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Fakultdt fir Geschichts- und Kulturwissenschaften der Ludwig-Maximilians-
Universitdt Miinchen und der Université Paris IV-Sorbonne als Dissertation
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und mir Quellen oder Literatur zukommen zu lassen: Prof. Dr. Catherine Brice,
Dr. Annick Delfosse, Prof. Dr. Jean-Francois Dubost, Dr. Matthias Frenz, Prof.
Dr. Markus Friedrich, Prof. Dr. Silvano Giordano, Dr. habil. Michel Gras, Dr.
Gabriele Greindl, Dr. Gerhard Hetzer, Dr. Vincent Jolivet, Prof. Dr. Christian
Jouhaud, Dr. Michael Kaiser, Dr. Yvonne Kleinmann, PD Dr. Alexander Koller,
Dr. Matthias Mayerhofer, Dr. habil. Jiti Mikulec, Prof. Dr. Eduard Miihle, Dr.
Yannick Nexon, Prof. Dr. Andreas Pecar, Dr. habil. Benoist Pierre, Prof. Dr. Oli-
vier Poncet, Prof. Dr. Klaus Schreiner und Prof. Dr. Alois Schmid.

Besonders viele fruchtbare Ratschldge erhielt ich von Prof. Dr. Hans-Jiirgen
Bomelburg. Er und die Professoren Lucien Bély, Michel Cassan und Stefan
Ehrenpreis nahmen sich als Jurymitglieder die Zeit, die Arbeit zu bewerten und
die vielen Gutachten des Cotutelle-Verfahrens zu verfassen. Auch Prof. Dr. Cor-
nel Zwierlein hat mich stets durch seinen Rat begleitet. Dass die Cotutelle unbii-
rokratisch und schnell méglich wurde, habe ich sowohl ihm als auch der Leiterin
des Priifungsamts Dr. Cathleen Miihleck zu verdanken. In Doris Jacobson und
Igor Bratusek hatte ich stets zuverlassige und hilfsbereite Ansprechpartner, die
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Einleitung

Dieses Buch schreibt eine Religionsgeschichte der Politik. Es behandelt die politi-
schen Konsequenzen der Katholischen Reform in Polen-Litauen, Frankreich und
Bayern von circa 1600 bis zur zweiten Halfte des 17. Jahrhunderts. Das Ziel ist
dabei ein doppeltes: Zum einen mochte diese Untersuchung einen Beitrag zu
einem besseren Verstindnis des Zusammenspiels zwischen Religion und Politik
leisten. Zum anderen soll sie ein neues Licht auf wichtige Abschnitte der pol-
nischen, franzésischen und deutschen Geschichte werfen: die Entwicklung des
franzdsischen Absolutismus, die Staatswerdung der Reichsterritorien, den Drei-
Bigjdhrigen Krieg, das militdrische Engagement Frankreichs an der Seite der
Protestanten gegen die Habsburger, den Zweiten Nordischen Krieg sowie das
Scheitern einer starken Monarchie und die fehlende Staatsentwicklung in Polen-
Litauen. Schliefillich soll die Analyse generalisierende Aussagen tiber die Verdn-
derungen des Katholizismus um 1600 ermdglichen.

Die bisherige Historiographie zu den politischen Prozessen und Ereignissen
der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts hat die Rolle religidser Vorstellungen
meist entweder vernachléssigt oder einseitig betrachtet. Bisweilen wurde die Reli-
gion auf ihre propagandistische Dimension reduziert, vor allem in der
Geschichtsschreibung zu Polen-Litauen oder zum Aufstand der Fronde in
Frankreich (1648-1652). Anderswo geriet die Forschung in eine Aporie, da sie
sich nicht entschlieflen konnte, ob die Akteure politisch oder religiés motiviert
waren. Dies ist beispielsweise in der Geschichtsschreibung zum Dreifigjahrigen
Krieg der Fall. Oft wurden auch anachronistische Gegensitze konstruiert, der
heutigen weitgehenden Trennung zwischen Religion und Politik entspringend:
etwa zwischen religiésen und politischen Motiven der Kriegsgegner und -anhan-
ger im Frankreich der 1620er und 1630er Jahre.

Operationalisiert wird die Frage nach den Auswirkungen der Katholischen
Reform auf die Politikfithrung und Staatsentwicklung anhand einer Religionsge-
schichte der Politik, die ihren Blick auf das staatliche Marienpatronat richtet, das
heifit auf den Glauben an die Herrschaft der heiligen Maria iiber ein Staatswesen.
Den Ursprung der vorliegenden Arbeit bildete die Beobachtung, dass sich im
katholischen Europa des 17. Jahrhunderts die Gottesmutter als Staatspatronin
einer groflen Beliebtheit {iber Landesgrenzen hinweg erfreute." Hier schien - so

1 Schreiner: Maria Patrona.
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die Eingangshypothese — ein markantes Phanomen der politischen Kultur jener
Zeit zu liegen, das eine Erforschung der Konstruktion politischer Legitimitat
ermoglichen wiirde. Schnell wurde klar, dass das Marienpatronat ohne eine
Interpretation der Katholischen Reform nicht zu verstehen war. Schlief3lich ver-
lagerte sich das Interesse auf politische Pline und Debatten vor dem Hinter-
grund der reformkatholischen Vorstellungen. In diesem Kontext wurde der
Ansatz einer Erforschung des politisch-religiosen Kalkiils entwickelt, um die
unterschiedlichen politischen Implikationen der Katholischen Reform zusam-
menzutragen.

1. Politisch-religioses Kalkiil: Fragestellung und Ansatz

In der Vormoderne kann man Politik und Religion nicht voneinander trennen.
Dieser Satz ist wohlbekannt und wird gerne wiederholt.” Und doch gibt es nur
wenige Versuche nachzuvollziehen, wie diese beiden Bereiche zusammenhingen.
Zwar gibt es seit Marc Bloch und Ernst Kantorowicz” zahlreiche Studien, die die
religiose Legitimierung politischer Macht thematisieren. Dieser Ansatz liefert
jedoch kein geeignetes Werkzeug, um die Entstehung und Durchfithrung einer
konkreten Politik zu untersuchen. Zum Beispiel erklart die den franzosischen
Konigen zugesprochene Fihigkeit, Skrofeln zu heilen, nicht unmittelbar die anti-
habsburgische Auflenpolitik Ludwigs XIII., die sogar vor einem Biindnis mit den
protestantischen Michten nicht zuriickschreckte. Denn die Ethnologie des
Koénigtums und die Studien zur politischen Kultur bewegen sich auf einer ande-
ren Ebene als die kausale Politikanalyse.* Die Erforschung der Mentalititen oder
des imaginaire, der Vorstellungswelt, hat freilich ihre Berechtigung; sie hebt
allerdings die Dichotomie zwischen Religion und Politik nur zum Teil auf, da sie
den Kern der klassischen Politikgeschichte, die kollektiv bindenden Entschei-
dungen, weitgehend unberiicksichtigt lasst.

An dieser Stelle setzt die vorliegende Arbeit an. Sie schldgt vor, die Analyseka-
tegorien »Religion« und »Politik« durch die Untersuchung des religios-politi-
schen Kalkiils zusammenzufiigen.” Darunter wird die Art und Weise verstanden,

2 So zum Beispiel in: Burkhardt: Der Dreifligjahrige Krieg 139-142; Pecar/ Trampedach:
Der »Biblizismus« 1.

3 Bloch: Les Rois thaumaturges; Kantorowicz: The King’s two Bodies (dt. Ubersetzung: Die
zwei Korper des Konigs. Eine Studie zur politischen Theologie des Mittelalters, Miinchen
1990).

4 Zur politischen Kultur: Mergel: Kulturgeschichte der Politik 583-587.

5 Dieser Ansatz ist meines Wissens nach noch nicht explizit formuliert worden. So macht
Thomas Mergel in seinen Uberlegungen zur Kulturgeschichte der Politik die Untersuchung des



Einleitung 11

wie Akteure anhand einer zu erwartenden Reaktion des Allmachtigen auf ihr
Handeln Erfolgschancen einer Politik oder den Nutzen einer Institution errech-
neten.® In der Tat war die gottliche Reaktion nicht nur fiir die Frage nach dem
personlichen Seelenheil des Fiirsten von Relevanz. Auch war sie in der Wahrneh-
mung der Akteure Bedingung fiir den Erfolg beziehungsweise Misserfolg einer
Politik und konnte als solche von erstrangiger Bedeutung fiir die Gesamtheit der
Bewohner einer politischen Entitét sein.

Mit einer solchen Vorhersage riickt eine Komponente des politischen Kalkiils
in den Mittelpunkt, die im Folgenden als religids-politisches Kalkiil oder auch
als Rechnen mit Gott bezeichnet wird. Dabei geht es keineswegs darum, eine
angebliche Unterordnung der Politik unter religiose Gebote zu postulieren. Klas-
sische Ansitze zur Erforschung der politischen Geschichte behalten ihre volle
Giiltigkeit. Die Untersuchung der Personal- und Klientelpolitik, des Ausbaus
staatlicher Institutionen oder auch der diplomatischen Beziehungen sind imma-
nente Bestandteile einer Politikgeschichte der Frithen Neuzeit, die diese Arbeit
vielfach voraussetzt. Ohne diese Elemente ldsst sich nicht detailliert nachvollzie-
hen, wie Mazarin in den Jahren 1645-1648 in Westfalen verhandelte oder wie
Johann Kasimir beinahe zeitgleich zum Konig von Polen gewihlt wurde. Das
Rechnen mit Gott stellt vielmehr eine weitere Analyseebene dar, die das Bild sol-
cher Ereignisse um einen wesentlichen Aspekt erweitert.

Die Unzuldnglichkeit jeglichen Ansatzes in Bezug auf die Deutung politischer
Ereignisse rithrt daher, dass die Relevanz eines Faktors von der gewahlten Analy-
seebene abhingt. Die Geschichte des religios-politischen Kalkiils untersucht
Bedingungen, die zwar oft notwendig, aber nicht ausreichend sind, um eine
bestimmte Politik im Europa des 17.Jahrhunderts zu erklaren. Es ist somit unab-
dingbar, verschiedene Typen von Griinden auseinanderzuhalten, die auf unter-
schiedlichen Erklarungsebenen eine Rolle spielen. Gerade darin soll der Beitrag
dieser Untersuchung zum Verstindnis des Zusammenspiels von Politik und reli-
giosen Vorstellungen liegen. Die bisherige Forschung leidet namlich oft darun-
ter, dass sie Religion und Politik auf dieselbe Ebene stellt: die der Motivation. Sie
spielt Religion und Politik gegeneinander aus: Man schreibt politischen Akteuren
entweder religiose oder politische Ziele zu. Aus diesem Grund erscheinen die

politischen Kalkiils nicht als einen méglichen Beitrag zu diesem Forschungsfeld aus. Mergel:
Kulturgeschichte der Politik 574-606.

6 Eine notwendige Voraussetzung fiir die Entstehung eines politisch-religiosen Kalkiils ist
das Vorhandensein eines »Beobachtergottes« (Luhmann), der die Taten der Menschen wahr-
nimmt und darauf reagiert. Ein solcher Gott ist im Judentum, Christentum und Islam gegeben.
Luhmann: Die Religion der Gesellschaft 157-159. Relevant wird ein solches Kalkiil aber erst,
wenn Gott hohe Anforderungen an die politischen Akteure stellt. Auch diese Bedingung wird
in der Zeit der Katholischen Reform erfiillt.
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franzdsischen Anhénger des antihabsburgischen Krieges als politisch gesinnt,
wihrend ihre Gegner als religiés motiviert dargestellt werden. Entweder wird ein
Krieg zum Religionskrieg erklirt oder die Religion auf ihre propagandistische
Dimension reduziert. Dies kann man unter anderem am Beispiel der historiogra-
phischen Debatten zum Dreifigjahrigen Krieg oder zu den Pldnen Ladislaus’ I'V.
von Polen (1633-1648), einen Tiirkenkrieg zu provozieren, erkennen.”

Diese Arbeit versucht, das Problem anders anzugehen. Eine grundlegende
Hypothese lautet, dass die gédngige Art der Geschichtsschreibung, nach politi-
schen oder religiosen Zielen beziehungsweise Motivlagen zu suchen, von einer
falschen Annahme dessen ausgeht, was das politische Feld im 17.Jahrhundert
war: Es wird leicht vergessen, dass Gott in der Wahrnehmung der Zeitgenossen
ein, ja vielleicht der wichtigste Akteur im politischen Spiel war. Aus dieser Teil-
nahme Gottes am weltlichen Geschehen ergaben sich bestimmte Handlungs-
spielrdume: Das, was dem Allméachtigen gefiel oder missfiel, definierte das Mogli-
che und das Unmogliche. Somit konnten keine politische Motivation und kein
politisches Ziel aufSerhalb des religiosen Felds existieren. Im Rahmen der erwar-
teten gottlichen Reaktion auf eine angedachte Politik errechneten die Zeitgenos-
sen ihre Erfolgschancen.

Freilich war die erwartete gottliche Reaktion nicht der einzige Faktor, den die
politischen Akteure bei der Wahl ihrer Politik beriicksichtigten. Das politische
Kalkiil hatte nicht nur eine religiose Komponente. Entscheidungstriger konnten
- zum Beispiel durch schlechte Ernten - gezwungen werden, eine andere Politik
als die von ihnen bevorzugte zu verfolgen. Von besonderem Interesse ist in die-
sem Zusammenhang das Bediirfnis der Akteure, Unterstiitzung fiir eine Politik
zu gewinnen oder Widerstinde zu iiberwinden. Aus diesem Grund wird im Fol-
genden grofle Aufmerksamkeit den Reaktionen geschenkt, die die Regierungs-
elite mit ihrem Kalkiil provozierte. In der Tat ist die Geschichte des religi6s-poli-
tischen Kalkiils in der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts duflerst konfliktreich.
Es kam nicht selten vor, dass andere Akteure die Erwartungen des Fiirsten an
Gott keineswegs teilten. Bemerkenswert ist allerdings, wie die Fiirsten vielfach
trotz aller Widerstinde an ihrer Politik festhielten. Aus heutiger Sicht scheint
dies oft eine geradezu irrationale Fehlkalkulation mit verheerenden Folgen gewe-
sen zu sein. Hier bietet — so meine These - die Untersuchung des Rechnens mit
Gott einen notwendigen Schliissel zum Verstandnis eines solchen Verhaltens.

Um Missverstindnissen vorzubeugen, soll an dieser Stelle betont werden, dass
eine religionsgeschichtliche Untersuchung der Politikfithrung nicht die
Annahme impliziert, Akteure hétten ihre personlichen, dynastischen oder terri-

7 Dziggielewski: O tolerancje; Schulze: Konfessionsfundamentalismus; Bireley: The Thirty
Years’ War; Schilling: Gab es um 1600 in Europa einen Konfessionsfundamentalismus?
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torialen Interessen zugunsten von konfessionellen oder religiosen aufgegeben. Es
geht im Gegenteil um die Frage, wie Akteure versuchten, die Reaktion des Him-
mels auf die angedachten politischen Handlungen zu antizipieren, und nach die-
ser Einschitzung ihre Ziele und ihr Vorgehen ausrichteten. Neben ihrer Ein-
schitzung dessen, was Gott von ihnen erwartet, werden auch die kultischen und
diskursiven Praktiken, mit denen die gewdhlte politische Linie flankiert wird,
von Relevanz sein.

Die Geschichte des Rechnens mit Gott ist somit keine psychologische
Geschichte.® Die Erforschung des religios-politischen Kalkiils konzentriert sich
auf das empirisch Nachpriifbare: Aulerungen der Akteure iiber die Mittel zu
einem offen dargelegten Zweck. Diese Aussagen werden als rationale Produkte
analysiert. Dabei wird Rationalitit breiter als im umgangssprachlichen Gebrauch
verstanden. Im Folgenden wird ein Akteur als rational handelnd aufgefasst,
wenn er jene Handlung wihlt, von der er glaubt, dass sie am ehesten zu seinen
Zielen - die Wirtschaftswissenschaftler und Politologen als Préiferenzen bezeich-
nen - fithrt. Der Begriff »Rationalitit« sagt also nichts tiber die Art der Beweg-
griinde aus, sondern nur iiber die Ubereinstimmung zwischen formulierten Zie-
len und Handlungen.’

Daraus folgt, dass die Begriffe, die in dieser Arbeit auftreten, nicht in einem
psychologischen Sinne verstanden werden diirfen. Wenn hier von Angst die
Rede ist, heifit es nicht, dass die betreffende Person tatsiachlich Angst empfand -
was sich riickwirkend nicht nachpriifen lasst -, sondern lediglich, dass sie Angst
zum Ausdruck brachte. Dasselbe gilt fiir den Glauben, der nicht unbedingt als
innere Uberzeugung zu verstehen ist. Dass politische Akteure der ersten Hilfte
des 17. Jahrhunderts daran geglaubt haben, dass Gott sie bei ihren politischen
Vorhaben unterstiitzen oder sie dafiir bestrafen wird, kann man zwar annehmen.
Zumindest findet sich keine Quelle, die Zweifel daran erwecken wiirde. So war
wohl die Frage nach dem Seelenheil fiir die Fiirsten zentral. Doch ist fir die
Geschichte des Rechnens mit Gott nicht einmal notwendig, dass jeder einzelne
Akteur vom politisch-religiosen Kalkiil innerlich iiberzeugt gewesen ist. Der
Glaube kann so normativ bindend sein, dass der einzelne Akteur sein Verhalten
daran anpasst. In diesem Fall analysiert die Geschichte des religios-politischen

8 Dagegen impliziert eine Geschichte der Motivation ein psychologisches Moment. Fiir
den Historiker, der nicht dieselben Mdglichkeiten zur Datenproduktion wie der die Gegenwart
untersuchende Sozialwissenschaftler hat, macht die Frage nach der Motivation die empirische
Nachpriifbarkeit seiner Befunde problematisch.

9 In diesem Sinne besteht kein Widerspruch zwischen dem hier vorgeschlagenen Weg der
religios-politischen Geschichte und etwa der mikrosozial arbeitenden Wirtschaftswissenschaft
- auch wenn sich die Methoden mafigeblich unterscheiden: Rubinstein: Microeconomic
Theory, insbesondere Kapitel I und III.
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Kalkiils Spielregeln der Politik. Religion bildete im 17. Jahrhundert - neben
anderen Faktoren — den Rahmen fiir politische Handlungen. Hier geht es um die
Frage, wie Akteure ihr eigenes Handeln innerhalb dieses Rahmens gestalteten.

Das Interesse der vorliegenden Arbeit gilt der Art und Weise, wie Politik vor
dem Hintergrund religioser Vorstellungen entwickelt wurde. Dies setzt eine
Definition zweier zentraler Begriffe voraus: Politik und Religion. Da der Fokus
auf der Ebene liegt, die wir heutzutage als staatlich bezeichnen - und damit auf
einem Bereich, der zweifelsohne zur Politik gehort —, spielt die Suche nach den
Grenzen des Politischen fiir diese Untersuchung keine Rolle.'® Um zu verstehen,
auf welche Weise sich die religiésen Vorstellungen auf die Politik auswirkten,
sind die Dimensionen der Politik von grofler Bedeutung. Man kann auf die
Unterscheidung zwischen policy (inhaltlicher Dimension der Politik), politics
(prozessualer Dimension der Politik) und polity (institutioneller Dimension der
Politik) zuriickgreifen. Unter Politik wird im Folgenden das Feld der Entstehung
und Durchfithrung kollektiv bindender Entscheidungen in einem institutionellen
Gebilde verstanden. Um es anders ausdriicken: die Verwirklichung von policy
durch politics in einer polity.

Die Geschichte des religiés-politischen Kalkiils untersucht also nicht nur die
polity, der das Interesse der Kulturgeschichte der Politik bisher vor allem galt.
Diese Dimension spielt insofern eine wichtige Rolle, als die Zeitgenossen durch-
aus nach Institutionen suchten, die es ihnen erméglichen sollten, gottliche Gna-
den fiir das eigene politische Gebilde zu erhalten. So wird im Folgenden auf die
Konstruktion politischer Legitimitit, insbesondere auf die des Kénigtums einge-
gangen. Als ebenso wichtig ist jedoch die Religionsgeschichte der policy und der
politics einzuschitzen. Die Erstere bezeichnet in diesem Fall die Definition einer
Politik in Bezug auf Erwartungen einer Reaktion des Himmels, die Letztere die
Legitimierung der politischen Plidne durch eine religiése Propaganda. Die drei
Dimensionen der Politik stehen in religionsgeschichtlicher Hinsicht vielfach in
einem Wechselverhiltnis. So kann das Bild einer géttlich geférderten Monarchie
(polity-Dimension) zu einer Akzeptanz eines bestimmten Vorhabens (politics-
Dimension) fithren. Eine fehlgeschlagene policy, deren Beflirworter mit gottli-
chen Gnaden rechneten, kann eine Infragestellung der religidsen Legitimierung
einer weltlichen Gewalt (polity) hervorrufen. Das Schmieden von policies ist
schwer vom Prozessualen (politics) zu trennen. Auch wenn eine Unterscheidung
zwischen den drei Dimensionen gewinnbringend ist, soll somit keine getrennte
Analyse der Dimensionen von Politik stattfinden. Vielmehr gilt es zu zeigen, wel-
che Rolle das Rechnen mit Gott auf allen drei Ebenen spielte.

10 Die Grenzen des Politischen untersucht etwa der Sonderforschungsbereich 584 »Das
Politische als Kommunikationsraumg, der an der Universitit Bielefeld ansissig ist.
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Eine Definition des Begriffs »Religion« ist notwendig, um das Untersuchungs-
feld zu umreiflen. Dieser Arbeit liegt eine breite religionswissenschaftliche Defi-
nition zugrunde. Unter Religion wird das Feld der Beziehungen zwischen einer
sichtbaren und einer unsichtbaren Welt verstanden, das heif$t im Christentum:
zwischen Dies- und Jenseits."' Diese Definition entspricht dem Gebrauch des
Begriffs »Religion« vor dem 18. Jahrhundert.'” Thr Vorteil gegeniiber einem
enger gefassten Begriff besteht darin, dass sie die Frage nach der Art der Bezie-
hungen offen lasst. Sie setzt kein kohérentes — zu leicht essentialisierbares — Sys-
tem religioser Praktiken und Vorstellungen voraus. Die iltere Begriffsverwen-
dung ist somit von jener abzugrenzen, die in der Aufkldrung erfunden worden
ist und zum Vorschein kommt, wenn wir vom Christentum oder dem Islam als
einer Religion sprechen. Eine solche Perspektive ist zu starr: Die Vorstellungen
davon, was Gott von den Menschen erwartet, variieren innerhalb jeder Religion
erheblich.

Diese Variabilitdt der Beziehungen zum Himmel gilt auch fiir die konfessio-
nelle Ebene. Wichtig ist es zudem, das Religiése nicht mit dem Konfessionellen
gleichzusetzen, wie es die deutsche Frithneuzeitforschung oft implizit tut. Dass
religiose Vorstellungen eine wesentliche Komponente im politischen Kalkiil bil-
deten, bedeutet also mitnichten, die jeweiligen Akteure hitten damit den Katho-
lizismus oder die katholische Kirche gefordert. Derartige Schlussfolgerungen
stellen das Hauptproblem der Forschung zum DreifSigjahrigen Krieg dar, die von
der nicht zu 16senden Frage beherrscht bleibt, ob es sich um einen Religionskrieg
oder um einen politischen Konflikt handelte.

Der Ansatz dieser Arbeit ist konstruktivistisch. Politik ist demnach immer
soziales und kommunikatives Handeln. Dies bedeutet nicht, dass die Interessen,
Machtkonstellationen oder Konflikte nicht »wirklich« sind, hebt aber den
Gegensatz zwischen Real- und Symbolpolitik auf, wie er von der élteren Politik-
und Sozialgeschichte postuliert wurde. Damit soll man sich Propaganda nicht als
Gegenpol zur realen Politik oder als Verschleierung tatsichlicher Ziele vorstellen,
sondern als Kampf um die Semantik der Politik, der wiederum Teil des Kampfes
um die Macht ist."”> Auch distanziert sich der Konstruktivismus von essentialisti-
schen Sichtweisen der alteren Sozialgeschichte. Diese ging oft von der Annahme
aus, dass soziale Gruppen an sich aufgrund ihrer strukturell bedingten Lage Inte-
ressen haben und verfolgen."* Durch einen kulturgeschichtlichen Zugang wird

11 Diese Definition steht der von Martin Riesebrodt nahe: Riesebrodt: Cultus und Heilsver-
sprechen.

12 Feil: Religio, 2. und 3. Bd.

13 Mergel: Kulturgeschichte der Politik 593-595.

14 Thomas Mergel bemerkt, dass die altere Sozialgeschichte nicht kausal, sondern funktio-
nal fragte: Wem diente das Ergebnis? Oft zog sie daraus einen »kausalen Kurzschluss« von der
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im Gegenteil dazu gezeigt, wie Interessen vor dem Hintergrund mancher Vor-
stellungen und Deutungsmuster konstruiert werden."” So erforscht die Ge-
schichte des religis-politischen Kalkiils die Rolle religiéser Vorstellungen etwa
in der Interessendefinition des polnischen Konigs, anstatt einen Gegensatz zu
den Interessen des Adels als gegeben vorauszusetzen.

Vor dem Hintergrund des konstruktivistischen Ansatzes erscheint der For-
schungsstand zum Thema »Religion und Politik in der Frithen Neuzeit« nicht
zufriedenstellend. Zwar hat die Authebung des Gegensatzes zwischen Real- und
Symbolpolitik ein grofies Interesse fiir die kommunikative Dimension der Politik
hervorgerufen. Es blithte etwa die Ritualforschung auf, die in Deutschland ihr
Zentrum an der Universitit Miinster hat.'® Die Literatur zu Frankreich beschif-
tigt sich sogar dank dem Einfluss der amerikanischen ceremonial school und der
Annales-Tradition seit laingerer Zeit mit der kulturellen Konstituierung von Poli-
tik, insbesondere durch die Rituale.'” Damit wurde der Blick des Historikers auf
die Geschichte der polity erneuert. Und dennoch haben sich nur wenige zur Reli-
gion arbeitende Wissenschaftler auf das zentrale Feld der alten Politikgeschichte
gewagt: die policy. Wichtige Fortschritte in diesem Bereich hat vor allem die For-
schung zu Frankreich und dem kalvinistischen Deutschland in der zweiten
Hilfte des 16. Jahrhunderts gemacht.'® Leider arbeiten franzosische Historiker
vielfach mit dem Begriff des imaginaire, den man im Deutschen - nur ungenau -
mit >Vorstellungswelt« wiedergeben kann. Dieser hat zwar seine Berechtigung,

Art: »Derjenige, der davon profitierte, muss diesen Ausgang auch betrieben haben.« Ebd. 579.
Diese problematische Tendenz lasst sich in der Literatur zum frithneuzeitlichen Polen bis heute
vielfach beobachten.

15 Der Begriff der Vorstellung (frz. représentation) wurde von der franzésischen
Geschichtswissenschaft eingefithrt. Allerdings sucht man meist vergeblich nach einer klaren
Definition. Vgl. Chartier: Au bord de la falaise; Ory: Qu’est-ce que I'histoire culturelle? Im Fol-
genden wird unter Vorstellung eine sinnstiftende Konstruktion der Wirklichkeit verstanden.
Die Vorstellung von etwas ist also nicht seiner vermeintlich realen Natur gegeniiberzustellen
(zum Beispiel die Vorstellung vom Kénigtum nicht der Natur der Konigsmacht). Weitgehend
synonymisch mit Vorstellung wird in der vorliegenden Arbeit der Begriff »Deutungsmuster«
verwendet — mit dem Unterschied, dass der Letztere Vorstellungen mit Topoi-Charakter
bezeichnet.

16 Die neuere Zusammenfassung solcher Forschungen zum Alten Reich: Stollberg-Rilinger:
Des Kaisers alte Kleider.

17 Zusitzlich zu den oben genannten Studien von Marc Bloch und Ernst Kantorowicz siehe
auch Giesey: The Royal Funeral Ceremony (frz. Ubersetzung: Le Roi ne meurt jamais. Les obsé-
ques royales dans la France de la Renaissance, Paris 1987); ders.: Cérémonial et puissance sou-
veraine; ders.: Rulership in France; Hanley: The »Lits de justice« (frz. Ubersetzung: Les Lits de
justice des Rois de France, Paris 1990); Jackson: Vive le Roi! (frz. Ubersetzung;: Vivat Rex! His-
toire des sacres et des couronnements en France, 1364-1825, Strasbourg 1984); Maés: Le Roi, la
Vierge et la Nation; Tallon: Conscience nationale; Crouzet: Les Guerriers de Dieu.

18 Crouzet: Les Guerriers de Dieu; Zwierlein: Discorso und Lex Dei.
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wenn es darum geht, den kulturellen Rahmen, in dem sich die Akteure bewegen,
zu beschreiben. Doch zugleich ist er zu unscharf, um eine Untersuchung des
Rechnens mit Gott zu ermdglichen. Innerhalb einer Vorstellungswelt konnen
die Akteure durchaus unterschiedliche religios-politische Kalkiile entwickeln.
Anstatt sich die Frage zu stellen, wie die Zeitgenossen ihre Erfolgschancen aus-
rechneten, tendiert die franzdsische Friithneuzeitforschung dazu, irrationale
Triebe im Handeln der Akteure zu erkennen. Damit psychologisiert sie die
Geschehnisse."”

2. Katholische Reform und politische Geschichte

Die Frage nach dem Zusammenhang zwischen Religion und Politik soll opera-
tionalisiert werden, indem die politischen Konsequenzen der Katholischen
Reform in Polen-Litauen, Frankreich und Bayern untersucht werden. In diesem
Rahmen richtet sich der Blick wiederum auf das Phianomen des staatlichen
Marienpatronats. Im Folgenden soll diese Herangehensweise erklart werden.

a) Katholische Reform und staatliches Marienpatronat

Fiir eine Untersuchung des Zusammenhangs zwischen Religion und Politik sind
erfolgreiche Reformbewegungen besonders weiterfithrend. Sie ermdglichen es
nachzuvollziehen, wie sich eine bestimmte Verdnderung religiéser Vorstellungen
auf das politische Feld (polity, politics und policy) auswirkt.

Die Katholische Reform kann dabei auf den ersten Blick weniger geeignet
erscheinen als etwa die lutherische Reformation, die eine neue Konfession etab-
lierte, das heif3t sowohl neue kirchliche Institutionen als auch neue religiése Vor-
stellungen. Schliefllich blieben im Zuge der Katholischen Reform die Grund-
struktur der Kirche und die zentralen mittelalterlichen Kulte erhalten. In diesem
Zusammenhang muten vor allem Heiligenkulte und insbesondere der Marien-
kult ungeeignet an, um anhand von ihnen die Konsequenzen religioser Neuerun-
gen fiir die Politik zu untersuchen, hatten sie doch bereits seit dem Hochmittelal-
ter stetig an Bedeutung gewonnen. Freilich wiirden Spezialisten des frithneuzeit-
lichen Katholizismus gegen diese Sichtweise argumentieren, dass die romische
Kirche ab der Mitte des 16. Jahrhunderts alles andere als starr war. Dies zeigen
die Disziplinierung des Klerus, die Dogmenfestsetzung und Kultvereinheitli-

19 Diese Tendenz riihrt vor allem vom Einfluss Alphonse Dupronts her: Dupront: Du
Sacré.
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chung, die sogenannte Konfessionalisierung, die Griindung neuer Orden, die
Entwicklung neuer pastoraler Mittel und die Missionsbemiihungen. Doch kann
man nicht leugnen, dass die katholischen institutionellen Neuerungen nicht das
Ausmaf der protestantischen annahmen.

Eine solche kirchengeschichtliche Sichtweise lasst allerdings eine wichtige
Dimension der Katholischen Reform aufer Acht: die religidse. In dieser Hinsicht
macht die zeitliche Diskrepanz zwischen relativer institutioneller Kontinuitat
und religiocsem Wandel die Reformbewegung fiir die Frage nach dem Zusam-
menhang zwischen Religion und Politik besonders geeignet. Denn ungeachtet
der unverianderten Elemente und erst nach der Hochphase der institutionellen
Innovationen, die die Zeit zwischen 1540 und 1570 darstellte, unterlagen die
Beziehungen zwischen Dies- und Jenseits auf katholischer Seite einer Umgestal-
tung. Diese wird von der Historiographie, die oft die Katholische Reform auf die
institutionellen Neuerungen reduziert, gerne iibersehen. So gilt seit Hubert Jedin
meist das Tridentinum als Hohepunkt der Katholischen Reform. Fiir die Unter-
suchung des Zusammenhangs zwischen Religion und Politik scheint es jedoch
gewinnbringender, um 1600 einzusetzen, da das Auftreten neuer Vorstellungen
der Beziehungen zwischen Himmel und Erde vor dem letzten Viertel des
16. Jahrhunderts kaum zu beobachten ist. Deutlich sichtbar wurden diese religio-
sen Innovationen erst um die Jahrhundertwende - etwas frither in Bayern, etwas
spater in Frankreich. Die Ungleichzeitigkeit zwischen institutionellem und reli-
giosem Wandel ermdglicht es, den Effekt religioser Vorstellungen analytisch bes-
ser von den Auswirkungen institutioneller Neuerungen zu trennen.

Die politischen Konsequenzen der Katholischen Reform sind nie Gegenstand
einer Monographie geworden. Wenn die religiésen Innovationen der Katholi-
schen Reform unzureichend erforscht sind, gilt das umso mehr fiir ihre Auswir-
kungen auf die Politik. Betrachtet man die Forschungsliteratur zu den drei Fall-
beispielen Frankreich, Bayern und Polen-Litauen, so lassen sich am ehesten in
Bezug auf Bayern Versatzstiicke einer Antwort auf diese Frage finden. Gleich-
wohl bleibt die Literatur deskriptiv und scheut vor weiterfithrenden Analysen
zuriick*® Die Forschung zur politisch-religiosen Geschichte Frankreichs ist
dagegen anregender; sie konzentriert sich allerdings stark auf die Zeit der Reli-
gionskriege (1562-1598) und behandelt allenfalls das frithe 17. Jahrhundert -
eine Zeit, die noch von den Debatten des 16.Jahrhunderts geprigt war.>' Dass
sich die Historiographie zu Frankreich nicht fiir die Konsequenzen der Katholi-
schen Reform auf die Politik interessiert, hangt in erheblichem Mafle mit der

20 So zum Beispiel in der umfangreichen Biographie Maximilians I. von Dieter Albrecht:
Albrecht: Maximilian I. Von groflem Nutzen: Bireley: Maximilian von Bayern.

21 Besonders weiterfithrend: Tallon: Conscience nationale; Crouzet: Les Guerriers de Dieu;
Franceschi: La genése frangaise.
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nationalen Ausrichtung der franzdsischen Forschung zusammen. Dadurch, dass
die Entwicklung der Monarchie des Allerchristlichen kaum mit der Herrschaft
anderer Konige verglichen wird, entsteht der Eindruck eines nationalen Sonder-
weges. Génzlich zuriickgeblieben ist in diesem Punkt die historische Forschung
zu Polen-Litauen. Hier macht sich nicht nur ein weitgehendes Fehlen kulturhis-
torischer Ansitze bemerkbar. Auch ist die Historiographie stark von einem -
diesmal offen formulierten — Postulat eines nationalen Sonderweges geprigt, das
die Katholische Reform fiir ein Verstindnis der Politik der ersten Halfte des
17. Jahrhunderts irrelevant erscheinen ldsst. Behauptet wird der vermeintlich
tolerante Charakter eines als Adelsrepublik bezeichneten politischen Gebildes.
Diesem Narrativ entsprechend gilt der Katholizismus erst in der zweiten Halfte
des Jahrhunderts als politisch wirksam. Vornehmlich durch die Auseinanderset-
zungen mit fremden nichtkatholischen Michten habe der polnisch-litauische
Adel die Religion als Instrument der stindischen Integration entdeckt.”

Unter dem staatlichen Marienpatronat wird die Vorstellung und der damit
einhergehende Kult einer Herrschaft der Gottesmutter dariiber, was wir heutzu-
tage am ehesten als Staat bezeichnen wiirden, verstanden. Gegen diese Definition
kann man zu Recht einwenden, dass die politischen Gebilde der Frithen Neuzeit
nur bedingt einen staatlichen Charakter hatten. Erst gegen Ende des 18. Jahrhun-
derts wiesen die européischen Konigreiche all jene Merkmale auf, die einer Defi-
nition des Staates entsprechen: ein klar abgegrenztes Staatsgebiet als ausschliefili-
cher Herrschaftsbereich; ein Staatsvolk als sesshafter Personenverband mit dau-
ernder Mitgliedschaft; eine souverdne Staatsgewalt, die nach innen das Monopol
der legitimen Anwendung physischer Gewalt innehat sowie sich durch eine
rechtliche Unabhingigkeit von duferen Instanzen auszeichnet. Kurz: eine »Ein-
heitlichkeit von Gebiet, Volk und Gewalt«.”’

Nichtsdestotrotz scheint es zundchst unumginglich, von einem staatlichen
Marienpatronat in der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts zu sprechen, um es von
Marienpatronaten auf anderen gesellschaftlichen Ebenen abzugrenzen: beispiels-
weise auf der Ebene des Individuums, der Gemeinde, der Stadt oder auch der
Berufsgruppe. In der Tat kann man die Existenz einer solchen staatlichen Ebene
durchaus ausmachen, da zu dieser Zeit die Vorstellung entstand, die Gottesgeba-
rerin sei nicht lediglich die Patronin des Fiirsten, sondern ganz Frankreichs,
Bayerns beziehungsweise Polen-Litauens. Damit ist nicht die Annahme verbun-

22 Am prégnantesten sind diese Thesen von Janusz Tazbir formuliert worden: Tazbir:
Parnistwo bez stosow (englische Ubersetzung: A State Without Stakes, Polish Religious Tolera-
tion in the Sixteenth and Seventeenth Centuries, New York 1973); ders.: Dzieje polskiej tole-
rangji (deutsche Ubersetzung: Geschichte der polnischen Toleranz, Warszawa 1977); ders.:
Reformacja; ders.: Kultura szlachecka; ders.: Szlachta i teologowie.

23 Reinhard: Geschichte der Staatsgewalt 15-18.
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den, der Kult der Patronin Frankreichs, Bayerns oder Polens hitte einen ausge-
pragten staatlichen Charakter. Vielmehr wird gerade die Frage, inwiefern dieser
neue Kommunikationsrahmen mit dem Himmel eine staatliche Dimension in
den drei Entititen aufwies, einen roten Faden der Untersuchung bilden. Mit
anderen Worten: Wirkte das Patronat auch staatsstiftend?

Die Erforschung des staatlichen Marienpatronats verspricht vor allem aus
zwei Griinden einen Erkenntnisgewinn: Erstens gilt der erneuerte Marienkult als
ein herausragendes Merkmal der katholischen Frémmigkeit im 17. Jahrhundert.
Als solches - so darf man annehmen - stellte er einen wichtigen Rahmen fiir die
Kommunikation mit dem Himmel dar. Zweitens gehort das staatliche Marien-
patronat eindeutig sowohl zum religidsen als auch zum politischen Bereich. Die-
ser Kult wurde von den Fiirsten institutionalisiert und spielte fortan eine ent-
scheidende Rolle fiir ihre Beziehungen zum Himmel.** Als Hypothese lisst sich
formulieren, dass das staatliche Marienpatronat fiir die Sakralitit des Fiirsten,
worunter man die Erfiilltheit mit gottlicher Macht verstehen kann, von grofler
Bedeutung war.”> Entgegen der Zuriickhaltung mancher Historiker scheint es
anhand des Forschungsstands durchaus berechtigt, von einer Sakralitdt zumin-
dest der franzosischen Konige zu sprechen: Als gottliche Institution verlieh das
Konigtum dem Amtsinhaber besondere himmlische Privilegien.”® Inwiefern
jedoch dieser Begriff auf Bayern und Polen-Litauen anwendbar ist, soll hier noch
untersucht werden. Dariiber hinaus bestand der Anspruch, durch das Marien-
patronat das Verhéltnis des gesamten Konigreichs beziehungsweise des Fiirsten-
tums mit dem Himmel zu stirken, was wiederum die Frage nach der Staatlich-
keit aufwirft. Das staatliche Marienpatronat fithrt uns somit zu einer Untersu-
chung der Rolle religioser Vorstellungen auf der polity-Ebene. Auch ist die poli-
tics-Dimension durch den propagandistischen Charakter des Kultes durchaus
prasent. Dagegen gibt die Forschungsliteratur keinerlei Hinweise, inwiefern das
staatliche Marienpatronat Erkenntnisse iiber konkrete policies liefern konnte.

Hinzu kommt, dass die Geschichte des staatlichen Marienpatronats in den
drei Landern weitgehend unerforscht bleibt. Zwar ist das Phanomen selbst wohl-
bekannt. Keine Darstellung zu Maximilian I. von Bayern ldsst seine ausgeprigte
Marienfrémmigkeit und die Monumente fiir die Patrona Bavariae unerwihnt.””
Auch spielen die Lemberger Geliibde des Konigs Johann Kasimir von Polen,

24 Schreiner: Maria Patrona 133-154.

25 Sakralitdt, Sakralisierung. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 8, 1986, 1438.

26 Ein Skeptiker: Gauchet: L’Etat au miroir de la raison d’Etat 211. Dessen ungeachtet
blithte die Forschung zur Sakralitit des franzosischen Konigtums im 16. und 17. Jahrhundert.
Leider bleibt dieser Begriff meist undefiniert und wird deswegen allzu flexibel verwendet. Fiir
weitere Literaturhinweise siehe Kapitel IT und IIL.

27 Hier sei lediglich auf die Monographie von Dieter Albrecht verwiesen: Albrecht:
Maximilian I. 35-65. Weitere Hinweise finden sich im Kapitel IIL
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durch die er im Jahr 1656 die Herrschaft der Gottesmutter tiber seine Staaten
anerkannte, eine herausragende Rolle in der polnischen Nationalerzihlung.*®
Zudem zeigte Klaus Schreiner, dass sich dieses Phanomen im 17. Jahrhundert
einer europaweiten Verbreitung erfreute.’* Und dennoch ist das staatliche
Marienpatronat nicht auf seine religiés-politische Dimension untersucht wor-
den. Die Forschungsliteratur beldsst es meist bei einer bloflen Erwahnung einzel-
ner Ereignisse, Denkmiler, Biicher und Kulte, also bei einer teilweise oberflachli-
chen Beschreibung. Verortet wird das Phanomen lediglich innerhalb der gegen-
reformatorischen Marienverehrung oder der personlichen Frommigkeit des
jeweiligen Herrschers.”

b) Vergleich und historische Narrative

Der Vergleich zwischen Frankreich, Polen-Litauen und Bayern ist hier in einer
Weise angelegt, die fiir die Geschichtswissenschaft klassisch ist, namlich als Ver-
gleich von Fallstudien. Die komparatistische Methode wird ganz im Sinne von
Marc Bloch sowohl generalisierend als auch differenzierend eingesetzt.”* Verall-
gemeinert werden die religiésen Vorstellungen der Katholischen Reform und
insbesondere ihr Bild von den Beziehungen zwischen weltlicher und himmli-
scher Macht. Dies passiert vor allem in den beiden ersten Kapiteln, wahrend der
Vergleich sonst eher eine differenzierende Funktion erfiillt: Hier werden die
unterschiedlichen politischen Entwicklungen im Mittelpunkt stehen, die teil-
weise auf gemeinsame Ursachen zuriickzufithren sind.

Das Ziel des Vergleichs ist also nicht, eine Theorie der Folgen der Katholi-
schen Reform auf die Politik zu entwickeln. Darin unterscheidet sich der Ansatz
dieser Arbeit etwa von der Konfessionalisierungsforschung, die - zumindest
urspriinglich - den Anspruch erhob, Mechanismen zutage zu fordern, die die
Entstehung des modernen Staates in Europa erkliren.”> Dementsprechend wur-

28 Siehe zum Beispiel den in Polen allgemein bekannten Roman Potop von Henryk Sien-
kiewicz: Sienkiewicz: Potop [Originalausgabe 1884-1886 in der Warschauer Zeitschrift
»Stowo«].

29 Unter anderem: Schreiner: Maria Patrona 133-154; ders.: Martyrer 111-114.

30 Zum Beispiel: Moote: Louis XIII 260; Albrecht: Maximilian I. 35-65; Wasilewski: Ostatni
Waza 187.

31 Bloch: Pour une histoire comparée 16-40.

32 Diesen Anspruch erhob Heinz Schilling zu Beginn der 1990er Jahre etwa wihrend der
Konferenz »Die katholische Konfessionalisierung«. In seinem Beitrag dehnte er das »Paradigma
der Konfessionalisierung« aus, um es auf ganz Europa und sogar auf die Bereiche der Wirt-
schaft und der internationalen Politik anwendbar zu machen. Siehe Schilling: Die Konfessiona-
lisierung von Kirche, Staat und Gesellschaft. Mir will scheinen, dass Schilling in die Falle des



22 Einleitung

den die drei Fallbeispiele nicht aufgrund ihrer mutmafllichen Représentativitat
gewidhlt. Auch geht es nicht darum, sich Félle auszusuchen, die dhnlich in den
Variablen sind, die konstant sein sollen, und Unterschiede in den Variablen auf-
weisen, deren Wirkung man untersuchen mochte.* Die Geschichte jedes Landes
wird im Gegenteil dazu nicht von auflen, sondern von innen als Fallstudie
betrachtet, um deren kausale Logik zu erforschen. Die sozialwissenschaftliche
Literatur bezeichnet diese in der Geschichtswissenschaft iibliche Methode als
process-tracing, wiahrend Historiker unter dem Einfluss der postmodernen Theo-
rie eher von der Entwicklung von Narrativen sprechen. Damit ist das Ziel ver-
bunden, kausale Mechanismen detailliert nachzuvollziehen.”* Im Vordergrund
steht also die Interpretation von einzigartigen Ereignissen und Prozessen.*

Vor diesem Hintergrund ist es zuldssig, die Fille nicht gleichberechtigt zu
behandeln. In dieser Arbeit wird Polen-Litauen mehr Platz als Frankreich und
Frankreich wiederum mehr Aufmerksamkeit als Bayern gewidmet. Dies hdngt
sowohl mit dem ungleichen Forschungsstand als auch mit der unterschiedlichen
Komplexitit der kausalen Mechanismen zusammen, die den Konsequenzen der
Katholischen Reform in den drei Landern zugrunde liegen. Auch der Untersu-
chungszeitraum ist in den drei Fillen nicht genau identisch. Den Anfang markie-
ren freilich die ersten Einfliisse der Katholischen Reform auf die Politik, die um
1600 zu beobachten sind. Dies heif$t nicht, dass es vor diesem Datum kein reli-
gios-politisches Kalkiil gegeben hitte, aber der Ubergang von einer noch stark
spatmittelalterlich geprigten Religion hin zu neuen Vorstellungen der Beziehun-

conceptual stretching geraten ist. Diese Gefahr droht, wenn ein Forscher die Variablen seines
Modells modifiziert, um mehr Fille darin zu integrieren. Damit hat die Konfessionalisierungs-
these stark an Erklarungskraft eingebiifit und gleichzeitig ihre Grenzen demonstriert. Zum con-
ceptual stretching: George/Bennett: Case Studies 13.

33 Dies wiirde fiir diese Arbeit heiflen, dass man Fille mit Katholischer Reform mit Féllen
ohne Katholische Reform vergleicht. Ein solches Vorgehen stellt die Grundlage der vergleichen-
den Methode in der quantitativen Sozialforschung dar, wonach man Fille generell nicht
anhand der abhidngigen Variable auswéhlen sollte. Siehe George/Bennett: Case Studies 151-180;
Przeworski: Is the Science of Comparative Politics Possible?

34 Przeworski: Is the Science of Comparative Politics Possible? 127-232.

35 Zum Unterschied zwischen dem oft partikularistischen Interesse in der qualitativen
Methode und dem meist theoretischen Interesse in der quantitativen Methode: King/Powell:
How Not to Lie Without Statistics? 19-23. Aufgrund dieses partikularistischen Interesses wer-
den in dieser Arbeit die politischen Variablen nicht weiter abstrahiert. Zum Beispiel wird nicht
versucht, die allgemeinen Auswirkungen der Katholischen Reform auf frithneuzeitliche Auf-
stinde, sondern nur die partikulare Wirkung auf den rokosz von Sandomir, von Lubomirski
oder auf die Fronde nachzuvollziehen. Diese einzelnen Aufstinde werden also nicht als Mani-
festationen einer allgemeinen Variable Aufstand untersucht, sondern als eigenstindige Phano-
mene betrachtet. So ist die hier vertretene These zu verstehen, dass das religis-politische Kal-
kiil eine notwendige Bedingung etwa fiir diese Aufstinde war.
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gen zwischen Himmel und Erde fiihrte zu anderen Anforderungen an die Politik
und eréffnete neue Moglichkeiten.

