e
»Bald papistisch, bald lutherisch,

bald schwenckfeldisch« |

H Konfessionalisierung und konfessioneller
' Eklektizismus -

VQ’N ANNECONRAD

Im Jahr 1625 stellte der Glatzer Chronist Georg Aelurius riickblickend
fest, das Jahr 1517 sei zwar fiir den groBten Teil »des Deutschenlandes«
der reformatorische Wendepunkt gewesen, doch fiir die Stadt und Graf-
schaft Glatz lasse sich der Beginn der Reformation nicht eindeutig be-
stimmen: Das Jahr in welchem die Bdpstische Religion gefallen ist / kan
man nicht eigentlich setzen. Denn am anfang der reformation, waren
bey der Gldtzischen Pfarrkirche / ein ziemliche zeitlang vermischt und
vermengt durch einander / bald Catholische / bald auch Schwenckfeldi-
sche und Wiederteufferische Lehrer / endlich kamen auch Lutherische'.
Spitestens mit dem Schwenckfelder Fabian Eckel, der 1538 als Pfar-
rer nach Glatz berufen wurde, sei jedoch — nach Aelurius — die »pépstli-
che Religion abgethan« gewesen’. Ansiitze einer lutherischen Reforma-
tion hatten seit etwa 1525 bestanden, waren zunidchst allerdings wenig
erfolgreich. In den 1530er und 1540er Jahren erhielten Lutheraner und
Schwenckfelder zudem Konkurrenz durch bedeutende Tauferbewegun-
gen, die ihr Zentrum in Habelschwerdt hatten®. Der gewichtige EinfluB
der schwenckfeldischen Bewegung, vor allem aber die Koexistenz der
verschiedenen reformatorischen Bewegungen untereinander und mit den
Altgldubigen bis zum Ende der 1550er Jahre sind kennzeichnend fiir die
ersten Jahrzehnte des Konfessionalisierungsprozesses in der Grafschaft

1 Georgius AELURIUS, Glaciograohia, oder Glitzische Chronica [...]. Leipzig 1625;
zit. nach Arno HERZIG, Reformatorische Bewegungen und Konfessionalisierung. Die
habsburgische Rekatholisierungspolitik in der Grafschaft Glatz. Hamburg1996, S. 44.

2 =it iebd,

3 Vgl ebd. S. 45 u. 53-55.
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Glatz. Bemerkenswert ist weiter, mit welcher Gelassenheit man kirchli-
che MiBstinde, die anderenorts den »Pfaffenhall« schiirten, zur Kenntnis
nahm. Es kam zu keinen nennenswerten Ausschreitungen, und eher
belustig als emport stellte ein Chronist 1556 fest, der Habelschwerdter
Pfarrer Caspar Stender habe »den Mantel nach dem Wind drehen« kon-
nen und sei »bald papistisch, bald lutherisch, bald schwenckfeldisch«
gewesen”.

DaB dies kein Einzelfall war, zeigt die Befragung von 37 Geistlichen
auf einer Synode in Glatz 1558: Dreizehn der Befragten bekannten sich
zur alten katholischen Lehre, elf zur lutherischen, fiinf zur schwenck-
feldischen. Die acht iibrigen wollten sich nicht genau festlegen, »ob sie
lutherisch, schwenckfeldisch oder nach eigenen Glaubensansichten lehr-
ten«’. Nicht ein iiberzeugtes Bekenntnis also, sondern ein »gewisser
Eklektizismus« 4Bt sich bis Ende der 1540er Jahre fiir Glatz konstatie-
ren, und die Bemerkungen in den verschiedenen Chroniken sprechen
dafiir, daB dieser nicht nur fiir die Geistlichen, sondern auch fiir breitere
Kreise der Bevolkerung gegeben war®.

Das Beispiel Glatz verweist auf ein Phdnomen, das zwar — wie sich
aus Visitationsakten, Selbstzeugnissen und anderen Quellen schlieBen
14Bt — weit verbreitet war, in der Konfessionalisierungsforschung bis-
lang jedoch einen vergleichsweisen geringen Stellenwert einnimmt. Die
meisten Uberblicksdarstellungen blenden diesen Aspekt der Nicht-Kon-
fessionalisierung weitgehend aus oder ordnen ihn allenfalls dem diffu-
sen Phinomen »Volksfrommigkeit« zu’. Heinrich Richard Schmidt, der
die »Gretchenfrage« nach der »Konfessionalisierung der Laien zwi-
schen Anspruch und Wirklichkeit« ausdriicklich hervorhebt, mufl zu-

4 Zit. ebd. S. 40.

5 Ebd. S. 57. — Von den dreizehn katholischen Priestern waren im iibrigen elf verhei-
ratet, entsprachen damit also keineswegs der Idealvorstellung von einem katholischen
Geistlichen.

6 Vgl ebd.

7 Vgl etwa die folgenden einschldgigen Darstellungen: Bernd MOELLER, Deutschland
im Zeitalter der Reformation. Goéttingen 1977; Rainer WOHLEEIL, Einfithrung in die Ge-
schichte der deutschen Reformation. Miinchen 1982; Martin HECKEL, Deutschland im
konfessionellen Zeitalter. Gottingen 1983; Harm KLUETING, Das Konfessionelle Zeital-
ter. 1525-1648. Stuttgart 1989; sowie den Forschungsbericht von Heinz SCHILLING,
»Konfessionsbildung« und »Konfessionalisierung«. Literaturbericht. In: GWU 42
(1991), S. 447-463 und 779-794.— Vgl. auch die Sammelbande Heinz ScHILLING (Hg.),
Die reformierte Konfessionalisierung in Deutschland. Das Problem der »Zweiten Re-
formation«. Giitersloh 1986; Hans-Christoph RUBLACK (Hg.), Die lutherische Konfes-
sionalisierung in Deutschland. Giitersloh 1992; Wolfgang REINHARD u. Heinz
ScHILLING (Hg.), Die katholische Konfessionalisierung. Miinster 1995.
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gleich feststellen, daB »auf diesem Gebiet die Forschungslage trotz eini-
ger bemerkenswerter Arbeiten besonders trostlos« ist®. Dies liegt einer-
seits »in der Sache begriindet [...], lassen sich doch Frommigkeit und
Glauben schlecht messen«’, hat aber andererseits — so liBt sich hinzufii-
gen — auch mit bestimmten Forschungsinteressen zu tun. So unbestritten
die Verdienste der Konfessionalisierungsforschung sind: Durch die Her-
ausarbeitung der groBen Linien des Konfessionalisierungsprozesses und
die Entwicklung der Paradigmen von Konfessionalisierung, Territoria-
lisierung und Sozialdisziplinierung wurden vor allem die struktur- und
sozialgeschichtlichen Aspekte betont und die Frage nach individuell wie
kollektiv gegenldufigen Entwicklungen, abweichendem Verhalten, Kon-
tinuitdt und Wandel personlicher Einstellungen, wie sie traditionell im
Rahmen einer Kultur- und Frommigkeitsgeschichte oder neuerdings von
der Mentalitdtengeschichte thematisiert wird, in den Hintergrund ge-
dringt. DaB sich inzwischen ein Perspektivewechsel anbahnt, wird
deutlich in einem jiingst erschienenen Beitrag von Anton Schindling,
der eine Neuorientierung der Konfessionalisierungsforschung fordert
und die Frage nach den »Grenzen der Konfessionalisierung« ins Blick-
feld riickt'’. Die wenigen Arbeiten, die bislang zu diesem Themenbe-
reich vorliegen'', verweisen auf den weiteren Forschungs- und Kli-
rungsbedarf.

Konsens besteht dariiber, daB von einer Konfessionalisierung der
Laien nur mit Einschriinkungen die Rede sein kann'* und insbesondere

?%;{%inghl:h Richard ScHMIDT, Konfessionalisierung im 16. Jahrhundert. Miinchen
9 Ebd.

10 Vgl. Anton SCHINDLING, Konfessionalisierung und Grenzen von Konfessionalisier-
barkeit. In: Ders. u. Walter ZIEGLER (Hg.), Die Territorien des Reichs im Zeitalter der
Reformation und Konfessionalisierung. Bd. 7: Bilanz, Forschungsperspektiven, Regi-
ster. Miinster 1997, S. 9-44, hier: S. 11.

11 Vgl. die Hinweise bei ebd. passim.

12 Vgl. etwa SCHMIDT (wie Anm. 8), S. 61-63 fiir die lutherische Konfessionalisierung.
Auch innerhalb des Katholizismus findet sich eine Fiille von individuellen und grup-
penspezifischen religidsen Verhaltensweisen am Rande der jeweiligen Orthodoxien, die
der Historiker schwer identifizieren kann, weil sie auferhalb der iiblichen religiosen
und konfessionellen Kategorien angesiedelt waren (Gérald CHAIX, Die schwierige
Schule der Sitten — christliche Gemeinden, biirgerliche Obrigkeit und Sozialdisziplinie-
rung im friihneuzeitlichen Koln, etwa 1450-1600. In: Heinz SCHILLING (Hg.), Kirchen-
zucht und Sozialdisziplinierung im friithneuzeitlichen Europa. Berlin 1994, S. 199-217,
hier: S. 212). Solange weitere quantifizierende Forschungen noch ausstehen, ist wohl
von Unterschieden im Grad der Konfessionalisierung der Laien auszugehen, Unter-
schiede, die einerseits durch die regionalen Verhiltnisse bedingt waren, fiir die anderer-
seits aber auch die zeitliche Entwicklung und der Generationswechsel zu beriicksichti-
gen sind. Katechese und Glaubensunterweisung griffen bei Kindern nachhaltiger als bei
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fiir die ersten nachreformatorischen Jahrzehnte die Verbreitung von
konfessionellen Mischformen und der eklektische Umgang mit der alten
und den neuen Konfessionen kaum zu unterschétzen ist. Abgesehen von
dieser allgemeinen Beobachtung bleiben jedoch viele offene Fragen:
Wer waren die Menschen, die diese »Mischreligion« représentierten?
Das ungebildete »Volk« im Gegensatz zu den Gebildeten'’? Die Laien
im Gegensatz zu den Klerikern? Ist die Zuordnung zu einer bestimmten
sozialen Schicht méglich? Was 148t sich in quantitativer Hinsicht sagen?
Handelte es sich um ein »Massenphidnomen« oder nur um einzelne Au-
Benseiter? Aus welchen Motiven heraus widersetzten oder entzogen sich
die Menschen der Konfessionalisierung? Aus Unwissenheit und Gleich-
giiltigkeit oder aus Uberzeugung? Eine genauere Klirung dieser Fragen
steht noch aus und ist am ehesten von Regionalstudien zu erwarten, die
die Religiositit (und gegebenenfalls Nicht-Religiositit) im konfessio-
nellen Zeitalter in ihrer ganzen (konfessioneniibergreifenden) Breite und
Vielschichtigkeit in den Blick nehmen und das konfessionelle Span-
nungsverhiltnis deutlicher zur Lebenswirklichkeit der Menschen in
Beziehung setzen.

