sie zeigen,
3ss ,eine recht erfolgreiche Konfessionalisierung™ selbst bei denen, die sie ver-
Weigerten oder unterliefen, vor allem aber bei denen, die sich mit den Mehrdeu-

\

133 Bock, Heike, Konversionen in der frithneuzeitlichen Eidgenossenschatt. Ziirich und Lu-
Zern im konfessionellen Vergleich, Epfendorf/N. 2009, 383. Die folgenden Zitate ebd.
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tigkeiten auseinandersetzten, offenkundig den Horizont ihrer eigenen Orientie-
rung absteckte. Gerade die resistente Abweichung lenkt den Blick darauf, dass
man ,,das Bewusstsein fiir eine Differenzierung von Konfessionen und Konfessions-
kulturen geschirft und ,Konfession als ein Organisations- und Identifikationsprin-
zip von Gesellschaften relativ fest verankert hatte.”

Und schlieflich gibt es dann noch die Einwidnde gegen die Konfessionalisie-
rungsthese, die mit den elementaren Plagen der StoRgebete zu tun haben: Hunger,
Pest und Krieg - und in ihrem Gefolge der Ausrottungskampf gegen die Hexen
und die Trostsuche in einer Frémmigkeit, die sich fiir Konfessionsgrenzen nicht
mehr interessierte. Wie kann ein religiéser Entwicklungsschub, der solche Konse-
quenzen zeitigt, ein Beitrag zur Entstehung der modernen Welt sein? Was bekiim-
mert - am Ende aller dieser Reflexionen - ist der Mangel an Liebe und das Vor-
herrschen der Strenge. Alle waren iiberzeugt, das wahre Christentum sei ein
Christentum der Freiwilligkeit und des tief internalisierten Erlésungsglaubens.
Und trotzdem versuchten alle eben dieses Christentum der Freiwilligkeit mit Er-
ziehung, Druck und Strafe zu erzeugen. Das Medium zwischen dem Christentum
der Freiheit und des Zwangs war nicht nur eine Theologie der ungewissen Bang-
nis, sondern parallel dazu auch eine Theologie der umfassenden Trostung. Letztere
aber war strikt an Konformitdt gekoppelt und insofern ein Angebot, das nicht
bedingungslos gemacht wurde. Wenn sich die konfessionellen Lebenswelten an
einer Stelle gemeinsam nichts benommen haben, dann an dieser nur zu betrauern-
den Spannung,
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