Als chronologischer Endpunkt wurden die Jahre 1648-1651 fiir die bayerische
Geschichte, das Jahr 1660 fiir die franzésische und das Jahr 1668 fiir die polni-
sche gesetzt. Es heif3t auch nicht, dass jeweils um dieses Datum das Ende des von
der Katholischen Reform beeinflussten Rechnens mit Gott gekommen wire,
auch wenn man wohl eine Modifizierung dieses Kalkiils in Bayern und Polen-
Litauen verzeichnen kann. Diese Zasuren sollen den Fillen eine innere Kohéirenz
verleihen, in dem Sinne, dass sie den Abschluss von politischen Angelegenheiten
darstellen, die im Zentrum der politisch-religiosen Debatten standen. Im Jahr
1651 starb Maximilian I. von Bayern. Seine Herrschaft war von dem 1648 been-
deten Krieg iiberschattet, der beinahe dreiflig Jahre lang das Reich verwdistet
hatte. In diesem Konflikt spielte Bayern eine herausragende Rolle. Somit
beherrschte die Frage nach der Kriegspolitik die politischen Diskussionen des
stiddeutschen Territoriums. Auch im franzosischen Fall bietet sich das Ende des
antihabsburgischen Krieges im Jahre 1660 als Zasur an. In der Tat hatte die Aus-
einandersetzung mit den Habsburgern und vor allem mit dem spanischen Konig
nicht nur die Auflen-, sondern auch die Innenpolitik dominiert, angefangen mit
der Kontroverse zwischen sogenannten dévots und sogenannten bons francais
bis hin zu den Aufstinden und Biirgerkriegen der Fronde-Zeit. Hinzu kommt,
dass Anfang der 1660er Jahre Ludwig XIV. die Regierung in die eigenen Hiande
nahm. In der politischen Geschichte Polen-Litauens stellt die Abdankung Johann
Kasimirs 1668 eine eindeutige Zasur dar. Sie beendete nicht nur die achtzigjah-
rige Herrschaft der Wasa-Dynastie, sondern begrub auch deren politische Ambi-
tionen zur Starkung der Konigsmacht, die sich als duf8erst kontrovers erwiesen
hatten.

Fiir den Zuschnitt dieser Arbeit ist es nicht nur zuléssig, sondern sogar von
Vorteil, dass die drei Fille in Bezug auf die Verbreitung der Katholischen Reform
kaum, dafiir aber in ihrer politischen Geschichte stark divergieren. Die politi-
schen Systeme Frankreichs, Polen-Litauens und Bayerns wiesen grofle Unter-
schiede auf, auch wenn iiberall dhnliche soziopolitische Prinzipien zu erkennen
sind. Bayern war ein Reichsterritorium und erhob somit nicht den Anspruch,
souverdn zu sein. Es stand dem habsburgischen Reichszentrum nahe und war
aus diesem Grund stark in die Reichspolitik involviert, was die heutige
Geschichtsschreibung mit dem Begriff der Reichsnihe wiedergibt. Als Herzoge
waren die Wittelsbacher Lehnsménner des Kaisers, die ersten Fiirsten der weltli-
chen Bank des Reichsfiirstenrats und standen an der Spitze des bayerischen
Reichskreises. Mit der Verleihung der Kurwiirde im Jahre 1623 bekam der baye-
rische First einen Sitz im Kurfiirstenkollegium. Es war zudem den bayerischen
Herzogen im Laufe des 16. Jahrhunderts gelungen, neue Herrschaftsrechte zu
erlangen und alte zu erweitern. Die Kirche, der Adel und die Stadte mit ihren
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konkurrierenden Positionen konnten vielfach zuriickgedrangt werden. Die Mit-
sprache der Landstinde war erheblich reduziert worden. So befanden diese nicht
mehr iiber neue Steuern und bewilligten die alten stets ohne grofleren Wider-
spruch. Die Kontrolle {iber seine Rite hatte der Fiirst allein.>®

In Frankreich erhoben die Konige den Anspruch auf die absolute Herrschaft.
Allerdings war diese nicht nur durch die Grundgesetze des Konigreichs (lois fon-
damentales du royaume) begrenzt. Auch bestand das Konigreich eher aus einer
Verflechtung unterschiedlicher stindischer und regionaler Freiheiten. Manche
Provinzen besaflen eigene stindische Versammlungen und steuerliche Privile-
gien; manche Stidte, die bonnes villes, eine weitgehende Autonomie, die zum
Beispiel den koniglichen Truppen den Zutritt verbot. Die oberste Rechtspre-
chung oblag offiziell dem Ko6nig. Dennoch wurde die Judikative in der Praxis
von Gerichtshofen mit starkem korporatistischem Bewusstsein, den sogenannten
Parlamenten (frz. parlements), ausgeiibt. Das Pariser Parlement war bei weitem
das wichtigste, weil ihm die grofSe Mehrheit des Konigreichs unterstand. Die Par-
lamente widersetzten sich sogar des Ofteren den Gesetzen des Kénigs, indem sie
diese nicht ins Gesetzregister ibernahmen. Besafl durch die Parlemente der
hohere Dienstadel (frz. noblesse de robe) eine erhebliche Macht, so tiberragte ihn
noch der Schwertadel (frz. noblesse d’épée). Herausragende Vertreter dieses Stan-
des hatten die militdrische Kontrolle in der Provinz durch die Institution der
Gouvernements inne und unterhielten gewaltige Patronagenetzwerke. Die Mit-
glieder der koniglichen Familie, die princes du sang, hatten sogar stets einen
direkten Zugang zum Koénig.

Somit war die Politik in Frankreich trotz der absolutistischen Doktrin stark
von Aushandlungsprozessen zwischen unterschiedlichen stindischen Akteuren
und Patronagenetzwerken geprigt. Nichtsdestotrotz war die Macht der franzdsi-
schen Konige im Zentrum im Vergleich zu den Hauptern anderer Konigreiche
dieses Mafistabes verhiltnismifig grof.”” Das Konigtum war erblich und stellte
eine Art kirchliche Weihe dar. Der Konig ernannte die Rite, die Minister, ver-
kaufte die 6ffentlichen Amter, die offices, und hatte einen erheblichen Spielraum
bei der Festsetzung der Steuer. Nach 1614 berief er die stindische Versammlung
des Konigreichs, die Generalstdnde, nicht mehr ein. Die Beschliisse der General-
stande hatten zudem keine Rechtskraft, solange sie nicht vom Koénig proklamiert
wurden. In der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts baute die Monarchie sogar
ihren Zugriff auf die Provinzen aus, indem sie parallel zu den stindischen Insti-
tutionen neue nichtstdndische schuf, die von ihr unmittelbar abhingen und vor

36 Albrecht: Maximilian L. 35-65.
37 Soim Vergleich zu Spanien: Bernecker: Spanische Geschichte 7-45.
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allem in der Steuererhebung und der Rechtsprechung aktiv waren (frz. intendan-
ces und commissions spéciales).*®

Polen-Litauen wies ein kompliziertes politisches System auf, dem Ziige eines
vormodernen Imperiums anhafteten. Das Land setzte sich seit der Lubliner Real-
union von 1569 aus zwei gleichberechtigten Teilen zusammen: dem Koénigreich
Polen und dem Groffiirstentum Litauen. Deren einzige gemeinsame Institutio-
nen waren das Konigtum und der Reichstag (pln. sejm). Hinzu kamen das
Kénigliche Preuflen, das einen Sonderstatus genoss, Livland, das von Polen und
Litauen gemeinsam regiert wurde, sowie das Herzogliche Preuflen, das ein Lehen
des polnischen Konigs war. Was der Sejm beschloss, hatte Rechtskraft. Diese
Institution legte die Steuer fest und erkldrte den Krieg. Dem Adel war es dabei
im 15. und 16. Jahrhundert gelungen, das Monopol der stindischen Reprasenta-
tion zu erlangen und weitgehende Freiheiten zu sichern. Diese herausragende
Stellung des adligen Standes animierte im 19.Jahrhundert die Historiker dazu,
das politische System als »Adelsrepublik« (pln. Rzeczpospolita szlachecka) zu
bezeichnen.

Dieser bis heute beliebte Begriff blendet jedoch den Umstand aus, dass der
Konig weitgehende Rechte und grofle Einflussmoglichkeiten besafl. Er war
geweiht und ernannte alle Wiirdentriger beider Reichshilften. Die Monarchie
war de jure eine Wahlmonarchie; de facto aber bestand eine grofie Treue gegen-
iiber der 1587 an die Macht gekommenen Wasa-Dynastie, die als Zweig der
litauischen Jagiellonen-Dynastie wahrgenommen wurde. Der Konig bezog ein
eigenes Einkommen, vornehmlich aus den Lindereien der Krone und dem Berg-
bau, das ihm eine gewisse Unabhéngigkeit vom Sejm sicherte. Auch berief das
gekronte Haupt den Reichstag auf der Basis einer von ihm festgesetzten Tages-
ordnung zusammen, wobei er dies mindestens alle zwei Jahre tun musste. Der
Sejm tagte dann nur einige Wochen. Darin waren drei politische Stinde (pln.
stany sejmowe) vertreten: der Konig selbst, der Senat und die Landbotenkammer
(in der Folge der Prizedenz). Der Senat setzte sich aus geistlichen und weltlichen
Wiirdentrdgern zusammen, die vom Kénig ernannt wurden. Die Landboten
wurden dagegen von den Landtagen (pln. sejmiki) ernannt, in denen der ortliche
Adel saf3. Sie waren an ein imperatives Mandat gebunden, was ihrer Kammer
eine gewisse Unflexibilitat verlieh. Im Sejm galt zudem das Eintrachtsgebot (pln.
zgoda): Ein Beschluss kam nur dann zustande, wenn kein Widerspruch geduflert
wurde. Wenn ein Punkt kontrovers war, zogen sich die Diskussionen bis zum
Ende der Sitzungen. Der Sejm endete in solchen Fillen ohne Beschluss, da iiber

38 Zu den beiden letzten Abschnitten tiber Frankreich siehe insbesondere: Cosandey/Desci-
mon: L’Absolutisme; Richet: La France moderne; Fogel: L’Etat dans la France moderne; Desci-
mon/Jouhaud: La France du premier XVIle s.; Jouanna: Le Devoir de révolte.
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die einzelnen Fragen nicht getrennt abgestimmt wurde. Auch bestand die Mog-
lichkeit, den Sejm zu verlassen und somit zu sprengen. Somit war es sowohl fiir
den Konig als auch fiir die unterschiedlichen Adelsparteiungen einfach, uner-
wiinschte Beschliisse zu verhindern. Der Sejm ist aus diesem Grund mehr als
eine Kontrollinstanz zu verstehen und weniger mit den modernen Parlamenten
gleichzusetzen. Er konnte aufgrund seiner Kurzlebigkeit, des Eintrachtsgebots
und der Abhéngigkeit der Landboten von den Landtagen nur bedingt die Tages-
politik mitgestalten. Insgesamt ldsst sich festhalten, dass der polnische Konig
starker als der franzdsische auf den Adel angewiesen war, da das System den
Hochadligen, die weite Patronagenetzwerke unterhielten, den offenen Wider-
spruch ermoglichte. Nichtsdestotrotz lagen die Regierungsgeschifte eindeutig in
den Hénden des Monarchen. Aus diesem Grund sollte man den Begriff der
gemischten Monarchie dem der Adelsrepublik vorziehen.>

Vor dem Hintergrund der unterschiedlichen politischen Systeme in Frank-
reich, Polen-Litauen und Bayern stellt sich die Frage, ob die Katholische Reform
in diesen Landern auch unterschiedliche kausale Mechanismen entfaltete. Ein
kursorischer Blick auf die politischen Ereignisse dieser Zeit bestirkt die Relevanz
dieser Frage. Am Ende der Untersuchungsperiode weisen die Vergleichslinder
mehr Unterschiede als am Anfang auf. Wéhrend in Frankreich die Kénigsmacht
die Aufstinde der Fronde (1648-1653) tiberwinden und den Krieg gegen die
Habsburger zu einem relativ glinstigen Schluss bringen konnte (1660) und wah-
rend Bayern trotz aller Kriegswirren seine Stellung als Kurfiirstentum mit ver-
groflertem Territorium behaupten konnte, endet die Untersuchung zu Polen-
Litauen mit der Niederlage Kénig Johann Kasimirs im Aufstand des Grofimar-
schalls Jerzy Lubomirski (1666) und seiner Abdankung zwei Jahre spiter. Die
Herrschaft Ludwigs XIV. von Frankreich ist als Inbild des Absolutismus in die
Geschichte eingegangen, wihrend in Polen die Kénigsmacht und der Staat nach
1668 dauerhaft geschwicht blieben. Diese diametral entgegengesetzten Entwick-
lungen konnen hilfreich sein, um unterschiedliche kausale Mechanismen zutage
zu fordern sowie eine voreilige Theorie von der Erstarkung der Fiirstenherrschaft
und der Staatsgewalt durch die Katholische Reform zu vermeiden.*’

39 Zum polnischen politischen System siehe insbesondere: Miiller (Hg.): Polen in der euro-
péischen Geschichte, Bd.2. Ich mochte mich bei Hans-Jiirgen Bomelburg sehr herzlich dafiir
bedanken, dass er mir sein Manuskript zur Verfligung gestellt hat. Auch: Frost: Obsequious
Disrespect; Markiewicz: Opozycja u wladzy? Opaliiski: Postawa szlachty; Choiriska-Mika:
Miedzy spoleczenstwem a wladza; Augustyniak: Wazowie i »krélowie rodacy«.

40 Die Konfessionalisierungsforschung hat diese Vorsicht vergessen und aus dem Vergleich
verschiedener Stidte und Territorien im Reich eine These fiir die européische Geschichte extra-
poliert.
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Der Vergleich wird hier allerdings nicht vornehmlich negativ angewendet.
Zwar soll er eine Dekonstruktion der vorhandenen Erzéhlungen ermdglichen,
die sehr oft die Einzigartigkeit — und somit eben die Unvergleichbarkeit — der
jeweiligen Nationalgeschichte betonen. Diese Arbeit mdchte aber dariiber hinaus
eine neue Darstellung groflerer Zusammenhinge der politischen Entwicklung
Frankreichs, Bayerns und Polens vorlegen. In dieser Hinsicht besitzt die kompa-
rative Methode eine dezidiert heuristische Funktion.*! Der Vergleich zeigt oft,
dass Argumente fiir einen nationalen Sonderweg nicht stichhaltig sind, so zum
Beispiel die Thesen von einer besonderen Entwicklung des Katholizismus im
polnischen Adel oder im Rahmen einer »franzésischen Spiritualitdtsschule«. Vor
allem legt die vergleichende Vorgehensweise manche Seiten der nationalen
Geschichte frei, die die jeweiligen Historiographien vernachldssigt oder gar
bewusst ignoriert haben. Hier ist besonders auf den kaum erforschten Bereich
der sakralen Monarchie in Polen hinzuweisen, deren historische Dynamik uner-
lasslich ist, um die politischen Debatten der Wasa-Zeit zu verstehen. Die kompa-
rative Methode erweist sich dadurch als eine wichtige Stiitze zur Identifizierung
kausaler Mechanismen.** Sie hilft dem Historiker, der zu leicht in der auf Einzig-
artigkeit aufbauenden Nationalhistoriographie gefangen bleibt, neue Erzahlun-
gen zu konstruieren.

Dagegen wird der Frage nach Kulturtransfers in der Katholischen Reform
nicht umfassend nachgegangen. Der Grund fiir diese Zuriickhaltung ist, dass die
Erforschung von Kulturtransfers keinen wesentlichen Beitrag zu einem besseren
Verstindnis der politischen Konsequenzen der Katholischen Reform leistet.
Zwar besteht keine Inkompatibilitidt zwischen der komparativen Methode und
dem Kulturtransferansatz, da Letzterer auch den Akzent auf die Rezeption setzt.
Fiir eine Erforschung der unterschiedlichen Aneignungen des staatlichen Kults
der Gottesmutter braucht man jedoch nicht zwingend das grenziiberschreitende
Moment zu untersuchen. Der transnationale Charakter der Katholischen Reform
ist vielmehr eine Selbstverstandlichkeit. Die Transfergeschichte ist als eine Reak-
tion auf die Nationalgeschichtsschreibung vor allem zur Neuzeit entstanden. Im
Falle des frithneuzeitlichen Katholizismus in Frankreich, Bayern oder Polen-
Litauen ist es aber evident, dass eine allgemeinkatholische Dimension besteht.
Das katholische Europa war von einem dichten Netz an kirchlichen Institutionen
iiberzogen, das Ideen und Kulte rasch zirkulieren lief}. Die Orden der Reformbe-
wegung — allen voran die Jesuiten — waren meist transnational. So sollte nicht
erstaunen, dass die Vorstellungen und Kulte, die in dieser Arbeit untersucht wer-
den, beinahe gleichzeitig in den drei Landern auftauchten. Nichtsdestotrotz wird
im Kapitel III dieser Arbeit den Transferkanilen Aufmerksambkeit geschenkt, um

41 Bloch: Pour une histoire comparée 19-22.
42 Goldstone: Revolution and Rebellion 50-62.
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die Rolle Bayerns — das als erstes Land einen staatlichen Marienkult entwickelte —
einzuschatzen sowie die Frage zu beantworten, ob es typische Akteure der
Aneignungen gab oder gar, ob eine zentrale Steuerung von Rom aus zu erkennen
ist.

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass vier Kriterien fiir die Auswahl der
drei Fille entscheidend waren. Erstens war — der Methode des historischen Ver-
gleichs zwischen Fallstudien entsprechend - die Existenz eines voll entwickelten
staatlichen Marienpatronats ein Kriterium fiir die Aufnahme in die Studie. Zwei-
tens schienen die drei Fille von Interesse, da sie ein gewisses Spektrum in der
Geschichte der staatlichen Institutionen abbildeten und in drei unterschiedlichen
Historiographien untersucht wurden. Drittens besteht insbesondere in Bezug auf
Frankreich und Polen-Litauen der Reiz darin, dass diese beiden Konigreiche zu
den grofiten und einflussreichsten ihrer Zeit gehorten. Bayern war demgegen-
iiber zwar unbedeutender; doch spielte es durchaus eine entscheidende Rolle im
Dreifligjahrigen Krieg. Die Analyse des religios-politischen Kalkiils verspricht
also, Einblicke in die folgenreichsten Konflikte dieser Zeit zu gewinnen: den
DreifSigjdhrigen, den spanisch-franzosischen und den Zweiten Nordischen Krieg.
Viertens war das kleinere stiddeutsche Herzog- und ab 1623 Kurfiirstentum der
Ausgangspunkt der Welle des staatlichen Marienpatronats. Der Blick auf Bayern
ermoglicht es also, der Entstehung des frithneuzeitlichen staatlichen Marienpat-
ronats auf den Grund zu gehen.

¢) Quellen

Die Quellengrundlage der Arbeit ist der Fragestellung und dem Ansatz entspre-
chend breit gefichert. Da es darum geht, die polity-, politics- und policy-Dimen-
sionen gleichermaflen zu erforschen und miteinander zu verbinden, sind sowohl
Briefe von Entscheidungstrigern als auch Propagandaschriften, Bilder oder
Beschreibungen von Kulten relevant. Die Quellenlage ist in allen drei Landern
durchaus vergleichbar. Eine Ausnahme bildet Polen, wo sich eine offizielle Bild-
produktion zum staatlichen Marienpatronat nicht belegen lasst. Auch weist
Polen-Litauen die Besonderheit auf, dass zahlreiche Propagandaquellen auf-
grund des geringeren Entwicklungsgrads des Druckergewerbes handschriftlich
verfasst wurden. Aus diesem Grund sind in Polen-Litauen weniger Propaganda-
schriften als in Frankreich erhalten.

Konsultiert wurden im Vatikanischen Geheimarchiv vor allem die Nuntiatur-
berichte*’ und teilweise der Briefverkehr zwischen den Fiirsten, manchen poli-

43 Die Nuntiaturberichte zu Polen befinden sich zudem auf Mikrofilmen in der Informa-
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tisch aktiven Personen in Polen-Litauen und dem Staatssekretariat der Kurie.
Die Bestande des Archivs der ehemaligen Heiligen Ritenkongregation (Congre-
gatio Sacrorum Rituum) — heute in der Kongregation fiir die Selig- und Heilig-
sprechungsprozesse (Congregazione delle Cause dei Santi) — wurden fiir die
Geschichte der staatlichen Kulte der Gottesmutter herangezogen. Auch das
Romische Archiv der Gesellschaft Jesu wurde auf der Suche nach Spuren einer
Verbreitung des Marienpatronats konsultiert. Das Bayerische Staatsarchiv
bewahrt die Dokumente zur Errichtung der Miinchner Mariensdule auf. Im
Warschauer Hauptarchiv der Alten Akten (Archiwum Gléwne Akt Dawnych)
wurden einzelne Briefe und antischwedische Propagandaschriften aus der Zeit
des Zweiten Nordischen Krieges gesichtet. Weit mehr relevante Handschriften
(Briefe, Propagandaschriften, Gedichte, Historien usw.) befinden sich jedoch im
Besitz der polnischen wissenschaftlichen Bibliotheken, vor allem in Warschau,
Krakau, Breslau und Kérnik bei Posen.** Die Handschriftenabteilung der Fran-
zOsischen Nationalbibliothek in Paris verfiigt ebenfalls iiber entscheidende Quel-
len zur Geschichte des staatlichen Marienpatronats: vor allem zum Orden der
Christlichen Miliz, dem Kult der heiligen Maria vom Sieg und den Prozessionen
vom 15. August zu Ehren der Staatspatronin.

Die Mehrheit der verwendeten Quellen bilden gedruckte Schriften, die vor-
nehmlich in Paris, Miinchen und Warschau konsultiert wurden. Ich habe mich
bemiiht, sowohl religiose Veroffentlichungen im engen Sinne als auch politische
Schriften zu berticksichtigen. Erstere habe ich auch herangezogen, wenn sie keine
oder wenig Aussagen iber die Politik enthielten, um die Vorstellungswelt der
Katholischen Reform zu rekonstruieren. Konzentriert habe ich mich dabei auf
die Gottesmutter. Das Spektrum der Publikationen zur heiligen Maria erwies
sich als duflerst breit und die Zahl der Schriften ist kaum iiberschaubar. Weniger
theologische Traktate als vielmehr Veroffentlichungen fiir die Predigt oder
unmittelbar an die Glaubigen gerichtete Schriften (Frommigkeitswerke, Sodalen-
biichlein, Predigten) waren fir die Fragestellung dieser Arbeit relevant. Diese
geben in der Tat am ehesten Aufschluss iiber die religiosen Vorstellungen, die
jenseits des Klerikermilieus verbreitet waren.

Von besonderem Interesse fiir eine Religionsgeschichte der Politik waren Pre-
digten zu den Taten der Fiirsten. Auch stellten Panegyriken und Historien — die
Grenze zwischen beiden ist flieflend - einen wichtigen Quellenfundus dar, um
die Konstruktion der politischen Legitimitit zu untersuchen. Nicht weniger rele-
vant waren Reden, politische Stellungnahmen und Streitschriften, etwa zu den

tionsstelle des papstlichen Instituts (Punkt informacyjny Papieskiego Instytutu), die im War-
schauer Jesuitenkolleg Bobolanum untergebracht ist.

44 Viele dieser Handschriften sind in Warschau in der Nationalbibliothek auf Mikrofilmen
zuginglich.
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Kontroversen um die AufSenpolitik Richelieus, der Fronde oder den rokoszy von
Sandomir und von Lubomirski.

Schliefilich blieben Bildquellen zur heiligen Maria, den Fiirsten, ihren Taten
und ihrer Frommigkeit nicht unbeachtet. Folgende Darstellungsformen wurden
in die Untersuchung einbezogen: Denkmaler, Architekturelemente auf Kirchen-
und Palastfassaden, Gemilde, Stiche (gedruckt in Biichern oder auf separaten
Blittern). Fiir unsere Fragestellung besonders wichtig ist, dass zahlreiche Bilder
mit religids-politischem Inhalt in der Offentlichkeit vorhanden waren. Um
Denkmailer und Gemalde konnte sich eine politisch-religiose Praxis entwickeln,
die breitere Bevolkerungsschichten involvierte und sich aus diesem Grund
gemeinschaftsstiftend auswirkte. Auch Flugschriften waren ein wichtiges Propa-
gandamittel, wenn es darum ging, religiose Vorstellungen als Antwort auf einen
bestimmten politischen Kontext zu verbreiten. Vor allem in der ikonographi-
schen Sammlung der Bibliothéque nationale de France lassen sich relevante
Funde machen.

d) Gliederung

Die vorliegende Arbeit ist in fiinf Kapitel gegliedert. Das erste nimmt eine reli-
gionsgeschichtliche Interpretation der Katholischen Reform vor. Es beschreibt
und erkldrt das Auftreten neuer Vorstellungen der Beziehungen zwischen Him-
mel und Erde, die sich von denen der spatmittelalterlichen Religion abgrenzten.
Im religiosen Wandel wird der modifizierten Marienverehrung ein zentraler
Platz zugeschrieben. Auch spielt die Frage, inwiefern es spezifische religiose Ent-
wicklungen in Bayern, Frankreich und Polen-Litauen gab oder ob sich im
Gegenteil in den drei Fillen dieselben religiésen Verdnderungen wiederfinden,
eine wichtige Rolle.

Die Kapitel II bis V konzentrieren sich auf die politische Geschichte. Die um
1600 einsetzende Herausbildung eines neuen Herrschafts- und Staatsmodells,
das mit den Vorstellungen der Katholischen Reform harmonierte, steht im Zent-
rum des zweiten Kapitels. Dieses Modell setzte eine bestimmte Unterscheidung
von Weltlichem und Geistlichem voraus. Es hatte angesichts der ungleichen poli-
tischen Systeme unterschiedliche Konsequenzen. Unter anderem wird hier auf
die Fragen nach der Stabilisierung der Konigsherrschaft in Frankreich, der Kon-
fessionalisierung in Bayern, dem Adelsaufstand von Sandomir in Polen-Litauen
und dem Verhiltnis Polens zu seinen muslimischen Nachbarn eingegangen.
Schliefllich wird die Etablierung neuer Heiligenpatronate in den drei Landern im
Zusammenhang mit den religios-politischen Umbriichen analysiert.

Das dritte Kapitel behandelt den wachsenden Einfluss der neuen katholischen
Vorstellungen in Bayern und Frankreich im Rahmen des europdischen Krieges
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von den 1620er bis zu den 1640er Jahren. Es erdffnet mit der Entwicklung des
bayerischen Marienpatronats und fragt danach, ob dieses einen staatlichen Cha-
rakter aufwies. Auch wird der Frage nachgegangen, inwiefern die Etablierung
der Patrona Bavariae eine Rolle bei der Verbreitung dhnlicher Marienpatronate
in Europa spielte. Daraufhin riicken die Konsequenzen der reformkatholischen
Vorstellungen auf die bayerische Auflen- und Kriegspolitik — das heif3t auf den
Dreifiigjahrigen Krieg — in den Mittelpunkt. Schliefillich richtet sich das Augen-
merk auf Frankreich. Im Kontext des militarischen Konflikts gestaltete sich auch
in Frankreich das Herrschaftsmodell verstirkt im Sinne der neuen religidsen
Vorstellungen um. Dies stand wiederum in einem engen Zusammenhang mit
der Entscheidung fiir den antihabsburgischen Krieg, die der konfessionellen
Lagerbildung zuwiderlief und dennoch religiés begriindet war. Diese Politik gab
allerdings den Anlass fiir eine heftige Kontroverse, in der unterschiedliche Vor-
stellungen der Beziehungen zwischen Himmel und Erde zutage traten. Die Ent-
stehung des franzosischen Marienpatronats wird in diesem Zusammenhang
interpretiert.

Der religios-politischen Geschichte Polen-Litauens in derselben Zeit ist ein
eigenes Kapitel gewidmet, da fiir die Behandlung dieses Landes zusammen mit
Bayern und Frankreich die gemeinsame Klammer des Krieges fehlt. Das vierte
Kapitel stellt die Frage, inwiefern die Entwicklungen in Polen Parallelititen zu
den beiden anderen Fillen zeigen. Lasst sich auch an der Weichsel von den
1620er bis zu den 1640er Jahren eine Wirkung der neuen religios-politischen
Vorstellungen feststellen? Treten ein modifiziertes Monarchiebild und ein dezi-
dierter Einfluss auf das Feld der policy zum Vorschein? Auch die Frage nach dem
Verhiltnis zum Osmanischen Reich und den neuen politischen Konflikten, die
das diesbeziigliche konigliche Kalkiil aufwarf, wird beriicksichtigt. Die ersten
Entwiirfe des polnischen Marienpatronats in den 1630er Jahren finden in diesem
Kontext Beachtung.

Im letzten Kapitel steht der Vergleich zwischen den politischen Problemen
der franzosischen und denen der polnischen Monarchie nach 1648 im Vorder-
grund. Erstens wird die Frage gestellt, inwiefern zwischen der Fronde und den
religios-politischen Kontroversen um die antihabsburgische Kriegspolitik ein
Zusammenhang bestand. Damit verbunden ist die Interpretation des letztendli-
chen Erfolgs des Koniglichen Rats und der Behauptung des Absolutismus. Da
die polnische religios-politische Geschichte noch komplexer ist, wird sie in drei
chronologische Abschnitte eingeteilt. Hier gilt es, den zum Teil widerspriichli-
chen Dynamiken auf den Grund zu gehen, die im Endeffekt zur Abdankung
Johann Kasimirs fiihrten.






I. Wie im Himmel, so auf Erden:
Universalismus und Katholische Reform

Im Europa des 17. Jahrhunderts verbreitete sich das Marienpatronat auf der
staatlichen Ebene rasant — ein Phdnomen, das der wachsenden Stellung der
Marienverehrung im Katholizismus insgesamt entsprach, die mit allen Bereichen
des religiosen und gesellschaftlichen Lebens verkniipft war. Das staatliche
Marienpatronat kann man somit nicht isoliert als politische Erscheinung unter-
suchen. Es erfordert eine religionsgeschichtliche Analyse, die auf drei Ebenen
stattfinden soll. Erstens war das staatliche Marienpatronat nur eine Variante des
Marienpatronats, das sowohl fiir Individuen als auch fiir jegliche Art von
Gemeinschaft gelten konnte. Die zweite Ebene stellt die katholische Marienver-
ehrung dar, die den Rahmen fiir das Marienpatronat bildet. Drittens muss die
Marienverehrung in ihrer Entwicklung um 1600 innerhalb der Erneuerungsbe-
wegung betrachtet werden, die als Katholische Reform bekannt ist.

Den Sinn und die Attraktivitdt der Herrschaft der Heiligen Jungfrau sowie
den Zusammenhang zwischen Politikfiihrung und religiosen Vorstellungen zu
verstehen, erfordert also eine Interpretation der Katholischen Reform. Dies gilt
umso mehr, wenn man das Marienpatronat nicht lediglich als eine Reaktion auf
den Protestantismus deutet, wie der Begriff der Gegenreformation es nahelegt,"
sondern es als Fenster zur Interpretation anderer — politischer - Phidnomene
benutzt. Um die Verkniipfung zwischen Marienpatronat, Herrschaftsmodellen
und policies nachzuvollziehen, die im Zentrum dieser Arbeit steht, sollen die oft
impliziten Vorstellungen der Beziehungen zwischen Himmel und Erde ins Blick-
feld riicken. Wiahrend die Kapitel II bis V die im engen Sinne politische Ebene
behandeln, soll dieses Kapitel zu einem besseren Verstindnis der Katholischen
Reform beitragen, das notwendig ist, um das staatliche Marienpatronat und seine
politischen Implikationen zu deuten. Dafiir werden zunichst im ersten Teilkapi-
tel die Begriffe »Katholizismus« und »Katholische Reform« erldutert und die
gangigen Interpretationen der Reformation und der Katholischen Reform vorge-
stellt. Das zweite Teilkapitel fragt nach den Besonderheiten der reformkatholi-
schen Marienverehrung und sucht damit nach der Kohérenz der Katholischen
Reform. Anschlieffend steht im letzten Teilkapitel die Frage nach der Einheit

1 Beispiel fiir die Sichtweise, die sich auf die Gegenreformation statt auf die Katholische
Reform konzentriert: Heal: The Cult of the Virgin Mary, insbesondere 148-184.
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und Vielfalt der Katholischen Reform in Polen-Litauen, Bayern und Frankreich
im Mittelpunkt. Vor allem soll erértert werden, ob sich in den Ausprigungen
der Reform nationale Besonderheiten ausmachen lassen.

1. Die Katholische Reform und ihre Interpretationen

Die europiische Historiographie operiert mit den Begriffen »Katholizismusc,
»posttridentinischer Katholizismus«, »Gegenreformation« und »Katholische
Reforme. Dabei ist die Definition dieser Begriffe keineswegs eindeutig. Um eine
begriffliche Grundlage zu schaffen, sollen die einzelnen Stringe der Geschichts-
schreibung zu diesem Thema kritisch iiberpriift werden. Zunachst stehen die
Begriffe »Katholizismus« und »Katholische Reform« im Vordergrund. In einem
zweiten Schritt riicken die wesentlichen Interpretationsmuster des spatmittelal-
terlichen Christentums und der Reformation ins Zentrum der Aufmerksamkeit.
Schliefllich wird die Frage nach der Vergleichbarkeit zwischen katholischen und
protestantischen Reformbewegungen gestellt.

a) Katholizismus und Katholische Reform:
Eine begriffliche Problemstellung

Was der Protestantismus und die Reformation in der Frithen Neuzeit waren,
scheint auf den ersten Blick eindeutig zu sein. Die Reformation war eine theolo-
gische Bewegung zur Wiederherstellung der alten Kirche, die letztlich zur Bil-
dung von eigenstindigen Konfessionen mit eigenen Konfessionskirchen fiihrte.
Zweifel wurden nichtsdestotrotz vor nicht allzu langer Zeit bei der Frage nach
der Einheit der Reformation und folglich nach der Berechtigung des Singulars
»Reformation« geduflert. Die Reformation sei erst durch das Urteil der Gegenre-
formation zu einer Einheit gemacht worden, so Dorothea Wendebourg.” Bernd
Hamm argumentierte dagegen, dass man, wenn nicht von einer Einheitlichkeit,
so doch von einer Kohirenz der Reformation sprechen kénne.” Diese Reformbe-
wegung fithrte seiner Meinung nach zu einem Systembruch: Sie sei eine
»Umbruchsbewegung gegeniiber dem Gesamtsystem von Religion, Kirche und
religios bestimmter Gesellschaft des Mittelalters in der Riickbesinnung auf die
Norm und das Legitimationsprinzip der Heiligen Schrift« gewesen.” Bei aller

2 Wendebourg: Die Einheit der Reformation.
3 Hamm: Einheit und Vielfalt der Reformation 57.
4 Ebd. 64f.
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Vielfalt in der Lehre der spatmittelalterlichen Kirche habe es etwas Gemeinsames
und eine damit einhergehende »Barriere des nicht mehr Integrierbaren« gegeben,
was dazu gefiihrt habe, dass Luther nicht als Reformator in den Schof der Kirche
aufgenommen werden konnte. Dieses Gemeinsame in der alten Kirche sei im
Gnaden- und Rechtfertigungsverstdndnis zu suchen:

Die letztgiiltige Gerechtsprechung des Menschen im Jiingsten Gericht [geschieht] nicht
bedingungslos [...], sondern [setzt] als notwendige Bedingung die Gerechtmachung
des Siinders [voraus], die sich in Tugenden und Werken prozehaft und stufenweise
aufsteigend entfaltet. Die Annahme des Siinders zum Heil geschieht aufgrund der
erneuernden Gnadenqualitit in seinem Herzen und mit Riicksicht auf die daraus her-
vorgehenden verdienstvollen und genugtuenden guten Werke.”

Dieses Gnaden- und Rechtfertigungsverstindnis bezeichnet Hamm als »Gradua-
lismus«:

Der Gradualismus, der sich uns im mittelalterlichen Rechtfertigungsverstindnis als
Stufung vom Natiirlich-Zeitlichen bis zum Himmlisch-Ewigen zeigt — der Mensch als
viator, der tber Stufen der Heiligung [...] emporsteigt -, dieser Gradualismus
bestimmt die gesamte spatmittelalterliche Kirchlichkeit und Frommigkeit mit ihrer
Hierarchie der Amter und Frommigkeitsformen.®

Wenn man innerhalb der Reformation eine gewisse Stimmigkeit ausmachen
kann, weist der Fall des Katholizismus eine groflere Komplexitit auf. Katholiken
waren zunichst alle, die keinen Bruch mit der rémischen Kirche vollzogen hat-
ten. Darunter gab es allerdings durchaus Reformgesinnte.” Was in der
Geschichte des Protestantismus unbestritten bleibt, ist die Diskontinuitit. Dass
neue Konfessionen - allen voran das Luthertum und das Reformiertentum - auf
der Basis einer neuen Theologie entstanden, kann nur schwerlich in Zweifel
gezogen werden. Auch ihre Bezeichnungen sind dementsprechend nicht Gegen-
stand einer Kontroverse. Anders verhilt es sich mit dem Katholizismus, bei dem
sich die Frage stellt: Inwiefern ldsst sich eine Kontinuitdt zwischen Mittelalter
und der Frithen Neuzeit ausmachen? Wie soll man den Katholizismus in der
Frithen Neuzeit nennen? Dariiber besteht durchaus kein Konsens.

Die Geschichte der Bezeichnungen des Katholizismus in der Frithen Neuzeit
ist lang und verworren. »Reformation«, »Gegenreformation« und »Katholische
Reform« sind Begriffe, die aus Deutschland stammen. Leopold von Ranke etab-
lierte die Unterscheidung zwischen einem »Zeitalter der Reformation, das sich
von 1517 bis 1555 erstrecke, und einem »Zeitalter der Gegenreformations, das er
zwischen 1555 und 1648 verortete. Den Katholizismus verstand er - wie auch

5 Ebd. 69.
6 Ebd. 691.
7 Wanegffelen: Une difficile fidélité 1-11.
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Johann Gustav Droysen - als Unterdriickung der religiosen Erneuerung. Um die
Wende zum 20. Jahrhundert erkannten jedoch manche lutherischen Historiker
die spirituelle Vitalitit des Katholizismus nach dem Konzil von Trient und
popularisierten in diesem Sinne den Begriff der Katholischen Reformation —
auch Katholische Reform genannt. Dies wurde sowohl von protestantischen als
auch von katholischen Historikern harsch kritisiert — in beiden Fillen gerade
weil die Bezeichnung »Reformation« mit der Moderne assoziiert war. Manche
katholischen Kirchenhistoriker zogen ihm den Terminus »Wiederherstellung«
vor; andere, wie Ludwig von Pastor, eigneten sich hingegen den Begriff an, um
zu zeigen, dass das Papsttum bereits vor Luther eine Reformation anstrebte,
worunter Pastor indes lediglich eine Disziplinierung des Klerus verstand. Parallel
dazu setzte sich in der Kunstgeschichte der Begriff des Barock durch, der allméih-
lich seine negative Konnotation verlor.® In Frankreich wurde das 17. Jahrhundert
unter anderem von Henri Bremond wiederum als »si¢cle des saints« angesehen,
als Zeitalter einer »religiosen Renaissance« durch Entfaltung des »religidsen
Gefithls« und der »Spiritualitit«.”

Der Begriff »Katholische Reform« etablierte sich nach dem Zweiten Welt-
krieg, vor allem infolge der Forschungen des katholischen Kirchenhistorikers
Hubert Jedin iiber das Konzil von Trient. Dieser maf3 dem Tridentinum eine
dhnliche Bedeutung fiir den Katholizismus bei wie der Theologie Luthers fiir den
Protestantismus und machte dadurch den Lutheranern das Reformationsmono-
pol streitig. Seinem Ansatz nach soll man zwischen religidser Repression, der
sogenannten Gegenreformation, und der Erneuerung der Kirche, der sogenann-
ten Katholischen Reform, unterscheiden.'

Beinahe zeitgleich entfaltete sich ab den 1950er Jahren die Sozialgeschichte,
die sich von dieser Begrifflichkeit distanzierte. Fiir franzosische und italienische
Sozialhistoriker sollten nicht die Institutionen der Kirche und die Frommigkeit
der Eliten, sondern der Glaube und die Praktiken des Volkes im Zentrum der
Aufmerksamkeit stehen. In Deutschland weckte indessen eine komparative Kon-
fessionsgeschichte Interesse, die ihren Blick auf die sogenannten Konfessionsbil-
dung und Sozialdisziplinierung richtete und die Religion instrumental verstand.
Insgesamt verschwand der Begriff »Gegenreformation« weitgehend aus den Ver-
offentlichungen franzésischer Historiker und verlor auch in Deutschland etwas
an Bedeutung. An den staatlichen Hochschulen der Volksrepublik Polen wurde
er hingegen weiter verwendet, und dies durchaus mit einer negativen Konnota-
tion. Unter den Bedingungen des Sozialismus entfaltete sich an der Weichsel

8 O’Malley: Trent 19-21, 25-35. Zum Papsttum zwischen Politik und Kirchenreform
siehe Prodi: Il sovrano pontefice.
9 Bremond: Histoire littéraire du sentiment religieux.
10 O’Malley: Trent 46-71.
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keine Diskussion iiber die Bezeichnungen des frithneuzeitlichen Katholizismus.
In Frankreich erlebte gegen Ende des 20. Jahrhunderts der Begriff »Katholische
Reform« dagegen eine Renaissance durch die Kulturgeschichte, die die neuen
religiésen Vorstellungen innerhalb des Katholizismus nach dem Konzil von Tri-
ent untersuchte.'

Ein Teil der neueren amerikanischen Literatur plddiert gegen die Verabsolu-
tierung all dieser Begriffe. John O’Malley meint, Gegenreformation und Katholi-
sche Reform seien ungeeignet, um das gesamte Phanomen des Katholizismus in
dieser Epoche zu erfassen, da sie von der Reformationsgeschichte stammten, die
den Blick auf Verdnderungen richte. Die Geschichte des Katholizismus sei von
einer komplizierten Beziehung zwischen Kontinuitdit und Diskontinuitit
gekennzeichnet und man solle sie in ihrer Vielfalt, ja in ihrer Widerspriichlich-
keit untersuchen. Aus diesem Grund schlagt O’Malley »frithneuzeitlichen Katho-
lizismus« als Oberbegriff vor, unter dessen Dach Gegenreformation, Katholische
Reform, posttridentinischer Katholizismus und Konfessionelles Zeitalter weiter-
bestehen konnten, um unterschiedliche Aspekte zu betonen.'? Robert Bireley
verfolgt einen dhnlichen Ansatz und spricht seinerseits vom frithneuzeitlichen
Katholizismus als einem »refashioned Catholicism«. Der Katholizismus habe auf
neue Herausforderungen der Zeit geantwortet, wobei die protestantische Refor-
mation nur eine von fiinf gewesen sei. Die anderen vier seien die Renaissance,
die Entwicklung des Staates, die Entwicklung des Kapitalismus sowie die Expan-
sion Europas auf andere Kontinente."?

Doch auch diese Losungen vermogen nicht génzlich zu {iberzeugen. Zwar
haben diese Autoren recht, wenn sie zeigen, dass es duflerst verkiirzt wire, die
Geschichte des Katholizismus ausschliefllich mit dem Rekurs auf die Begriffe
»Gegenreformation« und »Katholische Reform« zu schreiben. Zugleich ist es
nicht unproblematisch, dass ihre Begriffe »frithneuzeitlicher Katholizismus« und
»refashioned Catholicism« bei aller Betonung der Verdnderung doch eine iiber-
epochale Kontinuitit voraussetzen, von der sich die Reformation wie ein Fremd-
kérper abhebt. Zwei Probleme sind damit verbunden. Erstens merkt O’Malley
an, dass all jene Begriffe, die vom lateinischen Wort reformatio abgeleitet wer-
den, aus der Reformationsgeschichte stammten und deshalb fiir den Fall des
Katholizismus ungeeignet seien. Er tibersieht dabei jedoch, dass auch der Begriff
»Katholizismus« eine konfessionelle Konstruktion darstellt, die der Abgrenzung
von den protestantischen Ketzern diente. Zweitens lassen diese Autoren die Reli-
gion im Sinne des Beziehungsfeldes zwischen Himmel und Erde weitgehend

11 Ebd. 85-117.
12 Ebd. 119-141.
13 Bireley: The Refashioning of Catholicism 9-15.
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aufBer Acht: In der neueren Uberblicksdarstellung von Bireley zum frithneuzeitli-
chen Katholizismus fehlt jegliche Darstellung der Frommigkeit und dessen, was
in dieser Arbeit als Religion bezeichnet wird."*

Hinsichtlich des ersten Problems sind die Ansatze der deutschen Frithneuzeit-
forschung, die den Akzent auf den Begriff der Konfession setzen, weiterfithrend.
Die Etablierung der Konfessionsbildung als Untersuchungsfeld geht auf Walter
Zeeden zuriick."”” Damit wurden die Parallelen zwischen der Geschichte des
Katholizismus und des Protestantismus betont.'® Ein begriffsgeschichtlicher
Zugang legitimiert in der Tat diese Terminologie und die entsprechenden
Ansitze. Es mag problematisch erscheinen, vom Katholizismus im Mittelalter zu
sprechen, da der Ursprung des Begriffs in der Konfessionsbildung des 16. Jahr-
hunderts zu suchen ist.'” Im Mittelalter gab es nur die Christenheit.

Im Folgenden wird vom Katholizismus nur in Bezug auf die Zeit nach der
Konfessionsbildung gesprochen, das heifit frithestens ab dem Konzil von Trient.
Tatsachlich hat erst das Tridentinum klare theologische Grenzen des Katholi-
schen gezogen und einen Graben nicht nur zu den ohnehin bereits ausgeschlos-
senen Protestanten, sondern auch zu den erasmianischen Tendenzen geschaf-
fen.'® Entgegen der These von Hubert Jedin ist Trient somit weniger ein Reform-
als vielmehr ein Konfessionsbildungskonzil gewesen.'” Beschrinkt man den
Gebrauch des Begriffs »Katholizismus« auf die Zeit nach dem Konzil von Trient,
vermeidet man die Implikation einer katholischen Kontinuitit, von der sich die
protestantische Reformation abhebt. Eine Bezeichnung wie refashioned Catholi-
cism mag in dieser Perspektive lediglich ein Pleonasmus und der Begrift »friih-
neuzeitlicher Katholizismus« allenfalls im Vergleich zur Neuzeit sinnvoll sein.

Die Beschrinkung des Begriffs »Katholizismus« auf das sogenannte konfessio-
nelle Zeitalter beantwortet allerdings nicht die Frage nach dem Sinn des Termi-
nus »Katholische Reform«. Im Zusammenhang damit steht das zweite Begriffs-

14 Ebd. Auch Ronnie Po-Chia Hsia geht kaum auf die religiésen Verdnderungen im Katho-
lizismus ein: Hsia: The World of Catholic Renewal.

15 Klueting: Zweite Reformation 309f.

16 Die Konfessionalisierungsforschung setzte diese Tendenz fort. Trotz Kritik an der Kon-
fessionalisierungsthese bleibt der Begriff »Konfession« in der deutschsprachigen Forschung all-
gegenwartig.

17 Siehe den Artikel »Katholizismus«, in: Religion in Geschichte und Gegenwart, Bd. 4,
Tiibingen 2001, 888.

18 Dupront: Le Concile de Trente 198. Nichtsdestotrotz blieb das Dekret, das die Bedingun-
gen des Seelenheils festlegte, vage und konnte somit den Kontroversen um die Frage nach dem
Stellenwert der gottlichen Gnade kein Ende setzen. Siehe Wright: The Counter-Reformation
10-25. Auch stehen zahlreiche Beschliisse des Tridentinums in der Kontinuitat der Reformkon-
zile aus dem 15. Jahrhundert: Mulett: The Catholic Reformation 1-28.

19 Dupront: Le Concile de Trente 200; Bireley: The Refashioning of Catholicism 45-57;
Ganzer: Das Konzil von Trient.
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problem: das der religiosen (Dis-)Kontinuitit zwischen dem Mittelalter und der
Frithen Neuzeit. Der Begriff »Katholische Reform« ist keinesfalls neutral: Er
impliziert eine Analogie zwischen der Entwicklung des Katholizismus und der
(protestantischen) Reformation. Bei Ludwig von Pastor und noch bei Hubert
Jedin ein konfessionell konnotierter, beinahe polemischer Begriff, setzte sich
Katholische Reformation als Terminus bei allen Historikern durch, die katholi-
sche kirchliche Reformen und spirituelle Reformstromungen in ihrer eigenen
Logik untersuchen wollten, ohne sie primér als Reaktion auf die Verbreitung des
Protestantismus, und damit als Gegenreformation zu verstehen. Somit wurde
der Akzent auf Innovation statt auf Repression gesetzt. Besonders in der franzé-
sischen Forschung zum 17. Jahrhundert - also der Zeit nach den franzgsischen
Religionskriegen — etablierte sich aufgrund eines Interesses fiir die Frommigkeit
(spiritualité) der Begrift im Laufe der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts.?°

Die Fruchtbarkeit eines solchen Ansatzes ist nicht zu leugnen. Zwar zielten
die religiésen Innovationen des 16. und 17.Jahrhunderts darauf, den Katholizis-
mus gerade gegeniiber der Reformation zu behaupten. Es gibt Hinweise darauf,
dass die Katholische Reform sich besonders an jenen Orten entfaltete, wo die
protestantische Konkurrenz deutlich zu spiiren war.>! Dennoch greift eine solche
Analyse zu kurz, antworteten doch die Verdnderungen in der katholischen
Frommigkeit auf religiése Bediirfnisse, die bereits vor der Reformation bestan-
den hatten. Der Ansatz der franzdsischen Frommigkeitsgeschichte ermdglicht es
aus diesem Grund, sich dem Katholizismus in all seiner Diversitidt und Dynamik
anzundhern.

Kann der Begriff der Katholischen Reform sinnvoll erscheinen, bleiben die
Darstellungen von Pastor und Jedin, den zufolge sich die Katholische Reform im
Laufe des gesamten 16. Jahrhunderts parallel zur protestantischen Reformation
entfaltete, dennoch nicht unproblematisch. Gab es eine Kontinuitdt zwischen
den Reformstromungen des frithen und jenen des spéten 16. Jahrhunderts? Gli-
chen die Ersteren nicht entweder Versuchen einer Disziplinierung des Klerus
(d. h. reformatio im kirchenrechtlichen Sinne) oder den spéter als protestantisch
bezeichneten Bewegungen, selbst wenn sie nie den Bruch mit der Kirche vollzo-
gen und teilweise sogar von Rom ausgingen? Es spricht vieles dafiir, dass der
Protestantismus kein Reformationsmonopol innegehabt hat. Eine solche Gleich-

20 Anfinglich waren es oft katholische Autoren. Jedoch wurde der apologetische Charakter
des Diskurses iiber die Katholische Reform, der beim einflussreichen Abt Bremond deutlich zu
spiiren ist, abgeschwicht. Der Begriff etablierte sich schliefilich ebenfalls in einer konfessionell
nicht gebundenen Historiographie. Zu den prominenten Autoren und Schriften gehéren: Bre-
mond, Histoire littéraire du sentiment religieux; Dupront: D’un humanisme chrétien; Chatellier:
L’Europe des dévots; Descimon/Ruiz Ibdfiez: Les Ligueurs de I'exil.