Die gingigen Erkldrungsmuster fithren den konfessionellen Eklekti-
zismus im wesentlichen auf religiose oder konfessionelle Indifferenz
und Ignoranz zuriick. Dies steht zwar in Einklang mit der zeitgendssi-
schen Einschitzung dieses Phinomens durch die Hiiter der Rechtglédu-
bigkeit in allen Konfessionen, fordert jedoch gerade deshalb quellen-
kritische Skepsis heraus. Es ist nicht immer eindeutig, ob es die Per-
spektive der Visitatoren des 16. Jahrhunderts oder jene des Forschers
des 20. Jahrhunderts ist, wenn von der »Unwissenheit und Ungeformt-
heit [der Bevolkerung] in religiésen Dingen«'*, der »erschreckende[n]
Unkenntnis in elementarem Glaubenswissen«'® oder gar der Unfihigkeit
einiger Randgruppen, »iiberhaupt ein religioses Gefiihl aufzubringen«'®
die Rede ist. Ziel der folgenden Darstellung ist es, anhand einiger be-

Erwachsenen, und gegen Ende des 16. Jahrhunderts war die Entwicklung eines konfes-
sionellen Bewultseins weiter fortgeschritten als noch in den 1550er Jahren.

13 Zur Begrifflichkeit und zur Problematik des Verhiltnisses von »Volk« und »Elite«
vgl. besonders Werner FREITAG, Volks- und Elitenfrommigkeit in der Frithen Neuzeit.
Marienwallfahrten im Fiirstbistum Miinster. Paderborn 1991, S. 1-27.

14 Ernst Walter ZEEDEN, Konfessionsbildung. Studien zur Reformation, Gegenrefor-
mation und katholischen Reform. Stuttgart 1985, S. 89.

15 ScHMIDT (wie Anm. 8), S. 63.

16 Bernard VOGLER, Die Entstehung der protestantischen Volksfrommigkeit in der
rheinischen Pfalz zwischen 1555 und 1619. In: ARG 72 (1981), S. 158-196, hier:
31861,
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kannter Beispiele eine Anndherung an die Beweggriinde jener Men-
schen zu versuchen, die sich einer eindeutigen konfessionellen Zuord-
nung entzogen. Fokussiert auf drei typische Konstellationen von konfes-
sionellem Eklektizismus — die synkretistische Volksfrommigkeit, das
praktische Miteinander der Konfessionen »vor Ort« sowie die bei Laien
verbreiteten spiritualistischen Tendenzen — steht die Frage im Mittel-
punkt, ob Ignoranz und Indifferenz nicht zu schnell und zu unrecht un-
terstellt werden und konfessioneller Eklektizismus nicht moglicherweise
ebenso oder mehr noch Ausdruck einer dhnlich reflektierten und iiber-
zeugten Entscheidung war wie das dezidierte religiose Bekenntnis.

SYNKRETISTISCHE VOLKSFROMMIGKEIT

Religiose Mischformen lassen sich am eindeutigsten im Bereich der
sogenannten Volksfrommigkeit ausmachen, die auch dort, wo sich die
Reformation durchgesetzt hatte, von katholisch-altgldubigen Traditionen
und magischen Praktiken bestimmt war'’. So sympathisierte man im
Marienwallfahrtsort Telgte bei Miinstet zwar seit den 1530er Jahren mit
dem Luthertum — das Singen deutscher Kirchenlieder galt ebenso als
selbstverstindlich wie die Spendung der Eucharistie unter beiderlei Ge-
stalt und das Konkubinat der Pfarrer —, gleichzeitig spendete man reich-
lich fiir das Armenhaus, damit dessen Insassen geméiB der katholischen
Tradition fiir das Seelenheil der Stifter beteten, feierte das Fronleich-
namsfest und zelebrierte mit groBem Aufwand und drei Tage dauernden
Festlichkeiten die jihrliche Prozession mit dem Telgter Marienbild'®,
Ahnlich findet sich in der reformierten Schweiz, wo die Teilnahme an
katholischen Gottesdiensten und Wallfahrten streng verboten war, wei-
terhin das Bediirfnis, auf diese traditionelle Weise etwas fiir das Seelen-
heil oder das korperliche Wohlergehen zu tun'®. Die Hoffnung eines
Kranken, durch eine Wallfahrt geheilt zu werden, iiberwog alle Versu-
che der Reformierten, diese katholischen Praktiken als aberglidubisch
und unsinnig zu diskreditieren, und wer als Reformierter nicht selbst an

17 Zu den verschiedenen Aspekten und zur Problematik des Begriffs vgl. die Beitriige
in Hansgeorg MOLITOR u. Heribert SMOLINSKY (Hg.), Volksfrommigkeit in der Friihen
Neuzeit. Miinster 1994,

18 Vgl. FREITAG (wie Anm. 13), S. 67 f.

19 Vgl. Therese BRUGGISSER, Frommigkeitspraktiken der einfachen Leute in Katholi-
zismus und Reformiertentum. Beobachtungen des Luzerner Stadtschreibers Renward
gylszt l((1545-1614). In: Zeitschrift fiir Historische Forschung 17 (1990), S. 1-26, hier:
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einer Wallfahrt teilnehmen durfte, schickte einen Katholiken »im Auf-
trag« hin. Dieses Beispiel iiberkonfessioneller »Nachbarschaftshilfe« im
konfessionellen Zeitalter verweist darauf, daf die Plausibilitit der re-
formierten Theologie fiir die religidse Praxis nur in beschrinktem Mafe
wirksam war. Offenbar bestand fiir die Gldubigen ein »Defizit« an ri-
tuellen Ausdrucksmoglichkeiten des Glaubens, was sich in der Tatsache
duperte, dafy man in Notsituationen zu den altbewdhrten Hilfsmitteln der
Lebensbewiiltigung Zuflucht suchte’®. Die reformierte Obrigkeit ver-
suchte, solche Tendenzen zu unterbinden, sah sich jedoch mancherorts
gezwungen, bestimmte Praktiken wie z.B. den Gebrauch des Rosen-
kranzes zu tolerieren, wenn sie nicht allzu deutlich offentlich gemacht
wurden — nicht zuletzt in der Hoffnung, mit solchen Zugestindnissen
die >>2unterdthanen [...] desto bas und williger in der gehorsame zu erhal-
ten«’'.

Nicht nur die protestantischen Pfarrer und Obrigkeiten versuchten
gegen den »Volksglauben« anzukdmpfen, magische Praktiken und
Aberglaube waren auch den katholischen Reformern ein Dorn im Auge.
Der Luzerner Stadtschreiber Cysat betont, daB die Jesuiten eifrigst
darum bemiiht waren, jeglichen Aberglauben — er nennt insbesondere:
Wahrsagereien, Glaube an Geister und das Wiedererscheinen von Ver-
storbenen, Scharlatanereien und Quaksalbereien — »auszurotten«, aller-
dings nur mit miBigem Erfolg. Im Unterschied zu ihren protestantischen
Kollegen fiel es den katholischen Geistlichen jedoch leichter, diese
volkstiimlich magischen Praktiken in die offizielle liturgische Praxis zu
transformieren und zu integrieren. Die im Katholizismus praktizierten
Exorzismen, Segnungen, Wallfahrten, Prozessionen und der Umgang
mit Sakramenten und Sakramentalien boten ein breites Spektrum an
Ausdrucksmoglichkeiten”. Dennoch taten sich dabei im Katholizismus
wie bei Lutheranern und Reformierten krasse Widerspriiche zwischen
der (Hoch-)Theologie und der Glaubenspraxis an der »Basis« auf.

Als Grund fiir die bleibenden Irrationalititen der Volksfrommigkeit
und das mangelnde konfessionsspezifische BewuBtsein gaben Reforma-
toren wie katholische Reformer einhellig die »Ignoranz« der Menschen,
ihre Unkenntnis in Glaubensdingen an. Wichtigstes Mittel, dem zu be-
gegnen, waren Katechese, religiose Unterweisung, Indoktrination, wo-

20:Bbd S 15,
2 Zittebd S8
22 Vgl ebd. S. 19.
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bei jedoch die Resonanz weit hinter den Erwartungen zuriickblieb. Die
Durchfiihrung einer regelmiBigen Katechese, organisiert von eigens zu
diesem Zweck gegriindeten Christenlehrbruderschaften, gelang in den
katholischen Territorien erst im Laufe des 17. Jahrhunderts und selbst
dann noch nicht mit flichendeckendem Erfolg. Eine regere Beteiligung
konnten vor allem die Jesuiten verbuchen, denen es mit pidagogischem
und didaktischem Geschick gelang, die Katechese einigermaBen attrak-
tiv zu gestalten®. Andernorts, vor allem auf dem Land, blieb jedoch der
Erfolg aus. Zwar wurde eine regelméBige Katechese verbindlich vorge-
schrieben, doch ohne besondere Anreize erschienen die Kinder selten
und ohne groBe Begeisterung, und Erwachsene lehnten den Besuch der
Katechese als langweilig, zeitraubend und unnétig oft rigoros ab**, Die
Protestanten, die von Anfang an weit konsequenter und deutlicher als
die Katholiken auf das »Wort«, das religitse Wissen und entsprechende
Belehrung, gesetzt hatten, klagten ebenfalls iiber das geringe Wissens-
niveau. In der Kurpfalz wurde in einer Instruktion von 1593 moniert,
daB die Mehrheit der Bevolkerung nicht wisse, in wessen Namen sie
getauft wird, was das Apostolicum nd das Vaterunser und wer der
Mittler zwischen Gott und den Menschen ist”. Der Katechismus mit
seinen Standardfragen und -antworten wiirde allenfalls auswendig ge-
lernt und recht und schlecht — z.T. mit schweren Sinnfehlern®® — wort-
lich widergegeben, doch vom Begreifen des Gelernten, vom sinnvollen
Wiedergeben des Inhaltes kénne kaum die Rede sein®’.