21 Heal: The Cult of the Virgin Mary 161-187.
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setzung von Protestantismus und Reformation ist fiir das frithe 16. Jahrhundert
anachronistisch und teleologisch, bedenkt man, dass zu dieser Zeit noch keine
ausgebildeten Konfessionen bestanden. Dies heif8t aber eben auch, dass es kon-
fessionell und religios gesehen keine Kontinuitat zwischen den vielleicht voreilig
als katholisch bezeichneten Reformbestrebungen um 1500 und der Katholischen
Reform ab der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts gegeben hat, und zwar unge-
achtet des Weiterbestehens zahlreicher Institutionen. Um diesen Zusammen-
hang nachzuvollziechen, kann das Beispiel der frithen Jesuiten, das von Marcel
Bataillon untersucht wurde, weiterhelfen.”

Marcel Bataillon verstand unter dem Begriff »Katholische Reform« paulini-
sche und erasmianische Tendenzen, die sich in der ersten Halfte des 16. Jahrhun-
derts innerhalb der romischen Kirche entfalteten. Er zeigte, dass Ignatius von
Loyola und die frithen Jesuiten — ganz im Gegenteil zu ihren Nachfolgern - unter
einem gewissen Einfluss der Schriften des Rotterdamer Gelehrten standen.
Dadurch kommt Bataillon zu derselben Schlussfolgerung wie Jedin, ndmlich dass
es zwei parallele réformes gegeben habe: eine protestantische und eine katholi-
sche. Die von Bataillon beschriebene Katholische Reform ging indessen in der
zweiten Hélfte des 16. Jahrhunderts unter. So gaben die Jesuiten ihr erasmiani-
sches Gedankengut grofitenteils auf — wenn man von ihrer Skepsis gegeniiber
dem Ménchtum absieht.

Auch andere Historiker des Erasmianismus haben die allméhliche Marginali-
sierung dieser geistigen und religiosen Bewegung durch die Konfessionsbildung
gezeigt.” Letztere war eher das Gegenteil der Ideen des Erasmus, der zwar der
Kirche treu blieb, jedoch die konfessionelle Logik stets ablehnte. Es handelte sich
bei der Konfessionsbildung um eine scharfe Abgrenzung gegen den Protestantis-
mus, die jeglichem kritischen unkonfessionellen Geist widersprach. Es ist also
irrefithrend, in Bezug auf die frithen Jesuiten von einer Bewegung der Katholi-
schen Reform zu sprechen. Entgegen dem Wortgebrauch von Bataillon scheint
es sinnvoller, unter Katholischer Reform nur Reformstrémungen zu verstehen,
die sich innerhalb der voll ausgebildeten katholischen Konfession - also ab der
zweiten Halfte des 16. Jahrhunderts — entfalteten.

22 Bataillon: Les Jésuites.

23 Wanegffelen: Une difficile fidélité, insbesondere 177-214. Eine weitere wichtige Verof-
fentlichung ist die Uberblicksdarstellung von Anthony D. Wright, der dhnlich wie Bataillon der
Katholischen Reform und der Reformation gemeinsame Wurzeln zuschreibt, die seiner Mei-
nung nach im Augustinismus zu finden sind. Dennoch zeigen seine Ausfithrungen, dass der
Augustinismus um 1600 marginalisiert wurde und vor allem bei Jansenisten fortbestand. Dies
ist ein weiterer Beleg fiir die fehlende Kontinuitat zwischen der Reformbewegung der Barock-
zeit und den Reformansitzen des frithen 16. Jahrhunderts. Siehe Wright: The Counter-Refor-
mation 1-34, 163-195.
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Wenn nicht die Theologie, was ist dann an der Katholischen Reform mit der
protestantischen Reformation vergleichbar und rechtfertigt den Wortgebrauch?
Vollzog sie einen dhnlichen Systembruch wie die protestantische Aufhebung des
Gradualismus? Kann man auch von einer Kohdrenz der Katholischen Reform
sprechen, wie sie Bernd Hamm fiir die Reformation herausgearbeitet hat?

Folgt man einem Teil der Literatur zum reformierten Katholizismus und ver-
gleicht seine Geschichte mit der protestantischen Reformation, kann der Ein-
druck entstehen, der Begriff »Katholische Reform« betone zu sehr die Parallele
zur Reformation. Im Zentrum der Aufmerksamkeit stehen die Disziplinierung
der Kleriker, die Verbesserung ihrer Ausbildung, die Schaffung neuer kirchlicher
Institutionen und die Erfindung pastoraler Mittel. So behandelt Bireley in seiner
neueren Darstellung die Griindung neuer religiéser Orden, das Trienter Konzil,
das Verhiltnis zwischen Kirche und Staat, die Missions- und Erziehungsbemii-
hungen in Europa und auf anderen Kontinenten.”* Durch diesen Ansatz
erscheint die Katholische Reform eher wie eine Anstrengung zur Perfektionie-
rung der Kirche durch eine Verbesserung ihrer Mittel sowie eine Diversifizierung
ihres Angebots an die Laien. Unter diesem Gesichtspunkt ist die Katholische
Reform dem religiosen Systembruch der Reformation hingegen keineswegs dhn-
lich.*

Um die Fragen nach der Vergleichbarkeit der katholischen und der protestan-
tischen Reform und somit nach der inneren Stimmigkeit der Katholischen
Reform zu beantworten, soll man den Blick von den Institutionen abwenden
und auf die Religion richten. Dieser Perspektivenwechsel geht mit dem Ubergang
zu kulturgeschichtlichen Untersuchungsmethoden einher.

Hierfiir stehen unterschiedliche Ansitze zur Verfiigung. Der lutherische Kir-
chenhistoriker Thomas Kaufmann, von dem anregende Studien zur Geschichte
des Dreifigjahrigen Krieges stammen, hat zu einer Erforschung der »Konfes-
sionskulturen« animiert. Ein solcher Zugang scheint jedoch nicht weiterfithrend,
um die Frage nach der Einheit und dem Wesen der Katholischen Reform zu
beantworten. Problematisch ist, dass der Begriff »Konfession« den Glaubenssatz
und damit die Institutionen (Kirche, Dogmen etc.) in den Vordergrund stellt.
Damit hingt ein wesentliches Problem zusammen: Der Begriff »katholische
Konfessionskultur« kann dazu verleiten, eine Einheitlichkeit des Katholizismus
vorauszusetzen, die ohne Weiteres nicht angenommen werden kann.*® Dabei

24 Bireley: The Refashioning of Catholicism.

25 So betont Michael A. Mullet zu Recht die Kontinuititen zwischen dem Trienter Konzil
und spatmittelalterlichen Reformansitzen: Mulett: The Catholic Reformation 1-28.

26 Thomas Kaufmann kommt zwar auch zu dem Ergebnis, dass die lutherische Konfes-
sionskultur nicht einheitlich gewesen sei. Im Gegenteil sei im 17. Jahrhundert — im Unterschied
zum Katholizismus und Kalvinismus - eher von einer Diversifizierung zu sprechen. Inwiefern
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gab es in der katholischen Konfession unterschiedliche Vorstellungen von den
Beziehungen zwischen Himmel und Erde. Die Katholische Reform durch das
Prisma der Konfessionskultur zu untersuchen, konnte aufgrund der tendenziell
unifizierenden Tendenzen des Begriffs eine unterschwellige Gleichsetzung von
Katholizismus und Katholischer Reform bedeuten, die schwer zu begriinden
wire. Auch wenn man durchaus behaupten kann, die Katholische Reform habe
sich allmahlich zu einem Mainstream entwickelt, lebten noch im 17. Jahrhundert
andere Frommigkeitsformen weiter.”” Ein zweites Problem, das zuweilen para-
dox klingen mag, hangt mit dem Begriff »katholische Konfession« zusammen.
Dieser hat freilich den Vorteil, die Frithe Neuzeit vom Mittelalter abzugrenzen.
Gleichzeitig bringt er jedoch die religiosen Veranderungen des spdten 16. Jahr-
hunderts kaum zum Ausdruck. Wie ist anhand des Begriffs der Konfession das
Neue an der Religion der Barockzeit zu bewerten, wenn man bedenkt, dass auf
»katholischer« Seite institutionell und dogmatisch gesehen die Kontinuitidten
tiberwogen? Der Ansatz der katholischen Konfessionskultur ist aus diesen Griin-
den fiir unsere Fragestellung etwas zu starr und institutionalisierend.

Die Antwort auf die Frage nach einer eventuellen Kohérenz der Katholischen
Reform und deren Erneuerungspotential liegt also nicht in einer Untersuchung
der Konfession und deren Kultur, sondern der Religion - nicht im Sinne eines
Glaubenssystems, sondern eines vorgestellten Beziehungsfelds zwischen Himmel
und Erde. Vergegenwirtigen wir uns die in der Forschung existierenden reli-
gionsgeschichtlichen Interpretationen der Reformation und vergleichen sie mit
denen der Katholischen Reform.

b) Angst und Entdngstigung: Von der Mater dolorosa zur Immaculata

Am Anfang waren das spétmittelalterliche Christentum und seine Probleme. Die
Forschung ist sich einig, dass das westliche Christentum im Spatmittelalter eine
Religion der Verurteilung einer siindhaften Welt, eine Religion der Angst gewe-
sen sei. Alphonse Dupront nach war diese Zeit durch eine »christuszentrierte
Religion des leidenden Gottes« gepragt: Davon zeugen die zahlreich erhaltenen
spatgotischen Hochaltére, in denen die Passion Christi dargestellt wird. Die
eucharistische Frommigkeit, die auf den »leidenden Korper Christi« den Akzent
setzte, war nach Miri Rubin ebenfalls Teil dieser religiosen Entwicklung. So
wurde das Corpus-Christi-Fest zu einem der Hohepunkte des liturgischen Jah-

man dann aber iiberhaupt noch von Konfessionskultur sprechen kann, bleibt dabei ungeklart.
Kaufmann: Dreif8igjahriger Krieg und Westfilischer Friede 140f.
27 Wanegffelen: Une difficile fidélité; Vivanti: Guerre civile et Paix religieuse.
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res.”® Zudem betonen viele Forscher die Kraft eschatologischer Angste im Spit-
mittelalter bis weit ins 16. Jahrhundert hinein. Mit der Erwartung eines baldigen
Endes der Zeit gingen das Bild eines furchteinfloflenden richenden Gottes und
ein starkes Aufkommen der Figur Satans einher.”’ So war der Hussitismus eine
eschatologische Bewegung — vor allem in seinem radikalen taboritischen Fliigel.
Auch Denis Crouzet konstatiert eine Eskalation eschatologischer Angste in
Frankreich und Deutschland am Ende des 15. und zu Beginn des 16. Jahrhun-
derts.’® Eine bemerkenswerte Ausnahme bildet vor diesem Hintergrund Polen-
Litauen: Obwohl der Kult des leidenden Christus in Polen zumindest teilweise
Anerkennung fand, waren eschatologische Angste nur wenig ausgeprigt. Die
Holle wurde weniger grausam als im westlichen Europa dargestellt. Nur spora-
disch findet man zwischen Posen und Kiew Auferungen zum baldigen Ende der
Welt.>!

Solche religiosen Angste wurzelten im Grundproblem des Christentums: der
Theodizee. Es besteht darin, dass diese Religion einen allméchtigen und allgiiti-
gen Gott und zugleich die Existenz des Bésen postuliert.”> Um die besondere
Stirke der eschatologischen Unsicherheit im Spatmittelalter und im 16. Jahrhun-
dert zu erkldren, kann auf die tiberzeugende Analyse von Bernd Hamm rekur-
riert werden. Hamm sieht im spéitmittelalterlichen Christentum ebenfalls ein
gesteigertes Bewusstsein von Siindhaftigkeit und Satansmacht, eine eskalierte
Angst vor Stinden und dem Jiingsten Gericht, eine »angespannte Heilsorge«, die
Entwicklung des Memento mori und eschatologische Naherwartungen. Als
Ursache fiir eine solche Verunsicherung bezeichnet er »Prozesse zunehmender
Differenzierung der Lebensformen, die durch gesteigerte Individualitdt und Sub-
jektivitat, eine Pluralitit auseinanderdriftender Bereiche und Gruppierungen
und die Verselbstindigung partikularer und konkurrierender Interessen gekenn-
zeichnet [sind]«. Man beobachte eine Verscharfung der Konkurrenz zwischen
Klerus und Laien sowie des Antiklerikalismus, der von einem neuen Laienbe-
wusstsein zeuge. Nicht minder wichtig seien Konkurrenzverhéltnisse innerhalb
des Klerus selbst gewesen: zwischen Papst und Konzil, Kurie und Bischoéfen,
hoher und niederer Geistlichkeit, Welt- und Ordensklerus, Observanten und

28 Dupront: Vie et Création religieuses 494; Rubin: Corpus Christi 351.

29 Jean Delumeau geht auf den Konsens der Forschung in dieser Beschreibung des spatmit-
telalterlichen religiosen Felds ein: Delumeau: La Peur en occident 198f,, 218-223, 232-253.

30 Siehe die Beitriige von: Patschovsky/Smahel (Hg.): Eschatologie und Hussitismus; Crou-
zet: Les Guerriers de Dieu, Bd. 1, 102-235.

31 Borkowska: Krélewskie modlitewniki 189-197, 451-484; Geremek (Hg.): Kultura Polski
$redniowiecznej 421f., 482f.; Sokolski: Staropolskie zaswiaty.

32 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, Bd. 1, 314f.
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Konventualen, diversen theologischen Schulrichtungen an den Universititen
und letztlich zwischen akademischer Schultheologie und Frommigkeit im Alltag.
Hamm sieht ebenfalls Konfliktherde in der Laienwelt, besonders auf den Ebenen
des Rechts, der Wirtschaft und der politischen Machtverhiltnisse. Es bestehe
auch ein Zusammenhang zwischen religiésen Angsten und der stirkeren Orien-
tierung am Eigenwert des Menschlichen und Weltlichen, wie sie im Nominalis-
mus und der Renaissance zu beobachten sei. Kurz: Das Spétmittelalter sei durch
eine Pluralisierung und Differenzierung gekennzeichnet, die die Welt als siind-
haft und ihr baldiges Ende als wahrscheinlich erscheinen lie3.>

Dariiber hinaus konstatieren Historiker vielfach, dass das spatmittelalterliche
Christentum von einer Immanenz des Sakralen in der Welt und der Gemein-
schaft ausging.’* Es besteht ein unmittelbarer Zusammenhang zwischen dieser
Vorstellung und den Angsten jener Zeit: Da das Heilige in der menschlichen
Gemeinschaft verortet war, fithrte die von Hamm dargestellte soziale Differen-
zierung zum Bild einer siindigen Gesellschaft. So sind die franzdsischen Reli-
gionskriege wesentlich dadurch zu erkldren, dass in der Vorstellung vieler Alt-
christen die Reformation den mystischen Korper des Konigreichs gefihrdete.’
Der soziale Korper hatte als Ganzes rein zu sein und sollte in Gemeinschaft mit
seinen Heiligen leben. In Verbindung damit standen die Wahlkriterien des heili-
gen Schutzpatrons im Spétmittelalter: Vorgezogen wurden Heilige, die in histori-
scher oder vorgestellter Beziehung zu der Gemeinschaft standen oder deren Reli-
quien sie besaf$. Wichtig war zudem, dass der eigene heilige Patron nicht gleich-
zeitig eine konkurrierende Gemeinschaft beschiitzte.”® Vor diesem Hintergrund
ist die fast flichendeckende Verbreitung des Marienpatronats — auch in einander
feindlich gegeniiberstehenden Staaten — im 17. Jahrhundert umso erstaunlicher.
Hatte der Katholizismus den Glauben an die Immanenz Gottes in der Welt auf-
gegeben?

Viele Forscher sind sich einig, dass die zahlreichen Frommigkeits- und Refor-
mationsbewegungen des Spatmittelalters und des 16. Jahrhunderts aus dem
Bediirfnis entstanden sind, religidse Bedriickungen und Angste zu iiberwinden.
Auch in diesem Punkt sind die Uberlegungen von Bernd Hamm besonders iiber-
zeugend. Er versteht den »Hunger nach reformatio« im Spétmittelalter als eine
Suche nach neuen Sicherheiten und Gewissheiten, »das heifit Hunger nach neu
zu gewinnender normativer Zentrierung des personlichen und gemeinschaftli-

33 Hamm: Von der spétmittelalterlichen reformatio zur Reformation 13-15, Zitat 13.

34 Maés: Le Roi, la Vierge et la Nation 81-157. Weiterfithrend ist auch die Beschreibung
des »korporativen Katholizismus« in: Descimon: Le Corps de ville 73-128, insbesondere 87-89;
Diefendorf: Beneath the Cross 28-48.

35 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, u. a. Bd. 1, 428.

36 Strohmann: Der Heilige als Haupt der Gesellschaft 34-36.
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chen Glaubens, der inneren und dufleren Frommigkeit, des kirchlichen und
gesellschaftlichen Lebens in all den privaten und offentlichen Bereichen«.”” Aus
dem Grund entwickelten sich Ansdtze zur »normativen Zentrierung [...] auf reli-
gios-kirchlicher Reformebene«, die alle einen starken »Hang zur Reduktion«
besaflen. Dies gilt laut Hamm in besonderem Mafle fiir die von der Kirche als
ketzerisch verurteilten Bewegungen wie den Hussitismus, aber auch fiir Stro-
mungen, die als rechtgldubig eingestuft wurden. Zu den Letzteren zéhlt beispiels-
weise die »Frommigkeitstheologie« des 15. Jahrhunderts, »eine fiir Predigt und
Seelsorge konzipierte und in Predigt und Seelsorge umgesetzte Theologie, die
ganz und gar dem rechten Vollzug eines christlichen Lebens, seiner geistlichen
Vertiefung und ordnenden Gestaltung dienen« wollte. Sie wandte sich sowohl
gegen die theologischen Spekulationen der Scholastik als auch gegen die elitare
Mystik; Einfachheit, Einfalt und Einheit war ihre Devise. Jean Gerson und die
Devotio moderna leiteten dieses Programm mystisch ab: Die Anhédnger dieser
Richtung entwarfen eine Theologie des affektiven Weges der Bufle und der Got-
tesliebe durch Berithrung der Seele mit dem vollkommenen Gott. Dies schuf
neue Moglichkeiten fiir Laien und Ungebildete.”®

»Leitbegriff und Leitbild« des Spatmittelalters war aus diesem Grund das Lei-
den Christi: »Da das Opferleiden Christi mit seiner verdienstvollen und satisfak-
torisch-allgenugsamen Wirkung stellvertretend fiir die Stinden der ganzen Welt
vor dem Forum der himmlischen Gerechtigkeit eintritt, steht dem schuldbelade-
nen Siinder im leidenden Christus der ganze Trost gottlicher Barmherzigkeit vor
Augen.«3 ® Die Werte dieses Modells des Leidens waren Nichstenliebe (caritas),
Demut (humilitas), Gehorsam (oboedientia), Befolgung des gottlichen Gesetzes
(oboedientia mandatorum). Auch in der Regelstrenge des Monchtums habe man
nach Vollkommenheit gestrebt: »Das Kloster gilt als der irdische Ort der Bufle
schlechthin.«** So sei das Observanzideal der Klosterreformbewegung des
15.Jahrhunderts Teil dieser Suche nach normativer Zentrierung auf Bufle, die
hier ihren Hohepunkt erreichte.

Folgt man Bernd Hamms Argumentation, war die lutherische Reformation
eine normative Zentrierung par excellence gewesen. Die spatmittelalterlichen
Ansitze zur normativen Zentrierung konnten seiner Meinung nach letztendlich

37 Hamm: Von der spitmittelalterlichen reformatio zur Reformation 11f.

38 Ebd. 17-23. Die Devotio moderna entwickelte sich vor allem im Rheinland und in den
Niederlanden, erreichte aber auch andere Regionen des Reichs (wie Bchmen) und Europas. Es
handelte sich um eine Bewegung der Imitation Christi. Der erfolgreichste Autor dieser Stré-
mung war Thomas von Kempen. Zur Devotio moderna in Polen und Ungarn: Geremek (Hg.):
Kultura Polski $redniowiecznej 419 f.; Fata: Ungarn, das Reich der Stephanskrone.

39 Hamm: Von der spatmittelalterlichen reformatio zur Reformation 25.

40 Ebd. 27f.
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die Angste um das Seelenheil nicht beheben, denn alle gingen von derselben Pri-
misse aus:

Die leitende Zentralnorm des Spatmittelalters, die auch die Barmherzigkeit umschliefit,
ist die richtende Gerechtigkeit Gottes mit ihrem Grundsatz der notwendigen Aquiva-
lenz von Schuld und schuldtilgender Leistung, von Verdienst und Lohn - in der Weise
allerdings, dafl Christus als Genugtuender und Verdienender stellvertretend fiir diese
Aquivalenz sorgt, ja sie leistend iiberbietet und so die richtende Gerechtigkeit ganz mit
Barmherzigkeit gefiillt sein 1af3t."'

Aus diesem Grund konnte die Angst vor dem Jiingsten Gericht schwer zu bandi-
gen sein: »Denn dem Gldubigen stand vor Augen, daf$ sich Heil oder Verdamm-
nis letztlich an seiner Stellung zu Christi Leiden und an seinen guten oder bosen
Taten entscheiden wiirden.«** Erst die lutherische Reformation brach vollstindig
mit diesem Vorstellungssystem: Sie behauptete eine Unbedingtheit menschli-
chen Heils, das der Glauben allein sichere, und schuf die Abstufung der Heilig-
keit, den »Gradualismus« ab.

Auch Denis Crouzet sah in der Reformation - diesmal in der kalvinistischen -
ein Streben nach Entdngstigung (»désangoissement«). Der Kalvinismus habe
durch die Behauptung einer radikalen Alteritat des Herrn und der Unméglich-
keit, seinen Willen zu erfahren, die panische Suche nach den Zeichen géttlichen
Zorns obsolet gemacht. Die Gewalt der Hugenotten sei im Gegenteil zur katholi-
schen Gewalt von einem triumphierenden Willen zur »Entzauberung« geprigt,
der sich im Ikonoklasmus besonders deutlich zeige.*’ Dies habe aber auf katholi-
scher Seite zu einer eschatologischen Eskalation der Immanenz Gottes und
schliellich zur mystischen Erfahrung der sich gegen den Konig richtenden Pari-
ser Ligue gefiihrt.**

Es kann also als erwiesen gelten, dass erst die Reformation zu einer Entédngsti-
gung fithrte. Doch inwiefern bestanden die eschatologischen Angste im Katholi-
zismus weiter? Wir haben gesehen, dass sie sich in Frankreich in der zweiten
Hiilfte des 16. Jahrhunderts sogar intensivierten. Dennoch bietet sich im katholi-
schen Europa des 17. Jahrhunderts ein ganzlich anderes Bild: Weitgehend ver-
schwunden sind ausufernde Heilsingste und eschatologische Naherwartungen.
Alphonse Dupront sieht im posttridentinischen Katholizismus eine Abkehr von

41 Ebd.31.

42 Ebd.31f.

43 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, insbesondere Bd. 1, 143-162, 219-222, 494-638.

44 Ebd,, Bd. 2. Zusitzlich zu Crouzet: Diefendorf. Beneath the Cross. Mark Greengrass
meint dagegen, Denis Crouzet habe die Besonderheit der enormen Gewalt in den franzésischen
Religionskriegen nicht hinreichend erklidren kénnen, da eschatologische Angste auch anderswo
anzutreffen seien. Es sei die Enttduschung der Franzosen durch die Konigsmacht, die diese
Gewalt moglich gemacht habe: Greengrass: »Le Grande Cassure« [sic!].
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der »Religion des leidenden Gottes«; vielmehr sei jetzt eine »Religion der Glorie«
zu beobachten.*” Die sich in letzter Zeit rasch entwickelnde Literatur zu diesem
Thema bestitigte seinen Befund. Matthias Pohlig stellte fest, dass es im Vorfeld
des DreifSigjahrigen Krieges im katholischen Deutschland - im Unterschied zum
kalvinistischen Lager — keine apokalyptischen Deutungsmuster gegeben hat.*®
Gewaltige religiose Verdnderungen zwischen der Zeit vor 1600 und der Zeit
danach sieht auch Bruno Maés, der sie in seiner Studie zu den »nationalen« Pil-
gerfahrten beschreibt: Die »barocke« Pilgerfahrt des 17. Jahrhunderts sei durch
eine Betonung der Hierarchie gekennzeichnet, die eine Distanz zwischen dem
nun »fernen« Gott und dem Gliubigen hervorhebe.*” Die Immanenz des Sakra-
len sei also gebrochen.

Vor allem die Historiographie zum Frankreich des 17. Jahrhunderts geht auf
die Entwicklung von Religion und Frommigkeit ein. In der franzésischen For-
schung lassen sich zwei Hauptstrange erkennen. Der erste, der von Henri Bre-
mond etabliert wurde, betont vor allem die Verinnerlichung der Frommigkeit,
die er als Entwicklung der »Spiritualitit« bezeichnet.*® Die zweite historiographi-
sche Stromung ist der Kulturgeschichte der Politik zuzurechnen und schildert
die Hierarchisierung des Weltbildes und die damit einhergehende Sakralisierung
des Konigtums, das laut Robert Descimon nach den Religionskriegen zum
»Hauptfiirsprecher zwischen den Menschen und Gott« aufstieg.*’ Beschrieben
wird die Etablierung eines »Staatskatholizismus«.”® Der Bruch zu der Zeit der
Ligue sei in einem Kompromiss zwischen ehemaligen ligueurs und der Konigs-
macht zu suchen: Die Ersteren hitten sich dem siegreichen Monarchen ange-
schlossen in der Hoffnung, ihr Ziel einer (friedlichen oder gewaltsamen) konfes-
sionellen Vereinheitlichung Frankreichs mit der koniglichen Unterstiitzung ver-
wirklichen zu kénnen. Aus diesem Grund hitten sie den Anschein erweckt, sie
seien mit dem Staatskatholizismus zufrieden und wiirden auf ihren Immanenz-
anspruch verzichten.”' Auf diese Interpretation der politisch-religivsen Verinde-

45 Dupront: Vie et création religieuses 494. Peter Burschel hat zudem gezeigt, dass die Kul-
tur des Martyriums im posttridentinischen katholischen Europa einer Religion des Triumphs
entsprach: Burschel: »Schone Passionen«; ders.: Paradiese der Gewalt.

46 Pohlig: Konfessionskulturelle Deutungsmuster. Leichenverstimmelungen, die dhnlich
wie im Frankreich des 16. Jahrhunderts apokalyptische Naherwartungen zum Ausdruck brach-
ten, finden sich im Dreifligjdhrigen Krieg auf protestantischer Seite: Drexel: Tagebuch 139-189,
insbesondere 149. Eine Suche nach astronomischen Zeichen des gottlichen Zorns ist ebenfalls
auf Seiten der Protestanten feststellbar: Zweyfache newe zeittungen.

47 Maés: Le Roi, la Vierge et la Nation 167-172.

48 Bremond: Histoire littéraire du sentiment religieux; Krumenacker: Yves, L’Ecole fran-
caise de spiritualité.

49 Descimon/Ruiz Ibdfiez: Les Ligueurs de I'exil 30.

50 Franceschi: La genése frangaise du catholicisme d’Etat.

51 Descimon/Ruiz Ibdfiez: Les Ligueurs de I'exil 18-20.
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rungen wird noch zuriickzukommen sein.”® Es stellt sich in der Tat die Frage,
inwiefern die hier beschriebene Entwicklung als Ergebnis eines franzosischen
Sonderwegs zu verstehen oder sogar primér in der Politikgeschichte Frankreichs
zu verorten ist. Oder ist die Entwicklung dieser »frommen« Strémungen (dévots)
eher mit den schnellen Verdnderungen des europdischen Katholizismus um
1600 in Verbindung zu bringen?

Jedenfalls kann man mit Sicherheit behaupten, dass eschatologische Angste
um die Wende zum 17. Jahrhundert aus dem Katholizismus weitgehend ver-
schwunden sind. Die Entwicklung des Katholizismus scheint also in religionsge-
schichtlicher Hinsicht durchaus mit der protestantischen Reformation vergleich-
bar. In diesem Sinne ist es nicht iibertrieben, von Katholischer Reform zu spre-
chen. Dazu sind gleichwohl zwei Anmerkungen erforderlich. Erstens hat die
Katholische Reform vor allem Neues aus Altem geschaffen. Wie bereits oben
angemerkt: Im Hinblick auf Dogmen hat sich wenig verdndert, wahrend kir-
chengeschichtlich gesehen die Reform keineswegs das Ausmaf der Schaffung
einer neuen Konfessionskirche annahm. Aus diesem Grund wire es falsch, von
einem Systembruch zu sprechen.

Zweitens: Religiose Veranderungen sind erst am Ende des 16. Jahrhunderts
deutlich zu beobachten. Was den Katholizismus betrifft, so gehort das 16. Jahr-
hundert in religiéser Hinsicht noch weitgehend zum Mittelalter; der Wandel
setzte erst im letzten Viertel des Jahrhunderts ein. Dies belegen Studien zu den
prominentesten Vertretern der sogenannten »ersten Generation der Katholi-
schen Reform«. Fur Karl Borromaus, die ersten Theatiner oder die ersten Jesui-
ten ging die »innere Reformation« mit einem von Angst und Bufle erfiillten War-
ten auf das Heil und einer Verurteilung des weltlichen Lebens einher.”” Nicht
nur die Geschichte der franzdsischen Religionskriege zeugt von einem ver-
gleichsweise spéten religiosen Wandel im katholischen Europa. In Augsburg
driicken beispielsweise die neu entstehenden Marienbilder bis zum letzten Vier-
tel des 16. Jahrhunderts eine Kontinuitit religidser Vorstellungen aus.>* Die frii-
hen bayerischen Jesuiten, unter denen Peter Canisius die herausragendste Figur
war, versuchten ihrerseits vielmehr Klarheit iiber die katholische Lehre zu schaf-
fen, als die Gesellschaft zu reformieren.™

52 Siehe dazu Kapitel II.

53 Dupront: Autour de saint Filippo Neri 226f.

54 Heal: The Cult of the Virgin Mary 163.

55 So wurden die ersten Sodalitéten fiir die Biirger erst im 17. Jahrhundert gegriindet. Heal:
The Cult of the Virgin Mary 150f,, 161. Die grofle marianische Schrift von Canisius — »De
Maria Virgine incomparabili« — weist deutlich den Charakter eines Traktats iiber die mariologi-
sche Lehre der katholischen Kirche auf: Im Vordergrund steht die Konfessionsbildung und
damit einhergehende Polemik gegen die Reformation. Siehe Canisius: De Maria Virgine incom-
parabili.
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Der Begriff »posttridentinischer Katholizismus« ist irrefithrend, weil er den
Eindruck erweckt, es hitte zwischen der Mitte des 16. und der Mitte des 17.Jahr-
hunderts eine Kontinuitét in den Beziehungen zwischen Welt und Himmel gege-
ben. Das Tridentinum stellte freilich den Anfang des Katholizismus als Konfes-
sion dar. Das Konzil gab auch einige Anst6fle zu einer Verbesserung der kirchli-
chen Institution. In religionsgeschichtlicher Hinsicht markiert Trient indes nicht
den Beginn der Katholischen Reform.”® Wir sollten uns vom Reflex, das Triden-
tinum als Epochengrenze anzusehen, verabschieden.””

Insgesamt zeichnen die wissenschaftlichen Studien ein klares Bild von der all-
gemeinen Wirkung des reformierten Katholizismus, von dem sie zahlreiche Ele-
mente iiberzeugend darstellen. Dennoch bleiben viele Fragen unbeantwortet:
Welche religiosen Vorstellungen fithrten in der Katholischen Reform zur Authe-
bung religioser Angste? Worin bestand die Kohérenz der Katholischen Reform?
Wie verhielten sich die neuen religiésen Vorstellungen zum Gradualismus? In
welchem Zusammenhang stehen das Verschwinden eschatologischer Angste, die
Betonung der Transzendenz sowie die neue religiose Hierarchisierung und Glo-
rifizierung? War der Niedergang der Immanenz des Sakralen wirklich mit dem
Bild eines »fernen Gottes« verbunden? Was bedeutete es fiir das Heiligenpatro-
nat, wenn der reformierte Katholizismus den Akzent auf Transzendenz setzte?
Eine Untersuchung der Marienverehrung soll Antworten auf diese Fragen geben.

2. Die Religion der universalen Liebeshierarchie

»Der heilige Schatz der Vorrechte und Grolen der heiligsten Jungfrau Maria«,”®
»Das Meisterwerk Gottes oder die Vollkommenheit der Heiligen Jungfrau«,>
»Die Prirogative der herrlichsten Jungfrau Gottesgebirerin,”® »Die mystische
Anatomie der Grole der Gottesmutter«,®’ »Unserer Lieben Frau Triumph«,®
»Das Bild der Vollendung oder das Leben der glorreichen Jungfrau Maria Got-
tesmutter«,”> »Die Heilige Jungfrau, Ursache alles Guten und Zeichen des

56 Die Kontinuititen zwischen der mittelalterlichen und der Trienter Frommigkeit sind
grof3. Siehe Mulett: The Catholic Reformation 25.

57 Beispiele einer solchen problematischen Anwendung des Begriffs »posttridentinischer
Katholizismus«: Heal: The Cult of the Virgin Mary 183; Forster: Catholic Revival 9, 12.

58 Jeanne: Thrésor sacré.

59 Binet: Le Chef-d’ceuvre de Dieu.

60 Auberoche: Praerogativae augustissimae virginis.

61 Bauquemare: Anatomie mystique.

62 Albertinus: Unser L. Frauen Triumph.

63 Deveze: L'Image de la perfection.
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Heils«,** »Die konigliche Krone, wo von der Grole und den Vorziiglichkeiten
der Heiligen Jungfrau die Rede ist«.®®

Ruhm, Triumph, Vorrechte, Grofle, Vollkommenbheit. Bereits an diesen weni-
gen aus hunderten ausgewahlten Buchtiteln sieht man, dass es ein Euphemismus
wire zu sagen: Maria war im 17. Jahrhundert eine lobgepriesene Figur.*® Sich
der Gottesmutter anzunahern heif3t, in einer Flut von sich wiederholenden Pane-
gyriken unterzugehen - einer duflerst repetitiven Literaturgattung, die es in
Frankreich, Bayern und Polen-Litauen gleichermaflen gab. Hier ist nicht der Ort,
nach Nuancen und Unterschieden zwischen einzelnen Werken zu fragen. Viel-
mehr geht es darum zu generalisieren: Wer war die Maria der Katholischen
Reform? Was sagt ihre herausragende Stellung iiber das religiose Feld aus?
Woher kam das Bediirfnis nach einer staindigen Wiederholung desselben Lobs?
In welchem Verhiltnis stand das Bild Mariens zu den religiosen Vorstellungen
der Katholischen Reform? Inwieweit liefert eine Analyse des Marienpatronats
einen Schliissel zur Interpretation der gesamten Katholischen Reform?

Die Analyse dieser Fragen erfolgt in drei Schritten. Zunichst geht es um den
Woandel, den das Bild der Gottesmutter um 1600 erlebte, und um die Frage, inwie-
fern dieser mit den allgemeinen Veranderungen des Katholizismus verbunden
war. Zweitens werden die Konsequenzen der neuen religiosen Vorstellungen fiir
die Position des Einzelnen gegeniiber dem Himmel in den Vordergrund riicken.
Schliefllich wird untersucht, ob ein Zusammenhang zwischen diesem religidsen
Wandel und der Verbreitung des staatlichen Marienpatronats bestanden hat.

a) Anfithrerin der Engel und Menschen: Die Konigin der Ganzheit

Das Neue an der reformkatholischen Marienverehrung kann man anhand eines
Vergleichs mit dem spatmittelalterlichen Kult der Gottesmutter verdeutlichen.
Die Funktion des Marienkults im 15. Jahrhundert stand in direktem Zusammen-
hang mit der Religion der Angst. In ihrer Rolle als Schutz und Schild der siindi-
genden Menschheit hatte die Gottesgebérerin in der Tat einen immer wichtige-
ren Platz im abendlindischen Christentum eingenommen: »Maria allein -
anders als Christus — [war] ohne richtende Strenge, vielmehr reines Erbarmen
und vollige Siiffe«.”” Thre Fiirbitte erreichte deshalb hochste Wirkung, »weil sie

64 Le Roy: Beata Virgo.

65 Roussel: La Couronne royale.

66 Mit der Einschriankung, dass in Frankreich die Anzahl der Buchttitel iber Maria in der
zweiten Hilfte des Jahrhunderts stark zuriickging. Taveneaux: Le Catholicisme 372.

67 Hamm: Von der spatmittelalterlichen reformatio zur Reformation, Fufinote S. 25f. Zum
Bild der Gottesmutter siehe auch Dupront: Du Sacré 163-170.
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durch ihre miitterliche Liebe und schmerzensreiche compassio an Passion und
Erlosungswerk Christi mitbeteiligt war«.®® Die Verbindung des leidenden Chris-
tus und der Gottesmutter offenbart sich im Bildtypus, nach dem Christus dem
Gottvater seine Wunden zeigte und Maria ihre Brust, das Symbol miitterlichen
Erbarmens. Diese Geste war ein konkreter Hinweis auf das Blutvergief3en ihres
Sohnes und ihre Verbindung zu ihm - dem mittelalterlichen Glauben folgend,
dem nach das Blut sich von der Muttermilch entwickele.”” Aus diesem Grund
erfreuten sich Reliquien der Milch Mariens einer groflen Verehrung, die im
17. Jahrhundert dagegen sehr stark zuriickging. Maria war im Spatmittelalter vor
allem die »Mutter der Barmherzigkeit«.” Die in dieser Zeit besonders markanten
Bildtypen, die diese Schutzfunktion plastisch vor Augen fithrten und im 17. Jahr-
hundert in den Hintergrund gedrangt wurden, stellten die schmerzensreiche
Mutter (beziehungsweise die sieben Schmerzen der Jungfrau), die Mater miseri-
cordiae und die Schutzmantelmadonna dar.”' Die Letztere wurde wiederum mit
dem Rosenkranz verkniipft, einer »Lehre der Totalitdt der Existenz« durch den
»therapeutischen Weg« der Schmerzen, der Freude und der Glorie der Gottesge-
barerin.”” Im 15. Jahrhundert ist zudem eine hohe Popularitit der Verkiindigung
Mariens als Bildthema zu verzeichnen, das eine baldige Erfiillung des Heilsver-
sprechens vor Augen fithrte.””

Die religiose Kunst des 17. Jahrhunderts liefert ein gianzlich anderes Bild. Die
Verkiindigung - die im Ubrigen als ikonographisches Motiv an Popularitit ein-
biiffite — war keine intime Szene mehr, sondern ein gemeinsames Erlebnis von
Erde und allen Himmelsbewohnern, die das fleischgewordene Wort anbeteten.
Eine freudige adoratio des Herrn verdrangte auch die Stille und Einfachheit der
Geburt Christi. Die Darstellung der sieben Schmerzen Mariens verschwand bei-
nahe; generell fithrte man die physische Pein kaum noch vor Augen. Stattdessen
erlebte die Kronung Mariens eine betrachtliche Aufwertung: Der ganze himmli-
sche Hof nahm dabei preisend die Heilige Jungfrau zur Konigin. Die Gottesgebé-
rerin erscheint zudem sehr oft in Gestalt der Unbefleckten beziehungsweise der
Jungfrau der Apokalypse.”*

68 Hamm: Von der spétmittelalterlichen reformatio zur Reformation 25.

69 Ebd., hier Fufinote S. 25f. Auch: Ellington: From Sacred Body to Angelic Soul 123-125,
132f.

70 Ellington: From Sacred Body to Angelic Soul 130f.

71 Delumeau: Rassurer et Protéger 261-289; Dupront: Vie et création religieuses 511;
Hamm: Von der spatmittelalterlichen reformatio zur Reformation, hier Fufinote S.25f.

72 Dupront: Vie et création religieuses 511.

73 Ebd.

74 Male: L’ Art religieux aprés le Concile de Trente 44, 240, 291.
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Die Marienfrommigkeitsliteratur erméglicht es, den Nexus zwischen diesen
Beobachtungen zu analysieren. Besonders aufschlussreich sind Lobreden auf die
Gottesmutter wie das zweibandige Traktat des Jesuiten Francois Poiré »Die drei-
fache Krone der Gottesmutter«.”” Poirés Betrachtungen entfalten sich anhand
der Idee, die Heilige Jungfrau sei dreifache Kénigin des Himmels und der Welt.
Er geht erstens auf ihre Vollkommenheiten (erste Krone) ein, dann auf ihre
davon abgeleitete Macht (zweite Krone), um letztlich iiber die Giite (dritte
Krone) zu diskurrieren, die sie ihren Dienern erweise.

Die »wirkliche Quelle aller Groflen der glorreichen Jungfrau« sei ihre Gottes-
mutterschaft. Aus diesem Grund sei sie vor allen Zeiten zur »allerliebsten Toch-
ter des Herrn«, »Gemahlin des Heiligen Geistes«, »élteren Schwester aller reinen
Kreaturens, »einzigen Makellosen«, »Konigin aller Tugenden, »Ehre von Him-
mel und Erde« auserwahlt worden.”® Daraus entspringe eine unbeschreibliche
Macht. Als Mutter Gottes habe sie eine Verfiigungsgewalt iiber ihren Sohn, Jesus
Christus; sie habe nicht nur den Heiligen Geist empfangen, sondern sei aktiv am
Mysterium der Inkarnation beteiligt gewesen. Dank ihrer Qualititen habe sie
also Macht iiber Gott selbst. Sie werde »von ihrer Vollkommenheit so hoch
getragen, dass ihr lediglich die Gottlichkeit fehlt«. Als Gemahlin Gottes habe sie
zudem alle Rechte, die ihr Ehemann besitzt. Sie sei die »Fithrerin der Kircheg,
»Generalin ihrer Heere«, »Schatzmeisterin der Kirche und der Gnaden des
Herrn«, »Generalanwiltin aller Menschen« und nicht zuletzt »Konigin und Her-
rin des Universums«.”” Sie besitze also »eine Macht, die ewig in der Dauer,
unveranderlich in den Rechten, ohne Grenzen, ohne Vorbehalt iiber die Unterta-
nen und sowohl auf Erden als auch im Himmel anerkannt« sei — eine Macht, die
sowohl weltlich als auch geistlich sei.”®

Doch Maria sei nicht nur machtig, sondern unendlich in ihrer Giite. Sie fun-
giere als »richtige Mutter aller Kinder der Kircheg, vor allem der besonders from-
men.”” Dass sie manche bevorzuge, solle niemanden schockieren; darin handle
sie wie Gott: »Wenn sie dessen Liebe stirker erwidert, der sie mehr liebt, und
wenn sie demjenigen mehr Gutes tut, der ein ehrliches Herz besitzt, kann man
sich dariiber beschweren?«** Sie sei »das Prinzip des ewigen Gliicks«, und zwar
aus mehreren Griinden: Erstens erlose uns Gott nur durch das fleischgewordene
Wort, das er uns durch die Heilige Jungfrau gegeben habe; zweitens habe sie sich

75 Poiré: La Triple Couronne.

76 Ebd., Bd. 1, 1. Traktat.

77 Ebd., Bd. 1, 2. Traktat 1-231.
78 Ebd., Bd. 1, 2. Traktat 232f.

79 Ebd., Bd. 2, 3. Traktat 259-263.
80 Ebd., Bd. 2, 3. Traktat 263.
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am Erlosungswerk durch ihre Schmerzen bei der Kreuzigung Jesu beteiligt; drit-
tens, schliefSlich, spende sie - ohne Ausnahme - alle Gnaden Gottes.*"

Ein solches Traktat stellt in Polen-Litauen, Frankreich oder Bayern in der ers-
ten Hilfte des 17. Jahrhunderts keineswegs eine Ausnahme dar.** Beinahe
unzdhlig sind die Veréffentlichungen aus diesen Lindern, die iiber die Giite und
die Souverinitit der allermachtigsten Himmelskaiserin ausfiihrlich und emotio-
nal diskurrieren.*’ Nicht selten begleiten Stiche, die das Universalkonigtum
Mariens hervorheben, diese Texte.** Im Vergleich zum Spitmittelalter kann man
also eine deutliche Akzentverschiebung feststellen: Die Gottesmutter wurde glo-
rifiziert, um die Unbeschranktheit ihrer Macht und ihrer Giite zu behaupten.
Das Thema der schmerzhaften Teilnahme Mariens an der Passion Christi ver-
schwand im reformierten Katholizismus nicht. Dennoch wurden auch in diesem
Zusammenhang emphatisch die Glorie der Heiligen Junfgrau, die Hilfe, die sie
dem Gliubigen leistet, sowie nicht zuletzt ihre konigliche Wiirde betont.*”

Durch die reformkatholische Marienverehrung kam die Welt dem Himmel
ein Stiick naher. Um diese Nahe herzustellen und zu wahren, konnte man der
»Bundeslade«, »Patronin des gesamten Menschengeschlechts« und »Welt- und
Engelkonigin« nie genug Lob entgegenbringen.®® Es ist im Rahmen der vorlie-
genden Arbeit unnotig, die immer gleichen und bestindig wiederkehrenden
theologischen Begriindungen eines solchen Marienbildes zu wiederholen.”” Las-
sen wir uns jedoch einmal von der Flut von Exklamationen in Pierre d’Aubero-
ches Schriften mitreiflen, um ein Gespiir fiir die Emotionalitit der Marienfrom-
migkeitsliteratur jener Zeit zu bekommen:

81 Ebd,, Bd. 2, 3. Traktat 270.

82 Unter zahlreichen Beispielen: Nieliski: O Najswietszej Bogarodzicy; Regnier: La Vie, les
Travaux, la Grace.

83 Einige représentative Texte aus Polen-Litauen, Bayern und Frankreich, die im Rahmen
dieser Forschungen eingesehen worden sind: Starowolski: Diva Claromontana, insbesondere 1-
3; Makowski: Thronus immaculatus; Radziwill: Zywot Przeczystej Panny; Odymalski: Wizeru-
nek doskonaley $wiatobliwosci; Starowolski: Oratio de gloriosa assumptione; ders.: Wieniec
Niewiedniejacy Przeczystej P. Mariey, u. a. 8-10; Skrakowski: Wieniec rozany; Balde: Ehren-
preis der Allerseligsten Jungfrawen; Sandeus: Maria Patrona; Drexelius: Rosae selectissimarum
virtutum 1145-1361; Gaberot: Paraphrase sur le cantique de la Vierge; Frenicle: Hymne de la
Vierge; L’Archevesque: Les Grandeurs suréminentes; Gibieuf: La Vie et les Grandeurs de la trés
sainte Vierge; Deslyons: L’Enlévement de la Vierge.

84 Oft wird dabei auf die Immaculata-Ikonographie zuriickgegriffen: Odymalski: Wizeru-
nek doskonatey $wigtobliwosci; Grabiecki: Triumph niezwyciezoney krolowey, Blatt 3; Nieliski:
O Najswietszej Bogarodzicy; Binet: Tessera salutatis; Gonon: Chronicon SS. Deiparae. Siehe
auch in der Polnischen Nationalbibliothek aufbewahrte Stiche: Czytelnia Zbioréw Ikonogra-
ficznych, T.I-100, G.66197; Sz. 7, G.2231, T.I-57, G.22.432; Sz. 7, G.2208.

85 Beispielsweise in der Widmung von: Puget de la Serre: La Vierge mourante.

86 Auberoche: Praerogativae augustissimae virginis Deiparae 75, 113.

87 Zu diesem Thema siehe auch: £ukaszuk: Tytuly prawne.
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O Herz der Jungfrau, das erfiillt von Liebe so sehr nach Gott brennt, dass es uns iiber-
flutet! [...] Deine Majestdt wird tiber alle Himmel erhéht, Herr, wenn Deine Mutter,
lange erfiillt von den Vorrechten der Gnade und Glorie, tiber alle Engelschére empor-
steigt [...]. [...] O schonste Palme aus dem universellen Triumph Christi! [...] O pur-
purfarbene Rose, die edler ist als die, welche die Mirtyrer schmiickt! [...] [O Du],
deren Jungfraulichkeit Dich zur Schwester und Mutterschaft zur Herrin der Engel
machte! O Altar der Zuflucht! O Herrin! O Mutter! O meine Hoffnung!®

Im Zentrum der reformkatholischen Marienverehrung stand also die Behaup-
tung der Universalitdt der gottlichen Liebe, die - wenn vom Menschen erwidert —
quasi Heilssicherheit bedeutete.*” Besonders hervorgehoben wurde aus diesem
Grund das Universalkonigtum der Gottesmutter. Bildete der Marienkult aber
eine Ausnahme im neuen religidsen Konstrukt oder wies er Ahnlichkeiten mit
anderen Kulten auf?

Ein enger Zusammenhang ist zwischen Marien- und Engelverehrung auszu-
machen. Die Letztere erlebte im 17. Jahrhundert eine regelrechte Bliite. Engel
fanden zu dieser Zeit in Predigt, Bild und Architektur scharenweise Einzug. Die
Angeologie postulierte in der Folge vom heiligen Dionysius die Existenz von
neun sogenannten Hierarchien von Engeln, von der jede eine spezifische Funk-
tion erfiillte. Die untersten Engel, die sogenannten Schutzengel, waren in diesem
System fiir die Individuen zustdndig — wodurch jeder Christ einen himmlischen
Begleiter stets an seiner Seite hatte. Thr Fest verbreitete sich am Anfang des
17. Jahrhunderts. Die zweite Hierarchie, die Erzengel, fungierten vor allem als
Verkiinder gottlicher Offenbarung, wahrend die dritte, die Fiirsten, sich um das
Wohl der Stidte und Konigreiche kiimmerten. Hierarchisch hohergestellte
Wesen waren etwa fiir die Ordnung des Universums, die Fithrung der niedri-
geren Engel oder das Lob Gottes zustiandig. Die irdische Liturgie sollte dabei ein
Abbild der himmlischen sein.”

Die Verehrung der Engel und insbesondere des Erzengels Michael verkiindete
wie die Darstellung der Maria Immaculata einen Optimismus in der Uberwin-
dung des Bosen.”' Die Festschrift zur Weihe der Miinchner Jesuitenkirche hebt
hervor, dass die Erzengelstatue auf der Fassade den geschlagenen Luzifer sanft

88 Auberoche: Praerogativae augustissimae virginis Deiparae 55-62.

89 Male: L' Art religieux 32.

90 Engel. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 3, 651; Dompnier: Des anges et des si-
gnes; Quarré: Garde angélique 79-95; Durand: L’Ordre du monde 120-126; Le Gall: Le Mythe
de Saint-Denis 184-188. Siche auch die glithende Engelverehrung des Paters Joseph, eines der
engsten Mitarbeiter von Richelieu: Pierre: Le Pére Joseph 161. Ein Zeugnis des Glaubens an
Schutzengel der Republiken und Konigreiche in einer politischen Rede in Polen: Lubieriski,
Votum 53.

91 Siehe den kleinen Ratgeber, wie man gottgefillig sein kann: Geistliches Zeughaus, insbe-
sondere der Stich und die Gebete.
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anblickt. Michael begriindet diese Geste mit seiner Siegesgewissheit: »Ich [...]
schicke mich an, siegesgewify einen Feind anzugreifen, dessen Krifte schon
gebrochen sind [...].<°? Besonders hervorzuheben ist auch das fiir ein breites
Publikum und in einer einfachen Sprache verfasste Werk des bayerischen Jesui-
ten Jeremias Drexel, »Schutzengels Weckuhr«.”® Im ersten Teil des Buches lehrt
der Schutzengel sein »Pflegekind« in einfachen Worten, gut zu sterben, gut zu
leben und gut zu beten.”* Ferner geht Drexel auf die Griinde ein, warum man
generell Engel verehren sollte, und gibt einen Uberblick iiber Situationen, in
denen Engel den Menschen helfen - in Krankheit etwa und im Gefingnis, aber
auch bei der Bekimpfung der Feinde im Krieg. Engel schliigen namlich feindli-
che Lager, téteten viele durch die Pest und seien der Feinde Schrecken.” Schlief3-
lich behandelt der bayerische Prediger die Engelhierarchien und ihre Gloria,
indem seine Feder von den hochsten Engeln hin zum Menschen fithrt: »Der
Schutzengel hat eine solche zarte Liebe zu uns, daf er uns fiir seine Briider
hilt.«’® Zusammen bildeten also die neun Engelstufen eine die Welt mit Gott
verbindende Kette, die den Menschen auf vielfiltige Art und Weise am Himmli-
schen teilnehmen lief3: als einfacher Glaubiger, Biirger seiner Stadt oder Untertan
seines Staates. Engel fithrten stets einen Krieg gegen Ddmonen um die Seelen der
Menschen.”

Die Engellehre wurde aufs Engste mit der Glorifizierung der Heiligen Jung-
frau verkniipft: Dass die Gottesmutter die Engelkénigin war und somit die
hochste Stufe dieser Hierarchiekette bildete, begriindete ihre Universalherrschaft.
TIhrer Autoritit iiber die Engel entsprach eine universale Konigswiirde, wie man-
che Autoren an den einzelnen Engelhierarchien zeigen. Sie hiite jeden Menschen
besser als sein Schutzengel, »denn jeder Engel ist nur Beschiitzer einer einzelnen
Person; die Heilige Jungfrau bewacht ihrerseits immer und {iberall jeden Men-
schen einzeln und hilft ihm, ermutigt ihn und fithrt ihn in allem«.”® Die Erzengel
seien fiir Republiken und Stiddte verantwortlich, doch »Maria regiert nicht nur
eine, sondern alle Provinzen und Nationen der Erde besser als die Erzengel«.”
Noch vollkommener als die Engelhierarchie der Fiirsten bewahrt sie die Tugen-
den der weltlichen Machthaber und erhebt diese zu ihrem Prinzip, das heifit zu

92 Hess/Schneider/ Wiener (Hg.): Trophaea Bavarica 27.

93 Drexelius: Schutzengels Weckuhr. Ahnliche Vorstellungen finden sich auch in polni-
schen Werken wieder: Aland: O cudach SS. Aniotéw.

94 Drexelius: Schutzengels Weckuhr 1-75.

95 Ebd. 76-113.

96 Ebd. 114-146.

97 Deslyons: LEnlevement de la Vierge 7-10. Der Autor zieht zudem eine weitgehende
Parallele zwischen der Organisation der Menschen auf Erden und der der Engel im Himmel.

98 Branche: Les Sacrez Eloges 661.

99 Ebd. 662.
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Gott. Schliefllich sei sie »Schiitzerin und Wiederherstellerin der Engelhierar-
chie«.!®

Bei der Beschiftigung mit dem Marienpatronat muss man dariiber hinaus
bedenken, dass es nur ein — wenn auch prominenter — Teil der blithenden Heili-
genverehrung im Allgemeinen und des Heiligenpatronats im Besonderen war.
Die (Klientel-)Beziehungen zwischen Himmel und Erde entwickelten sich ab der
zweiten Hailfte des 16. Jahrhunderts prachtig. Es ist im Rahmen dieser Arbeit
unmoglich, auf diese unzahlbaren Kulte und deren Frémmigkeitsformen einzu-
gehen. Jedoch kann man auch in diesem Fall eine deutliche Universalisierungs-
tendenz beobachten. Die Heiligenkulte gingen genauso wie die Engelverehrung
oft eine Symbiose mit der Marienverehrung ein, so dass das Patronat der Gottes-
mutter nicht selten das eines Lokalheiligen iiberformte.'”" Im Vordergrund stan-
den insbesondere jene Figuren, die einen engen Bezug zu Christus aufwiesen.'*>

Die Betonung der Universalitit findet sich auch in anderen populdren The-
men dieser Zeit wieder. Der Glaube an eine Gemeinschaft aller Himmels- und
(katholischen) Erdbewohner wurde durch den Begriff der Gemeinschaft der Hei-
ligen auf den Punkt gebracht, dem zufolge die drei Kirchen - die leidende des
Fegefeuers (ecclesia patiens), die streitende der Glaubigen (ecclesia militans) und
die triumphierende der Himmelsbewohner (ecclesia triumphans) — solidarisch
waren. Dieses Thema war bei weitem nicht neu, erfreute sich allerdings im
17. Jahrhundert grofer Beliebtheit.'”> Die Katholische Reform betonte die
Gemeinschaft etwa zwischen der kimpfenden und der triumphierenden Kirche,
die in der Kunst oder der Mystik zum Ausdruck kam.'* Man hob hervor, dass
die Ordnung der kimpfenden jener der triumphierenden Kirche nachgebildet
sei.'® Auch wurde oft die Dreikirchenlehre mit der Marienverehrung verfloch-
ten: Die Gottesmutter verkorperte als Mutter aller Christen, unbefleckte Braut
Christi und Siegerin iiber das Bose die gesamte Kirche.'” Sie war zugleich der
hochste Punkt der triumphierenden Christenheit. Die Gemeinschaft der Heiligen
war — wie die der Engel - hierarchisch geordnet. Die Katholische Reform hob
also nicht die Abstufung der Heiligkeitshierarchie auf, die fiir den spatmittelal-
terlichen Gradualismus so charakteristisch war. Neu waren jedoch die Betonung

100 Ebd. 663.

101 Samerski: Von der Rezeption zur Indoktrination; Ohlidal: Die (Wieder-)Einfithrung
der Wallfahrten.

102 Burschel: »Imitatio sanctorume.

103 Ecclesia. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 3, 437f.

104 Tomkiewicz: Polska sztuka kontrreformacyjna 81. Beispiel einer Vision der triumphie-
renden Kirche durch den italienischen Jesuiten Giulio Mancinelli: Archivium Romanum Socie-
tatis Iesu (ARSI), Vitae 55, 435.

105 Quarré: Garde angélique 79-95.

106 Maria. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 6, 1321; Starowolski: Wieniec 9, 254.
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der vielfiltigen Verbindungen zwischen Himmel und Erde sowie der unmittel-
bare Zugang zur hochsten Stufe der Hierarchie. Im Marienpatronat kamen diese
Verdnderungen deutlich zum Ausdruck.

Selbst zwischen den Veranderungen der Marienverehrung und dem Wandel
der eucharistischen Frommigkeit kann man Parallelen ausmachen. Dieser
Zusammenhang ist vor allem deswegen wichtig, weil die Eucharistieverehrung
im reformierten Katholizismus ebenfalls einen ganz besonderen Platz ein-
nahm.'”” Das Tridentinum hatte den Opfercharakter der Messe erneut behaup-
tet.'% Jesuiten und andere Vertreter der Reform forderten den »hiufigen« (d.h.
wochentlichen) Verzehr des Korpers Christi.'” Auferst populir waren im
reformierten Katholizismus die Ausstellungen des Heiligen Sakraments, bei-
spielsweise in den Vierzig-Stunden-Gebeten, die an die vierzig Stunden erinner-
ten, welche Christus im Grab verbrachte, und jeden zur Reue und Bufle bewegen
sollten.'"

Auf den ersten Blick scheint diese herausragende Stellung der eucharistischen
Frommigkeit darauf hinzuweisen, dass der Bruch mit dem Spatmittelalter nicht
so stark war, wie oben geschildert, stand doch die Eucharistie im Zentrum der
Religion des leidenden Gottes."'" Vieles deutet jedoch darauf hin, dass auch die
Eucharistiefrommigkeit in der Katholischen Reform modifiziert wurde und sich
weg von der Religion der Angst entwickelte.''* In der Tat konnte auch die
Eucharistieverehrung einen Beitrag zur Linderung religiéser Angste leisten. Dies
war moglich, weil die katholische Theologie den Tod Christi als Opfer verstand,
wihrend Protestanten einen solchen Begriff, der eine do-ut-des-Beziehung zwi-
schen Gott und den Menschen impliziert, ablehnten oder allenfalls als Metapher
akzeptierten. Das Selbstopfer des Herrn ist es, das die Selbsthingabe des Siinders
an Gott ermdglicht und begriindet. In der Eucharistie wird der katholischen
Theologie zufolge diese gegenseitige Selbsthingabe vergegenwirtigt."'* Jesus gibt
den Glaubigen sein Fleisch zu verzehren, wodurch die Christen sich ihm hinge-
ben. Aus diesem Grund ist die Messe eine Wiedergutmachung, ein Sithneopfer,
eine Kommunion von Erde und Himmel.

107 Litak: Od reformacji do oswiecenia 112. Die erneuerte Marienfrommigkeit hing mit
einer verstirkten Christusfrommigkeit zusammen: Wright: Bérulle and Olier 271-279.

108 Messopfer. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 7, 181.

109 Jansenismus. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 5, 740-743; Taveneaux: Le
Catholicisme dans la France classique 375.

110 Priére des Quarante Heures. In: Dictionnaire de spiritualité ascétique et mystique;
Taveneaux: Le Catholicisme dans la France classique 375.

111 Rubin: Corpus Christi.

112 Dies gilt auch fiir die Kreuzfrommigkeit: Roussel: Les Merveilles de la Croix.

113 Messopfer. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche, Bd. 7, 178-184.
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Die hédufige Teilnahme am Abendmahl, die etwa von der Gesellschaft Jesu
propagiert wurde, war also ein Mittel, die Einheit von Mensch und Gott immer
wieder zu erneuern. Pierre de Bérulle, einer der fithrenden franzdsischen Vertre-
ter der Katholischen Reform, sah in der Eucharistie gar die Vergéttlichung des
Menschen.'™* Tm 17. Jahrhundert verbreiteten sich zudem Kalvarienberge, die
man als »Siegeszeichen der Religion« bezeichnete.'"” Die Eucharistie- und Pas-
sionsfrommigkeit des reformierten Katholizismus konnte folglich einen Beitrag
zur Uberwindung von Heilsingsten leisten. Das Deckblatt des Werks »Erhabene
und tiefe Wahrheiten der heiligen Kommunion« vom Kapuziner Raphael de
Clais ist ein Beispiel fiir diese Tendenz: Christus — majestdtisch, aber sehr nah -
zeigt dem franzésischen Kénig Ludwig XIII. das Heilige Sakrament, das er selbst
in der Hand hilt.''® Diese Uberformung der eucharistischen Frommigkeit ent-
sprach einer Modifizierung der Passionsbilder, die nun auf Darstellungen physi-
scher Pein verzichteten.'"”

Andere Bestrebungen der Katholischen Reform stimmen mit der Universali-
sierung der Liebe Gottes iiberein, von der gleichsam eine beruhigende Wirkung
ausging. Der reformierte Katholizismus wandte sich konsequent gegen eschato-
logische Angste. Da die Astrologie im 16. Jahrhundert maf3geblich zu deren Stei-
gerung beigetragen hatte,"'® bemiihten sich manche Reformprediger, diese Dis-
ziplin zu domestizieren. So betonte der Professor der Krakauer Universitit Jakub
Najmanowicz, dass Kometen nicht unbedingt Unheil ankiindigen.'" Sie konn-
ten ein Freudezeichen Gottes sein, so wie bei Christi Geburt, oder auch nichts
Bestimmtes bedeuten. Auch als der Herr die Menschen dadurch warnen wollte,
habe man oft gesehen, dass er sie im Endeffekt belohnte, wenn diese Buf3e getan
hatten. Sich vor Kometen fiirchten sollten dementsprechend lediglich die Heiden
(das heift die Tiirken) und die nicht wohlgeordneten Republiken.

Die Suche nach einer entingstigenden Universalitit kam auch in der Kunst
zum Ausdruck. Ein besonders aufschlussreiches Quellenensemble fir eine Ana-
lyse der Neuordnung der Beziehungen zwischen Himmel und Erde stellen neben
den Frommigkeitsschriften und -praktiken auch die sogenannte barocke Malerei,
Bildhauerei und Architektur dar, die nach Robert Bellarmin eine »Theologie des

114 Krumenacker: L’Ecole francaise de spiritualité 218-220.

115 Cico: »Insignia religionis trophae« 225-255.

116 Bibliothéque nationale de France (BnF), Cabinet des estampes, Série N 2 — Portraits, D
195479: »Sublimes et profondes verités de la Ste Communion, par Frere Raphael de Clais capu-
cin«.

117 Siehe die Darstellung des verstorbenen Jesus auf dem Bild von Philippe de Champaigne
zum Geliibde Ludwigs XIII., die unten kommentiert wird.

118 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, Bd. 1, 103-142.

119 Fiir die folgenden Ausfithrungen siehe das Vorwort von: Najmanowicz: Prognostyk
duchowy na komete, ohne Seitenzahlen.
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Sichtbaren« sein sollten.'*® Die Kunst der Katholischen Reform zeichnet sich
durch ihr »ésthetisches Programm der Uberwiltigung« und ihren triumphieren-
den »Demonstrationsstil« aus, der die Heiligkeit selbst widerspiegeln sollte.'*'
Der sakrale Raum der Kirche wurde strikter organisiert und hierarchisiert.

Gleichzeitig versinnbildlichte eine wachsende Theatralik die Gefiihle der Liebe
123

122

sowie der Glorie und betonte das Verbindende zwischen Himmel und Erde.
Im Kirchenbau hob man im Laufe des 17. Jahrhunderts vielfach die in der
Renaissance prigende strikte Trennung zwischen Gewdlbe und Wénden auf, um
die Kontinuitdt zwischen dem Irdischen und der Himmelshierarchie darzustel-
len. In diesem Raum breiteten sich die Engel aus. Fiir ein Verstindnis dieser
Kunst ist die Kategorie des »Transitorischen« zentral: »Das dekorative Ensemble
verlangt keine kontemplative, sondern nur transitorische Erfassung. Der Blick
wird von Form zu Form, von Gegenstand zu Gegenstand weitergedrangt.« Nur
wer sich im Raum bewegt, kann die Bedeutung der Kirche erfassen.'** Dadurch
wird er Teil eines Spektakels, das als Gesamtkunstwerk die Einheit des Univer-
sums hervorhebt.

Besonders markant sind in dieser Hinsicht die Gewélbe der beiden grofiten
jesuitischen Kirchen Roms, Il Gest1 und S. Ignazio, deren Bemalung aus der zwei-
ten Hélfte des 17. Jahrhunderts stammt. Vor allem das zweite dieser Deckenge-
milde, das von Andrea Pozzo ausgefithrt wurde, zeigt zudem, dass unter der
gesuchten Universalitdt nicht nur eine Gemeinschaft von Himmel und Erde zu
verstehen ist. Hier wird die Apotheose des heiligen Ignatius’ dargestellt: Dem
Herzen des in den Himmel emporsteigenden Griinders der Gesellschaft Jesu ent-
springen vier Strahlen, welche den vier Kontinenten das Licht Gottes bringen.
Das verkiindete Ziel war es also, den ganzen Erdball in der Liebe Gottes zu verei-
nen. Gewiss, die Christenheit hatte sich bereits im Mittelalter als universal vorge-
stellt. Doch wurde erst in der Frithen Neuzeit das grofie Werk in Angriff genom-
men, die Weltkugel zu evangelisieren.'*> Um die disparaten Missionsbestrebun-
gen zu koordinieren, griindete Papst Gregor XV. im Jahre 1622 die Propaganda-

120 Baumgarten: Jesuitische Bildpolitik 64. Allgemein: Taveneaux: Le Catholicisme dans la
France classique 447-482; Hsia: The World of Catholic Renewal 159-171.

121 Baumgarten: Jesuitische Bildpolitik.

122 Taveneaux: Le Catholicisme dans la France classique 452-455.

123 Tomkiewicz: Polska sztuka kontrreformacyjna; Baumgarten: Jesuitische Bildpolitik. Ein
Merkmal der barocken Kunst ist der »Appel an den Betrachter«: Erben: Die Kunst des Barock
21-26.

124 Baumgarten: Jesuitische Bildpolitik 88 f.

125 Eine anregende neuere Studie: Clossey: Salvation and Globalization. Uberblick: Hsia:
The World of Catholic Renewal 187-216; Bireley: The Refashioning of Catholicism 153-174;
Wright: The Counter-Reformation 106-128.
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kongregation (Congregatio de Propaganda fide)."*® Aus den Missionen in Uber-
see gewann die Gesellschaft Jesu ein erhebliches Prestige, weshalb die Allegorien
der vier Kontinente zum Repertoire jesuitischer Ikonographie gehorten und
Franz Xaver, der Missionar in Indien und Japan, zum zweitbedeutendsten Heili-
gen des Ordens aufstieg.'”” Auch mit den Jesuiten konkurrierende Orden taten
sich in der Mission hervor, wie es die Aktivititen der Kapuziner im Osmanischen
Reich bezeugen.'*® Diese forderte vor allem der franzosische Konig, dessen Pat-
ronage fiir Uberseemissionen sich als entscheidend erwies.'”® Denn auch fiir
Firsten wurde es zur Staatssache, sich an der Evangelisierung des Globus zu
beteiligen: So sind Briefe von Maximilian I. von Bayern und seiner Gemahlin Eli-
sabeth an den Kaiser und die Kaiserin von China iiberliefert, in denen sie den
fernostlichen Herrschern die Grundziige der Geschichte Jesu und Mariens zu
vermitteln suchten.'*°

Die entdngstigende Universalisierung der Religion basierte auf einem spezi-
fisch katholischen Denken in Symbolen und Analogien, das eine transzendentale
Einheit begriindete. Das neue Bild der Himmelskoénigin setzte in der Tat eine
Einheitlichkeit der Normen in Himmel und Welt voraus. Wenn die Befugnisse
Mariens von den Vorstellungen elterlicher und ehelicher Rechte abgeleitet wur-
den, ging man davon aus, dass Prinzipien und Regeln, die fiir Menschen gelten,
auch fiir Gott giltig seien - und umgekehrt. In Maria verbanden sich alle von
Gott geschaffenen Tugenden und Qualititen:'*! Sie war aus diesem Grund nicht
nur duflerst giitig, bescheiden, fromm, sondern auch wunderschon. Sie war die
Verkorperung der Einheit des Universums.

In einem engen Zusammenhang mit dieser Behauptung der Ganzheit ist eine
Transzendentalisierung der Religion zu beobachten. Zwar ist der christliche Gott
immer und notwendigerweise der Welt sowohl immanent als auch transzendent.
Die christliche Idee des Herrn erfordert sowohl die Differenz von Gott und Welt
als auch deren Einheit; daher kann man nicht von einem Gegensatz zwischen

126 Bireley: The Refashioning of Catholicism 172.

127 Skronek: Der Statuenschmuck der Prager Karlsbriicke 130-135.

128 Archivio Segreto Vaticano (ASV), Segr. di stato, Nunziatura di Francia, 70, 1629, Blatt
323; Pierre: Le Pére Joseph 210-215. Siehe zudem den Stich in einem Buch von Charles d’Aren-
berg, auf dem die Kapuziner auf einer Wolke unter dem Schutzmantel der Gottesmutter, die
sich Gott zuwendet, vor dem Hintergrund der Weltkugel dargestellt werden: Arenberg: Flores
seraphici.

129 Wright: The Counter-Reformation 106f.

130 Archivium Provincialis Germaniae Societatis Jesu (APGSJ), Abt. 42,-2,2, Nr.1, 14, 18-
20. Fir den Hinweis auf diese Quellen danke ich Dr. Gabriele Greindl von der Bayerischen
Akademie der Wissenschaften. Zur Chinamission bayerischer Jesuiten: Albrecht: Maximilian L.
323; Hsia: A Jesuit 287-308.

131 Abelly: La Tradition de I'Eglise; Olier: Vie intérieure de la Tres-sainte Vierge.
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Immanenz und Transzendenz ausgehen. Dies schliefit jedoch Akzentverschie-
bungen nicht aus. Im Mittelalter ist eine starke Prasenz des Sakralen in der mate-
riellen Welt zu verzeichnen, wie es die Popularitit der Reliquien der Milch
Mariens zeigt.>> Im reformierten Katholizismus verlor der Reliquienkult keines-
wegs an Bedeutung; betont wurde allerdings der Fiirsprachecharakter dieser
Objekte, dem zufolge sie als Stiitzen anzusehen waren, mit deren Hilfe der
Mensch den Himmel erreichen konnte.'”> Dieser Vorstellung entspricht, dass
man die besagten Objekte in Reliquiaren immer mehr zur Schau stellte,"** wih-
rend man sie im (Hoch-)Mittelalter in schatztruhendhnlichen Schreinen aufbe-
wahrte. Was die Marienverehrung angeht, nahmen zudem (Gnaden-)Bilder -
also im Vergleich zu Hinterlassenschaften von Heiligen abstraktere Fiirspra-
cheobjekte — einen immer grofleren Platz ein und verdringten beinahe die Reli-
quien. Dabei betonten die Prediger zur Verteidigung des Bilderkults vor den pro-
testantischen Angriffen, dass der gute Christ nicht das Bild, sondern die darge-
stellte Person verehre. Einer solchen Religion, die — ohne die Immanenz zu leug-
nen - den Akzent auf die Transzendenz setzt, geht die Einheit des Universums
nicht verloren. Himmel und Welt werden unterschieden, aber miteinander ver-
bunden. Das Sakrum geht tiber die Welt hinaus, was wiederum bedeutet, dass
die Erde in ein Ganzes aufgenommen wird.

Dieser transzendentale Universalismus fufte auf symbolischem Denken, das,
anders als etwa im Kalvinismus, erhalten blieb. Auch hier machte die Katholi-
sche Reform lediglich Neues aus Altem, indem sie keinen metaphysischen Bruch
mit mittelalterlichen Traditionen vollzog. Der katholische Bilderkult beruht auf
der Idee, dass Bilder von Gott gegebene Zeichen sind, die den Zugang zum Uni-
versalen vereinfachen.”> Das héchste Wesen findet Gefallen daran, sich in
bestimmten Orten durch bestimmte Personen und Objekte, denen seine Vorliebe
gilt, dem stets unvollkommenen Gliubigen hinzugeben.'*® Seine Gabe ist nicht
die Materie an sich, doch das Unsichtbare wird durch das sichtbare Zeichen
erfahrbar gemacht.'”” Das Symbolische ist also im Katholizismus nicht dem Rea-

132 Ellington: From Sacred Body 123-125, 132-134; Hamm: Von der spatmittelalterlichen
reformatio zur Reformation, Fufinote S. 25f.

133 Davor wurde nicht zwischen dulia und latria unterschieden, denn die Bilder und Reli-
quien stellten den Heiligen nicht nur dar, sondern manifestierten seine reale Prisenz: Desci-
mon: Le Corps de ville 87-89.

134 Siehe die Reliquiensammlung Maximilians I. von Bayern, die in der Miinchner Resi-
denz zu sehen ist. Zur Entwicklung der Reliquienkunst am Hof Maximilians: Albrecht: Maximi-
lian I. 291.

135 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, Bd. 1, 564-570.

136 Auf diese Weise wurde der Bilderkult und die Pilgerfahrtspraxis vor Skeptikern
gerechtfertigt. Ein Beispiel: [Fichet:] Entretiens.

137 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, Bd. 1, 564-566.
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len entgegenzusetzen. Wahrend Calvin Symbole als Stellvertreter fiir abwesende
Sachen versteht, sind sie in der reformkatholischen Sichtweise das, was das
Anwesende, aber Unsichtbare vergegenwirtigt.'*®

Symbole erdffnen in dieser Perspektive einen Zugang zum Verstindnis des
Universums. Aus diesem Grund zeichnet sich die reformkatholische Marienver-
ehrung durch ein Denken in Analogien aus. Besonders im Genre der Meditation
entfaltete sich eine solche Logik: Die frommen Autoren deckten zahlreiche ana-
logische Verbindungen zwischen den einzelnen Elementen des Meditationsge-
genstands auf.'”® Es wurde nach Aquivalenzen gesucht. Das katholische Denken
benutzte dementsprechend die Analogie als Erkenntniswerkzeug. Analogische
Beziehungen verstand man als ontologisch. Dies ist in den gedruckten Predigten
und anderen Ver6ffentlichungen der Frommigkeitsliteratur zu beobachten, wo
das Aufzeigen von Ahnlichkeiten als der Weg zu einem besseren Verstindnis des
beschriebenen Wesens prasentiert wird.'*’

Die Ganzheit, die Welt und Himmel zusammenfasste, war hierarchisch struk-
turiert. Den Platz in der universalen Hierarchie definierte die von Gott empfan-
gene Liebe. Liebe bedeutete Macht. Der gegebenen Liebe entsprachen wiederum
die Qualitdten der geliebten Kreatur. Tugend, Macht und Schoénheit bildeten
somit einen Nexus. Der reformierte Katholizismus baute also nicht nur auf ana-
logem, sondern auch auf tautologischem Denken auf. Dasselbe wurde nicht nur
auf vielfaltige Art und Weise, sondern auch zirkuldr behauptet. Gott liebte Maria,
weil sie vollkommen war, und sie war vollkommen, weil er sie liebte. Die Heilige
Jungfrau teilte zudem die Macht Gottes, weil sie als Verkérperung der Demut nie
danach gestrebt hatte; weil sie sich fiir nichts hielt, herrschte sie iiber alles. Durch
die Gleichsetzung von Tugend, Liebe und Macht erschien Erniedrigung als Erho-
hung.'*!
Schliissigkeit der Ganzheit. Ein solches Denken in Analogien und Tautologien

Das, was zunichst unlogisch erscheinen mag, bekriftigt hier nur die

behauptet also die Einheit des Universums; man kann es folglich als universalis-
tisch bezeichnen.

Die gesamte Konstruktion der glorreichen Universalkonigin der Liebeshierar-
chie basierte nicht zuletzt auf Geschlechtervorstellungen. Maria war gottgleich,
da sie die Tochter, Mutter und Gemahlin Gottes war. Der Vorstellung einer Ein-
heit des Universums entsprechend wurden ihre Rechte und Privilegien von der
als natiirlich verstandenen Geschlechterordnung abgeleitet, die auch die Bezie-

138 Zu Calvins Bilderverstindnis: ebd. 570-578.

139 Ein Beispiel von vielen: Wasniowski: Wielkiego Boga Wielkiej Matki ogrodek.

140 Dies ist von Foucault zum Kennzeichnen der vorklassischen Episteme erklédrt worden:
Foucault: Ordnung der Dinge 46-77.

141 Als Negativbeispiel diente der gefallene Engel Luzifer: Hess/Schneider/ Wiener (Hg.):
Trophaea Bavarica 19-40.
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hungen zwischen einem minnlichen Gott und seiner Schopfung regelten. Die
Kraft der Himmelskonigin kam davon, dass sie die unterschiedlichen weiblichen
Idealbilder in sich vereinte. Sie war die Mutter eines jeden, voller Fiirsorge, Giite
und Barmherzigkeit. Als Jungfrau verkorperte sie Reinheit und Schénheit
schlechthin. Der Herr selbst soll von ihrer Schonheit ergriffen gewesen sein.'*?
Die Panegyriken unterstrichen ihren physischen Aspekt in einer Art und Weise,
die nicht immer frei von sexuellem Beiklang war.'** Von diesen marianischen
Geschlechterkonstruktionen wurden indes nur in Ausnahmefillen Riickschliisse
auf die weltliche Ordnung gemacht. Genannt sei das »Traktat iiber die Vorziig-
lichkeit des weiblichen Geschlechts und die Prarogativen der Gottesmutter« von
einem gewissen Guerry, der die These verteidigt, die Frau sei die vollkommenste
Schopfung Gottes.'** Die Frau helfe dem Manne sowohl bei der »korperlichen«
als auch bei der »geistlichen Zeugung«: »In der geistlichen Zeugung kamen die
Justiz und der Friede Gottes zusammen und kiissten sich im weiblichen
Geschlecht in der Person der Jungfrau Maria.«'*> Dadurch habe sich die gottli-
che Liebe unter die Menschen gemischt:

Ein einziger Blick, ein einziges Haar am Hals [Mariens] gentigte und Gott hat sich ver-
liebt. Er genoss es und nahm die Seele des Menschen zur Gemahlin; in ihr vollbrachte
er eine EheschliefSung, die in der Ehe von Mann und Frau ihr Ebenbild fand. Eine Ehe-
schlieBung, durch die wir Kinder Gottes, Fleisch seines Fleisches, Blut seines Blutes
wurden, alle im Herzen und Willen vereint.'#°

Obgleich der Riickschluss von der Marienverehrung auf die Vorziglichkeit irdi-
scher Frauen keineswegs als typisch gelten kann, beschreibt Guerry also auch
eine entdngstigende Universalisierung der Liebe Gottes.

In der reformkatholischen Marienverehrung spiegelt sich somit die Koharenz
der gesamten Katholischen Reform wider. Im Zentrum des reformierten Katholi-
zismus standen zwei Ideen: Universalitit und Liebe, die man aufs Engste mitei-
nander verband. Der besondere Platz der Gottesgebérerin als Universalkonigin
entsprach der Behauptung eines engeren Zusammenhalts zwischen Himmel und
Erde, welche die unterschiedlichen Kulte und die Denkweise der Reformbewe-
gung durchzieht. Diese Vorstellungen werden im Folgenden unter dem Begriff
des Universalismus zusammengefasst. Die universalistische Religion hatte inso-
fern Konsequenzen fiir die Menschen, als sie nun stirker in die géttliche Ord-
nung integriert wurden.

142 Hautesere de Salvaizon: La Piété des Eglises d’Orient 31.
143 Lobzyriski: Przenosiny triumfalne 64.

144 Guerry: Traicté de 'excellence du sexe foeminin 7f.

145 Ebd. 9.

146 Ebd. 10f.
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b) Sklave sein heif$t herrschen: Die Teilnahme am Universalen

Die Gottesmutter der Katholischen Reform war die »Konigin und Patronin des
Menschengeschlechts, Fiirsprecherin der Welt, Helferin des ganzen Univer-
sums«.'*” Maria war allméchtig und schiitzte jeden: Der entingstigende Effekt
der reformiert-katholischen Marienverehrung ist offensichtlich. Die neue Reli-
gion ist jedoch kein Phdnomen, das fiir sich allein untersucht werden kann. Auch
wenn die Religion durchaus eine Eigenlogik aufweist, ist die Frommigkeit stets
Teil eines sozialen Kontexts. Im Folgenden soll dargestellt werden, welche Kon-
sequenzen der reformkatholische Universalismus fir die Art und Weise hatte,
wie Zeitgenossen ihren Glauben lebten. Insbesondere soll gefragt werden, welche
Beziehungen er zwischen dem Individuellen und dem Kollektiven und zwischen
dem Leben der Laien und jenem des Klerus forderte. Die Gottesmutter erwies
sich zwar als allen Menschen gegeniiber giitig. Da sie aber noch mehr Gnaden
denjenigen gewihrte, die sie verehrten, entstand eine Bewegung, ja bisweilen ein
Rennen um die Gunst des Vollkommensten der Schopfung, um die Annéherung
an diesen Schlussstein des Universums. Alle Menschen sollten von diesem Stre-
ben erfasst werden und keiner, der weltlichen Erfolg und Seelenheil anstrebte,
durfte zuriickbleiben.

Die Marienfrommigkeitsliteratur differenzierte sich je nach Nutzungsart und
Lesergruppe aus. Sowohl kleine Biichlein fiir individuelle Anhanger der Gottes-
148 als auch umfangreiche Nachschlagewerke kamen auf den Markt. Aus
der letzten Gruppe kann man Veréffentlichungen hervorheben, die nach Jahren
oder Jahrestagen historische Beispiele marianischer Hilfe anbringen und unter
anderem fiir Predigten benutzt wurden.'*” Es erschienen auch Predigtsammlun-
gen zu allen Marienfesten.'”® Ab der Mitte des 17. Jahrhunderts druckte man gar
Atlanten der marianischen Gnadenorte.'>' Das gedruckte Wort half auch, mit-

mutter

telalterliche Kulte zu verbreiten, die sich bis dahin vor allem im Umfeld einzelner
Orden der Beliebtheit erfreuten. Das beste Beispiel stellt der Rosenkranz dar, der
dank der Propaganda der Jesuiten und der Dominikaner weite Verbreitung
fand."”* Die Marienverehrung sollte unterschiedliche soziale Gruppen ergreifen.

147 Jeanne: Thrésor sacré 9.

148 Sandeus: Maria Patrona; Binet: Tessera salutatis. Solche Sodalenbiicher wurden von
Louis Chétellier untersucht: Chdtellier: L’Europe des dévots, insbesondere 48-59. Siehe auch
die kleinen Ratgeber fiir eine gottgefillige Lebensfithrung: Geistliches Zeughaus.

149 Bridoul: Le Triomphe annuel de N. Dame; Gonon: Chronicon Deiparae; Courcier:
Negotium saeculorum Maria.

150 Zimorowic: Hymny na uroczysty $wieta Panny.

151 Meulen: Kartierung.

152 Starowolski: Vestis Mariana; Krotki sposob mowienia psalterzyka Panny Maryey;
Deslyons: LEnlévement de la Vierge par les anges 46.
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Beispielsweise veréffentlichte Guillaume Du Val fiir Arzte ein Kompendium aller
niitzlichen und frommen Gebete zur Himmelskonigin und den Schutzpatronen
der Mediziner."> Der Jurist Flavin-Francois de Hautesere de Salvaizon versuchte
seinerseits die Universalherrschaft Mariens anhand von Begriffen aus dem rémi-
schen, frinkischen und sichsischen Recht zu begriinden.">* Es konnte auch eine
gewisse Konkurrenz zwischen Laien, Weltklerus und Ordensklerus entstehen.
Der Weltpriester Bénédicte Gonon sah sich veranlasst, seine »Chronik der Got-
tesmutter« zu verfassen, um nicht von den Ordensklerikern und den Laien in
puncto Marienfrommigkeit geschlagen zu werden.'>”

Am deutlichsten ist der Versuch der Katholischen Reform, die gesamte Ge-
sellschaft zu erfassen, in der Geschichte der marianischen Bruderschaften er-
kennbar, in deren Zusammenhang das personliche Marienpatronat propagiert
wurde. Diese — wie die jesuitischen Sodalitidten oder dominikanischen Rosen-
kranzbruderschaften — erlebten seit dem Ende des 16.Jahrhunderts einen beson-
deren Aufschwung. Die neu entstehenden Laienbruderschaften entsprachen
einem neuen Frommigkeitsmodell des personlichen Engagements im Kult.
Obwohl sie meist grob stindisch organisiert waren, zeichneten sie sich im Ver-
gleich zu den Berufsbruderschaften, die sich im Mittelalter herausgebildet hatten,
durch eine grofere soziale Offenheit aus.'”® Man konnte mit Blick auf die stindi-
sche Struktur frithneuzeitlicher Gesellschaften sogar sagen, dass Bruderschaften
der einzige Rahmen fiir einen freiwilligen Zusammenschluss waren. Sie boten
dem Individuum ein kultisches Regelwerk, dessen Zwingen er sich - zumindest
theoretisch — durch eine personliche und freiwillige Entscheidung unterwarf, um
diverse geistliche Vorteile zu erlangen."”” Durch den Beitritt wurde der Marien-
fromme Klient der Gottesmutter und erhoffte sich eine Teilhabe am Gnaden-
fluss. Er trat in eine intensive, besondere Beziehung zu der glorreichen Himmels-
herrin. Als Schiitzling der Engelskonigin wurde er als Individuum in die univer-
sale Liebeshierarchie integriert.

Wenn es um das Seelenheil ging, stellte man also stérker als frither den Einzel-
nen, und nicht den sozialen Korper in den Vordergrund. Dies konnte bis zur
Behauptung der Préadestination fithren: Manche verstanden die Marienfrommig-
keit als Zeichen ihrer Auserwahltheit durch Gott.">® Gleichzeitig entwickelte
allerdings der Klient der Gottesmutter seine Frommigkeit in einem erheblichen
Mafle in der Gruppe durch Bindung an kollektive Rituale. Eine solche Marien-

153 Du Val: Litaniae de beatissima Virgine Maria.

154 Hautesere de Salvaizon: La Piété des Eglises d’Orient 55-66.

155 Vorwort zu: Gonon: Chronicon Deiparae.

156 Chatellier: L'Europe des dévots 63-123.

157 Mikulec: Religious Brotherhoods; ders.: Wallfahrer und Sodalen, insbesondere 483.
158 Z.B.: Poiré: La Triple Couronne 265-270; Albertinus: Unser L. Frauen Triumph.
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verehrung kehrte also der kollektiv-korporatistischen Immanenz des Sakralen
den Riicken, ohne jedoch den Kult zu einer individuellen Sache zu machen. Viel-
mehr war das Ziel, Individuum und Kollektiv in Einklang zu bringen und durch
die Konversion des Einzelnen eine Reformation der Gesellschaft herbeizufithren.
Das Marienpatronat forderte man dementsprechend ebenso auf der Ebene der
Gemeinschaft: der Pfarrei, der Stadt oder des Staates.

Der Versuch, die universale Liebeshierarchie zu verwirklichen, ging zudem
mit einer Ausdifferenzierung des Modells der christlichen Vollkommenheit ein-
her, in deren Mittelpunkt die Vernichtung der eschatologischen Angst stand. Die
Reformbewegungen zeichneten sich ab der zweiten Hélfte des 16. Jahrhunderts
durch einen humanistischen Optimismus aus, der stark mit der Weltverurteilung
kontrastierte, die noch bei den Vitern des Tridentinums zu finden war. Die soge-
nannte Gegenreformation war nicht nur eine disziplinire oder reaktionédre Bewe-
gung, sondern auch Ausdruck einer Suche nach einem Gleichgewicht zwischen
christlicher Strenge und Humanismus."> Im Zentrum der Katholischen Reform
stand die Aufwertung des Laienlebenswandels.'® In Rom entwickelte sich ein
Apostolat, das weder weltliche Lebensformen ablehnte noch Askese oder Bruch
mit der Welt forderte. Gefiihle sowie auch die Kommunion mit der Natur wur-
den als Wege zur Erfahrung der Giite Gottes dargestellt. Diese Suche nach dem
»Standpunkt Gottes« garantierte Heilssicherheit.'®" Das Oratorium - eine von
Philipp Neri gegriindete Weltklerikerkongregation — ist ein gutes Beispiel fiir die-
sen neuen Katholizismus: Sein Leitbild war ein freudiges Wirken in der Welt, das
eine »Verwandlung des sozialen Lebens [herbeifithren sollte], die umso stirker
war, als sie die bisherige Lebensfithrung nicht verwarf und ihr lediglich einen
neuen Sinn [zu] verleihen« versuchte.'®>

Auch der 1661 heiliggesprochene Franz von Sales (1567-1622) betonte in sei-
nem &duflerst einflussreichen Werk »Philothea, oder Anleitung zum frommen
Leben« (1609), dass christliches Leben nicht unbedingt kontemplativ sei; jeder
konne in seinem eigenen Stand sein Heil finden.'®® Das gesamte Leben - auch
das weltliche — wurde aufgewertet.'®* Zentral war fiir von Sales wie fiir zahlreiche
Jesuiten ab dem Ende des 16. Jahrhunderts die Liebe Gottes, der jeden auf ver-
schiedene Art und Weise zu sich rufe.'® Richelieu teilte trotz aller Differenzen

159 Dupront: D’un humanisme chrétien 237f.

160 Bireley: The Refashioning of Catholicism 175-181.

161 Dupront: D’un humanisme chrétien 241-249.

162 Ebd. 207-224.

163 Krumenacker: L’Ecole francaise de spiritualité 88.

164 Maés: Le Roi, la Vierge et la Nation 187.

165 Martin: The Jesuit Mind, insbesondere 231; Bireley: The Refashioning of Catholicism
179-181.
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den Optimismus und das Vertrauen in die menschliche Natur eines Franz von
Sales: Es gebe nicht nur einen Weg zur christlichen Vollkommenheit; jeder Stand
konne das christliche Ideal nach seinen Moglichkeiten verwirklichen.'*® Wichtig
war seiner Meinung nach, dass jeder fiir sein Heil innerhalb seiner Lebensbedin-
gungen sorge.'®” Der franzosische Hauptminister suchte aus diesem Grund in
seinen Schriften eine klare, praktische und einfache Pastoral zu fordern.'®® In
dieser Perspektive einer besseren Adaptation der geistlichen Anforderungen an
die weltlichen Verhaltnisse entwickelte sich in der ersten Halfte des 17. Jahrhun-
derts im katholischen Europa die Kasuistik rasant.'® In den Jahren 1590-1620
fand zudem nicht nur eine diskursive Aufwertung des Laienstands statt. Diese
Zeit war auch in der Tat von einer gewaltigen Zunahme der Laienfrémmigkeit
gekennzeichnet.'”’

Wihrend die Generation, die um die Mitte des 16. Jahrhunderts fiihrend
gewesen war — Karl Borromaius, die ersten Theatiner oder auch die ersten Jesui-
ten -, dem weltlichen Leben ein angsterfiilltes siithnendes Warten vorzog,'”*
standen nun Bestrebungen im Vordergrund, das weltliche Leben in die Sphare
des Sakralen zu integrieren. Versuchten zahlreiche Laien zur Zeit der franzgsi-
schen Religionskriege, sich der ménchischen Frommigkeit anzupassen,'”? sollten
sie nun auf ihre eigene Art fiir ihr Heil sorgen. Dieser Ansatz kann als universa-
listisch gelten: Es wurde — ohne Gleichmacherei - eine Teilnahme aller ange-
strebt. Gleichzeitig ist eine Abkehr vom spatmittelalterlichen Gradualismus
unverkennbar: Obgleich die Verantwortung des Menschen fiir sein Heil beibe-
halten wird und das Heil somit nicht als bedingungslos erscheint, wird die Plura-
litit von Lebenswandel und Frommigkeitsformen als legitim angesehen.
Dadurch erlischt die Notwendigkeit eines Verzichts auf die Welt.

Der beruhigende Aspekt der reformkatholischen Marienverehrung und der
Vielfalt der Wege zum Seelenheil soll gleichwohl nicht den Eindruck erwecken,
dass die Katholische Reform den Laxismus férderte. Das Ziel war die Bekehrung
der Herzen und eine damit einhergehende Reformation der Welt. So ist in der
Marienverehrung die Erwartung einer strengen himmlischen Justiz deutlich
sichtbar: Gottes Ordnung sollte auf Erden geschaffen werden. Der Augustiner
Jacques Jeanne betonte, dass man der »Himmelskonigin und Herrin der Welt«
alle Liebe schulde, aber auch Gehorsam und sogar Furcht, denn der Christ »soll

166 Hildesheimer: Relectures de Richelieu 41-49.

167 Richelieu: Traité de la perfection du chrestien 352-357.

168 Hildesheimer: Relectures de Richelieu 41-49.

169 Taveneaux: Le Catholicisme dans la France classique 430-432.
170 Krumenacker: LEcole francaise de spiritualité 88-101.

171 Dupront: Autour de saint Filippo Neri 225-227.

172 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, u.a. Bd. 1, 360.
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nicht der tiefen Demut dieser grofimiitigen Prinzessin zu viel zumuten, sondern
sie fiirchten«.'” Sie kénne Gotteslasterer mit einem Blitz treffen und es sei sogar
vorgekommen, dass sie die Beine eines Mannes abgeschnitten, der einem solchen
Furchtlosen Obdach angeboten hat.'”* Auch der Groflkanzler von Litauen
Albrycht Stanistaw Radziwill, der eine mafigebliche Rolle bei der Etablierung des
staatlichen Marienpatronats in Polen-Litauen spielte, betonte den furchterregen-
den Charakter der Heiligen Jungfrau.'”> Entgegen der Kritik der Jansenisten
stellte auch die Gesellschaft Jesu hohe Anforderungen an den Glaubigen. Louis
Chatellier zeigte in seiner Analyse der Sodalititen, welche Disziplin, Beherr-
schung der Zeit, des Kérpers und des Gewissens von den Sodalen verlangt wur-
den. Die Integration einer breiten Masse der Glaubigen sollte in den Augen der
Jesuiten zur Reformation der ganzen Gesellschaft fithren.'”®

Das Streben nach der Durchsetzung der géttlichen Ordnung fithrte zu einer
Entfernung profaner Elemente aus dem Religiosen. Wahrend man im Hochmit-
telalter in Italien an Festen zu Ehren des Stadtpatrons Jahrmérkte und Wett-
kampfe veranstaltete, verschwanden im konfessionellen Zeitalter solche profanen
Aktivititen tendenziell.'”” Der sakrale Raum war nun im Vergleich zum Mittel-
alter starker vom profanen abgegrenzt: Kirchengebdude oder Friedhofe sollten
nur noch kultischen und religiésen Zwecken dienen; Tiere waren von ihnen fern-
zuhalten.'”® Aus der Ikonographie verbannte man zahlreiche profane Ele-
mente.'”’ Diese Bewegung sollte indes nicht zu einer Sikularisierung fithren. Im
Zusammenhang mit dem Willen, das Religiose »rein« zu halten, ist das Bestreben
erkennbar, die Welt durch Kult, Gefiihle und Lebenswandel Gott anzunihern.'®°
Individuen und Gemeinschaften hatten sich in die transzendentale Ordnung zu
integrieren. Anforderungen, die an die Welt gestellt wurden, wuchsen. Das Hei-
lige war nicht mehr innerhalb der Gemeinschaft verortet; die Immanenz des Sak-
ralen ging also zunehmend verloren.'®" Gerade diese angestrebte transzendentale
Teilnahme der Welt an der himmlischen Glorie verlangte, dass die kultischen
Handlungen rein blieben. So fiihrte die religiése Verankerung der Erde zu einer
gewissen Trennung zwischen Religiosem und Profanem, jedoch mitnichten zum

173 Jeanne: Thrésor sacré 274-278.

174 Ebd. 279.

175 Radziwitt: Dyskurs nabozny 217-267.

176 Chatellier: L’Europe des dévots 9., 48-59; ders.: Die Erneuerung der Seelsorge.

177 Webb: Patrons and Defenders 198-215.

178 Milliot: Cultures, sensibilités et société 11f.

179 Taveneaux: Le Catholicisme dans la France classique 452.

180 Chatellier: L'Europe des dévots.

181 So bemerkt Robert Descimon, dass Pierre de Bérulle »den alten sozialen Sinn fiir die
menschliche Gemeinschaft, die metaphorisch durch die Gemeinschaft der Heiligen gedacht
wurde, verloren hatte«. Vorwort zu: Morgain: La Théologie politique de Pierre de Bérulle 14.



Die Religion der universalen Liebeshierarchie 69

Ausschluss der Religion aus den verschiedenen gesellschaftlichen Bereichen, die
im Gegenteil durch den gréferen Gottesbezug reformiert werden sollten.