23 Ein Gegenbeispiel, allerdings noch aus der Friihzeit der katholischen Reformbestre-
bungen, bietet das Dorf Otterstadt im Hochstift Speyer, wo 1587 der Jesuit, der die
Katechese durchfiihren sollte, von einigen Bauern in der Kirche abgefangen und ver-
priigelt wurde. — Vgl. Marc R. FORSTER, Die Katholische Reform in den Dorfern des
Hochstifts Speyer. In: ZGO 138 (1990), S. 259-281, hier: S. 278.

24 Vgl. z B. Thomas Paul BECKER, Konfessionalisierung in Kurkdln. Untersuchungen
zur Durchsetzung der katholischen Reform in den Dekanaten Ahrgau und Bonn anhand
von Visitationsprotokollen 1583-1761. Bonn 1989, S. 118-129; auch Gernot HEISS,
Konfessionsbildung, Kirchenzucht und friilhmoderner Staat. Die Durchsetzung des
»rechten« Glaubens im »Zeitalter der Glaubensspaltung« am Beispiel des Wirkens der
Jesuiten in den Léndern Ferndinands 1. In: Hubert Ch. EHALT (Hg.), Volksfrommigkeit.
Glaubensvorstellungen und Wirklichkeitsbewiltigung im Wandel. Wien/Koln 1989,
S. 191-220, hier: S. 201 ff.

25 VOGLER (wie Anm. 16), S. 159.

26 Vgl. die Beispiele ebd.

27 Vel ebd. S. 159 f; im 18. Jahrhundert scheinen sich die Verhiltnis nicht wesentlich
gedndert zu haben. Vgl. die Statistik iiber Katechismuskenntnisse 1693-1712 in Oppen-
heim bei Peter ZSCHUNKE, Konfession und Alltag in Oppenheim. Beitrige zur Ge-
schichte von Bevélkerung und Gesellschaft einer gemischtkonfessionellen Kleinstadt in
der Friihen Neuzeit. Wiesbaden 1984, S. 93.
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Andererseits 148t sich feststellen, daB das Katechismuswissen kei-
neswegs gegen die traditionellen Vorstellungen der Volksreligiositat
immunisierte. Magische Praktiken (zum Zweck des Heilens, Segnens
usw.) basierten in der Regel auf christlichen Gebeten oder Gebetsfor-
meln®, d.h., die entsprechende christliche Uberlieferung war den Men-
schen sehr wohl bekannt, wurde jedoch auf eine der Hochtheologie zu-
widerlaufende Weise popularisiert.

Ein instruktives Beispiel fiir einen solchen synkretistischen Umgang
mit christlicher und nicht-christlicher Uberlieferung ist die Verehrung
der Sonne als Verkorperung Gottes, die sich im 16. Jahrhundert in den
(katholischen) landlichen Gebieten Italiens nachweisen 148t. Sieben mal
taglich betete man zur Sonne, allerdings mit den christlichen Gebeten
des Vaterunsers und des Englischen GruBes. Gefordert worden war
diese Verehrung des »Sonnengottes« als Herrn des Universums durch
die christlichen Theologen selbst. Im 15. Jahrhundert hatte ein christli-
cher Prediger das Trinititsdogma durch den Vergleich mit der Sonne
erklirt: Die Sonne sei (wie Gott) »drei in einem«, ndmlich sowohl Mit-
telpunkt des Firmaments, Quelle des Lichts und Quelle der Wérme — ein
Bild, das von den Zuhorern wohl »verstanden« wurde, aber eben anders,
als es sich die Prediger gedacht hatten®.

Ein anderes Beispiel fiir das Spannungsverhiltnis von Hochtheologie
und Volksglaube sind die offenbar weit verbreiteten Abendmahlsver-
weigerungen®, die von den Visitatoren im Herzogtum Wiirttemberg
aufgedeckt und verfolgt wurden. Ein siebzigjdhriger Mann wurde 1587
vorgeladen, weil er angeblich nicht beten lernen kdnne und nie am
Abendmabhl teilnehme. Die Untersuchung ergab, daB er das Vaterunser
zwar sprechen konnte, ihm jedoch die fiinfte Bitte vergib uns unsere
Schuld, wie auch wir vergeben unseren Schuldigern nicht iiber die Lip-
pen kam, denn — so seine Aussage — er wolle und konne seinen Feinden
nicht vergeben’', Das gleiche Motiv stand hinter seiner Weigerung, das
Abendmahl zu empfangen. Von ihm wie von vielen anderen Mannern

28 Vgl. VOGLER (wie Anm. 16), S. 160 f.

29 Vgl. Louis CHATELLIER, The Religion of the poor. Rural missions in Europe and the
formation of modern Catholicism, ¢. 1500-c. 1800. Cambridge 1997, S. 94.

30 Vgl. David Warren SABEAN, Das zweischneidige Schwert. Herrschaft und Wider-
spruch im Wiirttemberg der frithen Neuzeit. Frankfurt/Main 1990, S. 51-76. Sabean hat
die Protokolle der Kirchenvisitationen fiir das Herzogtum Wiirttemberg aus der Mitte
des 16. Jahrhunderts ausgewertet; zu den Quellen vgl. ebd. S. 51.

31 Vgl ebd. S.52f1.
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und Frauen® wurde das Abendmahl — eigentlich theologisch richtig —
als Versohnungsmahl verstanden, jedoch so interpretiert, da8 die Ver-
s6hnung mit den Feinden Voraussetzung fiir den Empfang sein miisse.
Wer also mit irgendwem im Streit lag oder sonst ein »unruhiges« Herz
oder »schlechtes Gewissen« hatte, lief Gefahr, das Abendmahl unwiir-
dig zu empfangen und sein Seelenheil damit aufs Spiel zu setzen. Dies
entsprach durchaus der Begrifflichkeit der Hochtheologie, jedoch in
einem anderen Sinn, als von dieser intendiert”. In der Wiirttem-
bergischen Kirchenordnung von 1559 hieB es, die Pfarrer sollten jedem,
der am Abendmahl teilnehmen wolle, deutlich machen, da er Reue
iiber seine Siinden bekennen, Vergebung begehren und den Vorsatz
fassen miisse, sich der Siinde zu enthalten. Wer ein siindiges Leben
fithrte und nicht buBfertig sei, dem sollte der Pfarrer vom Empfang des
Abendmahls abraten®. Ziel der Pfarrer war es, die Gemeindemitglieder
durch die Teilnahme am Abendmahl zu motivieren, ein siindenfreies,
den Normen der Kirche und Gemeinde entsprechendes Leben zu fiihren.
Die Gemeindemitglieder zogen jedoch andere SchluBfolgerungen:
Feindschaften, Streit und »Siinde« gehorten fiir sie zum Alltag dazu und
waren nicht einfach aus der Welt zu schaffen. Um sich das Heil, die
Gnade Gottes, nicht zu verscherzen, verzichtete man eben auf das
Abendmahl®.

Die Beispiele verweisen auf die tieferliegende Ursache der ver-
meintlichen Ignoranz der Menschen: Die christliche Theologie selbst
mit ihren Widerspriichlichkeiten, die je nach Blickwinkel als Mysterium.
oder Aporie interpretierbar sind, wie sie etwa in der Trinitétslehre, im
Inkarnationsdogma oder im Abendmahlsverstandnis zutage traten, blieb

32 Vgl. die Beispiele ebd.

33 Auch Luther vertrat im Anschluf} an 1 Kor. 11, 27 ff die Auffassung, daf jeder, der
das Abendmahl unwiirdig empfange, sich der Gottlosigkeit schuldig mache und das
Gericht iiber sich bringe, brachte die »Unwiirdigkeit« jedoch nicht mit der subjektiven
Wahrnehmung, sondern mit der Gnade und dem Glauben in Zusammenhang. Nicht die
»Wiirdigkeit« des Empfangenden, sondern sein Glaube, sein Wissen um die Notwen-
digkeit des Abendmahles, sein Wunsch, es zu empfangen, standen im Vordergrund.
Vgl. ebd. S. 59.

34 Ebd. S. 60.

35 Die Abendmahlsverweigerungen bildeten dabei die Kehrseite der groen Bedeu-
tung, die dem Abendmahl in der lutherischen Frommigkeit zukam. Gerade weil es durch
die Realprdsenz Christi als »heilig« erschien und fiir das »Spannungsverhiltnis von
Siinde und Gnade« sensibilisierte (vgl. Bernard VOGLER, Volksfrommigkeit im Luther-
tum deutschsprachiger Linder. In: MOLITOR u. SMOLINSKY (wie Anm. 17), S. 37-48,
hier: S. 39), rief es bei jenen, die diesem hohen Anspruch nicht gentigen konnten oder
wollten, eine Verweigerungshaltung hervor.
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fiir die Glaubigen unverstindlich (muBte es vielleicht sogar bleiben!)
und wurde von ihnen so (um-)gedeutet, wie es ihnen plausibel erschien.
Nicht schlichte Unkenntnis in Glaubensdingen, sondern selbstindige
Aneignung der tradierten Lehren fiihrte hier zu einem Konglomerat an
religiosem Wissen, das zwar nicht den konfessionellen Normen, wohl
aber den religiosen Bediirfnissen und der Uberzeugung der Glaubigen
entsprach.