Angestrebt wurde also kein Mittelmaf3. Neben der engeren Integration breiter
Schichten in die Beziehungen mit dem Himmel sollte eine geistige Elite in der
gottlichen Liebe vollkommen aufgehen. Diejenigen Sodalen, die sich mit den
hohen Anforderungen der Bruderschaft nicht zufriedengaben, traten nicht selten
in geheime Bruderschaften namens »Aa« ein.'® Die marianischen Bruderschaf-
ten konnten somit extreme kultische Formen propagieren, die eine absolute geis-
tige wie korperliche Gefolgschaft zum Ausdruck bringen sollten. So unterwarfen
sich Anhdnger des »marianischen Sklaventums« der Liebesherrschaft der Gottes-
mutter ganz.'®’ Die »Blutweihe« — die Unterzeichung einer Urkunde zur Unter-
ordnung unter die heilige Maria mit eigenem Blut - fithrte beispielsweise auch
Maximilian I. von Bayern durch.'"®* Die ersuchte Erniedrigung bedeutete im
Sinne der universalen Liebeshierarchie aber eine persénliche Erhéhung: »Sklave
der Gottesmutter zu sein heift Konig zu sein, so der Pauliner Jan Dionizy Lob-
zytiski.'®

Parallel zur grofieren Offenheit des frommen Lebens fiir jedermann erfuhren
also auch elitiare Frommigkeitsformen einen Aufschwung. So erlebten Orden, die
den Akzent auf Mystik setzten - wie die Karmeliten -, einen Zulauf.'®® An-
spruchsvolle Gemiiter wie Herzog Maximilian von Bayern versuchten, mit der
Geiflelung des eigenen Leibs Gott zufriedenzustellen.'®” Darin sollte man keinen
Widerspruch zur Aufwertung der Welt sehen; ganz im Gegenteil war diese
strengere Religion Teil einer Entwicklung, die auf eine Ausdifferenzierung der
Frémmigkeit abzielte. So verfasste Franz von Sales, nachdem er die Méglichkeit
des Heils fiir jeden Stand behauptet hatte, auch ein Traktat fir Fortgeschrittene.
Der niichtern denkende Richelieu erkannte seinerseits ebenfalls den Wert einer

182 Chatellier: L’Europe des dévots 89-98.

183 Phoenicius: Mariae mancipium.

184 Chatellier: L'Europe des dévots 169.

185 Lobzyriski: Przenosiny triumfalne 89.

186 Fiir Bayern: Handbuch der bayerischen Kirchengeschichte, Bd. 2, 773-778. Auch bei
der Gesellschaft Jesu, die man gewdhnlich nicht als mystischen Orden bezeichnet, gab es durch-
aus zahlreiche Mystiker. Mat’a: Zwischen Heiligkeit und Betriigerei 177-206; Jobert: De Luther
a Mobhila 310-320. Beispiel eines jesuitischen Mystikers, Giulio Mancinelli, der seine Visionen
zu Papier brachte und ein theoretisches Traktat iiber die Frage verfasste, anhand welcher Krite-
rien man gottliche Erscheinungen von den teuflischen unterscheiden kénne: ARSI, Vitae 43,
44, 55.

187 Albrecht: Maximilian I. 289. In Frankreich verbreitete sich im Anschluss an die Reli-
gionskriege zunichst eine Spiritualitit der Selbstkasteiung, die sich jedoch in der ersten Halfte
des 17. Jahrhunderts immer mehr in Richtung einer aktiveren Teilnahme am weltlichen Leben
veranderte: Diefendorf: Pious Women.
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mystischen Erfahrung Gottes vollkommen an.'®® Die Mystik konnte sich somit
frei entfalten. Ziel von Franz von Sales, Jean Eudes, Bérulle oder Condren war es,
Gott in sich selbst zu finden. Doch diese Suche nach Einheit mit Gott ging nicht
— anders als es oft im Spatmittelalter der Fall gewesen war — mit einer Verurtei-
lung der Welt einher, sondern war eine »soziale Erfahrung des Absoluten«: »Die
mystische Kommunikation [zwischen dem Glaubigen und Gott, D. T.] verwischt
das Heilswerk, und [...] diese Prasenz des Ewigen verweltlicht das irdische Leben
sehr.«189

Nicht nur die Laienfrommigkeit, sondern auch das Priestertum wurde erhoht:
Paradoxerweise ging die Aufwertung des Laienlebens mit der erneuerten
Behauptung eines radikalen Unterschieds zwischen jenen, die die Priesterweihe
empfangen hatten, und den normalen Glaubigen einher. Die Oratorienbewegun-
gen von Philipp Neri und Pierre de Bérulle suchten dem Weltpriestertum durch
ein neues Kongregationsmodell Glanz zu verleihen: Weit entfernt vom {iiblichen
Leben eines Pfarrers, sollten Weltkleriker in Gemeinschaft leben, um ihre Spiri-
tualitdt zu vertiefen, ohne jedoch die Welt zu verlassen. Bérulle, der als Mitglied
des Kéniglichen Rats eine wichtige politische Rolle spielte und zugleich den mys-
tisch geprdgten Karmeliterinnenorden in Frankreich einfiihrte, wollte den Welt-
klerikern und dariiber hinaus grofleren Kreisen der Glaubigen eine mystische
Doktrin der Liebe Gottes vermitteln.'”® Die Inkarnation Gottes — der Mittel-
punkt seiner Theologie — habe zu einer Vergéttlichung der menschlichen Natur
gefiihrt."”! Die Fleischwerdung des Gottessohnes machte die Erde zum Himmel
und schuf somit eine allumfassende Einheit. Um an der Liebe Jesu vollkommen
teilzunehmen, kénne man »Sklavereigeliibde« ablegen. Durch die Fleischwer-
dung habe sich ja Gott selbst mit seiner Liebe an den Menschen »gekettet«, mit
Ketten, die uns Menschen wiederum in den Himmel hinaufziehen wiirden.
Dabei sei kein Verzicht auf herkommliche, weltliche Aktivititen notwendig: Die
vorgeschlagene Wende sollte eine innere, geistliche sein.'**

188 Bireley: The Refashioning of Catholicism 180-181; Richelieu: Traité de la perfection du
chrestien 273-334.

189 Bergamo: La Science des saints 536f.

190 Krumenacker: LEcole francaise de spiritualité 76, 145-198.
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Sollte der Marienkult im Spatmittelalter Schutz gegen den Zorn Gottes
gewihren, bedeutete das Marienpatronat im 17. Jahrhundert Teilnahme an der
Glorie, ja an der Macht Gottes. Die Erhohung des Himmels sollte somit zu keiner
Entfernung Gottes von den Menschen fithren, sondern mit einer Erh6hung der
Erde einhergehen. Auch wenn fiir den einfachen Gldubigen keine Mystik oder
tiefe innere Frommigkeit, sondern die kollektiven Riten im Vordergrund stan-
den,'
fen werden wiirde. Das reformierte Marienpatronat wie das gesamte neukatholi-
sche religiose Leben kennzeichneten sich also sowohl durch ostentative From-
migkeit als auch durch die Suche nach Interioritit und Gefiihl aus.'** Die elitire
Mystik und die Praktiken der marianischen Sodalititen sollten das Innen- und
das Auflenleben des Menschen miteinander in Einklang bringen. All dies fithrte
zu einer Individualisierung des Heils und Transzendentalisierung des Selbst, die
scharf mit den kollektivistischen Heilserwartungen des Mittelalters kontrastier-
ten.'”® Zentral fiir die Katholische Reform war damit die Stellung des Einzelnen
im Ganzen, wobei seine Gefiihle, religiose Praxis und weltliche Taten eine Ein-
heit bilden sollten. Ein solcher Wille zur Verschmelzung von Individuum und
Gesellschaft, von Innerlichkeit und sozialer Rolle kann man nicht nur im Marien-
patronat, sondern auch im gesamten reformierten Katholizismus beobachten.
Dies forderte das politische Engagement derjenigen, die das staatliche Marien-
patronat verbreiteten.

erwartete man nichtsdestotrotz, dass jeder von Liebe und Inbrunst ergrif-

c) Doppelt gekront: Himmelskonigin und Staatspatronin

Maria wurde im reformierten Katholizismus zur allmédchtigen Konigin eines
Universums der Liebe. Im Folgenden soll die Frage untersucht werden, inwiefern
ein Zusammenhang zwischen dieser Entwicklung und der Verbreitung des staat-
lichen Marienpatronats bestand. Es gilt zu priifen, welche Verbindung zwischen
dem politischen Kult und der erneuerten Marienverehrung auszumachen ist. Ist
der Universalismus der Katholischen Reform auch im Kult der heiligen Patronin
der Konigreiche und Territorien zu beobachten?

Um das Marienbild des staatlichen Marienpatronats im 17. Jahrhundert zu
verstehen, ist der Vergleich zu mittelalterlichen Darstellungen der Patronin not-
wendig. Von groflem Interesse ist etwa das Dombild von Siena, einer Stadt, die
bereits im Hochmittelalter das Marienpatronat entwickelt hat.'*® Es wurde von

193 Chatellier: L'Europe des dévots 163-171.

194 Martin: The Jesuit Mind, insbesondere 232; Bergamo: L’ Anatomia dell’anima.
195 Dupront: Vie et création religieuses 536-538.

196 Schreiner: Maria 93-96.
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Duccio im Jahre 1311 ausgefithrt und zeichnet sich durch einen deutlichen
Unterschied zu dem etwa 1319 von Simone Martini fiir die Katharinenkirche
von Pisa angefertigten Altarbild aus.'”” Das Letztere setzt sich aus mehreren
Tafeln zusammen, auf denen verschiedene Heiligengestalten einzeln und frontal
dargestellt sind. Auf der zentralen Tafel ist Maria mit Kind zu sehen, ohne Orna-
mente und Konigsinsignien - zwar Mittelpunkt der Komposition, aber kaum
grofler als die sechs Heiligengestalten, die sie begleiten. Die Gottesmutter bleibt
eine Heilige unter anderen. Es wird auch kein Bezug zur Stadt Pisa hergestellt.
Im Dombild von Siena dagegen sind die zahlreichen Heiligen in ein und demsel-
ben Raum dargestellt. Die Heilige Jungfrau ist deutlich grofler als die anderen
Heiligen- und Engelgestalten, die meist das Gesicht zu ihr drehen und teilweise
vor ihr knien. Sie sitzt in einem schlichten Kleid und ohne Konigsinsignien auf
einem Thron, der stilistisch an die toskanische Domarchitektur ankniipft. Darge-
stellt wird hier eine Gebetsgemeinschaft aller Heiligen und Bewohner der cittd,
die in der Marienverehrung im Dom ihren Mittelpunkt findet. Maria erscheint
als hochste Patronin einer sich durch die Immanenz des Sakralen definierenden
und um ihren Dom gruppierenden Stadtgemeinde.'*®

Ein anderes Beispiel einer vorreformkatholischen Darstellung Mariens als
Staatspatronin kann man im Kutassy-Messbuch finden, das in Venedig im Jahre
1511 angefertigt wurde.'”” Hier ist die Patronin Ungarns mit Kind auf einem
erhohten Thron sitzend zu sehen. Zwei Engel halten eine Krone iiber jhrem
Kopf. Links und rechts der Gottesmutter stehen die drei wichtigsten iibrigen Pat-
rone Ungarns, die heiligen Stephan, Ladislaus und Emmerich, die etwas unter-
halb von Maria, aber kaum kleiner abgebildet sind. Sie sind ihr zugewandt, beten
sie aber nicht an. Auch wenn in diesem Bild die K6nigsherrschaft Mariens deut-
licher betont wird als etwa im Dombild von Siena, ist die Gottesmutter hier
ebenfalls nur prima inter pares.

Die Ikonographie der Staatspatronin und die an sie gerichteten Votivformeln
aus dem 17. Jahrhundert verdeutlichen, wie sehr sich der politische Kult verin-
derte. Maria erscheint stets allein mit ihrem Sohn, als Universalherrscherin.
Besonders hervorzuheben ist die Beliebtheit der Immaculata-Darstellungen im
Rahmen des staatlichen Marienpatronats. Sie zeigen, wie die Gottesmutter durch
ihre Unbeflecktheit (als Jungfrau der Apokalypse) das Bose besiegt und tiber
Himmel und Erde herrscht. Von Mariensdulen aus dominiert sie die Stadte Mit-

197 Bagnoli: Duccio 212-219; Castris: Simone Martini 172-176. Fiir den Hinweis auf diese
Bilder danke ich Hannah Maischein.

198 Ein paar Jahre spéter — um 1315 - wurde in dhnlicher Weise wie im Bild von Duccio
die Stadtpatronin im Pallazzo pubblico von Siena von Simone Martini abgebildet. Auf diesem
Bild verschwindet jedoch der Bezug zum Dom.

199 Tiiskés: Regnum Hungariae - Regnum Marianum 238.
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Abb. 1: Miinchner Mariensiule.
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teleuropas als Jungfrau der Apokalypse. Die Miinchner Mariensdule (Abb.1), die
erste ihrer Art, die fir den staatlichen Kult der Patronin erbaut wurde, machte
Schule: Die Marienfigur steht in der bayerischen Hauptstadt auf dem Halbmond
in majestatischer Pose, mit einer méichtigen geschlossenen Kaiserkrone und halt
ein Zepter hoch empor.?®® Unter der Krone brachte man Reliquien an, was ihr
Konigtum noch mehr verdeutlichen sollte.**' Die Verbindung zwischen Mutter
und Sohn ist in diesem Bildnis innig: Maria blickt liebevoll zu ihrem Sohn, der
mit erhobener Hand die Welt segnet.

Auf den Marienséulen der habsburgischen Lander ersetzte meist eine Zwolf-
Sternen-Krone die schwere Goldkrone und die Schlange den Mond. Dieser
Typus betont noch deutlicher das Heilsversprechen, dndert indes nichts an der
grundsitzlichen Bedeutung des Bildes.””> Besonders hervorzuheben ist zudem,
dass Saulen Denkmiler des Triumphs waren, die auf die antiken Kaisersdulen
Bezug nahmen. Vorbild der Miinchner Marienséule ist wohl die vor Santa Maria
Maggiore in Rom gewesen. Hier wurde eine antike Siule wiederverwendet, um
den Sieg der wahren Religion iiber das Heidentum darzustellen.””> In Miinchen
eignete man sich dabei das Denkmal an und modifizierte seinen Sinn: Jetzt ging
es um das Wohl des Kurfiirstentums. Die Mariensdulen entsprechen somit der
Suche nach einer Teilnahme weltlicher Institutionen an der universalen Glorie
Gottes.

Der Bezug auf die Unbeflecktheit der Himmelskonigin war keineswegs ein
Spezifikum des stiddeutschen Raums und der Osterreichisch-habsburgischen
Lander. In Polen wurde auch auf dieses Motiv zuriickgegriffen. Die Jungfrau der
Apokalypse findet sich im Buch »Diva Claromontana« von Szymon Starowolski,
einer der ersten Verdffentlichungen iiberhaupt, die das polnische Marienpatro-
nat thematisieren, wieder (Abb.2).>** Zu sehen ist sie auf einem Stich mit dem
Titel »Regina Poloniae«. Bemerkenswert ist zudem an diesem Bild, dass Mariens
Fiife auf der Erde stehen, wihrend ihr Kopf sich vor einem Wolkenhintergrund

200 Das Bild wurde zwar in aller Wahrscheinlichkeit urspriinglich fiir die Frauenkirche
und nicht fiir die Marienséule geschaffen. Doch seine Wahl fiir dieses und dhnliche Denkmiler
in ganz Bayern und den habsburgischen Landern zeugt davon, dass diese Ikonographie als fiir
diesen Zweck geeignet angesehen wurde.

201 Albrecht: Maximilian I. 296; Schattenhofer: Die Marienséule 10-12. Zudem ist die Ana-
lyse eines im Rahmen der Vorbereitung der Mariensdule entstandenen Entwurfs aufschluss-
reich, in dem das Wort »Jungfrau« vor »Maria« durchgestrichen und durch »Himelskhénigin«
ersetzt wurde: Bayerisches Hauptstaatsarchiv (Haupt-StA), GL 2708/568, »Mariensdule«.

202 Entgegen der Behauptung von Susan Tipton handelt es sich in beiden Fillen sowohl
um Jungfrauen der Apokalypse als auch um Unbefleckte. Fiir beide galt ndmlich derselbe iko-
nographische Typus. Vgl. Tipton: »Super aspidem et basilicum ambulabis. ..« 385.

203 Schattenhofer: Marienséule 18.

204 Starowolski: Diva Claromontana.
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befindet, so dass sie korperlich Himmel und Welt verbindet. Der Kavallerieor-
den, den Konig Ladislaus IV. als erste Institutionalisierung des polnischen
Marienpatronats im Jahre 1637 zu etablieren versuchte, sollte ebenfalls der unbe-
fleckten Maria gewidmet werden.”> Die Votivformel Konigs Johann Kasimirs
aus dem Jahre 1656 beginnt mit den Worten: »Grofle Gottesmutter und Reinste
Herrin!«**

In Portugal wurde das staatliche Marienpatronat gar auf innigste Weise mit
der Immaculata-Verehrung verwoben.””” Der neue Konig Johann IV.**® wandte
sich in seinem Staatsgeliilbde vom 25. Marz 1646 unmittelbar an »Unsere Liebe
Frau der Empféingnis«. Er ordnete das Begehen des Fests der Unbefleckten Emp-
fangnis durch Kénig und Reichstag (cortes) an. Das Gel6bnis rundete man mit
einem gemeinsamen Schwur von Konig, Thronfolger und Cortes ab, »wenn
notig, unter der Aufgabe des Lebens zu verteidigen, dass die jungfrauliche Mutter
ohne Erbsiinde empfangen wurde, falls der Heilige Stuhl sich dagegen entschlie-
Ben sollte, und »mit besonderem Hochamt und Fest ihre heiligste und Unbe-
fleckte Empfingnis« zu feiern.”® Die Darstellung der unbefleckten Gottesmutter
brachte man an den Toren zahlreicher Stadte an.*'

In Frankreich dagegen weicht die offizielle Ikonographie des Marienpatronats
von der dieser Linder ab. Dieser Unterschied ldsst sich anhand eines Bilds
demonstrieren, das zum Geliibde Ludwigs XIIIL. (1638) offiziell in Auftrag gege-
ben und von Philippe de Champaigne ausgefiihrt wurde (Abb. 3).

Das Gemilde stellt eine Pieta dar: Der verstorbene Christus liegt auf einem
weiflen Tuch, den Riicken an die Beine seiner Mutter und einen Engel gelehnt.
Marias Oberkérper kann sich somit frei bewegen; sie wendet sich — mit einem
Blick voller Giite und einer Hand auf dem Herzen — dem knienden Ludwig XIII.
zu und sieht dabei auf die Kénigsinsignien, die dieser ihr iiberreicht. Die Gottes-
mutter tragt keine Krone; nur ein Heiligenschein ist diskret angedeutet. Der
Unterschied zu spétmittelalterlichen Passionsdarstellungen fillt ins Auge:
Schmerz ist der Heiligen Jungfrau nicht anzusehen und der Kérper Christi tragt
kein Zeichen physischer Peinigung. Gottes Sohn befindet sich eher am Rande
des Bildes, strahlt aber durch seine Helligkeit; sein Heiligenschein ist deutlicher
betont als der Mariens, neben ihm liegen die Passionswerkzeuge. Die Szene fin-

205 Tomaszek: Essai d’institutionalisation de 1élite; Nowak-Dtuzewski: Elita orderowa;
Makowski: Poselstwo Jerzego Ossolinskiego 64 f.

206 ASV, Segr. di stato, Nunziatura di Polonia 64, 1656, Blatt 220.

207 Frenz: Gottes-Mutter-Gottin 43-45.

208 Johann von Braganza kam durch einen Adelsaufstand, der den spanischen Kénig Phi-
lipp IV. entthronte, an die Macht: Bernecker/Pietschmann: Geschichte Portugals 48 f.

209 Frenz: Gottes-Mutter-Gottin 198f.

210 Ebd. 43-45.
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Abb. 2: Regina Poloniae (aus: Starowolski, Szymon: Diva Claromontana).
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Abb. 3: Das Geliibde Ludwigs XIII. (Gemilde von Philippe de Champaigne, 1638).
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det unter dem Kreuz auf dem Golgothaberg statt. Warmes Licht kommt zwi-
schen den schwarzen Wolken hervor und ergiefit sich iiber die Anwesenden.
Vom Geschehen angezogen fliegen Engel im Halbkreis; manche von ihnen beten,
andere beobachten das Ereignis oder deuten darauf. Dargestellt wird also nicht
die vor allen Zeiten als unbefleckt kreierte Jungfrau, die in der Apokalypse das
Bose besiegt, sondern die giitige Mutter des Heilands, die durch ihre Teilnahme
an der Passion ihres Sohnes zum Heil der Menschheit beitragt und deren Herz
voller Mitgefiihl gegeniiber den Geschopfen Gottes ist. Maria ist hier der Welt
nah und das Bild zeugt von einer universalen Harmonie von Himmel und Erde.

Dieses Gemalde ist umso bemerkenswerter, als es lediglich eine Umsetzung
des von Richelieu eigenhindig®'' korrigierten Texts des Geliibdes ist, der sich
durch hervorragende theologische Prazision auszeichnet. Dem Gel6bnis nach
kniet der K6nig »vor den Fiiflen seiner géttlichen Majestit, die [er] in drei Perso-
nen anbete[t], vor denen der Heiligen Jungfrau und vor dem Heiligen Kreuz, wo
[er] die Erfilllung der Geheimnisse unseres Heils durch das Leben und den Tod
des Sohnes in unserem Fleisch verehr[t]«, und mdchte sich »der Grofie Gottes
durch seinen bis zu uns herabgesetzten Sohn und diesem Sohn durch seine bis
zu ihm erhohte Mutter weihen«.”'> Die Beziehung von Heiland und Maria
betont somit die Vermengung von Géttlichem und Menschlichem - auch ein
universalistisches Thema.

Das Geliilbde Ludwigs XIII. entspricht also den Vorstellungen der Katholi-
schen Reform. Lediglich der Rekurs auf das Thema der Pieta statt der unbefleck-
ten Empféngnis ist erstaunlich. Man kénnte ihn so deuten, dass das franzosische
Marienpatronat das Universalkonigtum der Gottesmutter nicht gesondert her-
vorhob. Eine solche Interpretation wire jedoch mit Sicherheit falsch. Zwar war
die Lehre von der unbefleckten Empfingnis Mariens in Frankreich noch umstrit-
ten, weshalb man sich von offizieller Seite nicht darauf berief. Die Gottesmutter
wurde jedoch auf eine diskretere Art und Weise als etwa in Portugal, aber deut-
lich als Himmelskonigin bezeichnet: Ludwig XIII. hoffte, den Schutz »der heili-
gen Dreifaltigkeit durch ihre Fiirsprache und des gesamten himmlischen Hofs
durch ihre Autoritit und ihr Beispiel« zu erlangen.”’> Dieser Betonung des
marianischen Konigtums entspricht der kultische Rahmen der durch ihn
ernannten »so méchtigen Patronin des Kénigreichs«:*'* Zum Feiertag des neuen
Marienpatronats wihlte Ludwig XIII. Maria Himmelfahrt, jenen Tag also, an
dem die Krénung Mariens zur Himmelskonigin verehrt wird. Die wahrschein-
lich im Rahmen dieser Feierlichkeiten verwendeten Musikstiicke von Nicolas

211 Laurentin: Le Veeu de Louis XIII 39.
212 Ebd. 109.

213 Ebd.

214 Ebd. 111.
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Formé und Antoine Boésset betonten dementsprechend in jubelnder Art die
Herrlichkeit ihrer Konigswiirde.*'?

Im staatlichen Marienpatronat sind also dieselben Akzente zu verzeichnen
wie in der Marienverehrung insgesamt. Der politische Kult verortete sich in der
Universalisierung der Liebeshierarchie, die fiir die Katholische Reform kenn-
zeichnend war. Die Ursache fiir die Verbreitung des staatlichen Marienpatronats
ist in den religiosen Veranderungen des frithen 17. Jahrhunderts zu suchen. Die
Schutzherrschaft der Gottesmutter wurde durch ihre Erhéhung und Glorifizie-
rung attraktiver, was zu einer Konkurrenz um ihre Gnaden fithren konnte. Die
Herrscher mussten ihren Platz in der Universalordnung finden. Nichtsdestotrotz
bestand ein latentes Spannungsverhiltnis zwischen der Instrumentalisierung der
Gottesmutter fiir politische Zwecke und der Behauptung der Teilnahme an der
universalen Liebeshierarchie. Der mittelalterliche Grundsatz, dem zufolge der
Patron eng mit der Gemeinschaft verbunden und nicht zugleich Schutzherr von
Rivalen sein sollte, galt nicht mehr. Die Transzendentalisierung und Personali-
sierung der Religion machten eine Propagierung eines universalistischen Patro-
nats moglich.

Dieser kursorische Uberblick iiber die Katholische Reform und ihre Marien-
frommigkeit verdeutlicht eines: Die Hierarchisierung und Transzendentalisie-
rung der géttlichen Ordnung, die man im reformierten Katholizismus beobach-
tet, soll nicht dazu verleiten, eine grofiere Entfernung Gottes von den Glaubigen
zu postulieren.”'® Die Erhohung des Herrn ging stets mit einer besseren Teilhabe
der Menschen an dessen Glorie einher. Hierarchisierung bedeutete keinen Aus-
schluss, sondern im Gegenteil Integration. Die Betonung liegt bei der Katholi-
schen Reform tatsichlich auf der Universalitit, einer die ganze Welt und den
Himmel umfassenden Ganzheit. Das Marienpatronat war somit kein marginales
Element des reformierten Katholizismus; es stand vielmehr in dessen Zent-
rum.”'” Die Deutung mancher Historiker, die die Allgegenwart der Gottesmutter
durch den propagandistischen Wert einer berithmten und seit langem beliebten

215 Siehe die Aufnahme »Le Vceu de Louis XIII« vom Centre de la Musique Baroque de
Versailles unter der Leitung von Olivier Schneebeli (Produktion: Alpha 097) und den Einfiih-
rungstext von Thomas Leconte im beigefiigten Booklet.

216 Eine solche Entfernung Gottes in der Katholischen Reform glaubt Bruno Maés festzu-
stellen: Maés: Le Roi, la Vierge et la Nation 167-172.

217 Zu behaupten, dass der Katholizismus etwa in Spanien oder Italien in der Frithen Neu-
zeit viel Wert auf »periphere« Bereiche des christlichen Glaubens gelegt habe, wie Peter Her-
sche es tut, tragt dem Kern der damals propagierten Religion nur unzureichend Rechnung. Der
Autor scheint in diesem Fall die protestantische Norm vorauszusetzen. Vgl. Hersche: Mufle
und Verschwendung, Bd. 1, 115.
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Figur erkliren mochten, greift also zu kurz.*'® Die im katholischen Europa ver-
breitete Anerkennung der Herrschaft Mariens war gewissermaflen die religiose
Krénung des Katholizismus. Der Begriff »katholisch« bedeutet »universal«. Es
war ebendieser Universalismus, der bei aller Vielfalt der Frémmigkeitsbewegun-
gen die Kohérenz der Katholischen Reform bildete. Er erlaubte es, Elemente der
Tradition umzudeuten und mit anderen Mitteln das Gleiche zu erreichen, was
den protestantischen Reformatoren gelungen war: die Uberwindung eines angst-
erfilllten Wartens auf die Riickkehr des Hochsten Richters.”"® Der katholische
Universalismus war ein tour de force: Es gelang ihm, Gott zu erhéhen, eine
direkte Hinwendung an ihn zu erméglichen, wie die protestantischen Reforma-
toren es bereits getan hatten, ohne indes ihn unbeeinflussbar, in seiner Erhaben-
heit radikal anders oder den Menschen und ihren Belangen fern zu machen. Er
beseitigte die Elemente des spitmittelalterlichen Gradualismus, die problema-
tisch waren - die Notwendigkeit, auf die Welt zu verzichten, um die Heiligkeits-
treppe zu erklimmen, und das damit verbundene Gefiihl der Siindhaftigkeit -,
ohne die Hierarchie an sich in Zweifel zu ziehen. Stattdessen integrierte er die
Glaubigen in die allumfassende Hierarchie und schuf Moglichkeiten der Teil-
habe an der himmlischen Glorie.

Im Spétmittelalter wurde aus dem Theodizeeproblem der Schluss gezogen,
man solle die Welt verurteilen. Das Luthertum ging an die Frage nach der Exis-
tenz des Bosen nicht heran, entschérfte nichtsdestoweniger die damit verbunde-
nen Heilsidngste durch das sola-fide-Prinzip. Die kalvinistische Reformation wies
die Theodizeeproblematik dadurch zuriick, dass sie die Unmoglichkeit einer
Erfahrung des gottlichen Willens postulierte.”** Am Anfang des 21. Jahrhunderts
l6sen zahlreiche europdische Katholiken das Theodizeeproblem dadurch, dass

218 Dies tun: Heal: The Cult of the Virgin Mary 148-206; Forster: Catholic Revival 226.

219 Dies heift natiirlich nicht, dass die Katholische Reform jegliche religiése Angst authob.
Auch wenn der Sieg tiber Satan verkiindet wurde, negierte man die Mdglichkeit seiner Macht
iiber den Menschen nicht. So kimpften gerade Verfechter der Katholischen Reform in Bayern
gegen Bestrebungen, die Hexenverfolgung ganz einzustellen. Man soll dabei aber bedenken,
dass die Maf3stdbe bei Hexenprozessen in diesem oberdeutschen Territorium nicht allzu streng
waren. Es wire unangebracht, die Hexenangst als einen Charakterzug des reformierten Katholi-
zismus zu bezeichnen. Vielmehr ist generell kein Zusammenhang zwischen Hexenverfolgung
und Katholischer Reform zu erkennen. Erstens wurde die Hexenverfolgung im 17. Jahrhundert
im Heiligen Rémischen Reich und Skandinavien viel intensiver betrieben als in Frankreich,
Siideuropa oder Polen-Litauen. Zweitens wurden Hexen iiber die Konfessionsgrenzen hinweg
zum Tode verurteilt — wohl sogar ofter in protestantischen Territorien. Drittens kam in Bayern
die Hexenverfolgung nach 1590 beinahe zum Stillstand, auch wenn anders als in protestanti-
schen Territorien keine »Demontage des elaborierten Hexenbildes« (Behringer) erfolgte. Siche
Albrecht: Maximilian 1. 173, 236f,; Rummel/Voltmer: Hexen und Hexenverfolgung 113-125;
Behringer: Hexenverfolgung in Bayern 400-413.

220 Weber: Wirtschaft und Gesellschaft, Bd. 1, 317.
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sie den rachenden Gott vergessen und dem Herrn hiermit die Verantwortung fiir
das irdische Geschehen entziehen. Der Himmel entfernt sich von der Welt. Ganz
im Gegenteil dazu suchte das 17. Jahrhundert den Himmel und die Welt inniger
aneinander zu binden.

3. Einheit und Vielfalt des reformierten Katholizismus

Die Katholische Reform war kohdrent — war sie jedoch einheitlich? Diese Frage
impliziert zwei weitere: Erstens soll untersucht werden werden, inwieweit es reli-
giose Unterschiede zwischen verschiedenen Bewegungen innerhalb der Katholi-
schen Reform, vor allem zwischen den religiésen Orden, gab. Zweitens gilt es,
eventuelle Unterschiede zwischen den Landern herauszuarbeiten.

a) Katholische Pluralitat

Die oben skizzierte Interpretation der Katholischen Reform erhebt nicht den
Anspruch, den Katholizismus als Gesamtphidnomen zu analysieren. Wie die
Mehrheit der Bevolkerung ihre Religion lebte, kann in diesem Rahmen nicht
erortert werden. Es ist sehr wahrscheinlich, dass der reformierte Katholizismus
auf dem Land langsam ankam und sich erst im 18. Jahrhundert durchsetzte.”*!
Grofle Unterschiede sind auch von Stadt zu Stadt zu beobachten: So war die
Katholische Reform zum Beispiel in Koln weit schwécher ausgepragt als etwa
Miinchen.*** Dennoch wird hier nicht behauptet, der frithneuzeitliche Katholi-
zismus sei eine Elitenkonstruktion gewesen, die der Mehrheit der Bevolkerung
aufgebiirdet worden sei. Entgegen dem Bild, das die Konfessionalisierungsfor-
schung gezeichnet hat, deutet vieles eher auf eine Konvergenz zwischen den
Bediirfnissen der breiten Bevolkerung und denen der Elite hin.*** Jedenfalls lasst
sich kein Gegensatz zwischen dem reformkatholischen Universalismus und den
kultischen Praktiken des einfachen Volks beobachten. Die Mariensdule und die
Hausmadonnen hatten groflen Erfolg in breiteren Kreisen der bayerischen
Bevolkerung.*** Fiir eine Analyse des Einflusses der Katholischen Reform auf die
Politik geniigt es aber zu konstatieren, dass die neuen religiésen Vorstellungen

221 Holzem: Religion und Lebensformen.

222 Heal: The Cult of Virgin Mary. Auch Wiirzburg scheint viel spater von der Katholi-
schen Reform erfasst worden zu sein als etwa Bayern: Willoweit: Katholischer Konfessionalis-
mus.

223 Forster: Catholic Revival 11-15.

224 Albrecht: Maximilian I. 293; Woeckel: Pietas Bavarica 52-85; Schnell: Die Patrona Boia-
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an der Wende vom 16. zum 17. Jahrhundert bei den kirchlichen Eliten und an
Firstenhofen zum Mainstream wurden. Lassen sich auf dieser Ebene unter-
schiedliche Auspriagungen des neuen Universalismus feststellen?

Die Frage nach der Kohirenz der Katholischen Reform lasst naturgemif3 die
Vielfalt der Bewegung in den Hintergrund treten. Die religiosen Orden propa-
gierten durchaus unterschiedliche Frommigkeitsstile, die mehr oder weniger in
das oben gezeichnete Bild passen. Groflen Einfluss auf meine Thesenbildung
hatte vor allem die von den Jesuiten propagierte Frémmigkeit, die alle genannten
Elemente vereinigt.”*> Dies ist kein Zufall, gilt doch die Gesellschaft Jesu als der
emblematische Orden der Katholischen Reform - und auch als der einfluss-
reichste: Jesuiten wirkten dank ihren Bildungseinrichtungen, Bruderschaften,
Missionen, Prozessionen, ihrer Prediger- und Beichtvaterrolle breit in die Gesell-
schaft hinein. Besonders an Hofen waren sie allgegenwirtig: Sie iibernahmen in
der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts beinahe systematisch europaweit die Rol-
len des koniglichen Beichtvaters und des Hofpredigers.”*® Thr grofiter Konkur-
rent, der Kapuzinerorden, zeigte ein etwas anderes Profil: Auch wenn der Akzent
bei ihnen ebenfalls auf der Seelsorge lag, besafl die Kontemplation einen héheren
Stellenwert als bei den Jesuiten. Kapuziner verfolgten weniger eine Strategie der
individuell verfeinerten Seelsorge, griindeten weniger Bruderschaften und waren
offener fiir althergebrachte Frommigkeitsformen.”*’

Noch deutlicher unterschied sich die Frommigkeit des Predigerordens von
jener der Jesuiten: Die Dominikaner waren etwas weniger emphatisch und the-
matisierten in der Predigt wohl hiufiger die Passion Christi.**® Sie lehnten seit
dem Hochmittelalter die Lehre der Unbefleckten Empfingnis Mariens ab.
Gleichwohl flaute in der ersten Halfte des 17. Jahrhunderts diese Kontroverse
eher ab. Die Ablehnung der Unbefleckten Empféngnis hinderte im Ubrigen her-
vorragende Dominikaner wie den polnischen Hofprediger Fabian Birkowski
nicht daran, das Universalkonigtum der Gottesmutter mit aller Kraft hervorzu-
heben.”*

riae 169-176. Zur Popularitit der Miinchner Mariensdule siche auch den Stich von Wolfgang
Kilian, der ein Dankgebet vor der Saule darstellt: Wolf (Hg.): Das kurfiirstliche Miinchen 36.

225 Hier wird von einer jesuitischen Frommigkeit gesprochen. Versuche, von jesuitischen
Frommigkeitskulturen im Plural zu sprechen — wie in dem von Stefan Samerski und Anna
Ohlidal herausgegebenen Sammelband -, vermdgen nicht zu iiberzeugen. Die einzelnen Bei-
trage des Bandes zeigen im Gegenteil zur These der Herausgeber, wie eine relativ einheitliche
Marien-, Engel- und Eucharistiefrommigkeit in Ostmitteleuropa propagiert wurde. Siehe Ohli-
dal/Samerski (Hg.): Jesuitische Frommigkeitskulturen sowie meine Rezension des Bandes in:
Sehepunkte 7 (2007), URL: http//www.sehepunkte.de/2007/11/12097.html.

226 In Polen-Litauen um 1600. Tazbir: Jezuici miedzy Rzeczapospolita a Rzymem 86.

227 Thiessen: Die Kapuziner 473f.

228 Zum Beispiel: Birkowski: Kazania obozowe 18-32.

229 Ebd. 3-8.
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Am langsamsten passten sich die alten Monchsorden wie die Benediktiner,
Zisterzienser, Augustiner-Chorherren oder Primonstratenser den Anforderun-
gen der Katholischen Reform an. Thr grundherrschaftlicher Lebensstil kollidierte
im 17. Jahrhundert eine Zeit lang regelrecht mit der missionarischen, spektakuli-
ren und zugleich verinnerlichten Frémmigkeit des Jesuitenordens.”*® Dass man-
che Orden sich mehr oder weniger an der Katholischen Reform beteiligten, kann
allerdings nicht die innere Stimmigkeit des reformierten Katholizismus infrage
stellen. Es heif3t allenfalls, dass die Katholische Reform keine einheitliche Bewe-
gung gewesen ist und dass ihre genauen Grenzen schwer auszumachen sind.

Eine intellektuelle und geistige Bewegung kann man nicht der Katholischen
Reform zurechnen, die dennoch eine Affinitit zu ihr zeigt: den Neostoizismus,
der durch die Schriften von Justus Lipsius, einem Konvertiten aus den spani-
schen Niederlanden, am Ende des 16. Jahrhunderts weite Verbreitung fand. Der
Neostoizismus betonte die Rationalitdt der Schopfung Gottes, der sich der Glau-
bige zu fiigen habe. Er verurteilte somit die religiosen Angste, die er als be-
dauernswerte Beherrschung des Menschen durch seine Affekte verstand. Nur
Gott allein kenne die Zukunft. Alles, was geschieht, sei auf die »unendliche Weis-
heit und [die] barmherzige Gerechtigkeit Gottes« zuriickzufithren.”*! Gehorsam
gegeniiber der Obrigkeit wurde zu einer der wichtigsten Tugenden eines jeden
Christen gekiirt. Der Mensch sei durch die allgemeine Vernunft an den Staat
gebunden und miisse sich aus dem Grund in den Dienst der Allgemeinheit stel-
len. Der Herrscher wiederum habe selbst die Tugenden der guten Regierung —
pietas, iustitia, fortitudo, clementia - in seinen Verhaltenskodex aufznehmen.?*?
Der angstbekdmpfende Charakter des Neostoizismus ist also nicht zu iibersehen.
Er ermoéglichte eine Distanzierung von der Religion der Angst, ohne jedoch
damit eine weiter gehende Teilhabe an Gottes Liebe zu verbinden. In diesem
Sinne kann der Neostoizismus als eine Bewegung gelten, die die Katholische
Reform vorbereitete. Es ist kein Zufall, wenn Lipsius ein universalistisches maria-
nisches Werk verfasste*>

reichs, Polen-Litauens und Bayerns — das heifft an den spéteren Zentren der
234

und seine Ideen insbesondere an den Hofen Frank-

Katholischen Reform - einflussreich wurden.

Nur eine bedeutende religiése Reformbewegung dieser Zeit scheint mit der
oben vorgestellten Interpretation des reformierten Katholizismus nicht kompati-
bel gewesen zu sein: der Jansenismus, der als Fortentwicklung des Augustinismus

230 Penz: »Jesuitisieren der alten Orden?« 144-161.

231 Crouzet: Die Gewalt 103f.

232 Seils: Adam Contzen 33f.

233 Lipsius: Diva Virgo Hallensis.

234 Backvis: Orientacja stoicka 246-281; Crouzet: Les Guerriers de Dieu, Bd. 2, 543-603;
Greindl: Die Regierungsideale Maximilians I; Seils: Adam Contzen 33f.
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verstanden werden kann.*>® Dieser wird iiblicherweise nicht der Katholischen
Reform zugerechnet, da sich die Religion, die er propagierte, stark von der oben
als reformkatholisch beschriebenen unterschied. Bedingung fiir die heilspen-
dende Gnade war nach Meinung der Jansenisten die véllige Konversion des Siin-
ders, die nicht selten einen Verzicht auf sein bisheriges Leben bedeutete. Die Jan-
senisten forderten aus diesem Grund den asketischen Riickzug aus der Welt,
Kasteiung des eigenen Leibs und das schweigsame Erdulden der géttlichen
Strafe, was scharf mit der Teilnahme am Universalen in ihrer jesuitischen Aus-
pragung kontrastierte. Als die polnische Konigin Louise-Marie de Gonzague der
Abtissin von Port Royal Mutter Angélique Arnauld von ihrem Geliibde berich-
tete, durch das sie nach dem Modell ihres Gemahls Johann Kasimir die Gottes-
mutter zur Konigin von Polen gewéhlt hatte, argumentierte Mutter Angélique,
dass ein solches Geliibde zwar an sich lobenswert sei, allerdings nichts bringe:
Wichtiger sei es, in Demut und Reue auf Gottes Gnaden zu warten.>*

Im Zentrum der Marienverehrung der Katholischen Reform standen eine Uni-
versalitdt der Liebe und ein damit verbundener grofier Optimismus in der Frage
des Seelenheils. Gerade dies griffen die Jansenisten in Frankreich heftig an. Die
Polemik von Blaise Pascal gegen das Traktat von Paul de Barry ist bekannt und
soll hier nicht im Detail wiedergegeben werden.””” Jansenisten waren bei weitem
keine Kritiker des Marienkults und legten viel Wert auf eine intensive Rezitation
etwa des Rosenkranzes oder der kleinen Horen zu Ehren der Heiligen Jungfrau.
Doch solche Frommigkeitspraktiken sollten ihrer Meinung nach niemanden
dazu verleiten zu glauben, sein Seelenheil sei dadurch sicher; immer sei die beson-
dere Liebesgnade Gottes notig.”>® Vor allem verurteilten sie marianische rituelle
Handlungen, wenn derjenige, der sie ausfiihrte, nicht frei von Siinde war. Diese
These klang fiir zahlreiche Vertreter der Katholischen Reform wiederum wie
Undankbarkeit gegeniiber der Himmelskonigin und Herabwiirdigung ihrer
Giite. Kultische Handlungen reichten ihnen zufolge zwar nicht aus, um das See-
lenheil zu sichern, aber man konne die glorreiche Jungfrau nie genug loben.**”

235 Wright: The Counter-Reformation 22-25.

236 Siehe den Brief vom 9. Juni 1656 in: Lettres de la révérende Mére Marie Angélique
Arnauld, Bd. 2, 246.

237 Angegriffen wurde: Barry: Le Paradis ouvert a Philhagie; Baron: Le Jansénisme 135-
167.

238 Baron: Le Jansénisme 141-144.

239 So setzt der Karmeliter Pierre Fichet Jansenisten und Kalvinisten gleich: [Fichet:] En-
tretiens 15-20, 105-162, 239. Im 17. Jahrhundert wurden Vorwiirfe gegeniiber der Gottesgebi-
rerin nicht mehr geduldet. So ist ein Verhalten wie das der Prediger von Chartres, die sich wah-
rend der franzésischen Religionskriege bei der Heiligen Jungfrau beschwerten, weil sie die Stadt
nicht beschiitzt habe, im darauffolgenden Jahrhundert kaum noch anzutreffen: Descimon: Le
corps de ville 101. Dennoch soll in diesem Punkt kein absoluter Gegensatz zwischen dem Janse-
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Der Jansenismus war insofern eine Reformbewegung, als er eine Antwort auf
Heilsangste durch normative Zentrierung geben sollte. Dabei vollzogen Jansenis-
ten einen Bruch mit dem spitmittelalterlichen Gradualismus, indem ihre auf
Augustin basierende Doktrin - dhnlich wie die kalvinistische — die Bedingungs-
losigkeit der gottlichen Gnade betonte. Gleichzeitig behielten sie aber zentrale
Merkmale der Religion der Angst bei. Ihre Losung der Heilsingste war somit
duflerst zwiespaltig: Auch wenn der Mensch nichts von Gott verlangen kénne,
solle er alles unternehmen, um der Heilsgnade wiirdig zu sein. Den Jansenismus
kann man also als eine alternative katholische Frommigkeitsbewegung mit refor-
matorischer Tendenz betrachten, die gleichwohl duflerst minoritar blieb und in
groflerer Kontinuitit zur Religion der Angst stand.*** Im Folgenden wird aus

nismus und dem reformierten Katholizismus aufgebaut werden. Beiden Bewegungen waren
erhohte Anforderungen an die Gldubigen gemeinsam. So teilten einige nichtjansenistische
Autoren dieser Zeit in milderer Form die Sorge, Rituale konnten fiir manche die Bekehrung der
Herzen und des Lebenswandels ersetzen: »In Gottes Namen: Es soll sich keiner vorstellen, wie
es viele heutzutage tun, dass — egal welchen Lebenswandel man fiihrt - man nicht verdammt
werden koénne und die Gottesmutter uns mit absoluter Sicherheit beim Tode helfen werde,
wenn man ihr ergeben sei. [...] Seien wir, meine Briider, der Heiligen Jungfrau ergeben. Wer-
den wir Mitglied von allen Bruderschaften: von der des Skapuliers, des Rosenkranzes; alles ist
gut, alles ist fromm. Aber all dies ist nichts ohne die Nachstenliebe, ohne die Liebe zu Gott,
ohne die guten Werke, ohne den christlichen Lebenswandel.« Siehe Deslyons: L’Enlévement de
la Vierge par les anges 37, 46.

240 Die Frage, ob der Jansenismus wirklich eine katholische Bewegung gewesen ist,
erscheint ebenfalls legitim. Die Rechtglédubigkeit des Jansenismus wurde tatsdchlich sowohl von
Zeitgenossen als auch spiter von Wissenschaftlern in Zweifel gezogen, obwohl Jansenisten stets
ihre Treue gegeniiber der Kirche und dem Heiligen Stuhl beteuerten. Vor nicht allzu langer Zeit
wandte sich Rudolf Reinhardt gegen eine solche Betrachtung: Ausgehend von der Unterschei-
dung zwischen Katholizismus und Kirche kam er zum Ergebnis, dass es zwei Arten von Katho-
lizismus gegeben habe: einen jesuitischen und einen jansenistischen. Ob man mit dieser Sicht-
weise einverstanden ist oder nicht, ist eine Definitionsfrage. Wenn man wie Reinhardt unter
Katholizismus alle »geschichtlichen Lebensduflerungen und Auswirkungen [...], die zwar von
der katholischer Kirche (oder von Katholiken unter Berufung auf oder Antrieb durch ihr katho-
lisches Christentum) ausgehen oder mitgeprégt sind [...], aber darum nicht einfach mit der
Kirche identifiziert werden, weil sie gleichzeitig eine solche volkische, zeitgeschichtliche usw.
Bedingtheit habenc, versteht, kann man der These, es habe zwei Katholizismen gegeben, nur
zustimmen. Dadurch wird das Problem jedoch kaum gelést, denn es bleibt unklar, was »katho-
lisches Christentum« sei. Wenn man religionsgeschichtlich im Sinne einer Untersuchung der
Beziehungen zwischen Dies- und Jenseits argumentiert und nicht von einer Kontinuitat des
Katholizismus ausgeht, von der sich protestantische Reformationen abheben, sondern die ver-
schiedenen Losungswege der religiésen Probleme des Spétmittelalters analysiert, gewinnt man
das Bild einer Pluralitit von Reformationen, deren Zurechnung dem einen oder anderen Lager
nicht ausschlaggebend sein muss. Bezeichnet man nur diejenige Reformbewegung als katho-
lisch, die in der Kirche dominierte und von ihr als rechtgldubig eingestuft wurde, dann ist der
Jansenismus nicht Teil der Katholischen Reform gewesen. Wenn man im Gegenteil jeden fiir
katholisch halt, der sich zur romischen Kirche bekannte, dann muss man den Jansenismus dem
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diesem Grund unter Katholischer Reform nur jene Bewegung verstanden, die
sich im Kern des Katholizismus befand, deren zentrales Prinzip der Universalis-
mus war und die sich am Minchner, Pariser und am Warschauer Hof durch-
setzte.

b) Nationale Geschichten?

Bisher galt die Katholische Reform als das verbindende Element zwischen Frank-
reich, Polen-Litauen und Bayern. Doch inwiefern gab es in den drei Landern
unterschiedliche Auspriagungen dieser Bewegung? Welche Unterschiede gab es
im Verlauf der Katholischen Reform zwischen diesen drei Fillen? Ein solcher
Vergleich steckt noch in den Anfingen. Eine {iberzeugende Typologie des Katho-
lizismus im 17. Jahrhundert liegt noch nicht vor.**'

Katholizismus zurechnen. Ein solches Definitionsspiel ist jedoch fiir unser Thema von gerin-
gem Interesse. Siehe Reinhardt: Katholizismus und Katholizismen.