MEHR MIT- ALS GEGENEINANDER?
DIE FRAGE DER KONFESSIONELLEN IDENTITAT

Einer dezidierten Entscheidung fiir die eine oder andere Konfession
standen nicht nur die weitverbreitete synkretistische Volksfrommigkeit
und das mangelnde (bzw. von der Hochtheologie abweichende) Ver-
standnis fiir die theologisch strittigen Spezialfragen entgegen, sondern
oft ebenso sehr die praktischen Bediirfnisse und Notwendigkeiten. Be-
sonders deutlich wird dies in den gemischt-konfessionellen Gegenden,
in denen aus historischen und politischen Griinden zwei oder mehr reli-
giose Bewegungen und Bekenntnisse neben- und miteinander lebten.
Bemerkenswert ist hier zunichst, daB bei aller konfessionellen Polemik
seitens der Theologen, Pfarrer, geistlichen und weltlichen Obrigkeiten
der Alltag der Menschen hiufig durch vergleichsweise gute, mindestens
aber selbstverstindliche Kontakte mit den Mitgliedern der anderen Kon-
fession gepragt war.

So wurde im katholischen Aachen in den Jahren 1544-1560 aus wirt-
schaftlichen Griinden die Zuwanderung protestantischer Textilfachleute
und ihrer Familien aus Flandern und dem Artois gefordert. In der Stadt
lebten sie »in vollem Sinne gleichberechtigt und nicht nur geduldet,
sondern offensichtlich akzeptiert«®®. Eine offentliche protestantische
Religionsausiibung billigte der mehrheitlich altgldubige Rat zwar nicht,
doch er vermied jegliche Polemik und bis 1560 auch jegliche Sanktio-
nen”’. Grundlegend war fiir alle Beteiligten die Bereitschaft, in der Pra-
xis des Alltags miteinander auszukommen, ohne prinzipielle Positionen

36 Hansgeorg MOLITOR, Reformation und Gegenreformation in der Reichsstadt
Aachen. In: ZAGV 98/99 (1992/93), S. 185-203, hier: S. 186.

37 Vgl. ebd. S. 188. Erst seit etwa 1560 verhirteten sich die Fronten, vor allem auf-
grund des politischen Drucks, den Katholiken bzw. Protestanten von auflen auf die
Kongfgsgfionsparteien ausiibten. Vgl. zu den Entwicklungen in der folgenden Zeit ebd.
Sil )
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aufzugeben™. Bis in die zweite Hilfte des 16. Jahrhunderts 148t sich fiir
Aachen feststellen, daf sich die faktische Multikonfessionalitit aus den
Bediirfnissen der Stadt und ihrer Bewohner heraus entwickelt hat, ohne
reichsrechtlich erzwungen oder als Paritdt von allen Beteiligten aner-
kannt gewesen zu sein>. Fiir Luzern lassen sich ebenfalls trotz heftiger
konfessioneller Auseinandersetzungen iiberkonfessionell gute personli-
che und wirtschaftliche Beziehungen nachweisen®’, und selbst in den
Daorfern des Hochstifts Speyer scheiterten sogar bis in die 1620er Jahre
simtliche Bemiihungen der (katholischen) Obrigkeit, Kontakte der Be-
volkerung mit den benachbarten protestantischen Dérfern zu verhindern.
Nicht nur gingen protestantische Dienstboten und Gesellen bei den Ka-
tholiken weiterhin in Lohn und Brot, sondern auch der Heiratsmarkt
ignorierte die konfessionellen Grenzen: Mischehen zwischen Protestan-
ten und Katholiken gehorten zum Alltag dazu®'.

In der bikonfessionellen Reichsstadt Augsburg waren die Konfessi-
onsgrenzen bis etwa 1560 flieBend. Erst unter dem EinfluB der Jesuiten,
die seit 1559 in Augsburg wirkten, wurde der Konfessionalisierungspro-
zeB massiv verstirkt”. Einer Beschwerdeschrift der Evangelischen zu-
folge wetterten die Jesuiten |[...] nicht nur in ihren Predigten gegen die
damals weit verbreiteten konfessionellen Mischehen, sondern forderten
sogar in der Beichte die mit einem evangelischen Ehepartner verheira-
teten Gldubigen auf, diesen zum Ubertritt zur katholischen Kirche zu
dringen. Sie iiberredeten |[...] die wohlhabenden katholischen Biirger,
evangelische Dienstleute und Lehrjungen zu entlassen und keine Auf-
trdge mehr an protestantische Handwerker zu vergeben. Auch auf »die
so Hduser zu verleihen gehabt« iibten sie Druck aus, daf3 sie an keine
Evangelischen vermieteten und die bereits aufgenommenen Mieter wie-
der entlieffen. Wohlhabendere Katholiken wiirden von ihnen angehalten,
keine Almosen an evangelische Bediirftige zu verteilen. Schlieflich wiir-
den sie den katholischen Ratsherren vorschreiben, sie diirften keine
Protestanten in den Rat neu hinzuwdhlen, und untergriiben damit die
Paritdit in der Stadtverfassung®. Die Jesuiten wiirden alles daransetzen,

38 Ebd. S. 188.
39 Ebd. 5. 202,
40 Vgl. BRUGGISSER (wie Anm. 19), S. 8.
41 Vgl. FORSTER (wie Anm. 23), S. 265 und 270.
42 Vgl. Paul WARMBRUNN, Zwei Konfessionen in einer Stadt. Das Zusammenleben
von Katholiken und Protestanten in den parititischen Reichsstéddten Augsburg, Biber-
:(::;h,El})avcnsburg und Dinkelsbiihl von 1548 bis 1648. Stuttgart 1983, S. 240.
d. S. 245.
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daB jeglicher recht catholische sich mit allem eifer gegen den lutheri-
schen anderst nicht / denn gegen den ergsten ketzern / ja als gegen hun-
den und bestien erzeigen solle**. Diese Vorwiirfe lesen sich nicht nur als
eine Klage iiber den scharfen Wind, der den Evangelischen ins Gesicht
blies, seit die Jesuiten an Einflu gewannen, zugleich sind sie ein Zeug-
nis sowohl fiir die vergleichsweise toleranten® vorjesuitischen Verhélt-
nisse, wo EheschlieBungen, Sozialfiirsorge, Dienst- und Mietverhilt-
nisse nicht vor den Konfessionsgrenzen halt machten, als auch fiir das
konfessionelle Selbstbewuftsein der Lutheraner, die sich eben nicht als
»Ketzer«, sondern als gleichwertige (und bessere) Alternative zu den
Katholischen verstanden.

Obwohl die Jesuiten in Augsburg mit ihrer gegenreformatorischen
Agitation die konfessionelle Grenzziehung deutlich verschirften, blieb
ihr faktischer EinfluB beschrénkt. Mischehen waren bis ins 17. Jahrhun-
dert iiblich und wurden von den Kirchen geduldet®. Die Praxis zeigt,
daB gerade auf der unteren Ebene der einfachen Handwerker nicht nur
ein konfliktfreies Neben-, sondern sogar ein Miteinander unter gegen-
seitiger Respektierung und Tolerierung sehr wohl méglich war und sich
bei einer ausschliefilichen Betrachtung der Reibereien und Streitfille
ein schiefes Bild ergeben wiirde®. Seit Beginn des DreiBigjihrigen
Krieges iibte der Rat dann stdrkeren Druck aus und versuchte, Misch-
ehen zu verhindern®. Die Folge war, daf3 einer der Ehepartner konver-
tierte, hidufig jedoch nur zum Schein, um nach formal korrekt vollzoge-
ner Trauung wieder heimlich zur urspriinglichen Konfession zuriickzu-
kehren. Etliche solcher Fille, die als Scheinkonversionen aufgedeckt
worden waren, beschiftigten die Augsburger Ehegerichtsbarkeit™ .

Die genannten Beispiele werfen Schlaglichter auf einen Alltag, in
dem die konfessionelle Identitit gegeniiber anderen pragmatischen oder

44 Zit. ebd.

45 Zur Problematik des Toleranzbegriffs vgl. Hans R. GUGGISBERG, Wandel der Argu-
mente fir religiose Toleranz und Glaubensfreiheit im 16. und 17. Jahrhundert. In: Hein-
rich Lutz (Hg.), Zur Geschichte der Toleranz und Religionsfreiheit. Darmstadt 1977, S.
455-481. ;

46 Vgl. WARMBRUNN (wie Anm. 42), S. 267f.

47 Ebd. S. 268.

48 Nach 1635 wurden Mischehen von den Hochzeitsherren nicht mehr geduldet; vgl.
ebd. S. 269.

49 Vgl. ebd. 269f. — Weitere Beispiele fiir Scheinkonversionen in Augsburg im Jahr
1618 beschreibt Bernd ROECK, Eine Stadt in Krieg und Frieden. Studien zur Geschichte
der Reichsstadt Augsburg zwischen Kalenderstreit und Paritdt. 1. Teilbd. Gottingen
1980871 22'f:
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personlichen Bediirfnissen oder Neigungen relativiert wird. Dennoch
wire es kurzschliissig, daraus Indifferenz im Sinne eines generellen
Desinteresses an konfessionellen Fragen zu folgern. Die offenkundig bei
vielen Menschen — Minnern wie Frauen — vorhandene Bereitschaft, aus
praktischen Griinden die Konfession zu wechseln, persénlich und inner-
lich jedoch bei der urspriinglichen Konfession zu bleiben und gleichzei-
tig die andere Konfession des Ehepartners zu akzeptieren, verweist
vielmehr auf eine aktive, reflektierte Auseinandersetzung. Die Frage der
Konfessionszugehorigkeit war zudem ein Thema, das stets prisent war
und iiber das nicht nur von Klerikern und Theologen, sondern auch vom
»gemeinen Mann« und von der »gemeinen Frau«, wann immer sich die
Gelegenheit dazu bot — im Kreis der Familie und der Freunde, am Ar-
beitsplatz, auf Reisen, im Wirtshaus — diskutiert und gestritten wurde™.
Vor allem das Wirtshaus war der Ort, an dem man sich mit (religios)
Gleichgesinnten austauschen konnte und wo man fremden Menschen
mit neuen oder anderen Ideen begegnete™'. Religion war ein Gespriichs-
thema, das immer interessierte und zu dem jeder eine Meinung hatte.
Das Spektrum der Auseinandersetzung reichte dabei vom streitlustigen
Spott™ bis zur ernsthaften Debatte um das Seelenheil®>. Aufs Ganze ge-
sehen war der Umgang der Konfessionen miteinander im Alltag durch
kritische oder auch polemische Auseinandersetzung, aber auch durch
gegenseitige Akzeptanz, wenn nicht sogar Respekt gekennzeichnet.
Verhirtungen der jeweiligen konfessionellen Standpunkte erfolgten in
der Regel erst durch massiven Druck von auBien®.