241 Peter Hersche machte sich in seiner monumentalen Monographie zur Kultur des
Barock an dieses schwierige Unterfangen. Seine Typologie erscheint jedoch als der am wenigs-
ten gegliickte Teil des Werks. Hersche unterscheidet vier regionale Auspragungsformen des
Katholizismus: eine mediterrane, eine deutschsprachige, eine franzésische sowie einen »Min-
derheitskatholizismus« beziehungsweise Katholizismus in den »Grenzgebieten« — eine Katego-
rie, die unter anderem England, Ungarn und Polen-Litauen zusammenfasst. Die Kriterien die-
ser Typologie sind unbestidndig: Mal wird ganz allgemein die Kultur, mal die Frommigkeitsbe-
wegungen, mal das Vorhandensein oder das Fehlen einer eigenstandigen Kirchenorganisation,
die Ausbildung der Priester, die Architekturgeschichte, die rechtliche Regelung des Zusammen-
lebens zwischen Katholiken und Protestanten oder auch die dominante oder untergeordnete
Stellung der katholischen Konfession in den Mittelpunkt geriickt. Dieser Mangel an typologi-
scher Kohirenz macht diese Darstellung wenig aussagekraftig. Hinzu kommt, dass viele Details
genauer gepriift werden sollten: Was hatte der Katholizismus Polen-Litauens mit dem Englands
tatsdchlich zu tun? Wohl nicht die Stellung als »Minderheitskonfession«: Der Katholizismus
war eindeutig die dominante Konfession des polnisch-litauischen Staatsverbands. Ist ein
Gegensatz zwischen einer barocken Kultur und einem franzésischen Klassizismus wirklich aus-
zumachen? Was die Frommigkeitsgeschichte betrifft, scheint es mindestens bis zur zweiten
Hilfte des 17. Jahrhunderts nicht der Fall gewesen zu sein: Gerade in Frankreich wurde mit den
heiflesten Worten der Liebe die Glorie Gottes und aller Himmelshierarchien gepriesen, was die
oben angefiihrten Beispiele der Marienliteratur verdeutlichen. Die Begriffe, die Peter Hersche
verwendet, zeugen zudem nicht von einem Willen, die religiésen Vorstellungen des Barockka-
tholizismus emisch zu verstehen. Er scheint im Gegenteil die religiésen Erscheinungen implizit
anhand von protestantischen Kriterien zu messen und aus diesem Grund das Sinnliche, Osten-
tative und wenig Schriftgebundene am Katholizismus zumindest paternalistisch zu beurteilen.
So kann man vielleicht seine Behauptung erklaren, der mediterrane Katholizismus habe »peri-
phere Bereiche des christlichen Glaubens« wie die Heiligenverehrung, den Marienkult, die
Feiertage, Andachten, Prozessionen und den Devotionaliengebrauch betont. Hier scheint nor-
mativ vorausgesetzt zu werden, was im Christentum zentral sein solle. Vgl. Hersche: Mufle und
Verschwendung, Bd. 1, 112-150.
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Dennoch unterstreichen manche Autoren spezifische nationale Wege. Ein
Teil der franzosischen Literatur behauptet — auf dem klassisch gewordenen Werk
von Henri Bremond basierend -, dass es eine »franzdsische Spiritualitatsschule«
(»école francaise de spiritualité«) gegeben habe, die auf Pierre de Bérulle, Kardi-
nal und Mitglied des koniglichen Rats, zuriickzufithren sei. Thr zuzurechnen
seien herausragende Personlichkeiten und die spezifisch franzosischen Reform-
bewegungen: die franzdsischen Oratorianer, der franzdsische Karmel, die Eudis-
ten, die von Vinzenz von Paul und Louise de Marillac gegriindeten Lazaristenor-
den und Genossenschaft der Tochter der christlichen Liebe, Charles de Condren
und Jean-Jacques Olier.**?

Auch in der polnischen Forschungsliteratur wird der eigene nationale Weg
betont. Zwei historiographische Stromungen sind hier deutlich zu unterscheiden.
Kirchenhistoriker heben die besondere Verbindung zwischen Katholizismus und
Nation hervor, die seit dem Spatmittelalter bestanden habe.>** Anderen Autoren
zufolge habe es im 17. Jahrhundert eine »Polonisierung« und »Sarmatisierung
des Katholizismus gegeben - eine lokale Aneignung, die eine spezifisch polnische
adlige katholische Kultur begriindet habe.*** Gerade die Figur der Gottesmutter
Konigin von Polen wird in diesen Zusammenhingen genannt.**’

Schliefilich gilt es, in einem dritten Schritt zu tiberpriifen, inwiefern es Unter-
schiede in der Chronologie und im Verbreitungsgrad der Katholischen Reform
gab.

Der »siécle des saints«, Zeitalter einer geistigen Erneuerung und der »franzosi-
schen Spiritualitdtsschule«: Die franzésische Historiographie tendiert dazu, die
Eigenart der Katholischen Reform jenseits des Rheins zu betonen, die sie biswei-
len als »antibarock« bezeichnet.?*® Dabei dominierten die Jesuiten die Reformbe-
wegung nicht nur in Polen-Litauen und Bayern, sondern auch im Land des

242 Krumenacker: L’Ecole frangaise de spiritualité 212-302.

243 Diese These findet sich bei Autoren wieder, die dem Kloster von Tschenstochau nahe-
stehen, dem groflen Heiligtum der Schwarzen Madonna, die als Konigin von Polen verehrt
wird. Siehe Szafraniec: Z badan nad geneza tytulu; Wyrwas: Dzieje kultu.

244 Diese These stammt aus der Feder von Janusz Tazbir, der die Ideen der laizistischen
Historiographie zusammenfasste und im sozialistischen Polen verbreitete. Siehe Tazbir: Poloni-
zacja potrydenckiego katolicyzmu 99-129. Die These von der »Sarmatisierung des Katholizis-
mus« konnte aber von der Kirche nahestehenden Autoren {ibernommen werden. Siche Wit-
kowska: Kult maryjny 9-16. Rezeption auch bei: Madonia: La Compagnia di Gesu 305f. Zur
Ambivalenz des Begriffs »Sarmatismus«: Faber: Das Streben des polnischen Adels 374-401;
Bomelburg: Sarmatismus. Bomelburg kommt zu dem Schluss, dass »Sarmatismus« sich nicht
als forschungsleitender Begriff eignet, da er entweder zu vage sei, ein einseitiges, republikani-
sches Bild der sogenannten Adelsrepublik verbreite oder auch in seiner urspriinglichen Bedeu-
tung die aufklarerische Ideologie widerspiegele.

245 Tazbir: Polonizacja potrydenckiego katolicyzmu 114.

246 So von Chiatellier: L’Europe des dévots 171-174.
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Allerchristlichen. In Polen-Litauen kamen bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts
lediglich die Bettelorden (Franziskaner und Dominikaner) als ernsthafte Kon-
kurrenten in Frage.”” Die Gesellschaft Jesu besaf3 in diesem Staatsverband bei-
nahe ein Monopol in der mittleren Bildung.**® Im Hochadel setzte sich um 1600
der typische Bildungsweg durch: erst ein Studium im Jesuitenkolleg, danach an
auslindischen Universititen.”*’ Ferner waren Jesuiten in der hoheren Bildung
tatig, vor allem durch die Leitung der Universitdt von Wilna (lit. Vilnius, pln.
Wilno). Die publizistische Tatigkeit der Gesellschaft war in Polen-Litauen wie in
Bayern enorm. In diesem siiddeutschen Reichsterritorium waren dennoch
andere Reformorden présent und erfreuten sich der Gunst des Landesherrn: die
Kapuziner, die Franziskaner-Reformaten sowie die Englischen Fraulein, die in
der Midchenerziehung aktiv waren.*°

In Frankreich fiel die Dominanz der Gesellschaft Jesu etwas schwicher aus:
Richelieu forderte den Kapuzinerorden, und auch spezifisch franzésische Orden
wurden gegriindet.””' Doch auch in den Landen des allerchristlichen Konigs ent-
wickelten sich Jesuiten zum einflussreichsten Orden.”** In ihren marianischen
Sodalititen versammelte sich eine michtige Elite.*>> Die seinerzeit durch ihren
Salon berithmte Barbe Acarie sowie Pierre de Bérulle, die Oratorianer, die Kar-
melitinnen, die Ursulinen und die Kalvarierinnen - alle standen sie unter dem
Einfluss der Gesellschaft Jesu.>**

Vor dem Hintergrund der Dominanz ein- und desselben religiosen Ordens in
den drei untersuchten Fallen stellt sich die Frage, inwiefern es religiése Beson-
derheiten in der Lehre der »franzosischen Spiritualititsschule« tiberhaupt gab.
Die neuere Literatur hebt die Schwierigkeit hervor, die Merkmale einer solchen
Schule herauszuarbeiten. Yves Krumenacker bemerkt, dass die Frommigkeit von
Bérulle nur eine begrenzte Originalitat aufwies und duflerst nah an der jesuiti-
schen war. Er kritisiert folglich das Vorgehen von Henri Bremond, der die zu
dieser Zeit geldufigen Frommigkeitsmotive dem Einfluss von Bérulle zuschrieb
und dabei iibersah, dass der Kardinal sie selbst aus anderen - oft jesuitischen —
Schriften schopfte.”>> Was die iibrigen franzosischen Autoren des 17. Jahrhun-

247 Kloczowski: Jerzy, Zakony meskie 489-495.

248 Zu den Jesuitenkollegien: Bednarski: Upadek i odrodzenie.

249 Tazbir: Jezuici miedzy Rzeczgpospolita a Rzymem 85.

250 Albrecht: Maximilian I. 319-321, 331-334.

251 Pierre: Le Pére Joseph; Krumenacker: L'Ecole francaise de spiritualité.

252 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 7. In der franzésischen Literatur ist nichtsdesto-
trotz die Tendenz zu verzeichnen, den Akzent auf die spefizisch franzésischen Bewegungen zu
setzen.

253 Chatellier: LEurope des dévots 108-123.

254 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 130. Der Kreis um Barbe Acarie pflegte eine Spi-
ritualitdt des Engagements in der Welt: Diefendorf: Pious Women 77-100.

255 Krumenacker: LEcole frangaise de spiritualité 218-220.
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derts angeht, seien ihre Frommigkeit und ihre Theologie nicht einheitlich und
vor dem gemeinsamen Hintergrund der Katholischen Reform gesehen nicht
besonders nah an dem inkarnationszentrierten Frommigkeitsstil von Bérulle.
Die Quellen, aus denen sie schopften, waren divers und der Einfluss des Kardi-
nals ist insgesamt als weit geringer einzuschitzen im Vergleich zu dem des Franz
von Sales und der jesuitischen Autoren.*>®

Im Hinblick auf diesen Einfluss prominenter Vertreter der Katholischen
Reform verwundert es nicht, dass in den Schriften dieser franzdsischen Autoren
- mit der Ausnahme von Condren - die Behauptung der universalen Liebe Got-
tes einen zentralen Platz einnimmt. Bérulle und die Oratorianer hoben die Inkar-
nation des Worts als Vergéttlichung des Menschlichen hervor, Olier das Abend-
mahl als Teilnahme am Wesen Gottes. Die franzésischen Karmelitinnen setzten
einen besonderen Akzent auf den Kult des Menschlichen in Jesus. Vinzenz von
Paul zufolge leben Himmel und Welt in Liebe und Einheit. Jean Eudes sah den
Menschen in einer innigen Union mit Jesus Christus.”>’

Der Begriff »franzosische Spiritualitatsschule« scheint somit in doppelter Hin-
sicht fragwiirdig zu sein. Erstens weil er — betrachtet man die theologischen und
frommigkeitsgeschichtlichen Feinheiten der Bewegungen - eine Einheitlichkeit
konstruiert, die es nicht gab. Zweitens behauptet der Begrift auf einer verallge-
meinernden Ebene ungerechtfertigterweise eine franzosische Eigenart: Die
Schriften der oben erwdhnten Autoren stimmen mit dem zentralen Anliegen der
Katholischen Reform, eschatologische Angste durch Universalisierung aufzuhe-
ben, uiberein.

Auch ein Grof3teil der polnischen Geschichtsschreibung postuliert oder sug-
geriert zumindest einen nationalen Sonderweg. Ganz anders als in der franzgsi-
schen Historiographie werden hier indes nicht innovative und elitire spirituelle
Bewegungen hervorgehoben. (Kirchen-)Historiker gehen eher auf den angeblich
starken Zusammenhang zwischen Katholizismus und nationaler Identitit ein.
Gerade das polnische Marienpatronat zeichne sich durch seine Einzigartigkeit
aus.””® Die Literatur betont eine epocheniibergreifende Kontinuitit: Maria habe

256 Ebd. 301f. Im Falle Condrens kann man sogar eine Frommigkeit erkennen, die bedeu-
tende Unterschiede zu der Bérulles aufwies und immer deutlicher zum Jansenismus tendierte.
Siehe die Beschreibung ihrer Frommigkeit: ebd. 212-302.

257 Ebd. 218-260, 291-303.

258 So schrieb der Metropolit von Krakau Mieczystaw Malinski, die Lemberger Geliibde
von Johann Kasimir seien »etwas, das vollkommen ohne Priazedenzfall war und unverstindlich
fiir jemanden aus dem Westen ist«, obwohl sie nur als ein relativ spates Beispiel in einer Kette
dhnlicher Gelobnisse bezeichnet werden konnen. Maliriski: Czarna Madonna 31 f. Urszula Bor-
kowska Osu meint, Jasna Géra sei unter Johann Kasimir die »Quasihauptstadt der Rzeczpospo-
lita« geworden: Borkowska Osu: Krolowie polscy a Jasna Goéra 65f.
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bereits im Spatmittelalter”>” oder mindestens im 16. Jahrhundert™" als Patronin
und Konigin Polens gegolten. Es gilt also zu iiberpriifen, inwiefern in Polen-
Litauen ein Zusammenhang zwischen der Katholischen Reform und dem staatli-
chen Marienpatronat bestand.

Fehlerhaft erscheint gleichwohl die Beweisfithrung derer, die ein polnisches
Marienpatronat im Spétmittelalter nachzuweisen versuchen. In der Beschrei-
bung von Jasna Gdra bei Tschenstochau des beriihmten »Historikers und Vereh-
rers der Polnischen Nation« Jan Dlugosz (1415-1480) sei die erste Erwdhnung
des Titels »Konigin von Polen« zu finden.**’ Doch schreibt Dtugosz lediglich
von der »Konigin der Welt und unsere[r] Konigin« und benutzt damit den im
ganzen Abendland geldufigen, universalistischen Titel »Unsere Frau«.’*® Das
zweite Zeugnis des Kultes der Gottesmutter als Konigin von Polen beinhalte, so
die vorherrschende Meinung, das lateinische Gedicht »Tschenstochau« des Kra-
kauer Poetik- und Theologieprofessors Gregor von Sambor (1523-1573).26
Hiervon zeuge der Titel »Regina Polorums, den Sykstus Szafraniec falschlicher-
weise als »Konigin der Polen« und nicht - wie es richtig wire - »Himmelskéni-
gin« iibersetzt.*** Auch die von Stanistaw Wyrwas zitierte Passage aus dem Werk
von Gregor von Sambor, in dem der Autor beschreibt, wie er der Konigin von
Polen huldigt, kann kein polnisches Marienpatronat bezeugen, da es sich hier in
Wirklichkeit um die weltliche Kénigin handelt.”*> Des Weiteren erwihnen alle
iibrigen vor dem 17. Jahrhundert entstandenen Erzdhlungen zum Gnadenbild
von Tschenstochau ein polnisches Marienpatronat mit keinem Wort.*®

Schwieriger ist die Frage zu beantworten, ob sich das polnische Marienpatro-
nat nicht bereits im 16. Jahrhundert langsam anbahnte. Jerzy Jézef Kope¢ argu-
mentiert, indem er die Kontinuitidt der Idee des Patronats Mariens seit der

259 Szafraniec: Z badan nad geneza; Wyrwas: Dzieje kultu. Auch Urszula Borkowska ver-
tritt diese Meinung. Die auslindische Literatur folgt diesen Thesen: Schreiner: Maria Patrona
150f; Tiiskés: Egy torténelmi toposz 243. Die éltere deutschsprachige Kirchengeschichte Polens
von Karl Volker ist zudem in der Sache der Lemberger Geliibde fehlerhaft: Vilker: Kirchenge-
schichte Polens.

260 Kopec: Geneza patronatu maryjnego 288f.

261 Szafraniec: Z badan nad geneza 279; Wyrwas: Dzieje kultu 408.

262 Kopec: Geneza patronatu maryjnego 281.

263 Szafraniec: Z badan nad genezg 273; Wyrwas: Dzieje kultu 409; Grzegorz z Sambora:
»Czestochowac.

264 Szafraniec: Z badan nad geneza 273; Wyrwas: Dzieje kultu 273. »Polorum« ist Genitiv
Plural von lat. polus, -i, der Himmel. Dieser Begriff wird oft im Plural benutzt.

265 Gregor von Sambor zieht lediglich einen Vergleich zwischen der Pflicht zur Verehrung
Mariens und der Ehrerbietung vor der polnischen Kénigin: Kopeé: Geneza patronatu maryj-
nego 281.

266 Siehe die Festausgabe zum 600. Geburtstag des Klosters: Kowalewicz (Hg.): Najstarsze
historie.
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Antike betont; dabei macht er im 16. Jahrhundert eine allmahliche Nationalisie-
rung des Patronats aus, die seiner Meinung nach den Weg fiir den Begriff der
Konigin von Polen ebnete. In der Tat schrieben polnische Kénige Ende des 15.
und Anfang des 16. Jahrhunderts wichtige Siege dem Verdienst der Heiligen
Jungfrau zu, wie 1514 den Sieg bei Orscha iiber Moskau.”*” Auch sind ab der
zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts erste Texte zu finden, die — unter anderem -
Polen dem besonderen Schutz der Maria empfehlen: das schon besprochene

268 .
und eines von Schoe-

Gedicht »Tschenstochau« von Gregor von Sambor
neus.”®” Diese poetischen Zeugnisse konnen gleichwohl kaum ein polnisches
Marienpatronat belegen, da sie lediglich einen persénlichen Wunsch der Auto-
ren zum Ausdruck bringen. Vor dem 17. Jahrhundert hat es offensichtlich weder
einen Diskurs iiber die Gottesgebarerin noch einen Kult Marias als Patronin des
Staates oder der Nation gegeben. Man kann fiir diese Zeit von keiner besonderen
Beziehung der Polen zum Katholizismus im Allgemeinen und zur Gottesmutter
im Besonderen sprechen.

Sind jedoch nicht im 17. Jahrhundert polnische Spezifika im Katholizismus zu
finden? Manche polnische Historiker, die — im Gegensatz zu den oben genann-
ten — mehrheitlich aus der laizistischen Schule stammen, vertreten die These von
einer wachsenden spezifisch polnischen Verbindung zwischen (Adels-)Nation
und Katholizismus im Zeichen der Gegenreformation und der Erstarkung der
Szlachta. So Janusz Tazbir, der die Begriffe »Polonisierung« und »Sarmatisierung
des Katholizismus« geprigt hat.*’® Dieser einflussreiche Geschichtsschreiber
sieht zwei gegenldufige Entwicklungen im posttridentinischen Katholizismus:
Auf der einen Seite sei eine allgemeinkatholische Uniformisierung des Kults und
Zentralisierung der Kirche zu verzeichnen; auf der anderen kénne man die
Herausbildung von Nationalkulten beobachten. In Polen habe im Laufe des
17. Jahrhunderts die zweite Bewegung die Oberhand gewonnen.*”!

Die Thesen von Tazbir scheinen also schwer vereinbar mit der Interpretation
der Katholischen Reform als Behauptung der universalen Liebeshierarchie. Aus

267 Kopec: Geneza patronatu maryjnego 287.

268 Gregor von Sambor schliefit das Gedicht mit folgenden Worten: »Ich vertraue mich
Dir an; die lieben Eltern vertraue ich Dir an,/Jungfrau Maria, ich vertraue Dir mein Vaterland
an./Dir, giitige Patronin, vertraue ich meine Patrone an,/Die mich durch personliche Hilfe und
Recht beschiitzen;/Wie Du, Patronin, uns dem Hochsten Herrn anvertraust./O Patronin, mein
zu rithmendes Schild.«, siehe Kopeé: Geneza patronatu maryjnego 286.

269 »Has ergo semper respice lumina/Terras benigna: sis bona Sarmatis Patrona [...]/Scis
nos esse opis indignos/Scis hostium vires minasque/Armaque telaque, semper in nos intenta/
Moscus, Turca, Geta en prope.«, ebd. 287.

270 Tazbir: Polonizacja potrydenckiego katolicyzmu. Diese These wurde von Alfons Brii-
ning rezipiert: Briining: Unio non est unitas 243-245.

271 Tazbir: Polonizacja potrydenckiego katolicyzmu 100f., 128.
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diesem Grund ist eine nahere Auseinandersetzung mit der Beweisfiihrung von
Tazbir vonnéten. Als Belege fithrt dieser unter anderem die in den Quellen
geldufigen Vergleiche zwischen biblischen Figuren und polnischen Politikern,
die Popularitit polnischer Heiliger wie des heiligen Stanislaus’, die Entwicklung
des staatlichen Marienpatronats und polnische Motive in der Kunst wie Trach-
ten, Héuser oder Schnee an. Die polnische Kirche habe sich auch der »sarmati-
schen Ideologie« angepasst: Obgleich sie in der Frithphase der Katholischen
Reform die Monarchie unterstiitzt habe, sei sie in den Dienst der »goldenen Frei-
heit« des Adels getreten, als nach dem Aufstand von Sandomir (1606-1607) die
Konigsmacht im Niedergang begriffen gewesen sei. Das staatliche Marienpatro-
nat habe aus diesem Grund in Polen spezifische Formen angenommen:

Das feierliche Geliibde, das [der Konig] Johann Kasimir am 1. April 1656 im Lember-
ger Dom ablegte, nahm die Form einer [Konigs-]Wahl an; es fehlte sogar die Wahlka-
pitulation nicht, da die Wahler sich zur Linderung des Leides der Bauern sowie zur
Losung der Dissidentenfrage verpflichteten [...], wofiir die Gottesmutter das Land vor
der Katastrophe der »Sintflut« [das heif$t, der schwedischen Invasion, D.T.] retten
sollte.””

Diese »Polonisierung« der Religion habe die Rekatholisierung des Landes ermog-
licht; der Preis dafiir sei allerdings eine wachsende Isolierung der polnischen Kir-
che gewesen. Die Theologie und die katholische Kultur haben Tazbirs Meinung
nach somit den Anschluss an internationale Bewegungen verpasst, wie die feh-
lende Ausstrahlung des Jansenismus nach Polen zeige. Gleichzeitig sei eine
Regionalisierung der Kulte Hand in Hand mit der sozialen Desintegration der
Republik gegangen. Selbst der Kult der Gottesmutter Konigin von Polen habe
Tazbir zufolge diesen Trend nicht aufhalten kénnen, da es tiber 400 Gnadenbil-
der der Heiligen Jungfrau gab.*”> Die »Polonisierung des Katholizismus« ist also
bei Janusz Tazbir eine Erzahlung vom Niedergang der sogenannten Adelsrepub-
lik.

Die These von der Sarmatisierung des Katholizismus verteidigte auch Wla-
dystaw Tombkiewicz anhand einer Analyse von Kunstwerken. Er fiithrt insbeson-
dere Bilder der Himmelfahrt und Kronung Mariens an, die in zwei Teile geglie-
dert sind: Oben sind die himmlischen Hierarchien um die Gottesmutter zu
sehen, wahrend unten weltliche und geistliche Wiirdentrager diese anbeten.
Nicht selten sind konkrete Pépste, Kaiser, Konige, Bischéfe und Magnaten zu
erkennen. Auch Familien werden beim Gebet vor Himmelsbewohnern darge-
stellt. Diese Gemilde zeugen laut Tomkiewicz davon, dass zwar der Vater und

272 Ebd. 106-120. Zitat: 114.
273 Ebd. 103, 115f, 136-128. Wiederholt wird dieses Argument von Witkowska: Kult
maryjny 12.
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der Sohn Maria zur Himmelskonigin kronen, dass dies aber als ein Effekt einer
freien Wahl in den Herzen der polnisch-litauischen Adligen zu verstehen sei:
»Und hier ist die Himmelskonigin durch unsere freien Stimmen gewahlt wor-
den.« Diese »Adelskonigin« sei »prima, primissima, aber inter pares« gewesen.””*

Ob die Ausfithrungen von Tazbir und Tomkiewicz allerdings von einer spezi-
fisch polnischen Auspridgung des Katholizismus zeugen, ist fraglich. Die ange-
fithrten Elemente sind keineswegs Symptome einer wachsenden kulturellen Iso-
lierung Polen-Litauens: Die Popularitit nationaler Heiliger oder das staatliche
Marienpatronat waren die Regel in einem katholischen Europa, das auf der
Suche nach einer Teilnahme der Gemeinschaft am Universalen war. Die Verglei-
che zwischen der himmlischen und der irdischen Ordnung betonten lediglich
die Einheit der gottlichen Schopfung und der Geschichte, was den Kern des
reformierten Katholizismus bildete.

Auch die These einer Regionalisierung der Kulte kann man nicht ohne Weite-
res gelten lassen. Die Popularitat bestimmter Heiliger als Patrone von Regionen,
Stddten oder Berufen war bei weitem kein neues Phanomen, sondern stellte seit
der Christianisierung Europas die Norm dar. Fiir eine spezifische Entwicklung
im Polen-Litauen des 17. Jahrhunderts gibt es keine Belege. Es ist zudem unver-
standlich, warum die Existenz zahlreicher Gnadenbilder der Gottesmutter auf
eine Provinzialisierung und nicht im Gegenteil auf die Universalisierung der
Religion hinweisen sollte. Ebenso wenig tiberzeugend ist es, die Isolierung Polen-
Litauens mit der Nichtpropagierung des Jansenismus - einer Randbewegung, die
nur in Frankreich und vor allem in den spanischen Niederlanden begrenzten
Erfolg hatte - in Polen-Litauen zu begriinden.

Zudem lasst sich die »Sarmatisierung« des Katholizismus nicht belegen. Dies
betrifft im Besonderen das staatliche Marienpatronat. Die von Tazbir aufgezeigte
do-ut-des-Beziehung, die zweifellos im Geliibde Johann Kasimirs enthalten ist,
stellte die Basis eines jeden Heiligenpatronats dar und weist keinerlei Verbin-
dung zu einer »sarmatischen« Ideologie auf.*”> Darstellungen von weltlichen
und geistlichen Wiirdentrdgern beim Anbeten der Himmelshierarchien waren
im damaligen Europa weit verbreitet. Die Interpretation, dass diese Bilder auf
einen Glauben an die Wahl der Gottesmutter durch die »Republik« hindeuten,
kann deshalb nicht iiberzeugen. Die polnischen und litauischen Bilder der Him-
melfahrt Mariens stellen schlichtweg wie andernorts die Gottesmutter als Uni-
versalkonigin dar. Daher liegt der Akzent auf der Gemeinschaft von Himmel

274 Tombkiewicz: Polska sztuka kontrreformacyjna 80-90. Diese Ausfithrungen wurden
unkritisch von zahlreichen Historikern iibernommen, unter anderem von Witkowska: Kult
maryjny 14f.

275 Auflerdem ist in den Geliibden gar nichts iiber eine Losung der Dissidentenfrage zu
lesen. Siehe Kapitel IV.
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und Erde und in manchen Bildern insbesondere auf der Verbindung von Him-
mel und Staat. Es kann indes keineswegs die Rede davon sein, dass die heilige
Maria in diesem Zusammenhang als Erste unter Gleichen dargestellt worden
sei.”’®

Die von Tazbir und Tomkiewicz angefiihrten Beispiele belegen keine polni-
sche Sonderauspragung des Katholizismus, sondern vielfach im Gegenteil den
Einfluss allgemeiner reformkatholischer Vorstellungen in Polen-Litauen. Die
These von einer spezifisch polnischen Entwicklung des Katholizismus und einer
damit einhergehenden wachsenden Isolierung und Regionalisierung der »Adels-
republik« verkennt die Grundziige des reformierten Katholizismus. Diese Inter-
pretation konstruiert aufgrund eines fehlenden Vergleichs mit dem Rest Europas
eine in Wirklichkeit nicht vorhandene polnische Eigenart, die von der Projektion
eines bestimmten Bildes der » Adelsrepublik« herriihrt.”””

Wenn man eine polnische Besonderheit unterstreichen mdchte, dann am
ehesten die, dass solche Darstellungen vergleichsweise spat anzutreffen sind: Das
erste Bild, das — unter anderem - reale polnische Wiirdentréger beim Anbeten
der Himmelskoénigin abbildet, ist auf das Jahr 1623 zu datieren. Erst um 1650
wurde dieser ikonographische Typ geliufig.>’® Daraus eine Erzihlung von einer
allméhlichen kulturellen Abschottung des Staatsverbands zu entwickeln, kann
jedoch nicht iiberzeugen. Das Aufkommen solcher Darstellungen ist im Gegen-
teil als Ergebnis einer kulturellen Offnung zu bewerten.

276 So kann keine Rede davon sein, dass es »Formen der Marienverehrung [gegeben hat],
die so nur im barocken Polen anzutreffen waren«, wie Alfons Briining es formuliert. Briining:
Unio non est unitas 245.

277 Der fehlende Vergleich ist auch der Grund, weshalb eine andere These Tazbirs eben-
falls mit grofiter Vorsicht zu geniefen ist. Zusitzlich zur Polonisierung des Katholizismus pos-
tuliert Tazbir einen Sonderweg auch des polnischen Protestantismus, der 6kumenisch ausge-
richtet gewesen sei und sich durch eine grofiere Marienfreundlichkeit als die westliche Refor-
mation ausgezeichnet habe. Die lutherischen und kalvinistischen Adligen hitten sogar akzep-
tiert, dass die Gottesmutter die Schutzherrin ihres Standes sei. Allerdings fithrt Tazbir keine
einzige Quelle an, die fiir seine These eines 6kumenistischen Protestantismus sprache. Um die
Marienfreundlichkeit des polnischen Protestantismus zu beweisen, stiitzt er sich auf die luthe-
rische Polemik von Gdacjusz gegen die kalvinistische Position. Den Streitpunkt bildete die
Frage, ob man Maria »Frau« (im Sinne von »Herrin«) nennen diirfe. Tazbir bleibt aber insofern
einen Beweis schuldig, als er die Schrift von Gdacjusz keineswegs etwa mit der lutherischen,
antikalvinistischen Streitliteratur des damaligen Europas vergleicht. Dass Lutheraner auch in
Polen im Gegensatz zu den Reformierten einen Marienkult hatten, scheint doch kein polni-
sches Spezifikum zu sein. Das reformatorische Bild der Gottesmutter kann nicht pauschalisiert
werden. Vgl. Tazbir: Réznowiercy polscy; Gdacius: Kwestyja.

278 Tomkiewicz: Polska sztuka kontrreformacyjna 81f.
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Die verschiedenen Erzahlungen {iber nationale Eigenarten in der katholischen
Frommigkeitsgeschichte scheinen also unbegriindet zu sein. Sowohl in Frank-
reich als auch in Polen-Litauen ldsst sich eine Entwicklung des Katholizismus
hin zu einer Betonung der Gemeinschaft von Himmel und Erde beobachten.
Zwar ist die Katholische Reform nicht einheitlich gewesen. Eine genaue Analyse
der verschiedenen Bewegungen und der Nuancen in der von ihnen propagierten
Religion ist sinnvoll und gewinnbringend. Lokal konnten unterschiedliche Krifte
operieren und somit dem reformierten Katholizismus einen besonderen Charak-
ter verleihen. Doch diese Unterschiede zwischen den Reformbewegungen lassen
sich nur schwer in nationale Kategorien einteilen und in nationalgeschichtliche
Narrative einbauen. Allenfalls kann man ein grofieres Gewicht mancher Orden
in verschiedenen politischen Gebilden beobachten, wie zum Beispiel die heraus-
ragende Stellung der Jesuiten in Bayern und Polen-Litauen.

Die Kohidrenz der Katholischen Reform und die fehlenden nationalen Eigen-
arten sollen allerdings nicht den Eindruck erwecken, die Geschichte der Reform-
bewegung sei in Polen-Litauen, Frankreich und Bayern gleich gewesen. Nach-
dem bisher das Gemeinsame im Vordergrund stand, wird im Folgenden der
Fokus auf die Unterschiede im Verlauf und in der Intensitit der Katholischen
Reform gerichtet.

In Bayern und Polen-Litauen sind die ersten Reformbemiihungen in der zwei-
ten Halfte des 16. Jahrhunderts auszumachen, das heif3t vor der eigentlichen reli-
giosen Reform. Die Dekrete des Tridentinums, die eine entscheidende Rolle bei
der Herausbildung der katholischen Konfession spielten, wurden in diesen bei-
den Landern fast unmittelbar nach dem Abschluss des Konzils rezipiert.””® Erste
groflere Reformanstrengungen beobachtet man in Polen-Litauen um 1580. In
dieser Zeit fingen die 1564 nach Polen berufenen Jesuiten an zu expandieren.**
Vor allem Bayern hat eine Vorreiterrolle im Vorfeld der Katholischen Reform
gespielt.”®" Die bayerischen Herzoge schufen erstmal durch gegenreformatori-
sche Mafinahmen die Bedingungen fiir eine Entfaltung der religiésen Reform.
Herzog Wilhelm IV. (1508-1550) berief bereits 1549 Jesuiten nach Bayern. In
den 1560er Jahren nahm Albrecht V. (1550-1579) regelrechte antiprotestanti-
sche Sduberungsaktionen vor. In den 1570er Jahren schuf er den Geistlichen Rat.
Das siiddeutsche Herzogtum iibernahm gar unter Wilhelm V. (1579-1597) die
Fithrung der Gegenreformation in Deutschland. Der Vater Maximilians I. for-
derte die Gesellschaft Jesu in einem bis dahin ungekannten Mafle und etablierte
den Brauch, Jesuiten zu herzoglichen Beichtvitern zu ernennen. Vor allem aber

279 Dies tat in Polen-Litauen der Reichstag von Parczew im Jahre 1564: Briining: Unio non
est unitas 192; zu Bayern: Albrecht: Maximilian L.

280 Briining: Unio non est unitas 198-205.

281 Chatellier: L'Europe des dévots 39, 60-67, 106-108, 133-135.
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betrieb zum ersten Mal ein bayerischer Herzog eine Religionspolitik, die iiber die
Grenzen Bayerns hinaus reichte. Die Reformbewegung entfaltete sich somit in
Bayern in einem gegenreformatorischen Kontext. Fiir die Dynamik der bayeri-
schen Katholischen Reform kann man das Bediirfnis nach einer Stabilisierung
der eigenen Konfession unter dem Druck der Reformation als ausschlaggebend
betrachten.***

Im Frankreich der Religionskriege dominierte hingegen bis zur Uberwindung
der Ligue in den 1590er Jahren eine eschatologische Eskalation, die dem Geist
der Katholischen Reform entgegengesetzt war. So nahmen einige Jesuiten an der
Ligue teil — und bewegten sich dadurch weit weg von einer Religion der universa-
len Liebeshierarchie.”®* Dies provozierte wiederum bei manchen konigstreuen
Eliten eine Angst vor einer radikalen katholischen Fundierung der Monarchie,
die als potentiell subversiv angesehen wurde: Der Koénig sollte unabhingig von
seiner Religion und losgelost von jeglichem kirchlichen Kontext als absoluter,
unmittelbar von Gott eingesetzter Monarch regieren. Prominente Pariser Parla-
mentarier zogen somit gegen die Jesuiten ins Feld, was zur Ausweisung des
Ordens aus ihrem Hoheitsgebiet im Jahre 1594 fiithrte.”** Die Beschliisse des Tri-
enter Konzils nahm der franzésische Klerus erst 1615 und das Pariser Parlement
nie an.”® Noch fiir einige Zeit blieben intellektuelle humanistische Traditionen
lebendig, die eine scharfe Abgrenzung vom Katholizismus und Protestantismus
ablehnten.**®

1603 markiert jedoch in dieser Hinsicht eine Epochengrenze. In diesem Jahr
durfte die Gesellschaft Jesu ins Herz des Konigreichs zuriickkehren. 1610 waren
bereits 36 jesuitische Kollegien zu zahlen, wahrend es sieben Jahre zuvor nur 13
gegeben hatte. Zwischen 1603 und 1611 schossen in Paris zudem auch andere
Orden wie Pilze aus dem Boden: die Barnabiten, Franziskaner Récollets, Karmeli-
tinnen, Ursulinen, Briider der Liebe (Fréres de la charité), Kalvarierinnen, das
franzdsische Oratorium. Die Kapuziner bauten ein weiteres Haus in der rue St.
Honoré.*™

Man kann fiir Frankreich also von einer spiten, aber raschen Katholischen
Reform sprechen, die am Anfang des 17. Jahrhunderts begann. Bayern und

282 Albrecht: Maximilian I. 77-86; Woeckel: Pietas Bavarica 38-45; Heal: The Cult of the
Virgin Mary 149-206.

283 Nichtsdestotrotz soll nicht (ibersehen werden, dass Jesuiten sich nicht besonders inten-
siv an der Ligue beteiligten: Nelson: The Jesuits and the Monarchy 12.

284 Ebd. 12-56.

285 Taveneaux: Le Catholicisme dans la France classique 86. Zur unmittelbaren Rezeption
des Tridentinums in Frankreich: Tallon: La France et le Concile de Trente.

286 Vivanti: Guerre civile et paix religieuse.

287 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 69-78, 123, 129.
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Polen-Litauen legten demgegeniiber eine allméhlichere Entwicklung hin zum
reformierten Katholizismus an den Tag. Diesem Umstand entsprechend bezeich-
nen franzosische Historiker das 17. Jahrhundert als »Jahrhundert der Heiligen«
(»siécle des saints«), eine Zeit der Erneuerung der Spiritualitdt, wihrend ihre
deutschen und polnischen Kollegen dazu tendieren, vom »posttridentinischen
Katholizismus« zu sprechen, was einen viel fritheren Anfangspunkt voraussetzt.
Trotz ihres vergleichsweise spaten Beginns ist die Katholische Reform in Frank-
reich sehr intensiv gewesen. Gerade die eschatologische Eskalation der franzgsi-
schen Religionskriege, die eine Rezeption der Reformbewegung behinderte, mag
ein besonderes Bediirfnis nach religiéser Stabilisierung in den Landern des aller-
christlichen Konigs geschaffen haben.

Obwohl man die ersten Reformbemithungen in Polen-Litauen verhéltnisma-
Big frith beobachten kann, lielen sich viele Orden der Katholischen Reform im
Vergleich zu Frankreich spét nieder: die Theatiner (seit 1644 in Frankreich) im
Jahre 1664, die Oratorianer (gegriindet 1611 in Frankreich) im Jahre 1668 und
die Kapuziner (seit 1574 in Frankreich und 1600 in Bayern) erst 1680.>* Die
Anzahl der Ordensleute und ihrer Hauser war auch in Polen-Litauen im Ver-
gleich zur beachtlichen territorialen Ausdehnung des Staatsverbands, dessen Fla-
che etwa das Doppelte Frankreichs und das Vierzigfache von Bayern ausmachte,
und sogar zu seiner Bevolkerung (circa elf Millionen Einwohner um 1650, unge-
fahr zweimal weniger als in Frankreich) gering. Trotz eines seit der Mitte des
16. Jahrhunderts zu beobachtenden erneuten Wachstums lebten 1580 nur zehn
Augustiner Eremiten und um 1600 lediglich 265 Franziskaner in Polen-Litauen;
noch um 1650 waren es nur 750.°* Man zihlte um 1600 lediglich 227 Ordens-
héuser, die 3600 Angehorige beheimateten. Zwar ist auch in Polen-Litauen die
steigende Dynamik nicht zu iibersehen: 1650 waren 470 Hiuser und 7500
Ordensleute zu verzeichnen.””® Doch scheint auch diese Zahl im Vergleich zu
den Statistiken zu Frankreich gering, wo es 1630 bereits 15.000 Ordenshéduser
gab.””' Im Durchschnitt kam in Frankreich ein Ordenshaus auf 1300 Einwohner
gegen einen Durchschnitt von ungeféhr einem Haus auf 23.000 Einwohner in
Polen-Litauen. Unter Ludwig XIV. lebten sogar 85.000 Ordensleute in Frank-
reich.””> Die geographische Ausdehnung Polen-Litauens und die schlechteren

288 Dennoch war im Unterschied zu Frankreich und Bayern der Piaristenorden in Polen-
Litauen seit 1642 aktiv. Kloczowski: Zakony meskie 489; Ordres religieux. In: Dictionnaire du
Grand Siécle 1126-1129. Eine Ausnahme bilden auch die Karmeliten, die frith nach Polen-
Litauen kamen: Jobert: De Luther 4 Mohila 307.

289 Kloczowski: Zakony meskie 496-498; Historia Polski w liczbach, Bd. 1, 74.

290 Kloczowski: Zakony meskie 595.

291 Hildesheimer: Richelieu. Une certaine idée de I'Etat 69.

292 Ordres religieux. In: Dictionnaire du Grand Siécle 1126-1129.
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Kommunikationswege miissen die Ausstrahlungskraft der Orden zusitzlich
beeintrichtigt haben. Die territorialen Ungleichheiten waren zudem in Polen-
Litauen grofl: Am Anfang des 17. Jahrhunderts lag die iiberwiegende Mehrheit
der Kloster in polnischsprachigen Gebieten. Auch hier war gleichwohl eine
rasche Bewegung zu verzeichnen, die dieses Ungleichgewicht bis zur Mitte des
Jahrhunderts reduzierte.?*

Einen verldsslichen Hinweis auf die relativ geringe Prasenz der Reformbewe-
gung in Polen-Litauen geben die Statistiken zu den typischen Orden der Katholi-
schen Reform. Noch am Ende des 17. Jahrhunderts hatte die Gesellschaft Jesu
nur sechs vollstindige Kollegien, neun unvollstindige und 24 kleine Schulen, die
jeweils einen bis sechs Lehrer aufwiesen.””* Im Vergleich dazu gab es in Frank-
reich 1610 bereits 45 Hauser (darunter 38 Kollegien);295 im Jahre 1643 lehrten
Jesuiten an 69 franzosischen Kollegien.**® 1715 zihlte man 119 Hiuser (darunter
91 Kollegien), in denen insgesamt circa 3000 Jesuiten wirkten.”®” Das im Ver-
gleich zu Polen-Litauen winzige Bayern wies 1631 immerhin acht vollstindige
Kollegien und ein Noviziat auf.**® Um 1600 gab es in Polen-Litauen 500 Jesuiten,
was ungefihr der Anzahl ihrer bayerischen Ordensgenossen entsprach.””® Zwi-
schen 1626 und 1650 zéhlte die Gesellschaft Jesu ungefihr 1000 Pater in Polen-
Litauen:>* ein bemerkenswertes Wachstum, das aber wiederum in Relation zur
Weitldufigkeit des Staatsverbands und zur Bevolkerung zu setzen ist. In einer
Stadt wie Miinchen kam dagegen die gesamte Bevolkerung in intensiven Kontakt
mit der Gesellschaft Jesu.’®" Auch andere Reformorden wie die Kapuziner, Fran-
ziskaner-Reformaten und die Englischen Friulein waren in Bayern in der ersten
Hilfte des 17. Jahrhunderts sehr wohl prisent.’** Als die Kapuziner im Jahre
1680 in Polen-Litauen Fufl fassten, verfiigte der Orden in Frankreich bereits iiber
circa 400 Hauser und 5000 Angehorige.’*> Noch Mitte des 17. Jahrhunderts gab
es keine Franziskaner-Reformaten in Polen-Litauen.’** Visitandinnen holte zwar
um diese Zeit Konigin Louise-Marie ins Land; ihre Zahl blieb jedoch verhéltnis-

293 Litak: Od reformacji do o§wiecenia 90.

294 Ebd. 92f.

295 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 123.

296 Fouqueray: Histoire de la Compagnie de Jésus, Bd. 3, 488-531; ebd., Bd. 4, 191-223;
ebd., Bd. 5, 124-188.

297 Ordres religieux. In: Dictionnaire du Grand Siecle 1126-1129.

298 Handbuch der bayerischen Kirchengeschichte, Bd. 2, 50, 841-851.

299 Historia Polski w liczbach, Bd. 1, 74.

300 Litak: Od reformacji do oswiecenia 92 f.; Historia Polski w liczbach, Bd. 1, 74.

301 Chatellier: LEurope des dévots 43, 75, 85, 130-171, 272-274.

302 Albrecht: Maximilian I. 319-321, 331-334.

303 Ordres religieux. In: Dictionnaire du Grand Siecle 1126-1129.

304 Historia Polski w liczbach, Bd. 1, 74.
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maflig gering: Um 1700 waren sie nur 88, in drei Klostern lebend. Die Ursulinen
waren beim Tode Ludwigs XIV. an 400 Orten des Konigreichs Frankreich pra-
sent, wihrend sie zur selben Zeit noch kein einziges Haus in Polen-Litauen auf-
weisen konnten,**>

Die Statistiken iiber den Jesuitenorden zeigen also umso mehr die Schwiche
des reformierten Katholizismus in Polen-Litauen, als die Gesellschaft Jesu in die-
sem Ostlichen Reich eine mit anderen Reformorden unvergleichbare Stellung, ja
mindestens bis zur Mitte des 17. Jahrhunderts sogar beinahe ein Monopol der
Katholischen Reform innehatte.’®® Auffillig ist im Vergleich zu Frankreich
zudem das Fehlen spezifisch polnischer Reformorden.’®” Das Frankreich des
17. Jahrhunderts war dagegen geradezu gepragt von der Entstehung neuer
Orden: Oratorianer, Lazaristen, Sulpizianier, Eudisten, Visitandinnen, Congréga-
tion lorraine de Notre-Dame, Société des Filles de la Croix, Filles de Notre-Dame,
Dames de Saint-Maur - sie alle, um nur einige zu nennen, waren zwischen 1611
und 1662 entstanden.’®® Polen-Litauen ist im Gegenteil zu Frankreich also kein
Laboratorium der Katholischen Reform gewesen; das 17. Jahrhundert war an der
Weichsel kein »siécle des saints«.

In diesem Rahmen stellt sich die Frage: Inwieweit kann man die Schwiche der
Katholischen Reform in Polen-Litauen damit erklaren, dass das religiose Bediirt-
nis nach Entdngstigung weniger dringend war als in grofen Teilen der westlichen
Christenheit? Auffillig ist das weitgehende Fehlen von eschatologischen Angsten
im polnisch-litauischen Staatsverband im Spatmittelalter und im 16. Jahrhun-
dert.’” Vielmehr dies als eine vermeintliche »polnische Toleranz« diirfte die
Schwiche religioser Gewalt erklaren, wenn man bedenkt, dass der Motor etwa
der franzosischen Religionskriege eben solche religiosen Angste gewesen
waren.>'? Reformatorische Ideen wiederum verbreiteten sich im 16.Jahrhundert

305 Ordres religieux. In: Dictionnaire du Grand Siécle 1126-1129; Historia Polski w licz-
bach, Bd. 1, 74.

306 Erst um 1650 lieflen sich in Polen-Litauen andere Orden nieder, die in der Mission
und im Bildungswesen aktiv waren. Siehe Briining: Unio non est unitas 106.

307 Krumenacker: LEcole frangaise de spiritualité. Die einzige polnische reformatio wurde
unter den Benediktinerinnen von Chetmno durchgefiihrt: Jobert: De Luther & Mohila 299, 302-
306.

308 Der Oratoire wurde 1611 gegriindet und besaf3 sechzig Hauser im Jahre 1642; Lazaris-
ten: 1632 gegriindet, dreiflig Hauser im Jahre 1660; Sulpizianier und Eudisten: beide in den
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310 Die These von der »polnischen Toleranz« wurde vor allem von Janusz Tazbir propa-
giert. Die einzigen Belege, die er fiir eine positive Toleranz anbringt, sind Schriften antitrinitari-
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unter der polnischsprachigen Bevélkerung vor allem in Kleinpolen, wo sich
bereits im 14. Jahrhundert Frommigkeitsbewegungen entwickelt hatten, die von
einem Bediirfnis nach normativer Zentrierung zeugen.’'' Langfristig konnten
sich protestantische Bewegungen im ostlichen Riesenreich nicht durchsetzen,
obgleich keine mit den bayerischen vergleichbaren gegenreformatorischen Maf3-
nahmen getroffen wurden. So ging die Zahl protestantischer Adliger nach 1570
ohne Druckausiibung seitens des Konigs rapide zuriick.’’> Man gewinnt somit
den Eindruck, dass der religiose Antrieb sowohl fiir die Reformation als auch fiir
die Katholische Reform in Polen-Litauen besonders schwach gewesen ist. Der
reformkatholische Universalismus konnte kaum eine Antwort auf die spatmittel-
alterlichen religiosen Probleme sein und der Protestantismus befand sich bereits
um 1600 auf dem Riickzug. Die reformkatholische Universalitit der himmli-
schen Liebe hat sich fiir einen Grofiteil der polnisch-litauischen Bevélkerung -
und sogar der Elite - als weitgehend funktionslos erwiesen.

Die Katholische Reform kann man als eine Bewegung verstehen, die eschatologi-
sche Angste durch die Behauptung einer universellen Liebeshierarchie tiberwin-
den wollte. Die Erde und der Himmel sollten eine Ganzheit bilden, und darin
spielte das Marienpatronat eine zentrale Rolle. Die Gottesmutter konnte als Uni-
versalkonigin die Welt und den Himmel zusammenbringen und miteinander
verbinden. Im Vordergrund der Katholischen Reform stand das Streben nach
Integration einzelner Individuen und ganzer Gemeinschaften in die Liebeshie-
rarchie. Gerade dafiir war die Klientelbeziehung zur Himmelskonigin bestens
geeignet.

Solche Universalisierungsbestrebungen lassen sich spatestens ab dem frithen
17. Jahrhundert in Polen-Litauen, Bayern und Frankreich beobachten, allerdings
mit unterschiedlicher gesellschaftlicher Ausstrahlung. In Warschau, Miinchen
und Paris setzten sich zwar reformkatholische Vorstellungen an den fiirstlichen
Hofen durch; indessen erfasste die Bewegung das Riesenreich Polen-Litauen in
einem sehr viel geringeren Maf3e, als dies in Frankreich und Bayern der Fall war.

Den roten Faden dieser Untersuchung wird der Einfluss des Universalismus
der Katholischen Reform auf die fiirstliche Politik bilden. Gewiss war die katholi-
sche Bewegung in erster Linie eine Antwort auf religiése Probleme. Doch der

scher Prediger. Tazbir: Geschichte der polnischen Toleranz, insbesondere die Zusammenfas-
sung 191-198.

311 Geremek (Hg.): Kultura Polski $redniowiecznej 419f. Der Kalvinismus hat auch im
litauischen Adel Verbreitung gefunden. Dies lag am Patronagenetzwerk der Radziwills. In der
Tat war Litauen im Gegensatz zu Kleinpolen von lediglich einigen wenigen grofien Magnaten-
familien dominiert. Siehe Schmidt: Auf Felsen gesit 149-163.

312 Miiller: Kleine Geschichte Polens 156.
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Wandel in den Vorstellungen von den Beziehungen zwischen Himmel und Erde
verdnderte auch die Rahmenbedingungen fiir die Politik. Die Geschichte des
staatlichen Marienpatronats zu schreiben heiflt somit, nach den Konsequenzen
der Katholischen Reform fiir die staatliche Politik zu fragen und dadurch eine
Religionsgeschichte der Politik zu schreiben. Als Erstes soll untersucht werden,
wie sich die Behauptung einer allumfassenden Ganzheit auf dem Feld der politi-
schen Legitimitdt zu Beginn des 17. Jahrhunderts auswirkte.






I1. Zwischen Himmel und Erde:
Die universalisierte Herrschaft

Die Katholische Reform konstruierte um 1600 und verstarkt in der ersten Halfte
des 17. Jahrhunderts eine Universalitit der gottlichen Liebeshierarchie und for-
derte die Teilnahme der Glaubigen an dieser ganzheitlichen Ordnung. Ein sol-
cher Entwurf war als Antwort auf eschatologische Angste und deren Uberwin-
dung durch die Reformation in erster Linie religios. Welche Auswirkungen zei-
tigten die reformkatholischen Vorstellungen jedoch auch auf dem politischen
Feld? Dieses Kapitel behandelt die ersten Einfliisse des entstehenden Universalis-
mus auf die Konstruktion politischer Legitimitit, die wichtige Voraussetzungen
fiir eine Entfaltung der Teilnahme an der gottlichen Liebeshierarchie in der Fol-
gezeit schufen. Es stellt sich erstens die Frage, wie sich das Verhiltnis zwischen
weltlicher und geistlicher Gewalt entsprechend dem Ideal des frithen 17.Jahr-
hunderts gestalten sollte. In einem zweiten Schritt wird auf das neue Herrschafts-
modell, die Reformprogramme und -bemiithungen, die daraus entstehenden
Konflikte sowie die unterschiedlichen Strategien einer Gewinnung der himmli-
schen Gunst eingegangen.

1. Fine neue Harmonie: Das Weltliche und das Geistliche

Die Katholische Reform zielte auf eine Integration von Welt und Himmel ab, die
zu einer harmonischen Ganzheit verschmelzen sollten. Zwischen dem einfachen
Individuum und dem Herrgott wurde eine hierarchische Kette der universalen
Liebe hergestellt. Wie sollte jedoch von irdischer Seite eine solche Kohirenz
gewihrleistet werden? Die eschatologischen Angste des Spitmittelalters waren in
einem erheblichen Mafle von einem Prozess sozialer Ausdifferenzierung verur-
sacht worden, der eine Konkurrenz zwischen kirchlicher und weltlicher Hierar-
chie miteinschloss. Welchen Einfluss hatte der Universalismus auf das Verhaltnis
zwischen Kirche und Fiirst oder, um es abstrakter zu formulieren, zwischen
geistlicher und weltlicher Gewalt am Anfang des 17. Jahrhunderts? Welchen
Platz konnte die weltliche Macht in diesem Konstrukt einnehmen?
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a) Frankreich, Bayern, Polen: Drei Wege zum Heil

Das Verhiltnis zwischen geistlicher und weltlicher Gewalt war um 1600 vor
allem fiir das franzosische Kénigtum von erstrangiger Bedeutung, denn die Posi-
tion des Konigs war im 16. Jahrhundert durch ein gewaltsames Ausufern escha-
tologischer Naherwartungen grundsitzlich infrage gestellt worden. In den
1560er Jahren hatte die franzosische Monarchie versucht, sich durch Religions-
gesprache — unter anderem im Colloque de Poissy im Jahre 1561 - als Schieds-
richter zwischen den Glaubensrichtungen zu etablieren. Entgegen der konfes-
sionsbildenden Logik von Trient sollte der allerchristliche Konig die religiose
Eintracht und somit die Einheit des mystischen Korpers des Konigreichs wieder-
herstellen. Diese Politik fithrte zu einem gravierenden Misserfolg: Just dadurch,
dass die Monarchie sich jenseits jeglicher konfessioneller Zugehorigkeit plat-
zierte, unterlag sie fiir zahlreiche Katholiken einer »Entzauberung«.' Thre Autori-
tat schwand dahin; sie war immer weniger imstande, den religiésen Frieden zu
erhalten. Der Kénigshof musste zusehen, wie das Land in Gewalt versank, und
wurde schliefllich gezwungen, sich der blutigen antiprotestantischen Bewegung
anzuschlieflen: Karl IX. iibernahm nachtraglich die Verantwortung fiir das Mas-
saker der Bartholomausnacht vom 23./24. August 1572.

Heinrich III,, der von 1574 bis 1589 regierte, versuchte wiederum, durch spek-
takuldre Frommigkeitspraktiken die Monarchie zu resakralisieren: Er stilisierte
sich - der spatmittelalterlichen Religion der Angst entsprechend - als bufSender
Konig, der wie Christus die Siinden des Kénigreichs auf sich nehmen wiirde.
Prozessionen und Kasteiungen zeugten von seiner zum Modell erhobenen
Selbstaufopferung, die Gott zum Frieden bewegen sollte. Dies stellte eine Bemii-
hung dar, der ausufernden katholischen Bewegung, die auf einer »possession
divine« der Glaubigen beruhte, den Boden zu entziehen und sie in die staatliche
Ordnung zu integrieren. Doch bildete die angestrebte Fiithrungsrolle Hein-
richs III. einen Gegensatz zum klerikalen Charakter der sich herausbildenden
katholischen Ligue. Sein Frommigkeitsstil entsprach nicht den gallikanischen
Erwartungen, die nicht so sehr die personliche Frommigkeit des Konigs unter-
strichen, sondern von ihm Schutz fiir die Braut Christi, die heilige Kirche, ver-
langten. Der Monarch wurde folglich als Heuchler dargestellt und seine Versu-
che miindeten in einem krassen Misserfolg: der mystischen Erfahrung der Pari-
ser Ligue sowie schliefSlich seiner eigenen Ermordung im Jahre 1589.°

1 Tallon: Conscience nationale 124.

2 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, Bd. 2, 14-143; ders.: Dieu en ses royaumes 415-426; ders.:
La Nuit de la Saint-Barthélemy.

3 Tallon: Conscience nationale 125-130; Martin: Henry III
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Sein Nachfolger Heinrich IV. bemiihte sich darauthin in den 1590er Jahren,
seine Herrschaft durch neostoizistisches Gedankengut durchzusetzen bezie-
hungsweise zu stabilisieren. Der roi de raison sollte iiber die religiésen Leiden-
schaften triumphieren. Der Neostoizismus behauptete die Vernunft des Gegebe-
nen: Die konigliche Herrschaft sollte allein dadurch, dass sie eine Schépfung
Gottes war, legitim sein — eine Doktrin, die fiir Katholiken und Protestanten
zugleich akzeptabel war.* Somit konnte der Kénig mit der Unterstiitzung all
derer rechnen, die im Staat einen Wert an sich sahen. In der Tat hatte sich in den
1570er und 1580er Jahren in einem Teil der Elite — besonders im mehrheitlich
gallikanisch und erasmianisch gesinnten Pariser Parlement - in Reaktion auf die
kriegtreibende Konzeption des Konigreichs als mystischer Korper die Idee des
Staates als eine gottgewollte Ordnung entwickelt, die jenseits religioser Zugeho-
rigkeiten bestand.” Das Aufkommen der Staatsvorstellung in Frankreich war
somit ein Meilenstein auf der Suche nach der Uberwindung der politischen Kon-
sequenzen der spatmittelalterlichen Religion der Angst. Dass die Kirche im Staat
- und nicht der Staat in der Kirche - war, erhoben die sogenannten politiques
zum Leitsatz. Fiir diese konnte die Herrschaft des Konigs nicht aufgrund religio-
ser Erwagungen infrage gestellt werden und bestand unabhingig vom Papsttum.
Diese Behauptung einer Unmittelbarkeit des Staates vor Gott durch einen Teil
der Elite bedeutete einen Sakralitétstransfer auf das Weltliche, das man sich folg-
lich als eine andere Art und Weise, Gott zu dienen, vorstellte.® Der Kampf zwi-
schen den Anhédngern Heinrichs von Navarra und denen der katholischen Ligue
war demnach kein Kampf zwischen sikularen und religiosen Werten, sondern
zwischen zwei Religionen.”

Die gallikanisch und erasmianisch gesinnten Eliten im Pariser Parlement und
an der Universitit verstanden sich als Verteidiger der sich etablierenden Monar-
chie gegen religiose Eiferer. Besonders die Gesellschaft Jesu stellte in ihren Augen
eine Gefahr dar. Ihre Ausrichtung auf Rom gefihrdete die Autonomie der fran-
z0sischen Kirche und somit deren Position im Staat. Den Jesuiten unterstellten
sie ein Streben nach Unterordnung der franzdsischen Monarchie unter die geist-
liche Gewalt. Man prisentierte diese als Forderer der spanischen Interessen
gegen das Konigreich Frankreich.® Vor allem waren die Thesen prominenter
Vertreter der Gesellschaft wie Kardinal Bellarmin und Juan de Mariana fiir das

4 Crouzet: Les Guerriers de Dieu, Bd. 2, 543-619.

5 Gauchet: L’Etat au miroir de la raison d’Etat 205-207.

6 Ebd. 207-212. Christian Hillgruber bemerkt auch, dass das Aufkommen des Staates im
16. und 17. Jahrhundert mit keiner Sékularisierung verbunden war: Hillgruber: Staat und Reli-
gion 7-26.

7 Gauchet: UEtat au miroir de la raison d’Etat 207.

8 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 23.
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Parlement und die Universitit skandalos.” Die bellarminische Idee von der indi-
rekten Gewalt des Papstes in weltlichen Angelegenheiten wurde in Frankreich
harsch kritisiert, obwohl diese Theorie sich lediglich gegen ketzerische Fiirsten
wandte und keinerlei praktische Konsequenzen fiir Heinrich IV. hatte. Mariana
hatte seinerseits gar den Tyrannenmord im Falle einer Abkehr des Fiirsten vom
rechten Glauben fiir legitim gehalten. Eine solche Position entsprach jedoch
nicht der Lehre des Ordens, wie die Verurteilung durch General Claudio Acqua-
viva zeigt. Die Gesellschaft Jesu stellten gallikanisch-erasmianische Eliten als
Befiirworterin des Kénigsmords dar.'® Als Jean Chatel, ein ehemaliger Jesuiten-
schiiler, am 27. Dezember 1594 versuchte, Heinrich IV. zu ermorden, nahm dies
das Pariser Parlement zum Anlass, den Jesuitenorden, der allerdings nicht hinter
der Tat stand, aus seinem Kompetenzgebiet auszuweisen.

Polen-Litauen und Bayern kannten solche Auseinandersetzungen um das
Verhiltnis zwischen geistlicher und weltlicher Gewalt im 16. Jahrhundert kaum.
Bayern war ein Herzogtum im Rahmen des Heiligen Rémischen Reichs Deut-
scher Nation. Als solches erfuhr es kaum eine religiose Aufladung: Das korpora-
tistisch-mystische Denken entwickelte sich, anders als in Frankreich, wenig. Der
Fiirst war nicht gesalbt und trug keinen besonderen christlichen Titel. Die Refor-
mation erlebte nicht zuletzt aufgrund gegenreformatorischer Mafinahmen kei-
nen starken Aufschwung. Der Zusammenhalt des Herzogtums sowie die Fiirs-
tenherrschaft wurden nie ernsthaft gefihrdet. Auch intervenierten die Herzoge
kaum in geistliche Angelegenheiten. Zwar sannen Wilhelm IV. und Albrecht V.
iber die Moglichkeit nach, den freien Gebrauch des Laienkelchs, der 1415 auf
dem Konzil von Konstanz verboten worden war, den Protestanten zu gestatten.“
Diese Mafinahme erwog man jedoch als Ubergangslésung, die die Ketzer in den
Schof der Kirche zuriickfithren sollte. Nie erhoben die Herzége den Anspruch,
die Einheit der Christenheit von Bayern aus wiederherzustellen. Folglich fehlten
alle Voraussetzungen fiir die Entwicklung eines Konflikts um das Verhaltnis zwi-
schen den Sphiren sowie auch fiir das Aufkommen der Staatsidee: Bayern und
sein Herzog wurden nicht als gottunmittelbar dargestellt. Maximilian benutzte
dementsprechend den Begriff der Souverinitit nicht.'?

Nichtsdestotrotz rissen die bayerischen Wittelsbacher im Laufe des 16. Jahr-
hunderts eine weitgehende Kontrolle iiber die Kirche auf jhrem Territorium an
sich, was heftige Proteste seitens der (Erz-)Bischoéfe von Salzburg, Freising, Pas-

9 Bernard: Histoire du Roy Louis XIII 20; Gabriel: An Tyrannum opprimere fas sit? 241-
264.
10 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 23, 168.
11 Albrecht: Maximilian I. 73-78.
12 Greindl: Die Regierungsideale Maximilians I. 65. Der Begriff »souveraner Staat« fand in
Deutschland erst im 19. Jahrhundert Anwendung: Reinhard: Geschichte der Staatsgewalt 15.
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sau, Regensburg und Chiemsee hervorrief."> 1583 legte die Unterzeichnung eines
Konkordats zwischen diesen Prélaten und Wilhelm V. den Konflikt bei. Zu den
Prirogativen des Fiirsten gehorte nun die Aufsicht tiber kirchliche Finanzen und
die Pfriindenzuweisung, die Beaufsichtigung und Bestitigung der Pralatenwahl
sowie die Besteuerung der Kirche."*

Der polnisch-litauische Staatsverband zeichnete sich seinerseits spatestens ab
1573 durch eine geradezu programmatische Ausblendung des Theologischen
aus."”” In den 1550er Jahren erwogen zwar der polnische Konig Sigismund
August und der Sejm, im Falle eines Ausbleibens des Generalkonzils ein Provin-
zialkonzil einzuberufen, das die religiose Einheit wiederherstellen sollte. Sigis-
mund August entschied sich jedoch dagegen, eine solche Klerikerversammlung
ohne pipstliche Zustimmung kraft seiner eigenen Autoritit zu initiieren.'® So
gingen die weltlichen Wiirdentriger Polens und Litauens nie so weit wie die
franzosischen Koénige. Trotz der Reformation konnte zudem der Zusammenhalt
der beiden durch Personalunion verbundenen Stindestaaten bewahrt werden.
Den Frieden erhielt man im Kontext eines weitgehenden Fehlens eschatologi-
scher Angste und einer wenig entwickelten korporatistischen Mystik dadurch,
dass man die religiose Frage aus der Politik ausklammerte. Polen-Litauen wurde
somit nicht zu einem Staat, der das religiése Leben seiner Untertanen regelte.
Dies entsprach der Struktur des 1569 neugegriindeten Unionsstaates, der eine im
Vergleich zu Frankreich minimale gesellschaftliche Integration anstrebte. So
begniigte man sich mit Blick auf die bevorstehende Konigswahl im Jahre 1573
mit der Warschauer Konfoderation: einer Erklirung des Adels, auf Gewalt zu
verzichten, die in der Geschichtsschreibung oft als Toleranzleistung missverstan-
den wird."”

Fiir einen solchen Ausschluss des Religiosen aus der Politik machten sich die
sogenannten politici stark, die am Hof des Konigs Stephan Bathory (1576-1586)
den Ton angaben. Besonders der Groflkanzler und Grof8hetman der Krone Jan
Zamoyski (1542-1605) dominierte in diesem Sinne das politische Leben. Den
polnischen politici ging es jedoch im Unterschied zu den franzdsischen politiques
kaum um die Behauptung, die Kirche sei im Staat und nicht der Staat in der Kir-
che verankert. Durch den weitgehenden Ausschluss des Theologischen aus dem
Politischen, das heif3t also: durch den geringen staatlichen Anspruch, eine Ein-
heit von (allen) Untertanen, Territorium und Herrschaft herbeizufiihren, war
diese Frage kaum relevant. Der Abwesenheit einer nennenswerten Kontroverse

13 Albrecht: Maximilian I. 63 f.

14 Ebd. 63f; Scheerbaum: Bayern und der Papst 100-121.

15 Miiller: »Nicht fiir die Religion selbst«.

16 Lopatka: Zur Errichtung einer »Nationalkirche«.

17 Miiller: Bekenntnispolitik und Respublica-Verstdndnis 314 f.
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um die Beziehung zwischen weltlicher und geistlicher Macht entsprach im pol-
nisch-litauischen Fall also auch - nicht unéhnlich wie in Bayern - das weitge-
hende Fehlen eines Staatskonzepts im 16. Jahrhundert, das die Gewihrleistung
einer stindeiibergreifenden mystischen Einheit des sozialen Korpers durch eine
gottunmittelbare Herrschaft zur Norm erhoben hitte.

Die religios-politischen Systeme, auf die die Katholische Reform um 1600 traf,
konnten also kaum unterschiedlicher sein. Von der Ketzerei angesteckt, hatten
Frankreich, Bayern und Polen-Litauen je ihren eigenen Weg zum Heil gewdhlt.
In Frankreich behauptete ein Teil der Elite die Unabhingigkeit des Fiirsten von
der geistlichen Gewalt und seine damit einhergehende Unmittelbarkeit vor Gott.
In Bayern zeigte man sich als treue S6hne Roms. In Polen-Litauen bemiihte man
sich sehr, die theologischen Kontroversen auszuklammern. Waren die divergie-
renden Monarchie- und Staatsvorstellungen mit den Universalisierungsbestre-
bungen der Katholischen Reform zu vereinbaren? Inwieweit lassen sich in den
drei Féllen trotz unterschiedlicher Rahmenbedingungen dhnliche Akzentsetzun-
gen im 17. Jahrhundert beobachten?

b) Modus regendi: Staats- und Kirchenrdson

Dariiber, wie sich die Verhiltnisse zwischen der katholischen Kirche und der
weltlichen Macht gestalten sollten, wurde am Anfang des 17. Jahrhunderts in
Europa kontrovers diskutiert. Im Jahre 1606 brach ein Streit aufgrund des
Bestrebens der Republik Venedig aus, das Recht auf Bestitigung oder Verbot
religioser Stiftungen sowie auf Verurteilung von Klerikern durch weltliche
Gerichte zu erlangen. Papst Paul V. und seinem Verteidiger Bellarmin ging es
um den Schutz der kirchlichen Autonomie, die eine Unterordnung unter die
weltliche Macht verbot. Noch im selben Jahr entbrannte eine Polemik um den
Anglikanismus des englischen Kénigs Jakob I., der von seinen katholischen
Untertanen einen Treueid verlangte, die Moglichkeit einer Exkommunikation
eines Staatsoberhaupts durch den Papst bestritt und so die Idee der geistlichen
Vorrangstellung des Heiligen Stuhls kritisierte. Demgegeniiber propagierte der
Kardinal Bellarmin die Lehre von der indirekten Gewalt des Papstes: Das geistli-
che Oberhaupt besafl eine Autoritét in temporalibus, wenn die weltlichen Wiir-
dentréger ihre Pflicht nicht erfiillten und das Seelenheil ihrer Untertanen ernst-
haft gefahrdeten - eine These, die sich gegen héretische und schismatische Fiirs-
ten richtete.'®

18 Franceschi: Catholicisme d’Etat 23-27.
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Man kann jedoch nicht von einem generellen Konflikt zwischen weltlicher
und geistlicher Macht in der ersten Hélfte des 17. Jahrhunderts sprechen. Viel-
mehr fanden spitestens ab den 1620er Jahren die beiden Gewalten einen Modus
Vivendi. Am Anfang des Jahrhunderts hatte die Kirche lediglich versucht, drasti-
sche Beschrankungen jhrer Autonomie abzuwehren, und erklérte die Authebung
oder Unterordnung des Katholizismus durch einen ketzerischen Konig fiir ille-
gal. Wenn die Theoretiker auf eine prinzipielle Uberlegenheit des Geistlichen
iiber das Weltliche nicht verzichten konnten, akzeptierten sie im Endeffekt still-
schweigend das Nebeneinander beider Gewalten oder rechtfertigten sie sogar -
mit dem Risiko, sich selbst zu widersprechen.'® Die Theorie von einer indirekten
Macht des Papstes in weltlichen Angelegenheiten bewegte sich weit hinter den
hochmittelalterlichen Lehren von einem Vorrang des Geistlichen. So gestand
1610 Bellarmin dem Heiligen Vater nicht einmal das Recht zu, einen Tyrannen
zu entthronen, und behauptete lediglich die vollkommene Autoritat des Kirchen-
oberhaupts in geistlichen Angelegenheiten. In den folgenden Jahren zweifelten
viele Jesuiten diesen alten Anspruch des Heiligen Stuhls an und versuchten,
ihren Orden von dem Etikett einer den K6nigsmord befiirwortenden Kraft zu
befreien. Nach 1625 verbot das Papsttum jegliche Diskussion {iber den Tyran-
nenmord. Diese Frage verschwand in der Folgezeit vollkommen aus der Offent-
lichkeit. Schliefilich setzte sich sogar die abgeschwichte These von einer indirek-
ten Gewalt des Papstes in temporalibus nicht durch. Der General der Gesellschaft
Jesu, Claudio Acquaviva, verbot seinen Ordensgenossen bereits 1610, zu dieser
Frage zu publizieren.”® Auf kirchlicher Seite war eine Stabilitit erreicht.

Die Entstehung einer katholischen Staatsrdsonliteratur ist ein weiterer Beleg
fir die neue Akzeptanz des Staatsgedanken auf kirchlicher — und besonders auf
reformkatholischer — Seite. Marcel Gauchet geht davon aus, dass die katholische
Staatsrasontheorie, die sich ab den spiten 1580er Jahren entwickelte, einen »Pakt
mit dem Feind« darstellte.”’ In ihrem Bemiihen, die Finalitit der Politik gegen
sich verbreitende Vorstellungen einer Trennung der Sphiren zu retten, hétten
Girolamo Frachetta, Giovanni Botero und ihre Nachfolger nachgegeben und
dem Staat eine eigene Rison zugestanden. Gleichzeitig hétten sie diese in einem
»traditionellen Sinne« dem Geistlichen untergeordnet.

Ob sich in der Staatsrasonliteratur ein Konflikt niedergeschlagen hat, der
durch das Aufkommen eines Nebeneinanders zwischen Weltlichem und Geist-
lichem provoziert worden ist, ist jedoch nicht erwiesen. Freilich polemisieren die
genannten Autoren gegen Machiavelli, der auf den Zusammenhang zwischen

19 Hopfl: Jesuit Political Thought 345-365.

20 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 168, 180; Hopfl: Jesuit Political Thought 329,
337f., 347.

21 Siehe Gauchet: L’Etat au miroir de la raison d’Etat 193-196, 222-224, 231f.
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Politik und Moral gar nicht einging, da er von vorneherein die Relevanz der
Moral in der politischen Sphire verneinte. Der Zusammenhang zwischen
Machiavellismus, politici und »falscher Staatsrdson« war jedoch eine Erfindung
jesuitischer Autoren.”” In der Tat implizierte die allmihliche Entstehung der
Staatsidee keinen Machiavellismus und keine Sékularisierung, sondern im
Gegenteil - wie Gauchet es an einer anderen Stelle zeigt — einen Religiositéts-
transfer. Der Eindruck vieler Anhédnger des reformierten Katholizismus, dass der
Machiavellismus sich schnell verbreitete, lag an ihren eigenen erhohten religio-
sen Anspriichen.”

Nicht nur, dass die Autoren der Staatsrdsonliteratur die harmonische Tren-
nung der beiden Sphiren akzeptierten; es ging ihnen sogar darum, die Interessen
des Staates zu Verteidigen.24 Fir Girolamo Frachetta (1592) und seine italieni-
schen wie spanischen Epigonen sollte die Staatsrasontheorie zeigen, wie der Staat
seine Interessen verfolgen konnte, ohne an den Prinzipien zu riitteln, fiir deren
Befolgung Gott diese weltliche Institution tiberhaupt geschaffen hatte, also: ohne
den Zorn des Herrn zu provozieren - was keinesfalls in den Interessen des Staa-
tes liegen konnte. Wichtig war es fiir diese Autoren zu zeigen, dass Verstellung
und List auf staatlicher im Gegensatz zur individuellen Ebene legitim sind, wenn
sie dem Ziel des Staates entsprechen: der iustitia. Ausschlaggebend fiir diese
Theorie war somit die gednderte Definition der Staatsinteressen aufgrund neuer
Vorstellungen der Beziehungen zwischen Himmel und Erde: Der katholische
Universalismus forderte eine bessere Verankerung des Staates in der géttlichen
Ordnung. Die reformkatholischen Autoren prangerten den Machiavellismus
folglich nicht nur als unmoralisch, sondern auch als dumm an, da er nur zur Zer-
storung des Staates fiihren konne.> So forderten die Staatsrisontheoretiker eine
funktionale Trennung zwischen Weltlichem und Geistlichem, indem sie eine
ginzlich neue Idee entwarfen: Der Staat habe seine eigene Moral, die mit den
religiosen Bedingungen seines Erfolgs zusammenhénge. Ihre Theorie war in die-
sem Sinne kein Kompromiss, sondern zeichnete den Weg, wie der Staat in die

22 Hopfl: Jesuit Political Thought 84-111; Church: Richelieu and Reason of State 56-72.
Ungeachtet der Forschungen von Church, der die Thesen Thuaus {iberzeugend kritisiert hatte,
assoziierte Michael Stolleis noch 1980 Staatsrdson mit Machiavellismus: Stolleis: Arcana imperii
und ratio status 6-9; Thuau: Raison d’Etat et Pensée politique. Ein Beispiel fiir eine Denunzie-
rung der politici in Polen: Birkowski: Kwiaty koron krolewskich 12.

23 So war im Polen-Litauen des 17. Jahrhunderts nicht die Tolerierung der Protestanten
durch politici neu, sondern die Verbreitung der Angst, dass eine solche Politik die gottliche
Strafe auf den Staat ziehen konne.

24 Hopfl: Jesuit Political Thought 84-111; Church: Richelieu and Reason of State 56-72.

25 Der Vorwurf, der Machiavellismus verkenne die eigentlichen Interessen des Staats, for-
mulierte Jansenius: Le Mars Francois 308 f.
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universale Ordnung zu integrieren sei: mit seiner eigenen Logik, die zu seiner
Reform fithren und ihn zum moralischen Objekt machen konnte.

Die neue Harmonie zwischen beiden potestates war nicht nur ein Werk der
Kirche: Die katholischen weltlichen Wiirdentrager des 17. Jahrhunderts interve-
nierten ihrerseits nicht mehr in Glaubens- oder Kultfragen. Mit der katholischen
Konfessionsbildung waren Dogmen und Riten festgesetzt worden; sie infrage zu
stellen bedeutete nun, sich auflerhalb der Rechtgldubigkeit zu bewegen. Vorbei
war die Zeit der Nationalkonzile und der von Fiirsten organisierten Religionsge-
spriache wie des Colloque de Poissy, in denen eine Einigung zwischen Katholiken
und Protestanten erzielt werden sollte.”® Auch Interimslésungen kamen nicht
mehr in Betracht. Die Staatsoberhiupter, die im Zentrum dieser Untersuchung
stechen - Sigismund III, Ladislaus IV. und Johann Kasimir von Polen,
Ludwig XIII. und Ludwig XIV. von Frankreich sowie Maximilian I. von Bayern -
fiigten sich in die konfessionelle Logik ein und erkannten die Hoheit der Kirche
in geistlichen Angelegenheiten vollkommen an.”” Weitgehende Einschnitte der
kirchlichen Autonomie kamen in katholischen Lindern auflerhalb Venedigs
ebenfalls nicht mehr vor. Die Grenze zwischen der kirchlichen und der staatli-
chen Gewalt war Anfang des 17. Jahrhunderts relativ klar definiert. So bemiihte
sich Maximilian von Bayern nicht mehr wie noch seine Vorgénger um das Recht,
die Kleriker der weltlichen Strafgerichtsbarkeit zu unterwerfen, auch wenn diese
Praxis geliufig und von der Kirche stillschweigend akzeptiert war.”® Er gab sich
mit der unter seinem Vater ausgehandelten Kontrolle iiber die kirchlichen Insti-
tutionen, die er zur Reform zwingen konnte, zufrieden.” Diese Befugnisse gin-
gen weit in die Richtung eines Staatskirchentums; dennoch waren sie nicht geist-
lich: Nicht der Fiirst, sondern die heilige romische Kirche definierte, wie der Kle-
rus sich zu reformieren habe. So befiirwortete der bayerische Herzog die Theorie
seines Beichtvaters Adam Contzen, wonach Weltliches und Geistliches dhnlich
wie Korper und Seele zu unterscheiden waren. Es handle sich um zwei funktional
distinkte Bereiche, die jedoch in einem harmonischen Verhéltnis zueinander
stiinden: Der Staat sorge fiir den Frieden und die sittliche Lebensfithrung, wah-
rend die Kirche das ewige Heil ermégliche.™

Auch in Frankreich wies die Monarchie den Weg hin zu einer Harmonie zwi-
schen Weltlichem und Geistlichem. Um 1600 gewann die Religionspolitik

26 Das Colloquium charitativum, das auf Einladung des polnischen Konigs Ladislaus IV.
im Jahre 1646 in Thorn stattfand, kann nicht als Gegenbeispiel gelten, da es dabei lediglich um
eine Konversion der Protestanten zum Katholizismus ging. Siehe Kapitel IV.

27 Hopfl: Jesuit Political Thought 341.

28 Ebd. 342; Albrecht: Maximilian I. 63f.

29 Albrecht: Maximilian I. 312-316.

30 Seils: Adam Contzen 81-85.
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Konigs Heinrich IV. eine neue Qualitit, die iiber die Herrschaftsstabilisierung
durch den Neostoizismus hinausging. Am 4. Mai 1600 organisierte der Monarch
ein Religionsgespréch in seiner Residenz von Fontainebleau. Dieses wurde in der
alteren Literatur als Ausdruck der Toleranz des Konigs interpretiert. Neuere Stu-
dien sehen darin im Gegenteil den Anfang eines neuen katholischen Monarchie-
modells: der »frommen Monarchie«.’" Die kénigliche Politik lief in der Tat kei-
neswegs eine Suche nach einem Ausgleich zwischen den Konfessionen erkennen,
was im Laufe der Jahre immer deutlicher zum Vorschein kam. Bereits das Edikt
von Nantes (1598) sollte — entgegen dem aufklarerischen Mythos einer Etablie-
rung der Toleranz’” - einen Rahmen schaffen, in dem der Katholizismus seine
Vorherrschaft entfalten kénnte.”

Durch das Religionsgesprach von Fontainebleau und die Wiederberufung der
Gesellschaft Jesu nach Frankreich gewann die Politik Heinrichs IV. eine neue
Dimension: Es zeigte sich nun deutlich, dass der allerchristliche Konig sich von
den erasmianisch geprégten, gelehrten Gallikanern, die mafigeblich zur Durch-
setzung und Stabilisierung seiner Herrschaft beigetragen hatten, abwand und
stattdessen die konfessionelle Logik festigte. Im Gegensatz etwa zur Absicht des
Colloque de Poissy (1561) strebte der Monarch in Fontainebleau keineswegs die
Wiederherstellung der christlichen Einheit an.** Dieses Religionsgesprich insze-
nierte vielmehr die Niederlage des Protestantismus: Heinrich IV. stellte sich
gegen seine fritheren kalvinistischen Weggefihrten und proklamierte die Uberle-
genheit des Katholizismus.>”

Zugleich wurde eine Harmonie mit der rémischen Kirche gesucht und gefun-
den: In der Tat hatte wohl kein anderer franzdsischer Konig so gute Beziehungen
zu Rom wie Heinrich IV.*® Diese neue Eintracht zwischen der franzosischen
Monarchie und dem Heiligen Stuhl beruhte auf einer Unterscheidung zwischen
Weltlichem und Geistlichem, die den Vorstellungen der gallikanischen Eliten

31 Tallon: Conscience nationale 134f.

32 Das Edikt von Nantes wird noch immer oft als Triumph der Toleranz oder gar Anfang
einer »exception francaise« und der franzosischen Laizitit gefeiert, beispielsweise im Vorwort
von Pierre Béhar zur franzosischen Ubersetzung des 1963 auf Italienisch erschienenen Werks
von Corrando Vivanti. Vivanti: Guerre civile et paix religieuse 8f. Populdrwissenschaftlich:
Bordonove: Henri IV le Grand, 241-248; Desprat/Thibau: Henri IV, insbesondere 63-78. Zur
Bildung der Legende von einem toleranten Konig: Biet: Henri IV, 255-363.

33 Descimon/Jouhaud: La France du premier XVIIe siecle 45f.; Cottret: Pourquoi 'Edit de
Nantes a-t-il réussi? Garisson: LEdit de Nantes.

34 Tallon: Conscience nationale 134-136. Die Darstellung von Corrado Vivanti der angeb-
lich wohlwollenden Meinung des Konigs zu den 6kumenistischen Planen der »gelehrten Galli-
kaner« 1607 erscheint im Hinblick auf neuere Forschungen {iberholt: Vivanti: Guerre civile et
paix religieuse 163-179.

35 Tallon: Conscience nationale 134-136; Jouanna: L’Edit de Nantes.

36 Barbiche: Le banissement et le rappel des Jésuites, insbesondere 31-35.
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radikal entgegengesetzt war. Zwar verwarf der konigliche Hof die Idee des Staates
nicht, aber die Kirche hatte nicht mehr im Staat zu sein. Stattdessen sollten sich
weltliche und geistliche Gewalt in einem harmonischen Nebeneinander gegen-
seitig stiitzen. Der allerchristliche Konig war nun weder neutral noch Schieds-
richter: Die Monarchie nahm den religiésen Konflikt in Kauf, erhob dabei keinen
Anspruch auf dessen Losung und versprach zugleich Schutz und Unterstiitzung
der dominanten Konfession.”” Heinrich IV. verzichtete dadurch auf jegliche
Kompetenz in geistlichen Fragen und beschrinkte sich auf die Rolle des Biirgen
und Forderers der katholischen politisch-religiosen Ordnung. In diesem Zusam-
menhang unterstiitzte der Konigshof die Gesellschaft Jesu und andere Initiativen
der Katholischen Reform, wie die Niederlassung der Karmelitinnen in Frank-
reich, tatkréftig. Unter anderem dank der koniglichen Patronage konnten die
Jesuiten zahlreiche Kollegien erdffnen.”® Von dieser Zeit an nahmen Mitglieder
der Gesellschaft bei Hof die fithrenden Stellen des koniglichen Beichtvaters und
des Hofpredigers ein.

Die Anfange der Katholischen Reform in Frankreich folgten also dem allge-
meinen Trend im damaligen katholischen Europa und gingen mit einer wach-
senden Akzeptanz der funktionalen Unterscheidung zwischen den beiden Sphé-
ren, der geistlichen und der weltlichen, einher. Jede Gewalt verfiigte iiber einen
eigenen Aufgabenbereich und konnte nicht die Kompetenz der anderen infrage
stellen; keine war der anderen {iberlegen. Die Sphédren waren nun getrennt, doch
ihr Nebeneinander hatte sich harmonisch zu gestalten und ein Zusammen zu
begriinden. Somit wurden auf hochster staatlicher Ebene dhnliche Ideen wie im
iibrigen katholischen Europa vertreten. Nach den mystischen Erfahrungen fran-
z6sischer Katholiken in den Religionskriegen kehrte das Land zu einer gewissen
Normalitét zuriick.

c) Eine weltliche Angelegenheit: Das Heiligenpatronat

Zu Beginn des 17. Jahrhunderts setzte sich also innerhalb des reformierten
Katholizismus die Idee einer harmonischen Trennung von Weltlichem und
Geistlichem durch. Inwieweit gab es jedoch problematische Bereiche, die an der
Grenze zwischen den Sphéren lagen? Gerade das Heiligenpatronat konnte auf-
grund seiner Multifunktionalitdt Konfliktpotential geborgen haben.

In der Tat konnte sich der Heilige fiir einzelne Personen wie fiir Gruppen, fiir
das Seelenheil wie fiir den weltlichen Erfolg einsetzen. Der Kult des Patrons hatte

37 Tallon: Conscience nationale 134-136.
38 Nelson: The Jesuits and the Monarchy.
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am Anfang des 17. Jahrhunderts ausschliefllich in einem kirchlichen Rahmen
stattzufinden. Die Ritenkongregation versuchte, die rituellen Handlungen zu
normieren und besonders die Etablierung neuer Patronate zu kontrollieren. In
der Sitzung vom 26. November 1629 befassten sich die Kardinéle mit dem Prob-
lem, dass Regeln, die einer Multiplizierung von heiligen Patronen von Stddten
und Ortschaften vorbeugen sollten, nicht beachtet wurden.”® Vor allem sollte
den Beschliissen des Tridentinums entsprechend nicht die Stadtgemeinde, son-
dern der Bischof gemeinsam mit dem Klerus das Fest des Patrons anordnen.*’
Am 23. Mirz 1630 erliefl die Kongregation folglich ein Dekret, das strenge
Regeln fiir die Etablierung neuer Heiligenpatronate in Ortschaften, Stidten und
Konigreichen festlegte. Dieser Bestimmung nach konnten nur diejenigen Heili-
gen als Patrone von Stadten und Orten gelten, die »per secreta suffragia a Populo,
mediante consilio generali illius Civitatis, vel locis« gewahlt wurden.*' Zu Patro-
nen von Koénigreichen durften Himmelsbewohner nur »per secreta suffragia a
Populo singularum civitatum provinciae« gekiirt werden.*” In jedem Fall musste
die Ritenkongregation jedes neue Patronat bestétigen.

Die Wiederholung des Dekrets am 13. Januar 1631 und am 27. September
1659* deutet darauf hin, dass diese Bestimmungen wenig Beachtung fanden. In
der Tat scheinen weltliche wie kirchliche Akteure nur in Ausnahmefillen die
festgelegten Wahlmodalitdten beriicksichtigt und die Bestitigung aus Rom ein-
geholt zu haben. Zwar wurde fiir die neuen Patronate des heiligen Ludwigs in
Frankreich und des heiligen Kasimirs in Polen-Litauen um die Erlaubnis gebe-
ten, spezielle Messen nach bestimmten Riten zu feiern.** Die Wahl zum Patron
an sich wurde aber nicht erwdahnt. Vom bayerischen, franzosischen oder polni-
schen Marienpatronat findet man zudem im Archiv der Ritenkongregation keine
Spur.*> Auch wenn manche Stidte und Ortschaften die neuen Patronate durch

39 Archivio della Congregazione delle Cause dei Santi (ACCS), Congregatio pro Sacri Riti-
bus et Ceremoniis, Decreta, 1627-1629, 381.

40 Ebd, 1627-1629, 381.

41 Ebd., 1630-1631, Blatt 31f.

42 Ebd.

43 Cortesini: De Caelestium Patronorum titularumque electione 30; ACCS, Congregatio
pro Sacri Ritibus et Ceremoniis, Decreta, 1630-1631, 128-129.

44 ACCS, Congregatio pro Sacri Ritibus et Ceremoniis, Decreta, 1610-1621, Blatt 181, 185;
1622-1626, Blatt 10 fiir den heiligen Ludwig; 1610-1621, Blatt 233, 248; 16221626, Blatt 4, 65
fiir den heiligen Kasimir.

45 Eine Ausnahme stellt der durch einen Aufstand an die Macht gekommene portugiesi-
sche Konig Johann IV. dar, der in seinem marianischen Staatsgeliibde versprach, die Bestiti-
gung des Heiligen Stuhls fiir das neue Patronat einzuholen. Hier ging es offensichtlich um die
Legitimierung seiner Herrschaft, die von Rom nicht anerkannt war. Das Gelobnis weist eine
deutliche dynastische Dimension auf. Wohl aus diesem Grund hat Rom die Bestitigung verwei-
gert. Siehe Frenz: Gottes-Mutter-Gottin 198 f.
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Rom bestatigen lieflen, ergeben Stichproben, dass diese Praxis uniiblich war.
Allenfalls italienische Stidte holten sich in Rom eine Bestitigung.*® Die Anru-
fung der Ritenkongregation war also nur unvermeidlich, wenn es um das Feiern
der Messe, die Einrichtung neuer Feiertage oder die Kanonisierung eines Heili-
gen ging. Im Falle des staatlichen Marienpatronats wird dagegen offensichtlich,
dass die Fiirsten das Dekret von 1630 nur wenig beachteten.

Hinzu kam, dass Herrscher die Gottesmutter zur Patronin jhres Konigreichs
wihlten, ohne im Geringsten auf die vorgeschriebenen Wahlmodalititen zu ach-
ten.”” Diese wirkten auf die meisten Konigreiche auch schwer anwendbar, ja
sogar absurd, beruhte doch das stindepolitische System in den allermeisten Fal-
len nicht auf einer Repréasentation der Stadte. In den franzdsischen Etats géné-
raux bildeten Bauern und Biirger zusammen den in der Hierarchie nach dem
Klerus und dem Adel »dritten« Stand. Im polnisch-litauischen Sejm war sogar
beinahe ausschliefllich der Adel reprasentiert. Nur preuflische Stidte sandten
Delegationen in die Stindeversammlung. Die Regelung von 1630 ignorierte
somit die politische Struktur dieser wie zahlreicher anderer politischer Gebilde.
So lielen Johann IV. von Portugal und Ferdinand III. von Habsburg ihr Geliibde
von den Landstinden, und nicht von den Stidten allein bestitigen.*® Das einzige
Konigreich, in dem die Stidte ein Monopol der stindischen Reprisentation
erlangt hatten, war Kastilien.*’

Es ist somit moglich, dass das Dekret der Ritenkongregation aus dem Jahr
1630 auf die spanischen Verhiltnisse zugeschnitten worden war. Damit waren
aber seine Anwendungschancen anderswo trotz universellem Anspruch der
Kurie gering. Sogar die Nuntien schenkten den Regeln, die von der Ritenkongre-
gation erstellt worden waren, wenig Beachtung. So berichtete der Nuntius in
Frankreich Alberto Bolognetti gar nicht vom Geliibde Ludwigs XIII. vom 10. Feb-
ruar 1638 oder von den Vorbereitungen eines solchen Schrittes.”® Der Nuntius
in Polen Pietro Vidoni hatte dagegen am Geliibde des Konigs Johann Kasimir
am 1. April 1656 teilgenommen - obwohl der entscheidende Impuls nicht von
ihm ausging - und widmete in seinen Berichten an das Romer Staatssekretariat
dem Ereignis viel Raum.”" Dadurch, dass die Bestimmungen der Ritenkongrega-

46 So wird die Wahl des heiligen Franziskus’ zum Patron von Neapel bestitigt: ACCS, Con-
gregatio pro Sacri Ritibus et Ceremoniis, Decreta, 1627-1629, 321. Andere Beispiele: ebd.,
1648-1652, Blatt 62, 90, 106, 183.

47 Siehe dazu Kapitel III.

48 Frenz: Gottes-Mutter-Gottin 198 £,; Coreth: Pietas Austriaca 55.

49 Bernecker: Spanische Geschichte 10.

50 ASV, Segr. stato, Nunziatura di Francia 83, 84, 85; Biblioteca Apostolica Vaticana
(BAYV), Barberini latini 8175, 8178.

51 ASV, Segr. stato, Nunziatura di Polonia 64, Blatt 192-193, 219-220: Bericht vom 22.3.
und vom 5.4.1656.
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tion dabei missachtet wurden, lie8 sich Vidoni jedoch nicht stéren. Die Antwort
des Staatssekretariats aus Castel Gandolfo ging ebenfalls nicht auf die Regeln von
1630 ein und driickte lediglich Freude iiber das Ablegen des Gelobnisses aus.>

Allem Anschein nach schrieben die Nuntien das staatliche Marienpatronat
dem weltlichen Zustédndigkeitsbereich zu. Dass Herrscher entgegen den kirchen-
rechtlichen Bestimmungen allein entschieden, die Heilige Jungfrau zur Konigin
und Patronin ihres Konigreichs zu erheben, war konsensfihig. Nach dem Bericht
des Nuntius in Polen zu urteilen, hatte sein besonderes Interesse fiir das konigli-
che Geliibde einen Grund: Angesichts der katastrophalen militarischen wie poli-
tischen Lage der Monarchie wihrend der schwedischen »Sintflut« hoffte Vidoni,
die Wahl der Gottesgebirerin wiirde Polen-Litauen Siege tiber die ketzerischen
Schweden bringen.”” Die Einfiihrung des Marienpatronats unterstiitzte er also
mit einer konkreten weltlichen Absicht. Wenn der Nuntius in Frankreich zum
Marienpatronat schwieg, dann weil er die Entscheidungsgewalt des allerchristli-
chen Konigs in dieser Sache akzeptierte oder aber weil er im spanisch-franzsi-
schen Krieg die Neutralitdt zu wahren suchte.

Das Heiligenpatronat, das potentiell zum Konfliktobjekt an der Grenze zwi-
schen dem Weltlichen und dem Geistlichen hatte werden kénnen, lieferte also
nur wenig Stoff fiir Reibungen. Auflerhalb der Ritenkongregation existierte wohl
ein breiter Konsens, das von Fiirsten beschlossene Marienpatronat als weltliche
Angelegenheit anzusehen.

In der Zeit der Katholischen Reform hat sich eine im Vergleich zum 16. Jahrhun-
dert starkere Unterscheidung von Weltlichem und Geistlichem durchgesetzt.
Dies mag auf den ersten Blick iiberraschen, war es doch das Anliegen des
reformierten Katholizismus, die Einheit des Universums zu behaupten. Die
Trennung der Aufgabenbereiche schuf jedoch ein harmonisches Ganzes, dessen
beide Teile sich gegenseitig stiitzten. In der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts
hat sich ein weitgehender Konsens herausgebildet, dass es zwei unterschiedliche
Arten gebe, Gott zu dienen: die weltliche und die geistliche. Diese funktionale
Unterscheidung entsprach dem Streben nach einer Aufhebung religioser Angste.
Das Ende des Konflikts um die Uberlegenheit des Weltlichen oder des Geistli-
chen brachte Sicherheit: Die politische Gewalt stellte das heilbringende Werk der
Kirche nicht infrage und wurde nicht mehr durch ein Ausufern eschatologischer
Angste gefihrdet. Man strebte eine doppelte Eingliederung in die universale
Ordnung an. Das neue Verhiltnis zwischen Weltlichem und Geistlichem stand

52 ASV, Segr. stato, Nunziatura di Polonia 65, Blatt 80, 82: Briefe vom 6. und 13.5.1656.
53 ASV, Segr. stato, Nunziatura di Polonia 64, Blatt 192£,, 219-220: Bericht vom 22.3. und
vom 5.4.1656.
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somit im Einklang mit dem Werk der Katholischen Reform. Diese erneuerte reli-
giose Fundierung der weltlichen Gewalt begriindete den damals oft zitierten Satz:
»Religio vinculum Reipublicae« (die Religion ist das Band der Republik). Die
Autonomisierung der weltlichen Sphare bedeutete somit keineswegs eine Sékula-
risierung.

2. Neue Programme, neue Konflikte:
Auf dem Weg zur frommen Herrschaft

Wenn die funktionale Trennung der Sphiaren keiner Sikularisierung entsprach,
wie fand die weltliche Gewalt ihren Platz in der universalisierten Liebeshierarchie
Gottes? Diese Frage ist im Hinblick auf die Untersuchung der Konstruktion poli-
tischer Legitimitit im Zusammenhang mit der Katholischen Reform von zentra-
ler Bedeutung.

Bayern war ein strengkatholisches Herzogtum im Reich; Frankreich ein Para-
debeispiel eines sich etablierenden absolutistischen Staates, der sich von religi-
osen Konflikten erholte; Polen-Litauen wurde lange Zeit von der Forschung als
tolerante »Adelsrepublik« wahrgenommen und wird heute als »gemischte
Monarchie« bezeichnet, in der religidse Auseinandersetzungen vergleichsweise
selten gewaltsam verliefen. Die politischen Systeme der drei Fille sowie ihre poli-
tisch-religiose Vorgeschichte im 16. Jahrhundert kénnten kaum unterschiedli-
cher sein. Konnte die Katholische Reform unter diesen Bedingungen dhnliche
Auswirkungen auf die Konstruktion politischer Legitimitdt haben?

a) Pietas und iustitia: Die Anfinge eines neuen Herrschaftsmodells

Im ersten Viertel des 17. Jahrhunderts sind Akzentverschiebungen im Bereich
der politischen Legitimitit und der Vorstellung von Herrschaft zu beobachten,
die in der deutschen, polnischen und franzésischen Forschung auf unterschiedli-
che Art und Weise Beachtung finden. Deutschsprachige Historiker unterstrei-
chen oft den sogenannten Konfessionalisierungsprozess, worunter empirisch die
Entstehung des modernen Staates durch die Verstaatlichung der konfessionellen
Ordnung zu verstehen ist — ein Forschungsstrang, der geradezu programmatisch
die Religion, im Sinne von Beziehungsfeld zwischen Dies- und Jenseits, ausblen-
det.* Wenn die deutsche Geschichtsschreibung auf die religiésen Praktiken und
Vorstellungen auf staatlicher Ebene eingeht, dann in der Regel, um das Verant-

54 Siehe die Beitrige in: Reinhard/Schilling (Hg.): Katholische Konfessionalisierung. Zu
Bayern in diesem Band: Turchini: Bayern und Mailand.
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wortungsgefithl mancher gegenreformatorischer Herrscher fiir das Seelenheil
ihrer Untertanen sowie ihre spektakulire Frommigkeit hervorzuheben.” Auch
wenn diese Studien die pietas des Fiirsten in der Geschichte der Gegenreforma-
tion verorten, gehen sie nicht explizit auf das dahinterstehende Herrschaftsmo-
dell ein. Nicht selten werden solche Phdnomene im Gegenteil lediglich als Aus-
druck der personlichen Frommigkeit des Fiirsten betrachtet.>®

In der polnischen Geschichtsschreibung ist eine solche Personalisierung sehr
deutlich vorherrschend.”” Die gegenreformatorische Frommigkeit der Wasa-
Konige wird unter anderem in biographischen Werken angesprochen.”® Parallel
dazu erkennen viele polnische Historiker bei den Herrschern dieser Dynastie
einen Hang zum Absolutismus oder zumindest zur Verstirkung der Konigs-
macht.”’ Einen Zusammenhang zwischen beiden Phinomenen stellen sie nicht
her.