Zu fragen wire, ob das konfessionelle Miteinander vorrangig eine
Sache der zwar religi6s interessierten, aber kontroverstheologisch wenig
versierten Bevolkerung war, und wieweit sich die Geistlichkeit, wie es
etwa das eingangs zitierte Beispiel Glatz nahelegt, mit den konfessionel-

50 Vgl. Robert W. SCRIBNER, Popular Culture and Popular Movements in Reformation
Germany. London 1987, S. 56-60.

51 Vgl. die Beispiele ebd. S. 57.

52 So berichtete der katholische Chronist Cysat empért, daB der gemein péfel sein
gespéth mit Maria treibt, und wo jemand der mutter Gottes gedenckht, oder etwan in
gdhem [...] verwundern oder schrecken ohngefehrt sagt: Ey behiieth unss Gott, und
unser Liebe Frauy etc., da antworten sie spéttisch und lachendt: Ja, ja sie ligt im erb-
senstrauw. Jtem auf: Behiiet unss gott und das heilig Creiitz etc., antworten sie: Ja, das
unss kein muckh [Miicke ] nit beiss etc., zit. nach BRUGGISSER (wie Anm. 19), S. 8.

53 So z.B. das Gesprich, das der Bauer Peter Planalper, »ein reicher, wohlhabender
man, der zwinglischen sect«, mit einem katholischen Priester anfing, den er wihrend
des Jahrmarktes in Luzern im Gasthaus beim Essen kennenlernte (vgl. ebd. S. 9).

54 So besonders deutlich etwa in Aachen; vgl. MOLITOR (wie Anm. 36), passim.
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len Mischformen arrangieren konnte™. AufschluBreich wire eine ge-
nauere Untersuchung jener Gebiete, in denen aufgrund einer spezifi-
schen politischen Konstellation nicht nur die Bevolkerung, sondern auch
die Geistlichkeit »buchstiblich zwischen den Konfessionen«™ lebte.
Ernst Walter Zeeden nennt dazu mehrere Beispiele:”’ In Halberstadt
assistierte regelmiBig ein katholischer Domvikar im evangelischen
Abendmahlgottesdienst; in Minden nahmen evangelische Domkapitu-
lare regelmiBig an Messe und Prozessionen der Katholiken teil;, im
Frauenstift Schildesche bei Bielefeld waren je sechs der achtzehn Ka-
nonissen Lutheranerinnen, Calvinistinnen und Katholikinnen, die Ab-
tissin wurde abwechselnd von jeder Konfession gestellt; in Liibeck ver-
pflichteten sich die evangelischen Domherren zum Zélibat; in Wetzlar
wurde jeder evangelische Stadtpfarrer vom katholischen Stiftsdekan in
sein Amt eingefiihrt und mufite diesem in die Hand versprechen, die
reine evangelische Lehre zu predigen. Die Feststellung, daB es sich da-
bei nur um »Kuriosititen« und » Anachronismen« handele®®, sollte nicht
den Blick dafiir verstellen, daB sich hier Gewohnheiten entwickelt hat-
ten, die z.T. bis ins 18. Jahrhundert fiir die Menschen vor Ort selbst-
verstandlich blieben und die den konfessionellen Antagonismus ad ab-
surdum fiihrten. ‘

SPIRITUALISTEN UND EPIKURAER

Nun werden die Leute je ldanger, je epikurdischer und gilt ihnen eine
Religion wie die andere, ein gottesldsterlicher Papist, Jude, Tiirke eben-
soviel als ein rechtschaffener Christ. Es ist ihnen alles ein Mittelding,
mit jedermann sind sie gute Gesellen und Zechbriider’, stellte man im

55 Weiterfithrend wire zudem zu fragen, wieweit sich die humanistisch geprigte,
irenische »Vermittlungstheologie«, wie sie sich bei etlichen katholischen Theologen
findet, in die Praxis umsetzen lieB. Vgl. dazu exemplarisch die Verhiltnisse in Konstanz
in der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts: Wolfgang ZIMMERMANN, Rekatholisierung,
Konfessionalisierung und Ratsregiment. Der ProzeB des politischen und religitsen
Wandels in der dsterreichischen Stadt Konstanz 1548-1637. Sigmaringen 1994, S. 155-
163. 3

56 Schindling (wie Anm. 10), S. 25.

57 Vgl. ZEEDEN (wie Anm. 14), S. 99, im AnschluB an Hermann Nottarp, Zur Com-
municatio in sacris cum haereticis. Deutsche Rechtszustiande im 17. und 18. Jahrhun-
dert. 1933.

58 ZEEDEN (wie Anm. 14), S. 99 f.

59 Zit. nach Ernst Walter ZEEDEN, Die Entstehung der Konfessionen. Grundlagen und
Formen der Konfessionsbildung im Zeitalter der Glaubenskimpfe. Miinchen/Wien
1964, S. 71.
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Erzstift Magdeburg in der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts fest. Im
gleichen Sinn klagte 1567 der iiberzeugte Lutheraner Ludwig Rabus,
lange Jahre Prediger in StraBburg, seit 1556 Superintendent in Ulm, an-
laBlich einer Visiation, daB in Ulm allmdhlich ein neuer und dritter
Haufe entstanden ist, der zu gar keiner Kirche, lutherisch oder piip-
stisch, wie auch zu keinem Sakrament kommi®™. Ob es sich bei diesen
»Epikurdern« tatsdchlich um ein Massenphinomen handelte®, 148t sich
mangels quantitativer Erhebungen nicht sagen. Doch die Vielzahl und
Dichte der verstreuten Hinweise spricht dafiir, daB die Gruppe jener, die
Gottesdienst, Sakramente, Eucharistie bzw. Abendmahl und Kirchen-
gememde ignorierten oder ausdriicklich ablehnten, »verhdltnismiBig
groB«®® war. Von welchen Motiven wurden sie bewegt?

Der Luzerner Stadtschreiber Cysat bringt gleich mehrere Beispiele:
Ein Handwerker antwortete auf die Frage, welcher Konfession er ange-
hore, daB er es »mit allen glauben halte«. So konne er nicht fehlgehen,
denn einer davon sei ja wohl der rechte. Ein anderer schwankte zwi-
schen dem Angebot der Konfessionen hin und her, ohne sich entschei-
den zu kénnen, und erhoffte sich eine Kldrung dadurch, daB er einen
seiner Sohne auf die (katholische) Jesuitenschule und einen anderen
zum Studium ins reformierte Ziirich schickte. Nach Beendigung ihrer
Studien sollten sie in seiner Gegenwart miteinander disputieren, und
Jjener Konfession, die der anderen argumentativ iiberlegen war, wolle er,
der Vater, sich anschliefen®

Wihrend bei diesen Belspielen eine grundsitzliche Unsicherheit
(aber keine Gleichgiiltigkeit!) das vorherrschende Moment ist, bezog
sich ein anderer Gesprichspartner Cysats gut reformatorisch auf die
Bibel. Der Niirnberger Kaufmann Georg Nigelin duBerte sich 1586 in
einem Tischgesprich iiber seinen religidsen Standpunkt folgenderma-
Ben: Ich halte nichts weder auf papst, Luther, Calvin, Zwingli, Haus-
schyn [Oekolampad], noch einigen lehreren, noch glauben, allein so
nimm ich fiir mich die Bibel, wan ich zu hauss bin, den nechsten text
dess blats, so mir im dfnen begegnet, den liss ich, und was ich liss, das
betracht ich, was dan der geist und mein conscienz mir dictieret, das
halt und glaube ich. Und er fiigte gleichsam zur Bekriftigung hinzu, daB

60 Julius ENDRIss, Die Ulmer Kirchenvisitation der Jahre 1557-1615. Ulm 1937, S. 34.
61 Vgl. ZEEDEN (wie Anm. 14), S. 87.

62 VOGLER (wie Anm. 16), S. 179.

63 BRUGGISSER (wie Anm. 19), S. 24.
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er mit dieser Einstellung nicht alleine stehe, denn: diser meiner meinung
findt man jetzt unzahlbar viel in Teutschland, und finden das best fiir
uns, das wir solche meinung halten, und unss an kein glauben lassen,
nach den lehreren und secten, davon die glauben den nahmen haben,
damit wir nit fihlen, dieweil sie doch all so streitig durch einander
seynd™.

Die Distanz gegeniiber den Religionsparteien, die durch ihre Streite-
reien keine Identifikationsmoglichkeiten boten, griindete hier auf einer
individuellen Religiositiit, die in der Bibellektiire ihren Ansatzpunkt
hatte, deren wesentliche Kriterien jedoch der »geist« und das Gewissen,
die »conscienz«, waren; kein wahlloser, sondern wohliiberlegter Eklek-
tizismus also und keine gleichgiiltige Indifferenz, sondern die persénli-
che Uberzeugung fiir den eigenen, geist- und gewissengeleiteten indivi-
duellen Weg.

Die reformatorische Bewegung hatte mit ihrer Kritik an den kirchli-
chen Autorititen und mit ihrem Verweis auf »die Bibel allein« als reli-
gitser Orientierung das Selbstvertrauen der Laien in Glaubensfragen
gestirkt. Jeder und jede sah sich grundsitzlich in der Lage, ohne die
Vermittlung von Priestern und Predigern in eigener Verantwortung
durch die Bibellektiire den richtigen Glaubensweg zu finden. Die refor-
matorischen Bewegungen, die sich im »linken Fliigel« der Reformation
in den 1520er Jahren formierten und diese Prinzipien radikalisierten,
scheiterten langfristig zwar am Widerstand der evangelischen Prediger
als der sich neu etablierenden Amtsautoritét, an der Basis wirkte dieses
selbstbewuBte Engagement der Laien, verbunden mit einer spiritualisti-
schen Religiositit, jedoch fort.

Ein bekanntes Beispiel ist der StraBburger Girtner Clemens Ziegler,
der mehrere Flugschriften zur Propagierung der Reformation verfalite,
als Laienprediger im Bauernkrieg wirkte und fiir sich als »gemeinen
man« in Anspruch nahm, die »erste, also wahre und urspriingliche,
evangelische Lehre zu vertreten und der seit den 1530er Jahren bemerk-
baren Entwicklung einer neuen (evangelischen) Schultheologie entge-
genzuwirken: als ich hort, das disse »evangelische« ler wolt ein schuol-
recht werden, drat ich zuor ersten ler, do man offentlich sprach: was in

die schuol gehert, das gehert auch vir [= vor] den gemeinen man®,

64 Zit. ebd. S. 25.
65 Zit. nach Martin ARNOLD, Handwerker als theologische Schriftsteller. Studien zu
Flugschriften der friihen Reformation (1523-1525). Géttingen 1990, S. 118. Zu Ziegler
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schrieb er 1532. Ziegler lehnte wie die Téufer die Kindertaufe ab, weil
das Glaubensbekenntnis die Voraussetzung fiir die Taufe sei, er verstand
das Abendmahl nicht »fleischlich«, sondern »geistig-leiblich«*® und
vertrat die Auffassung von der Erlosung aller menschlichen Seelen®’.
Gleichzeitig betonte er sein Einvernehmen mit Martin Luther: Der »gut-
selig Mardinus Ludder« sei ein »Instrument Gottes und ein Prophet,
der »Kraft des Heiligen Geistes« predige und schreibe; er selbst habe
»in keiner uneinickkeit nie mit ihm [...] gestanden«(’s. Trotz dieser Be-
teuerungen wurde Ziegler 1533 vor die StraBburger Prediger geladen
und erhielt als Dissident Predigt- und Druckverbot.

Eine solche spiritualistische Laienfrommigkeit, die seit den 1530er
Jahren einen theologischen Nihrboden in der Lehre Caspar Schwenck-
felds hatte, war in StraBburg weit verbreitet und fand insbesondere unter
den »intellektuellen« Laien Anklang®. Ein prominentes Beispiel ist die
»Pfarrfrau und Publizistin« Katharina Zell, die Schwenckfeld nahestand,
dezidiert spiritualistische Positionen vertrat, gleichzeitig aber — éhnlich
wie Ziegler — immer wieder ihre Ubereinstimmung mit Martin Luther
und der ersten Reformatorengeneration betonte’. Fiir die Spiritualisten
hatte die »innerliche« Religiositdt, das individuelle Sich-leiten-lassen

als »Epikurder« vgl. auch Marc LIENHARD, Glaube und Skepsis im 16. Jahrhundert. In:
Peter Blickle (Hg.), Bauer, Reich und Reformation. Stuttgart 1982, S. 160-181, hier: S.
166 f.

66 ARNOLD (wie Anm. 65), S. 113.

67 Ebd. S. 140 und 143.

68 Zit. ebd. S. 144.

69 Klaus DEPPERMANN, Melchior Hoffmann. Soziale Unruhen und apokalyptische
Visionen im Zeitalter der Reformation. Géttingen 1979, S. 149. — Unter dem Begriff
»Spiritualismus« lassen sich eine Vielzahl unterschiedlicher Strémungen subsummieren,
denen vor allem anderen das »Geistprinzip« gemeinsam ist, die »Berufung auf die iiber-
natiirliche unmittelbare Offenbarung des gottlichen Geistes« und die »Prioritdt des
Geistes vor der Heiligen Schrift«, wobei das Verhiltnis zwischen Geist und Schrift je
verschieden definiert werden konnte. Kaspar Schwenckfeld betonte — in Abgrenzung
zur lutherischen Confessio Augustana — die Freiheit des christlichen Glaubens, der nicht
an AuBerlichkeiten gebunden, sondern »ein gab des heiligen Geists vnnd ein frey ge-
schenck Gottes« sei. Auf »das innerlich werck Gottes« und auf die innerliche Vereini-
gung des heiligen Geists der Hertzen, Seel vand Gewissen in Christo vnnd seinem er-
kantnus komme es an. Alles AuBerliche verweise dagegen lediglich als »Zeichen« auf
das wahre innere (durch den Geist vermittelte) Heil. Vgl. Gustav Adolf BENRATH, Die
Lehre auBerhalb der Konfessionskirchen. In; Carl ANDRESEN (Hg.), Handbuch der Dog-
men- und Theologiegeschichte. Ungekiirzte Studienausgabe. Bd. 2, Gottingen 1988, S.
560-664, hier: S. 562 und 588; Schwenckfeld-Zitat, ebd. S. 588.

70 Vgl. Thomas KAUFMANN, Pfarrfrau und Publizistin. Das reformatorische » Amt« der
Katharina Zell. In: Zeitschrift fiir Historische Forschung 23 (1996), S. 169-218; Martin
H. JUNG, Katharina Zell geb. Schiitz (1497/98-1562). Eine »Laientheologin« der Refor-
mationszeit? In: ZKG 107 (1996), S. 145-178.
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durch den Heiligen Geist und das Gewissen, hochste Prioritdt. Demge-
geniiber war alles »AuBerliche«, einschlieBlich Predigt, Sakramente —
Taufe ebenso wie Abendmahl — und kirchlichem Gemeindeleben, se-
kundér und keineswegs heilsnotwendig. 5
Schwenckfeld und seine Anhiénger erregten denn auch vor allem da-
durch Anstof}, daB sie sich aus der Gemeinde zuriickzogen, an der Pre-
digt nicht interessiert waren und dem Abendmahl fernblieben. Als Dis-
sidenten wurden sie von den etablierten Reformatoren heftig bekdmpft
und verfolgt. Gedankengut und Lebenspraxis der Schwenckfelder fan-
den jedoch — in mehr oder weniger radikaler Ausprigung — einen von
Schlesien”' bis Oberdeutschland reichenden Kreis von Sympathisanten,
und zwar nicht nur in den Gegenden, in denen Schwenckfeld selbst
wirkte — in Stiddeutschland waren dies besonders Straburg und Ulm —,
sondern auch in benachbarten Regionen, wo vor allem in Handwerker-
kreisen die spiritualistischen Ideen auf fruchtbaren Boden fielen”. Uber
welch verflochtenes Netzwerk von Kontakten die Verbindungslinien
dabei liefen, 146t sich am Beispiel des Streits um das Druckverbot einer
von Johann Werner® verfaBten schwenckfeldischen Schrift nachvoll-
ziehen. Johann Werner war seit 1540 Prediger in Rengersdorf in der

71 In Schlesien, der Heimat Schwenckfelds, hatte ein gemiBigtes Schwenckfeldertum
eine feste Basis. Nicht nur der »gemeine Mann« identifizierte sich damit, sondern auch
ein groBer Teil der Adligen und insbesondere zahlreiche Pfarrer (vgl. Horst WEIGELT,
Spiritualistische Tradition im Protestantismus. Das Schwenckfeldertum in Schlesien.
Berlin/New York 1973, S. 11). Dies steht im Gegensatz zur »reinen« spiritualistischen
Lehre, die »Amtern« als AuBerlichkeiten distanziert gegeniiber steht, und zeigt, wie
breit das Spektrum des Spiritualismus war. »GemiBigt« war der schlesische Spiritua-
lismus insofern, als man sich z. B. deutlich gegeniiber den Tdufern abgrenzte (vgl. ebd.
S. 107 ff).

72 Eine spiritualistische Grundeinstellung findet sich etwa auch bei Hans Sachs, der
sich allerdings selbst nicht als Dissident, sondern trotz kritischer Téne in seinen Schrif-
ten grundsétzlich im Einklang mit der lutherischen Lehre sah. Er akzentuierte besonders
das »innere Geistwirken« gegen »dufere Schulgelehrsamkeit und duBere Berufung«
(Berndt HAmM, Biirgertum und Glaube. Konturen stddtischer Reformation. Géttingen
1996, S. 226). Ob man dies nun nur als »Zuspitzung der Geisttheologie« (ebd. S. 226,
Anm. 113) oder als Spiritualismus (was Hamm ausdriicklich ablehnt) bezeichnen will,
ist eher eine begriffliche als eine inhaltliche Frage. — Es gab allerdings nicht nur bei den
Handwerkern, sondern auch im Patriziat zahlreiche Schwenckfeldanhinger. Beispiele
sind mehrere (nicht alle, denn einige blieben ausdriicklich katholisch oder lutherisch!)
Minner und Frauen aus der Familie Hilleson in Ravensburg; vgl. WARMBRUNN (wie
Anm. 42), S. 352.

73 Werner war 1524-39 Prediger in Liegnitz, wo er wegen seiner schwenckfeldischen
Lehren abgesetzt wurde; anschlieBend Prediger in Rengersdorf. Hinter dem anonymen
Herausgeber ist wahrscheinlich Schwenckfeld selbst zu vermuten. — Vgl. WEIGELT (wie
Anm. 71), S. 185 f sowie Karl Schottenloher, Der Pforzheimer Buchdrucker Georg Rab
und die beschlagnahmte Postille des Schwenckfeldjiingers Johann Werner 1558. In:
ZGO 81, N.F. 42 (1929), S. 400-411, hier: S. 408.
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Grafschaft Glatz und hatte hier eine »Postille«’* verfaBt, die zum meist
benutzten Buch der Schwenckfelder in Glatz wurde, bald iiber die Graf-
schaft hinaus Verbreitung fand und nach Werners Tod von dem Buch-
drucker Georg Rab 1558 in Pforzheim gedruckt wurde. Als die Postille
im Stuttgarter Buchhandel auftauchte, fiihlte sich Herzog Christoph von
Wiirttemberg bemiiBigt, gegen die weitere Verbreitung vorzugehen. In
einem Schreiben an Markgraf Karl II. von Baden-Durlach”, den Lan-
desherrn des Pforzheimer Druckers, forderte er, dieses »ser schedlich
und furnemlich dem gemainen man verfurerisch buech« zu verbieten
und so zur »Ausrottung diser bosser verfurerischen schwenckhfeldi-
schen sectn« beizutragen’®. Der Drucker Rab wurde gefangengenommen
und verhort, die gedruckten Exemplare beschlagnahmt und der weitere
Druck der Postille verboten.

AufschluBreich sind die Erklarungen Rabs iiber die Hintergriinde des
Druckauftrages wie auch seine personliche Rechtfertigung, guten Glau-
bens gehandelt zu haben. Auf der Frankfurter Friihjahrsmesse 1557
hitten ihm Buchfiihrer aus Niirnberg und Augsburg von der Schrift
Werners erzihlt. Sie hitte urspriinglich in Dillingen gedruckt werden
sollen, sei dort aber, weil sie »das Bapstumb scharff angreif« vom Bi-
schof verboten worden, so daB die Herausgeber nun auf der Suche nach
einem anderen Drucker waren. Das Werk sei jedoch keineswegs ansto-
Big, sondern »ein gar unpartheyisch werck, so bey Lutherischen und
Papisten besteen moge«, denn der Verfasser Johann Werner sei ein an-
erkannter Priadikant in Schlesien gewesen, wo »etlich vom Adel und die
Burgerschaft« dafiir wiren, daB das Buch »getruckt und publicirt
wurde«’”. Rab berief sich also darauf, daB trotz der Schwierigkeiten, die
der Druck dieser schwenckfeldischen Schrift anderswo verursacht hatte,
nichts Sektiererisches dem Buch anhafte. Nicht zu unrecht konnte er

74 Der Titel lautete: »Kurzte AuBlegung // iiber die Euangelienn so // man pflegt zu
laesen an den Sontagen vnd der Heyligen Fest, // sampt den Summarien durchs gantz
Jahr« (zit. nach Schottenloher, S. 407).

75 Karl war kein fanatischer Verfechter der evangelischen Lehre, doch unter dem
EinfluB seines Schwagers Christoph von Wiirttemberg bewegte er sich seit seinem
Regierungsantritt 1553 »entschieden auf die Reformation« zu (1556: Einfiihrung einer
Kirchenordnung nach dem Vorbild der wiirttembergischen Ordnungen und Visitation).
Vgl. Volker PRESS, Baden und badische Kondominate. In: Anton SCHINDLING u. Walter
ZIEGLER (Hg.), Die Territorien des Reichs im Zeitalter der Reformation und Konfessio-
nalisierung. Bd. 5: Der Siidwesten. Miinster 1993, S. 124-166, hier: S. 132 f.

76 Zit. nach SCHOTTENLOHER (wie Anm. 73), S. 401.

77 Bericht iiber Verhor und Gestdndnis Rabs, zit. ebd. S. 402.
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betonen, da der Verfasser Werner in Schlesien in Amt und Wiirden
gewesen und von Adel und Biirgerschaft unterstiitzt worden war.
Vermittler zwischen den schlesischen Herausgebern, den auf der
Frankfurter Messe versammelten Buchfiihrern und dem Pforzheimer
Drucker Rab war der Sohn Werners, Abel Werner, der als Kiirschnerge-
selle in Augsburg arbeitete und in Sitiddeutschland eine Reihe von
schwenckfeldischen Schriften drucken lieB’®. Moglicherweise gehdrte
zu seinem Umfeld der Kiirschner Martin Kiienle, der 1598 im Alter von
65 Jahren zusammen mit einigen anderen Handwerkern als Schwenck-
feldanhiinger vom Augsburger Rat verhort wurde, weil man ihn ver-
dédchtigte, geheime »conventicula« abzuhalten. Augsburg hatte in den
1550er Jahren einen Hohepunkt der schwenckfeldischen Bewegung
erlebt, und obwohl der Rat »mit aller Entschiedenheit« gegen die
Schwenckfeldanhinger vorging’’, bestanden besonders in Handwerker-
kreisen die schwenckfeldischen Konventikel bis ins 17. Jahrhundert®.
Kiienle stritt in dem Verhor die Teilnahme an geheimen Versammlun-
gen ab, bekannte sich aber ausdriicklich dazu, Anhinger der Lehre
Schwenckfelds zu sein®’. Er gab zu, die Sonntagspredigt nur unregel-
miBig zu besuchen, und sagte, er lese statt dessen zuhause lutherische
und schwenckfeldische Schriften, habe auch etliche Male den katholi-
schen Domprediger gehort, miisse aber sagen, da ihm beim Vergleich
der verschiedenen Richtungen, die Schwenckfeldisch Lehr am besten
gefallen, von wegen dieselb vor andern uf ein christlich Leben und
Frémbkeit dringt. Er betonte dabei, daB er niemanden beeinflufit habe,
insgbzesondere nicht sein Gesinde, das teils katholisch, teils protestantisch
st
Wihrend Abel Werner und Martin Kiienle als dezidierte Schwenck-
feldanhéinger klare Beispiele liefern fiir die Verbreitung des Spiritualis-
mus im Handwerkermilieu Augsburgs in der zweiten Hilfte des 16.
Jahrhunderts, 148t sich die religiose Position Georg Rabs, der die Wer-
ner-Schrift in Pforzheim druckte, weniger eindeutig festmachen. Ein

78 Ebd. S. 408. In Augsburg war Rab ebenfalls in einen ZensurprozeB verwickelt.

79 WARMBRUNN (wie Anm. 42), S. 389,

80 Vgl. ROECK (wie Anm. 49), S. 117, Anm. 148. Im einzelnen: ebd. S. 117 ff.

81 Ausziige aus dem Verhor sind gedruckt in: Bernd ROECK (Hg.), Deutsche Ge-
schichte in Quellen und Darstellung, Bd. 4: Gegenreformation und DreiBigjéhriger
Krieg, 1555-1648. Stuttgart 1996, S. 104-109. — Ebenfalls vorgeladen wurden Potiphar
Kiienle (ein Bruder oder Sohn Martin Kiienles), der Goldschmied David Altenstetter
und der Lodenweber Anton Riedenburger. Vgl. ROECK (wie Anm. 49), S. 117 und 121.
82 Zitate nach ROECK (wie Anm. 81), S. 107.
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Blick auf sein Verlagsprogran‘lm83 zeigt allerdings, dafl in seinem Offi-
zin diverse theologische oder kirchenpolitische Schriften gedruckt wur-
den, die strengen Lutheranern ein Dorn im Auge waren® und von denen
mehrere — z. B. zwei Schriften Sebastian Francks, ein Erbauungsbuch
des Osiander-Anhingers Leonhard Culmann und zwei Auslegungen des
apokalyptischen Buches Daniel — ihre Leserschaft vermutlich in spiri-
tualistischen Laienkreisen des »linken Fliigels« der reformatorischen
Bewegung gefunden haben. Will man Rab also nicht schlichte Unkennt-
nis dessen, was er druckte, unterstellen, so kann man annehmen, daB er
den Spiritualisten zumindest nahestand und bereit war, mit dem Druck
einer schwenckfeldischen Schrift ein gewisses Risiko einzugehen.

Irrefiihrend ist es, das Verhalten der spiritualistischen Handwerker
als »diffuse Indifferenz« zu charakterisieren®. In den Verhéren wird
vielmehr deutlich, wie wenig »diffus« und ganz und gar nicht »indiffe-
rent« ihre religiosen Vorstellungen waren. Sie lebten eine spiritualisti-
sche Frommigkeit, die sich — weitgehend unabhingig von kirchlichen
Institutionen — aus dem zusammensetzte, was sie fiir sich als das religios
Beste ansahen. Die verschiedenen Konfessionen mit ihren unterschiedli-
chen Ausrichtungen waren ihnen wohl bekannt, blieben fiir sie jedoch
existentiell unbedeutend, wirkten sogar abstoend durch die theologi-
schen Streitereien, die fiir Laien nicht nachvollziehbar waren.

Der Goldschmied David Altenstetter, der ebenfalls verhort wurde,
brachte laut Protokoll seine Auffassung folgendermaBen auf den Punkt:
dieweil die Theologj der Catholischen Religion und Augspurgischen
[Confession] bifihero an einander zum hefftigsten zu wider, sei er weder
dem einen noch andern tail beigefallen, sonder seij gleichsam frej ge-
wesen und hab dahaim zu Hauf$ aller hand christliche Biiecher gelesen,
als nemblich den Taulerum, Nachfolgung Christi, die Aufllegung Erasmi
uber dz new Testament und dann ein alte Bibel, welche vor 100 Jarn zu
Niirnberg getruckt worden, daneben aber sei er underweilen in die ca-
tholische und bisfweilen auch in die luterische Kirche gangen [...] und
ob er gleichwol an dem ainen Ort sowol als an dem andern biflweilen

83 Vgl. SCHOTTENLOHER (wie Anm. 73), S. 409 f.

84 So z.B. eine Verteidigungsschrift und ein Nachruf zu Albrecht Alkibiades, Mark-
graf von Brandenburg-Kulmbach, der in den Kampfen zwischen Kaiser und protestanti-
schen Fiirsten Anfang der 1550er Jahre eine umstrittene Rolle gespielt hatte.

85 So das Urteil ROECKS (wie Anm. 49), S. 118.
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gehort, das Jme nit gefallen, so sej doch nit ohn, das er offt in beiden
Kirchen vil guets hab horen predigen®.

Mehrfach betonte er, er »sej der Religion halben bi8 hero frej gewe-
sen«®’ und er verachte weder die eine noch die andere Konfession. Al-
tenstetter nahm fiir sich ausdriicklich in Anspruch, in Glaubensdingen
frei und selbstindig zu sein und, ohne auf andere Autorititen héren zu
miissen, seinen religidsen Weg zu gehen. Er las jene Schriften, die ihm
personlich etwas gaben — den mittelalterlichen Mystiker Johannes Tau-
ler, Thomas von Kempens »Imitatio Christi«, eine (vorreformatorische)
Bibel und den Kommentar des Erasmus —, horte sich sowohl lutherische
als auch katholische Predigten mit Gewinn an, sah es aber nicht als not-
wendig oder sinnvoll an, sich fiir eine Konfession zu entscheiden.
Nichts verweist hier auf Ignoranz oder Indifferenz, alles aber auf einen
iiberlegten, persdnlichen Weg jenseits konfessioneller Einordnungen.

Minner und Frauen wie Altenstetter galten dem protestantischen
Establishment — den Lutheranern ebenso wie den eher reformiert Orien-
tierten — schnell als »Epikur'aier«ss. Martin Bucer meinte fiir StraBburg
feststellen zu miissen, daB die Regungen des »epikurdischen Geistes«
uniibersehbar seien: Diese Epikuréer seien der Auffassung, es sei nicht
wichtig, ob man Gott in katholischer oder lutherischer Form anbete,
wesentlich sei vielmehr die innere Verehrung. Bucer verstand dies als
einen Schritt {iber das Christentum hinaus. Wer die Konfessionsgrenzen
relativiere, sei auch bereit, Gott in tiirkischen oder jiidischen Formen
anzubeten. Dahinter stehe jedoch kein echtes religioses Interesse, son-
dern nur der »Mammon« und der »Bauch«®*’.

Marc Lienhard hat die Biographien einiger bekannter StraBburger
»Epikurider«” verfolgt, als ihre Gemeinsamkeiten die humanistische
Pragung, den Kampf gegen jeden Glaubenszwang und den Spiritualis-
mus herausgearbeitet” . Das polemische Verdikt Bucers, daB diese Epi-

86 Zit. nach RoECK (wie Anm. 81), S. 107 f.

87 Zit. ebd. S. 105 und 106.

88 Zum Begriff vgl. LIENHARD (wie Anm. 65), S. 162. In Heidelberg erregten sich die
Visitatoren noch 1593 iiber die »epikuriische Selbstsicherheit«, mit der die reformatori-
sche Lehre relativiert werde: der »Siinde« und dem »gottlichen Zorn« werde kein Wert
mehr beigemessen. Vgl. VOGLER (wie Anm. 16), S. 180.

89 LIENHARD (wie Anm., 65), S. 163; Bucer-Zitate ebd. S. 169.

90 Zur Frage, wie weit antikes epikureisches Gedankengut den humanistisch geprigten
StraBburger »Epikurdern« im 16. Jahrhundert prisent war, vgl. ebd. S. 171 und 178,

91 Lienhard stellt ebenfalls heraus, daf dieser Spiritualismus und die damit verbundene
Unabhéingigkeit bzw. Abkehr von religitsen Institutionen die Epikuréer »in die Néhe
eines Schwenckfeld« riicke (ebd. S. 173), allerdings mit dem wesentlichen Unterschied,
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kurider »weder von Gott noch seinem Wort etwas mehr halten«’?, 14Bt
sich an den von Lienhard genannten Beispielen nicht verifizieren”. Die
StraBburger Epikurier waren humanistisch und theologisch gebildet und
hiufig als Pfarrer und Prédikanten urspriinglich selbst Teil der Institu-
tion Kirche. Thre spiritualistische Auseinandersetzung mit der herr-
schenden Theologie und Konfessionszugehorigkeit fiihrte sie weniger
zur »inneren Distanzierung gegeniiber der Religion« schlechthin, als
vielmehr zur Distanzierung von einer bestimmten religidsen Institution
und konfessionellen Einbindung. Aus ihrer Auffassung, daB der Geist
unabhiingig von Stand und Konfession wirke und es zweitrangig sei, ob
man Kleriker oder Laie, Jude, Tiirke oder Christ sei’®, 148t sich nicht auf
»Unglaube« schlieBen®, sondern auf eine religiose Uberzeugung, fiir
die Glaubensfreiheit und Toleranz die MaBstibe bildeten.

BEAZ T

Die Rede vom »konfessionellen Zeitalter« suggeriert eine Einheitlich-
keit, die den historischen Realitéten nicht gerecht wird. Ein GroBteil der
Menschen, die konfessionalisiert werden sollten, sperrte sich dagegen,
versuchten, sich zu entziehen oder leisteten sogar Widerstand. Der All-
tag war nicht durch die reine Lehre, sondern durch Mischformen aller
Couleur charakterisiert, wobei die Spannbreite der Maoglichkeiten je
nach Sozialisation, Bildungsstand und regionalen Gegebenheiten vom
Synkretismus der Volksreligiositit bis hin zum spiritualistischen »Epi-
kurdismus« reichte. Das Nebeneinander von altgldubigen, lutherischen
und schwenckfeldischen Bewegungen in der Grafschaft Glatz und die
Weigerung einiger Glatzer Geistlicher (und vermutlich eines GroBteils

daB bei den Schwenckfeldanhéngern der Spiritualismus mit einer »intensiven Pflege der
personlichen Frommigkeit«, »religitsen Veranstaltungen in kleinen Gruppen« und
einem »ethisch anspruchsvollen Lebenswandel« verbunden war, einem »Mehr« an
Religion also, wihrend er bei den Epikurdern »nicht mehr, sondern weniger Religion«
implizierte und als Freiheit »zur inneren Distanzierung gegeniiber der Religion« ver-
standen wurde (ebd. S. 174). Doch auch hier wire genauer zu untersuchen, ob es sich
tatsichlich um Distanz zur Religion schlechthin handelte oder nicht eher um Distanz
gegeniiber der kirchlichen Institution und den @uferen Formen.

92 Zit. ebd. 174.

93 Vor allem aufgrund der »sehr diirftigen Quellen« (ebd. S. 168). Nur wenig ist von
den »Epikurdern« selbst iiberliefert und das Thema insgesamt bislang noch kaum unter-
sucht.

94 So der als »Epikuriier« bekannte Pridikant Wolfgang SchultheiB; vgl. ebd. S. 165.
95 So auch LIENHARD, ebd. S. 180: »die Quellen erlauben es trotzdem nicht, im Falle
dieser Menschen von einem bewuBten Gegensatz, von einer Verleugnung des Christen-
tums oder von Apostasie zu sprechenc.
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der Bevolkerung), sich auf eine bestimmte Konfession festlegen zu las-
sen, illustrieren einen konfessionellen Eklektizismus, der sich, wie der
Vergleich mit anderen Beispielen zeigt, nicht als Ausnahmeerscheinung
abtun 148t. Die Suche nach individuellen religiésen Formen scheint der
religiosen Mentalitit der frithneuzeitlichen Menschen mehr entsprochen
zu haben als die starre Festlegung auf eine bestimmte theologische
Richtung.

Die Abendmahlsverweigerer in Wiirttemberg, das Miteinander der
Konfessionen in Aachen und Augsburg, der Verzicht auf eine konfes-
sionelle Entscheidung zugunsten einer individuellen spiritualistischen
Frommigkeit bei den Adligen und Biirgern in Glatz und Schlesien
ebenso wie bei den Kaufleuten und Handwerkern in Niirnberg, Augs-
burg, Pforzheim und StraBburg legen die grundsitzliche Frage nahe, ob
hier tatsichlich Ignoranz und Indifferenz im Sinne von Unkenntnis der
religivsen Lehren und Gleichgiiltigkeit oder Desinteresse ihnen gegen-
iiber als Ursache dieser Einstellungen geltend gemacht werden kdnnen
oder ob nicht andere Motive ausschlaggebend sind: das selbstbewuBte
Sich-Behaupten der Laien gegeniiber den Klerikern, ein pragmatischer
Umgang mit den Glaubensinhalten und das Pochen auf das Recht auf
eine freie Glaubensentscheidung.

Mit der Reformation waren stirker und deutlicher als je zuvor reli-
gidse Alternativen deutlich geworden. Die Forderung einer »confessio«
enthielt auch die Moglichkeit, diese abzulehnen oder nur bedingt oder
mit Einschrinkungen anzunehmen. Die bereits von den spétmittelalterli-
chen religiosen Bewegungen und dann vor allem von den Reformatoren
geforderte und vorgelebte Emanzipation von kirchlichen Autoritéiten
konnte auch die Emanzipation von konfessionellen Bindungen implizie-
ren, mindestens jedoch das mehr oder weniger selbstbewuflte Auswih-
len aus dem nun recht vielfiltigen »religiosen Angebot«. Die konfessio-
nellen Mischformen erweisen sich dann vor diesem Hintergrund nicht
nur als Vorstufen zur Konfessionalisierung, Mangelzustand oder Kurio-
sum, sondern als eine sinnvolle Option innerhalb des Konfessionalisie-
rungsprozesses. Beispiele dafiir finden sich in allen Schichten der Be-
volkerung und auf unterschiedlichen Ebenen, im »einfachen Volk«
ebenso wie unter den »hochintellektuellen Fiihrergestalten«. Das Urteil
Lienhards tiber die »Epikurder« ldBt sich von daher auf die frithneuzeit-
lichen Spielarten des konfessionellen Eklektizismus iiberhaupt iibertra-
gen: Sie erscheinen »als Anfrage angesichts des sich anbahnenden Kon-
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fessionalismus« und »weisen iiber ihn hinaus auf die Neuzeit«’®. Es
gehort zu den kiinftigen Aufgaben der Konfessionalisierungsforschung,
dies als Herausforderung zu begreifen und durch Untersuchungen, die
die Lebenswirklichkeit der Menschen in, mit und zwischen den Konfes-
sionen zum Thema machen, die Grenzen nicht nur der Konfessionalisie-
rung, sondern auch des Konfessionalisierungsparadigmas auszuloten
und weiter zu tiberschreiten.

96 Ebd. S. 181.