In der franzosischen Forschung dominierten lange Zeit Untersuchungen zur
Geschichte des Absolutismus, die sich auf die Entwicklung des Staatsapparats
sowie der juristischen Theorie zur Konigsmacht konzentrierten. Die kulturge-
schichtliche Neuinterpretation der Religionskriege in den 1980er Jahren stellte
eine Wende dar. In diesem Zusammenhang kam die Frage auf, wie der Ubergang
von der antikéniglichen, von eschatologischen Angsten dominierten Ligue zum
Absolutismus des 17. Jahrhunderts méglich gewesen war. Historiker erkennen
folglich den Modellcharakter der neuen politisch-religiosen Legitimitdtskon-
struktion unter Heinrich IV. und Ludwig XIIIL., wofiir der Begriff der frommen
Monarchie (»monarchie dévote«) eingefiihrt wurde.®® Dadurch vermeidet dieser
Forschungsstrang die Personalisierungsfalle. Die Entwicklung hin zum Absolu-
tismus verorteten franzosische Historiker jedoch priméar innerhalb der eigenen
Nationalgeschichte und Staatsentwicklung.®' Somit fehlt es an Studien, die den
Zusammenhang zwischen dem franzésischen Absolutismus und dem reformier-
ten Katholizismus untersuchen.

55 Diesen Akzent setzt auch Dieter Albrecht in seiner Maximilian-Biographie. Siehe Alb-
recht: Maximilian I. 285-335.

56 Dies ist in der Literatur zu Bayern meist der Fall: Schmid: Marienverehrung Kurfiirst
Maximilians I.; Albrecht: Maximilian 1. 285-335.

57 Gegen diese Personalisierung argumentiert vielfach Alfons Briining in seiner Disserta-
tion. Briining: Unio non est unitas.

58 Wisner: Zygmunt III; Czapliriki: Wladystaw IV; Wojcik: Jan Kazimierz Waza; Wasilew-
ski: Ostatni Waza.

59 Frost: Obsequious Disrespect 152f.

60 Tallon: Conscience nationale 134-136.

61 Dies verbindet etwa die neueren kulturhistorischen Forschungen wie die von Denis
Crouzet, Alain Tallon oder Robert Descimon mit der dlteren Literatur. Crouzet: Les Guerriers
de Dieu; Tallon: Conscience nationale; Cosandey/Descimon: L’ Absolutisme en France; Cheval-
lier: Louis XIII; Hildesheimer: Richelieu. Une certaine idée de I'Etat.
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Bei allen Unterschieden weisen die drei nationalen Historiographien einen
gemeinsamen Schwachpunkt auf: Sie fragen kaum, ob die neuen Herrschafts-
praktiken und -diskurse Ausdruck einer Anpassung an die neuen religiésen Rah-
menbedingungen waren. Im Folgenden wird der Akzent auf die Anforderungen
an die Herrscher, sich dem Frommigkeits- und Gerechtigkeitsideal anzupassen,
gelegt. In Polen-Litauen fiihrten die neuen religios-politischen Vorstellungen zur
Formulierung eines Reformprogramms und zur Identifizierung eines iustitia-
Defizits. In Bayern lédsst sich ein Zusammenhang zwischen Konfessionalisie-
rungsbemithungen und den Deutungsmustern der Katholischen Reform ausma-
chen. Schliefllich wird auf Frankreich eingegangen, wo sich unter Heinrich IV.
das Modell der frommen Monarchie ebenfalls etabliert hat.

Im polnisch-litauischen Staatsverband blieb auch am Anfang des 17. Jahrhun-
derts das Ideal einer monarchia mixta (gemischten Monarchie) unumstritten,
das durch die verschiedenen Theoretiker der zweiten Halfte des 16. Jahrhunderts
wie Stanistaw Orzechowski und Stanistaw Karnkowski verherrlicht wurde.®
Leitbegriff dieser Literatur war »Republik« (lat. respublica, pln. rzeczpospolita),
worunter man im etymologischen Sinne das Gemeinwohl verstand und damit
ein sozialpolitisches System, das auf der Eintracht (zgoda) zwischen den Stinden
beruhte.®” In den Augen mancher Autoren waren eine solche respublica und ihre
Konkretisierung durch das Gesetz dem Herrscher iibergeordnet.®* Selbst Jesui-
ten, denen man in der alteren Forschung eine Affinitit zum Absolutismus attes-
tierte, hingen an der Vorstellung einer gemischten Monarchie.®®

Der Begriff der Rzeczpospolita war auch in der Politiksprache des 17. Jahrhun-
derts allgegenwirtig.°® Dennoch setzten hofnahe Kreise um 1600 in diesem stin-
depolitischen Rahmen neue Akzente. Bekannt ist die relativ spite Rezeption der
neostoizistischen Ideen von Lipsius in hofischen und reformkatholischen Krei-
sen, die fiir eine Entfaltung der koniglichen Autoritit sprachen.®” Frappierender

62 Augustyniak: Wazowie 32. Selbst die glithendsten Regalisten der ersten Hilfte des
17. Jahrhunderts waren Apologeten der gemischten Monarchie. Zum Beispiel Ossolitiski:
Monarchia. Eine iiberzeugende Beschreibung der polnischen gemischten Monarchie findet sich
in den Schriften des Magnaten Lukasz Opalinski: Opaliriski: Polonia defensa, insbesondere 91—
105. Diese Schrift zeigt, dass die Behauptung des géttlichen Charakters der Monarchie durch-
aus kompatibel mit der Forderung nach einer Uberlegenheit des Gesetzes iiber der Macht des
Konigs war.

63 Gromelski: The Commonwealth and Monarchia mixta 169; Bem-Wisniewska: Funkcjo-
nowanie nazwy Polska 168-171.

64 Gromelski: The Commonwealth 175-178.

65 Ein Beispiel: Stec: Retoryka antyjezuickiej literatury 316; Augustyniak: Wazowie 27-30.

66 Bem-Wisniewska: Funkcjonowanie nazwy Polska 140f., 168-171.

67 Backvis: Orientacja stoicka 262-272. Claude Backvis vermag nicht zu iiberzeugen, wenn
er im ersten Teil seiner Ausfithrungen - sich auf einen einzigen Autor stiitzend - die These des
Stoizismus als freiheitliche Ideologie einer vermeintlich »republikanischen« Szlachta verteidigt.
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ist jedoch der Wandel der religiosen Erwartungen gegeniiber dem weltlichen
Herrscher.

1587 veroffentlichte der damalige Abt des Benediktinerklosters von Siecie-
chéw und spatere Bischof von Kiew Jozef Wereszczynski (1530-1598) einen
Fiirstenspiegel, der von den hohen Anforderungen handelte, die Gott an die
weltliche Gewalt stelle. Der gottliche Ursprung der Kénigsmacht fithre dazu, dass
die strenge Einhaltung der gerechten Ordnung zu ihren besonderen Aufgaben
zdhle. Sie seien zu einer tugendhaften Lebensfithrung verpflichtet, denn Gott
riche sich an siindigen Fiirsten. Gleichzeitig besitzt die Schrift von Wereszczyn-
ski aber noch Ziige, die klar im 16. Jahrhundert zu verorten sind. Die géttliche
Einsetzung der Konige sieht er durch die Salbungszeremonie gesichert. Er betont
vor allem die Notwendigkeit einer Gottesfiirchtigkeit des Konigs, die dieser brau-
che, um sich vor dem Beispiel der Monarchen zu hiiten, die sich der Ketzerei
anschlossen.®® Das Programm des rigor iustitiae bleibt damit vage und die From-
migkeitsanforderungen an die Konige minimal. Der Ton ist niichtern und frei
von kithnen religiésen Uberhéhungen.

Um 1600 beobachtet man dagegen deutliche Verschiebungen im Diskurs in
reformkatholischen Kreisen, vor allem in Schriften der vom Konig entschieden
geforderten Gesellschaft Jesu. Hierin spielte Piotr Skarga (1536-1612), der Hof-
prediger und einer der wichtigsten Redner und Publizisten seiner Zeit war, eine
mafigebliche Rolle. Skarga hat seit langem die Aufmerksamkeit der Historiker
auf sich gezogen.®” Die iltere Forschung sah in ihm einen Verfechter des Absolu-
tismus. Seit den 1980er und verstarkt seit den 1990er Jahren wird in der Literatur
betont, dass auch er wie die Mehrheitsgesellschaft Anhanger der gemischten
Monarchie gewesen ist.”’ Nichtsdestotrotz kann man bei Skarga durchaus ein
neues Herrschaftsmodell erkennen, das deutlich von den Ideen Bellarmins beein-
flusst war.”" Zweck der weltlichen Institutionen sei es, dem Menschen zu seinem
Heil zu verhelfen und notfalls ihn dazu zu zwingen. Darum solle der Staat
(paristwo) eine harmonische hierarchische Einheit (jednos¢) bilden. Besonders

Erstaunlich ist es des Weiteren, dass er kurz darauf die Lipsius-Rezeption im Zeichen des
»Absolutismus« sieht. Er erkldrt dabei nicht, wie diese beiden — wie es scheint, widerspriichli-
chen - Thesen in Einklang gebracht werden konnten. Eine Fallstudie zur Lipsius-Rezeption:
Pryshlak: Panistwo. Zu Ubersetzungen von Lipsius’ Schriften: Kempfi: O ttumaczeniach Justusa
Lipsiusa. Siehe auch Skowron: Spory o racje stanu 346.

68 Wereszczyriski: Reguta 861, 93-97, 101, 119-159.

69 Eine klassisch gewordene Synthese: Tazbir: Piotr Skarga.

70 Augustyniak: Wazowie 28-30. Augustyniak sieht in Skarga einen traditionellen Theore-
tiker, da sie tendenziell Modernitit mit Sdkularitit assoziiert. Dass eine solche Sichtweise unge-
rechtfertigt ist, wird mit Blick auf den innovativen Charakter der Katholischen Reform deut-
lich.

71 Madonia: La Compagnia di Gest1 281; Briining: Unio non est unitas 223.
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der Monarch habe weitgehende Pflichten: Er solle in allem, was er macht, Gott
gefallen, gerade weil der Herr ihn iiber alle erhoben habe. »Der Konig ist Herr
{iber alle, aber gleichzeitig Diener des Herrn wie jeder Mensch.«”> Die monarchi-
sche Herrschaft war stets an das gottliche Gesetz gebunden.”® Es galt somit, die
kénigliche Frommigkeit zu férdern, was mit einer Propagierung der reformka-
tholischen Religion bei Hofe einherging.”* Die Anforderungen, die Gott an den
Konig stelle, beruhten aber insbesondere in einer Durchsetzung der iustitia, so
Skarga. Es sei ein schweres Vergehen, andere siindigen zu lassen und die Unter-
tanen nicht zu schiitzen.”” Die Senatoren hitten bei der Durchsetzung des gottli-
chen Rechts eine besondere Rolle zu spielen.”® Aus diesem Grund nannte Skarga
diese nach dem Kénig hochsten Wiirdentrager »Gétter auf Erden«.””

Im Rahmen ihres Reformdiskurses setzten also Skarga und die Jesuiten den
Akzent auf die iustitia — und nicht auf die clementia. Die Justiz war damals
anders konnotiert als der heutige Begrift der Gerechtigkeit, weshalb hier dem
lateinischen Wort Vorzug gegeben wird: Iustitia war mit Strenge (rigor iustitiae)
gleichzusetzen. Das Aufkommen des Begriffs »Staat« (patistwo) stand in einem
sehr engen Verhiltnis zu diesem religidsen Streben nach iustitia. So wies Skarga
den Vorwurf einer Einmischung der Gesellschaft Jesu in die Politik mit dem
Hinweis zuriick, dass Jesuiten sich lediglich um die »kénigliche Frommigkeit«
kiimmerten; zu einer solchen geistlichen Fithrung gehérten auch die »geistlichen
Ratschlage und Mahnungen, die auch Konige brauchen, damit [sie] ihren Staat
[paistwo] nach Gottes Willen, dem Recht und der Justiz regieren«.”® Eine solche
Hervorhebung des Begriffs »Staat« war keineswegs neutral. Pa#istwo war als ein
von pan (Herr) abgeleiteter Begriff stark mit der Herrschaftsausiibung des
Konigs assoziiert.”” Zugleich behauptete man mit diesem Wort wie in Frankreich
die Unmittelbarkeit des Weltlichen vor Gott, die der Begrift respublica dagegen
nicht implizierte.

Somit war es nicht mehr moglich, das Religiose aus der Politik auszublenden,
wie es in der Warschauer Konfoderation gemacht worden war. Skarga zufolge
irrten sich die politici wie Zamoyski, wenn sie behaupteten, dass man dadurch
den Frieden im Staatsverband aufrechterhalten konnte.** Die Verbreitung der

72 Obirek: Jezuici 145-147.

73 Briining: Unio non est unitas 223, 225.

74 Zum Beispiel: Wisner: Zygmunt III 236.

75 Obirek: Jezuici 146f.

76 Briining: Unio non est unitas 225.

77 Augustyniak: Wazowie 29.

78 Skarga: Na artykut o Jezuitach 98f.

79 Bem-Wisniewska: Funkcjonowanie nazwy Polska 149-156.
80 Briining: Unio non est unitas 227.
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Héresie wiirde eine gottliche Strafe fiir Polen-Litauen nach sich ziehen, die bis
zum Untergang des Staatsverbands gehen konnte.*' Zwar solle man keinen Krieg
gegen die Ketzer fithren.*” Jedoch miisse alles unternommen werden, um die
Protestanten durch Uberzeugung in die Einheit mit Gott zuriickzufithren. Dies
sei eine besondere Justizaufgabe des Herrschers. Ketzerei an sich sei Ungehor-
sam, der bekimpft werden miisse: »Eine Strafe fir Boses ist keine Unterdrii-
ckung, sondern iustitia.«*’

Das Bemiihen um die Eingliederung in die gottliche Ordnung findet sich in
einer folgenreichen Entscheidung wieder, die als erster Niederschlag des reform-
katholischen Universalismus in der polnisch-litauischen policy gelten kann: die
Kirchenunion von Brest (1596), durch die sich die Bischofe der Ostkirche inner-
halb Polen-Litauens der rémisch-katholischen Kirche anschlossen. Hier wurden
konfessionspolitische Weichen gestellt, auf denen sich die Entscheidungstréger
des 17. Jahrhunderts bewegten. Die ltere Historiographie vertrat die These, die
Unterstiitzung der Kirchenunion sei eine pragmatische Entscheidung des konig-
lichen Hofs gewesen, dessen Ziel die Integration der Ukrainer und WeifSrussen
in die polnische Gesellschaft gewesen sei. Neuere Forschungen von Michail
Dmitriev zeigen dagegen, dass die Union zundchst keineswegs vom Kénig und
seinen Beratern angestrebt wurde und dass der Hof bis 1595 erhebliche Zweifel
an den Konsequenzen des Unternehmens hatte. Man befiirchtete Tumulte und
eine Destabilisierung im Osten; der erbitterte Widerstand der orthodoxen Bevol-
kerung und des mittleren und niederen Klerus gegen die Union war bereits allen
bekannt. Dennoch entschloss sich Sigismund III. zuletzt, das Unionsvorhaben zu
unterstiitzen, da er Hoffnung auf Gottes Werk setzte, welches der Einheit der
Christen eine reiche Zukunft bescheren werde. Dmitriev spricht in diesem
Zusammenhang von einer Transformation, die sich in der politischen Kultur der
polnischen Eliten vollzogen habe.®* Tatsichlich fielen die Bemithungen um die
Kirchenunion von Brest in eine Zeit, als neue religiése Vorstellungen von der

81 Bomelburg: Konfessionspolitische Deutungsmuster 285. Diese Argumentation war
typisch fiir die Gesellschaft Jesu, die stets zur Bekimpfung der Hiresie im Hinblick auf die
Staatsinteressen aufrief: Hopfl: Jesuit Political Thought 112-139.

82 Briining: Unio non est unitas 227. Uber die geeigneten politischen Methoden zur
Bekdampfung der Haresie herrschte in der Gesellschaft Jesu international keine Einigkeit: Hopfl:
Jesuit Political Thought 64-83, 112-139.

83 Skarga: Upominanie do ewangelikéw 27.

84 Dmitriev: Die Kirchenunion von Brest 175. Michail Dmitriev kommt daraufhin zu dem
Schluss, die Politik Sigismunds III. sei irrational gewesen, und argumentiert gegen die These,
der Konig habe seine politischen Interessen verfolgt. Dabei handelt es sich offensichtlich um
ein rationales politisches Kalkiil, das eine typisch reformkatholische religios-politische Dimen-
sion aufweist.
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Teilnahme des Staates an der Universalordnung propagiert wurden, die schlie3-
lich im Kalkiil des Hofs die Oberhand gewannen.®

Auch édnderte sich die religiose Praxis des Konigs. Sigismund III. entwickelte
eine intensive, vom reformierten Katholizismus gepragte pietas. Er besuchte
meist zwei Messen tiglich.*® Bezeichnend ist jedoch vor allem, dass sich der Stel-
lenwert der koniglichen Frommigkeit fiir den Unionsstaat um 1600 dnderte.
Wenn in den 1590er Jahren der sakrale Charakter der Monarchie in der panegy-
rischen Literatur vielfach noch vage bleibt,*” wird nach 1600 die religicse Rolle
des Konigs innerhalb der Republik in Wort und Schrift prézisiert. So beschreibt
das Votum des Reichstagsmarschalls Jerzy Biallozor am 20. Januar 1605, wie die
Frommigkeit Sigismunds der Republik in verschiedenen Kriegen »Gliick
gebracht habe.*® Die konigliche pietas wurde somit als Bedingung fiir den staatli-
chen Erfolg dargestellt.

An der Wende zum 17. Jahrhundert strebten die Anhénger des erneuerten
Katholizismus nach einer besseren Integration dessen, was man nun »Staat«
nannte, in die universale Hierarchie. Diese Bemiihungen fiihrten zu einer neuar-
tigen Betonung der als Durchsetzung des gottlichen Rechts verstandenen iustitia.
Skarga war dabei kein Sonderfall: Andere fithrende polnische Jesuiten teilten
durchaus seine Ideen.*” Damit ging auch ein Unbehagen hinsichtlich der bisheri-
gen sozialen Ordnung einher, die mit den westeuropdischen Gesellschaften kon-
trastierte.

Fithrende Jesuiten wie Marcin Smiglecki, Jakub Wujek, Piotr Skarga, Jakub
Olszewski und Konstanty Szyrwid kritisierten zu Beginn des 17. Jahrhunderts in
ihren Predigten wiederholt, dass die Leibeigenen wie Sklaven behandelt wriir-
den.”® Man diirfte nicht nach eigenem Diinken Arbeit von ihnen verlangen und
solle ihnen die Moglichkeit geben, sich freizukaufen, was eine Konstitution von
1543 verbot.”" Auch das jesuitische Schultheater behandelte dieses Thema. Ins-
gesamt schienen die Rechte der Herren iiber ihre Leibeigenen der géttlichen

85 Als es sich jedoch zeigte, dass die Union sich nicht durchzusetzen vermochte, versuchte
Sigismund II1., Zugestindnisse an die Ruthenen zu machen. Siehe Briining: Unio non est unitas
344f.

86 Ebd. 338.

87 Zbylitowski: Dwa panegiryki.

88 Votum des Sejmmarschalls Jerzy Bialtozor im Warschauer Sejm vom 20.01.1605. In:
Archiv Gtéwny Akt Dawnych (AGAD), APP 31,t.1,713.

89 Briining: Unio non est unitas 229f.; Obirek: Jezuici 128-140.

90 Obirek: Jezuici 110-113. Die kritische Einstellung der Gesellschaft Jesu gegeniiber der
Schollenbindung der Bauern fithrte manche Publizisten des rokosz von Sandomir zur Behaup-
tung, die Jesuiten wiirden die Bauern zur Rebellion ermutigen: Stec: Retoryka antyjezuickiej
literatury 325.

91 Obirek: Jezuici 1111,
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Ordnung zu widersprechen. Auch in der »Unterdriickung des stadtischen Stan-
des« sahen die Jesuiten einen Widerspruch zum himmlischen Willen.*?

Dieses Bewusstsein eines iustitia-Defizits fithrte zur Entwicklung neuer
Angste: Befiirchtet wurde eine gottliche Strafe.”> In diesem Zusammenhang
gewann die Deutung der Himmelszeichen einen neuen Stellenwert. Es erschie-
nen mehrere Drucke tiber Kometen. Das »Neue Lied iiber den Kometen, der im
Monat September erschienen ist und den jeder, der es mochte, nach dem Son-
nenuntergang sehen kann« aus dem Jahr 1607 interpretierte die inneren Unru-
hen des rokosz von Sandomir als gbttliche Strafe.”* Einen Hohepunkt erreichte
die Angst vor astronomischen Korpern wohl in den Jahren 1618 und 1619.%> Der
Jesuit Matthaus Bembus meinte, man solle den neuen Kometen aller Wahr-
scheinlichkeit nach als Zeichen des gottlichen Zorns gegen Polen-Litauen inter-
pretieren. Als Ausloser nannte er die Unterdriickung der Bauern, die Verbrei-
tung der Haresie, das Schisma derer, die die unierte Kirche nicht akzeptieren, die
»Vergewaltigung der Kirchen«, die Ineffektivitit des Justizapparats und eine
ganze Serie ungeahndeter Siinden wie die Korruption und den falschen Eid.”
Der Autor erwahnt auch »die neuen Politiker«, die die Gottesfurcht verloren hit-
ten und aus einer missverstandenen Liebe zum Allgemeinwohl zu Freunden der
Ketzer geworden seien. Die Losung liegt nach Bembus’ Meinung in einer allge-
meinen Bufle und der Organisation von offentlichen Andachten, aber auch in
einer Reform des politischen und sozialen Systems.”” Jakub Najmanowicz hebt
ebenso das soziale Unrecht und die neuen Politiker, die schlimmer als die Hareti-
ker seien, da sie versteckt agierten, als Ursache fiir Gottes Zorn hervor.”®

Diese Schriften sind umso bemerkenswerter, da in beiden ein Wille zur Zah-
mung apokalyptischer Angste erkennbar ist. So beginnt Najmanowicz seine Bro-
schiire mit einer ldngeren Aussage dariiber, dass Kometen nicht immer Unheil
ankiindigten. Bevor man sie interpretiert, solle man iiber die moglichen Griinde
fir den gottlichen Zorn nachdenken. Der reformierte Katholizismus baute zwar
eschatologische Angste ab, verursachte aber gleichzeitig die Entstehung neuer
Angste in Polen-Litauen, die vor allem in der mangelhaften Durchsetzung des
Rechts und der sozialen Verfassung begriindet waren.

An der Wende zum 17. Jahrhundert kam in Polen-Litauen allmahlich ein
neues Herrschaftsmodell auf, das im Wesentlichen zwei Forderungen enthielt:

92 Ebd. 15.

93 Zum Beispiel: Bomelburg: Konfessionspolitische Deutungsmuster 285.

94 Piesn o komecie nowa, ohne Seitenzahlen. Zum rokosz siche »Widerstdnde und Flucht
nach vorne« in diesem Teilkapitel.

95 Piesn o komecie ktory byt widzian w roku 1618, ohne Seitenzahlen.

96 Bembus: Traba gniewu Bozego 22f.

97 Ebd. 47-51.

98 Najmanowicz: Prognostyk duchowy na komete, ohne Seitenzahlen.
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die pietas und die iustitia. Es wurde die Idee einer sakralen Aufgabe weltlicher
Wiirdentrdger und insbesondere des Konigs entwickelt, der in seinem Land fiir
Justiz sorgen und durch seine Frommigkeit die géttlichen Gnaden auf seine Staa-
ten ziehen sollte. Darin ist ein enger Zusammenhang mit dem reformkatholi-
schen Universalismus erkennbar: Auch auf politischer Ebene erstrebte man eine
Reform der Welt durch die Behauptung einer universalen Ganzheit der gottli-
chen Liebeshierarchie. Im Rahmen der monarchia mixta stellten dieses Streben
nach einer stairkeren Verankerung in der géttlichen Ordnung und die damit ver-
bundene Aufwertung der Monarchie eine kleine Revolution dar. Die Rezeption
der Ideen der Katholischen Reform in Polen-Litauen fiihrte zur Bildung eines
Milieus, das duflerst kritisch gegeniiber der bisherigen politischen und sozialen
Ordnung der Republik eingestellt war und einen grofen Einfluss am Hof hatte.”
Hinsichtlich des Justizideals erschien Polen-Litauen trotz blithender koniglicher
Frommigkeit mehr als unvollkommen, was neue religiose Angste hervorrief. Es
schien, man sollte sich grofe Sorgen um das Uberleben eines solchen Staatsgebil-
des machen, in dem Gottes Ordnung verhohnt wurde. Gleichzeitig stiegen die
Erwartungen an die Monarchie und es eréffneten sich neue realistisch erschei-
nende Perspektiven fiir die Politikfithrung. Die Union von Brest stellt ein frithes
Beispiel dieser Modifizierung der politischen Kultur dar. Die Katholische Reform
veranderte mit ihren universalistischen Anforderungen das politisch Mdgliche
und Legitime.

Inwieweit lassen sich dhnliche Akzente in der Konstruktion politischer Legiti-
mitdt zwischen Himmel und Erde in Bayern finden? Maximilian von Bayern
kann als Modell des frommen Fiirsten gelten, dessen Religiositit vom reformier-
ten Katholizismus insbesondere jesuitischer Ausprigung stark beeinflusst war.'
Er begann beinahe jeden Tag mit einem einstiindigen Morgengebet und wohnte
daraufhin zwei Messen bei. Am Nachmittag nahm das Vespergebet - unter
anderem der Rosenkranz und die kleinen Offizien der heiligen Maria - ebenfalls
eine Stunde in Anspruch. Selbst nachts betete Maximilian des Ofteren den
Rosenkranz, den er meist unter seinem Kissen behielt.'”" Der Herzog und spi-
tere Kurfiirst war ein engagierter Sodale und Sklave der Gottesmutter; unter sei-
ner Regierung nahmen die marianischen Bruderschaften sogar einen offiziellen
Charakter an.'’” Vor allem betonten schon manche Zeitgenossen, dass Maximi-
lian gegeniiber Gott nicht angsterfiillt gewesen sei, sondern den Himmel in sei-

99 Diesen wichtigen Umstand iibersieht Alfons Briining, wenn er den Akzent auf die
Anpassung gegenreformatorischer Ideen an polnische Verhiltnisse setzt: Briining: Unio non
est unitas 230.

100 ARSI, Lit. an., Germ. sup. 68, Blatt 231, 266, 291.
101 Albrecht: Maximilian I. 287f.
102 Chatellier: L’Europe des dévots 135.
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ner Herrlichkeit gepriesen habe.'”> Der fromme Fiirst ordnete an, nach seinem
Ableben sein Herz in Altotting, dem wichtigsten bayerischen Marienheiligtum
beizusetzen.'%*

Die Frommigkeit des Fiirsten ging {iber seine Person hinaus. Als Maximilian
im Jahre 1598 Herzog von Bayern wurde, erlief3 er ein Generalmandat, das alle
Vorschriften tiber das sittliche und religiose Leben seiner Untertanen zusam-
menfasste und teilweise verschérfte. In den folgenden Jahren legten der Fiirst
und seine Rite eine beeindruckende Aktivitdt im Bereich der Normsetzung an
den Tag.'” Die Mandate umfassten gegenreformatorische Mafinahmen wie die
Zwangskatholisierung des Adels, des herzoglichen und stindischen Verwal-
tungsapparats und der Stadt Donauwdrth, das Verbot von ketzerischen Schrif-
ten, zahlreiche Vorkehrungen zur Einschrinkung der Kontakte zwischen dem
Herzogtum und dem protestantischen Ausland.'® Auch sollten alle Untertanen
zu frommen Werken gezwungen werden: Fleischenthaltung, Sonntagsruhe,
Besuch des Hochamts und der Predigt, Beichten und Kommunion zu Ostern,
Teilnahme an Prozessionen des Heiligen Sakraments gebot der Fiirst bei Andro-
hung strenger Strafen.'®” Ein besonderer Druck lastete auf dem Adel und dem
Hof, bei religiésen Feiern anwesend zu sein.'”® Des Weiteren sollte das sittliche
Leben der Untertanen geordnet und Laster bekdmpft werden. Fiir Unzucht, das
Fluchen und Lastern waren die strengsten Strafen vorgesehen; auch das Tragen
kurzer Rocke, das gemeinsame Baden von jungen Menschen beider Geschlech-
ter, das tibermidflige Essen und Trinken sowie das Kartenspiel hatten zu ver-
schwinden.'” Der Fiirst gab sich nicht mit der Formulierung von Normen
zufrieden, sondern versuchte, ein System zur Uberwachung ihrer Vollstreckung
mittels Hausdurchsuchungen, Spitzel und Denunziationen zu etablieren.''® Die
Verantwortung fiir die Nichtbestrafung von Sittendelikten in der Familie tiber-

. .1 . 111
trug er auf die Familienviter.

103 Siehe die Schrift von Vervaux. In: Glaser (Hg.): Um Reich und Glauben 225-227.

104 Bruckbriu: Geschichte der Mariensdule 27.

105 Diese ist in der Forschungsliteratur mehrfach dargestellt worden und wird an dieser
Stelle nicht detailliert beschrieben. Siehe Turchini: Bayern und Mailand; Albrecht: Maximilian
1. 297-319; Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment.

106 Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment 10-30. Eine entschieden gegenreformatorische
Politik hatte bereits Maximilians Vater, Wilhelm V., verfolgt: Scheerbaum: Bayern und der
Papst 89-110. Siehe auch die mittelfristig erfolgreiche »Rekatholisierung« der Oberpfalz nach
deren Eroberung durch Maximilian 1621: Johnson: Magistrates, Madonnas and Miracles.

107 Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment 49-54.

108 Albrecht: Maximilian I. 287.

109 Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment 37-45.

110 Ebd. 54-61.

111 Zusitzlich zu der oben genannten Literatur sei an dieser Stelle auf die Studie von Ulrike
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Die Neuartigkeit eines solchen Versuchs, das kultische und sittliche Leben
aller Untertanen umfassend zu regeln, kann nicht genug betont werden. Auch
im Vergleich zu anderen Territorien und Staaten diirfte sich Bayern durch die
Intensitit solcher Bemithungen ganz besonders hervorgetan haben.''? Heinz
Schilling schreibt aus diesem Grund dem Herzogtum beziehungsweise ab 1623
Kurfiirstentum »im politischen Modernisierungsprozess« des Reichs sogar eine
Vorreiterrolle zu.""”> In der Konfessionalisierungsforschung wurden in der Tat
die staatsbildenden Effekte des normierenden Antriebs hervorgehoben. In dieser
Perspektive zielten die religios-sittlichen Vorschriften auf eine »staatsbiirgerliche
Formierung« ab; das Einhalten der religiésen Normen bildete einen Maf3stab fiir
Untertanentreue.''* Schilling sieht in dieser Entwicklung einen »gesellschaftli-
chen Fundamentalvorgang [...] der Herausbildung des frithmodernen Staates,
der »Formierung einer neuzeitlich disziplinierten Untertanengesellschaft« sowie
der »Entstehung des modernen kapitalistischen Wirtschaftssystems«.'"”

Dieser Prozess sei zwar, so Heinz Schilling und Wolfgang Reinhard, mit der
Entstehung der Konfessionen verzahnt; doch analysieren diese Historiker ihn
nicht als Folge spezifischer religiéser Vorstellungen. Inwieweit bestand jedoch
zwischen der Normproduktion und der Katholischen Reform ein Zusammen-
hang? Um diese Frage zu beantworten, soll hier ein Blick auf die Motivierung
solcher Mafinahmen geworfen werden. Dabei ist es wichtig, diese nicht als Ver-
schleierung tatsidchlicher Intentionen zu verstehen, sondern ernst zu nehmen.
Als Beispiel sei hier die Rechtfertigung des Mandats von 1598 angefiihrt:

[...] also haben wir daher destomehr ursach gewunnen, solches zeitlich unnd gleich im
anfang unsers Regiments zu hertzen und gemiith zufiihren, auch dahin zusehen, wie
wir hierinn unserm von Gott beschehnem berueff unnd Landtffiirstlichem ampt nach
die noch vor augen stehende mingel ersetzen mochten [...]. [...] Unnd anfangs ist lai-
der vor augen, daf$ der zorn unnd plagen Gottes bey diser zeit hin unnd wider schwe-
benden Kriegflentbohrungen, Pestilenz unnd allerley gefahrlichen suchten und
Kranckheiten nicht allein ab, sonder je lenger je hefftiger an mehr orten, thails auch in
unsern Fiirstenthumben gantz erschrocklich zunemmen und wachssen, welches dann
allermaists daher erfolgt, dafl bey jetziger Gottlosen verruchten Welt allerhand stinden
lasster von tag zu tag vberhandt nemmen.*®

Strasser tiber die Bemithungen zum Schutz der Jungfriulichkeit bayerischer Middchen verwie-
sen: Strasser: State of Virginity.

112 Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment 61; Turchini: Bayern und Mailand 402 f.

113 Schilling: Das Reich und die Deutschen 318.

114 Albrecht: Maximilian I. 297f. Dieter Albrecht verortet die religiosen Normen seiner-
seits vor allem innerhalb der persénlichen Frommigkeit des Fiirsten.

115 Schilling: Die Konfessionalisierung von Kirche, Staat und Gesellschaft 4.

116 Generalmandat von 1598. In: Ziegler (Hg.): Altbayern von 1550-1651, Abteilung I,
Bd. 3, Teil 1, 612.
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Die kultischen und moralischen Gebote und Verbote wurden besonders ver-
schirft und erweitert, wenn Kriegsgefahr fiir das Herzogtum bestand: so ange-
sichts der Bedrohung wihrend des Langen Tiirkenkrieges an der Wende vom 16.
zum 17. Jahrhundert, im Jahre 1610 in der angespannten Lage des Reichs, 1612
nach dem Tode Rudolfs II. oder 1618 beim Ausbruch des Krieges, der dreiflig
Jahre dauern sollte.''”

Diese Beispiele zeigen, dass Maximilian seine Untertanen zu ihrem Seelenheil
zwang, um eine gottliche Strafe fiir das Herzogtum zu vermeiden. Hierin ist die
Ahnlichkeit zu den Vorstellungen polnisch-litauischer Jesuiten auffillig. Das
Programm einer Durchsetzung der géttlichen iustitia, das die Katholische
Reform propagierte, entsprang einer Steigerung der himmlischen Anforderun-
gen an die weltliche Gewalt, die einen grofleren universellen Zusammenhalt her-
vorbringen sollte. Im Falle eines Verfehlens befiirchtete man den Zorn des
Herrn.

Nicht nur in Polen-Litauen, sondern auch in Bayern ist zudem ein Zusam-
menhang zwischen pietas, iustitia und dem Staatsbegriff auszumachen, obwohl
das Herzogtum als Territorium des Reichs nicht souverdn war und somit nicht
als Staat bezeichnet werden konnte. Als der Fiirst 1623 auf der Suche nach einem
neuen Beichtvater war, berief er den Jesuiten Adam Contzen wohl deshalb nach
Miinchen, weil dessen Beitrag zum Aufbau einer umfassenden reformkatholi-
schen Staatslehre ihn beeindruckt hatte.''® Contzens Werk zeugt von einer
Wende im staatstheoretischen Denken der Gesellschaft Jesu, die sich von den
Thesen, die Juan de Mariana am Anfang des 17. Jahrhunderts formuliert hatte,
distanzierte. Grundlage seines Systems war die Unmittelbarkeit des Staates vor
Gott und die damit einhergehende uneingeschrankte Macht des Fiirsten als sei-
nes Stellvertreters auf Erden: »[Der Fiirst] wird dadurch auch etwa Gott genannt,
weil er durch die Stellvertretung Gottes hoch erhaben und unverletzlich ist.«'"?
Diese Stellung zwinge nicht nur den Fiirsten zu einer besonderen personlichen
Frommigkeit, sondern sei auch mit dem imperativen Auftrag verbunden, die
Untertanen zu Tugend und Religion zu zwingen; alle ihre Fehler solle er korrigie-
ren. Dafiir seien detaillierte Vorschriften notwendig. Ein Verfehlen dieses gottli-
chen Ziels bringe eine unausweichliche géttliche Strafe mit sich.'*’

In Bayern versuchte man umzusetzen, was reformkatholische Kreise in Polen-
Litauen verlangt hatten. Die Konfessionalisierung war somit die Ausfithrung
eines Reformprogramms, das dem Platz der weltlichen Gewalt in der Universal-
ordnung entsprach. Das gleiche Programm findet sich in spanischen Veréftent-

117 Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment 36f£., 45f.
118 Seils: Adam Contzen 27f., 55.

119 Ebd. 35, 73.

120 Ebd. 52f, 65f., 100-102.
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lichungen dieser Zeit wieder, wie zum Beispiel in einer Schrift des Jesuiten Riba-
deneira, die ins Deutsche, Franzosische und eigens fiir Sigismund III. von Polen
ins Lateinische tibertragen wurde. Grundanliegen der Argumentation ist es zu
zeigen, dass das gottliche Gesetz fiir Kénige handlungsleitend sein soll, »denn so
werden sie Gott an ihrer Seite haben«.'*!

[Gott] ist es, der ihnen Reichtiimer und Schitze in der Not gibt; er ist es, der [...] Ver-
schworungen entdeckt; er ist es, der Kriege abwendet, Feinde erschreckt und den Sieg
iiber sie gibt. In Kiirze: Er ist es, der als souverdner Konig und alleiniger Monarch des
Universums alle Konige glorreich und siegreich macht [...]."**

Von diesem erfolgversprechenden Prinzip sei die gesamte Regierungskunst
abzuleiten: die Unmoglichkeit einer wahrhaftigen Toleranz, die Tugenden des
Konigs. Besonders die Justiz, die »glinzendeste Tugend des Fiirsten, sei hervor-
zuheben, denn durch sie etablierten sich die Kénigreiche und durch den Mangel
an ihr gingen sie zugrunde.'”> Die Justiz festige den Frieden, rotte Rebellionen
aus und mache Konige glorreich:

Sie ist es, die mehr als alles andere Gott ehrt und verehrt, dem keine andere Gabe oder
Aufopferung mehr gefillt [...]: Sie ist das Bindeglied, das den Himmel mit der Erde
verbindet; und durch die Justiz sind die héheren Sachen mit den niedrigeren und alle
Ecken der Welt mit den entferntesten Orten vereinigt [..].**

Die Konfessionalisierung erwuchs aus erhohten religiosen Anforderungen, die
neue Angste schiiren konnten, und hatte aus diesem Grund einen defensiven
Charakter. Dieser Zusammenhang zeigt, dass man den Konfessionalisierungs-
prozess ohne eine Analyse der Religion nicht verstehen kann. Wolfgang Rein-
hard unterscheidet zwischen den Ursachen und den Formen der Konfessionali-
sierung und zahlt zu den Ersteren die protestantischen religiésen Innovationen,
die zur »Entstehung mehrerer Kirchen mit Absolutheitsanspruch« gefiihrt und
einen Konkurrenzdruck hervorgebracht hitten.'*> Doch sei »der Komplex >Ursa-
chen« [...] im Rahmen des Konzepts [der Konfessionalisierung] von geringem
Interesse«.'*® So bleibt unklar, wie sich eine Akzeptanz der Disziplinierungsmaf-
nahmen herausbildete und warum die Untertanen teilweise nach solchen Detail-
vorschriften verlangten. Um diese Verhaltensmuster zu erkldren, ist es notwen-
dig, die Ge- und Verbote innerhalb einer breiteren katholischen religiosen Bewe-

121 Ribadeneyra: Traité de la Religion 40.

122 Ebd. 40f.

123 Ebd. 281.

124 Ebd. 281f.

125 Reinhard: Was ist katholische Konfessionalisierung? 426-428.
126 Ebd. 427.
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gung zu verorten.'”’” Eine solche Erweiterung des Blickfelds wiirde zugleich deut-
lich machen, dass religiése Innovationen nicht nur im Rahmen der protestanti-
schen Reformationen stattfanden.'?® SchlieSlich zeigt sie, dass man die Ursachen
der Konfessionalisierung nicht von ihren Formen trennen kann: Ohne die reli-
giosen Vorstellungen ldsst sich das soziale Handeln von Regierung und Unterta-
nen nicht interpretieren. Die Forschung hat bisher die Existenz eines gesamteu-
ropéischen und allumfassenden Kardinalvorgangs postuliert, ohne dessen innere
Logik zu erklaren.'*

Der Konfessionalisierungsansatz hat den Anspruch, die Geburt des frithneu-
zeitlichen Staates zu erklaren. Da wenig Aufmerksamkeit den sozialen Interak-
tionen entgegengebracht wird, die etwa in Bayern den Prozess begriinden, klam-
mert das Paradigma die Frage aus, inwiefern es von dem Reich auf andere euro-
paische Regionen und Staaten tibertragbar ist. So ldsst es sich nicht fiir die Unter-
suchung des polnisch-litauischen Staatsverbands anwenden, wo die Obrigkeit
das kultische und sittliche Leben der Untertanen kaum regelte.'** Aber auch in
Frankreich sind eine solche Normproduktion und ihre Umsetzung allenfalls im
Ansatz zu beobachten. Nichtsdestotrotz kann man in Polen-Litauen das Auf-
kommen desselben Herrschaftsmodells feststellen, das in Bayern zur Konfessio-
nalisierung gefithrt hat. Finden sich entsprechende Ideen auf dem Territorium
des allerchristlichen Ko6nigs unter Heinrich IV. und wiahrend der Regentschaft
der Maria de Medici - also zwischen etwa 1600 und 1617 — wieder?

Eine Wende zur reformkatholischen Frommigkeit ist unter Heinrich IV., wie
wir bereits gesehen haben, in der Tat feststellbar. Auch in Frankreich nahm ab
diesem Zeitpunkt die Gesellschaft Jesu eine fiihrende Position am Hof ein. Der
symboltrichtige Ort der monarchischen Frommigkeit wurde das Jesuitenkolle-
gium von La Fléche: In diesem Schloss, das sich in einer protestantisch geprigten
Region befand und wo der Konig selbst auf die Welt gekommen war, setzte man

127 Reinhard bemerkt zwar, dass die Sozialdisziplinierung ohne die Tiefenwirkung der
Religion nicht zu denken sei, zieht daraus aber nicht den Schluss, dass eine Untersuchung der
religiosen Vorstellungen fiir das Verstdndnis der Konfessionalisierung notwendig ist. Ebd. 421.

128 Unter Analyse der religiésen Innovation versteht Reinhard lediglich die »Rolle mafige-
bender Personlichkeiten oder die éltere theologiegeschichtliche Entwicklung« der Reformation.
Siehe ebd. 427.

129 Die Skepsis gegen die Postulierung eines Fundamentalprozesses geht also nicht unbe-
dingt mit der Behauptung einher, »nur das Individuum ist historisch wahr«, die Reinhard bei
seinen Kritikern zu finden glaubt. Siehe ebd. 424.

130 Pohlig/Moritz/ Miiller: Konfesjonalizacja Rzeczypospolitej 37-46. Alfons Briinings Ver-
such, das Konfessionalisierungsparadigma auf Polen-Litauen anzuwenden, macht deutlich,
dass zwar eine konfessionelle Vereinheitlichung des Adels sehr wohl stattgefunden hat, diese
jedoch kaum als Konfessionalisierung bezeichnet werden kann: Briining: Unio non est unitas.
Konfessionalisierung findet man im polnisch-litauischen Staatsverband allenfalls auf regionaler
Ebene: Miiller: Zweite Reformation.
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das Herz des ersten Bourbonen nach dessen Ableben bei.'”' Die Frommigkeit
des Konigs und seiner Familie erhob man zum Leitbild des erneuerten Katholi-
zismus."** Maria de Medici stand — noch mehr als ihr Gemahl - den reformka-
tholischen Kreisen wie der Compagnie du Saint-Sacrement, den Kalvarierinnen
oder den Jesuiten nah.'>* So stellte Heinrich IV., dessen personliche Tugendbi-
lanz zu wiinschen iibrig lief3, die Weichen auf die »fromme Monarchie«.

Auch lésst sich in den ersten zwanzig Jahren des 17. Jahrhunderts die Suche
nach einer universalistischen Ganzheit durch die Sakralisierung der Monarchie
gemidfl der harmonischen Unterscheidung zwischen Weltlichem und Geist-
lichem beobachten.'** Die absolute Gewalt des Konigs sollte eine stabilisierend
wirkende Einheit in Gott erméglichen, die die ligueurs — getrieben von apokalyp-
tischen Naherwartungen - jenseits der Monarchie gesucht hatten. Die neue
katholische Weltanschauung wurde spitestens 1615 zum Allgemeingut. Wih-
rend der Generalstinde dieses Jahres versuchte nicht nur der von gallikanisch-
erasmianischen Eliten gefiihrte Dritte Stand die Unmittelbarkeit der Monarchie
vor Gott zum Fundamentalgesetz des Konigreichs zu erheben. Auch der Klerus,
der den Vorschlag des Tiers état ablehnte, hob die himmlische Funktion des
Koénigtums hervor. Konige seien »das lebendigste Bild Gottes«, so der Bischof
von Lugon Richelieu, der eine Rede im Namen des Ersten Stands hielt."*> Diese
uns heute fremd anmutende Begrifflichkeit brachte fiir die Zeitgenossen die Stel-
lung der Kénige in der Universalordnung auf den Punkt: Die Monarchen spiel-
ten auf Erden eine analoge Rolle zu der Gottes; sie wurden unmittelbar von Gott
zur Regierung der Untertanen eingesetzt und sollten also fiir Harmonie und Ein-
heit im Universum sorgen. Die Aufwertung der franzdsischen Monarchie im
17. Jahrhundert stand somit in unmittelbarem Zusammenhang mit dem reform-
katholischen Universalismus.

Dennoch findet sich vor der Machtiibernahme durch Ludwig XIII. im Jahre
1617 kaum eine vergleichbare Hervorhebung der koniglichen iustitia wie in
Polen-Litauen oder Bayern. Heinrich IV. hat im Gegenteil durch zahlreiche Ver-
handlungen, Kompromisse und Amnestien den Religionskriegen ein Ende
gesetzt. Dabei hat er entgegen dem Willen des Parlements auf eine strenge
Durchsetzung des Rechts, das heif$t auf Justiz im damaligen Sinne, verzichtet.

131 Babelon: Henri IV a La Fleche.

132 Siehe etwa den Stich bei: Richeome: Le Pélerin de Loreéte, ohne Seitenzahl.

133 So in einer Schrift des Jesuiten Richeome: ebd., insbesondere im Stich; Pierre: Le Pére
Joseph 175; Nelson: Jesuits 150; Franceschi: Catholicisme d’Etat, hier 33; Vivanti: Guerre civile
et Paix religieuse 160.

134 Pierre: Le Pére Joseph 160-172.

135 Siehe z. B. die Rede von Richelieu bei den Etats Généraux von 1615: Chevallier:
Louis XIII 94.
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Diese Anwendung - und damit Behauptung - des Gnadenrechts war Teil des
Programms zur Wiederherstellung der koniglichen Autoritat: Nur der ungebun-
dene Wille des Monarchen sei die Garantie fiir Ordnung im Konigreich. Diese
Betonung der clementia galt auch fiir die Riickkehr der Gesellschaft Jesu ins
Gebiet des Pariser Parlements im Jahre 1603, die Heinrich gegen die Richter
durchsetzte."**

In Frankreich findet sich zwar vor Ludwig XIII. kein vollentwickeltes reform-
katholisches Herrschaftsmodell wieder, doch es wurden wichtige Voraussetzun-
gen fiir eine spitere Entfaltung der frommen Monarchie erfilllt. Auch wenn das
franzosische Koénigtum im Vergleich zu Bayern vom neuen universalistischen
Herrschaftsmodell weiter entfernt war, hatte man, wie in Polen-Litauen, den
Weg zur Sakralisierung der Monarchie beschritten. Dieser erwies sich jedoch in
beiden Fillen als steinig.

b) Absolutismus, Aufstinde und Heidenkrieg:
Widerstande und Flucht nach vorn

Das auf iustitia und pietas basierende Herrschaftsmodell, das sich in Bayern
durchsetzte, war in Frankreich und Polen-Litauen zu Beginn des 17. Jahrhunderts
nicht konsensfahig. Widerstinde gegen die fromme Monarchie kamen auf und
fithrten im Ostlichen Staatsverband sogar zu bewaffneten Auseinandersetzungen.
In einem ersten Schritt wird auf die paradoxe Verteidigung der absoluten
Monarchie durch die gallikanischen und erasmianisch gesinnten Eliten gegen
das neue Herrschaftsmodell unter Heinrich IV. und Maria de Medici einzugehen
sein. Darauthin soll der rokosz von Sandomir in Polen-Litauen interpretiert wer-
den. Dabei stellt sich die Frage, inwiefern dieser Adelsaufstand im Zusammen-
hang mit der Verbreitung des neuen Katholizismus stand. Schliefdlich wird der
Krieg gegen die muslimischen Nachbarn als eine Strategie, eine gottliche Forde-
rung fir Polen-Litauen trotz iustitia-Defizit zu ermoglichen, ins Blickfeld
riicken.

Die Erfahrung der Religionskriege hatte einem Teil der franzdsischen Elite die
Angst eingeimpft, die Behauptung eines Vorrangs des Geistlichen konnte die
Herrschaft des Konigs und den religisen Frieden infrage stellen. Die Aneignung
reformkatholischer Ideen durch den koniglichen Hof liel ebensolche Befiirch-
tungen aufkommen. Die neue religios-politische Ordnung setzte sich somit nicht
ohne Widerstande seitens der gallikanischen und erasmianischen Eliten durch.
Stets hatte der erste Bourbone mit dem Pariser Parlament um seine Autoritit zu

136 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 12-20.
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ringen.137 Vor allem die Riickkehr und Forderung der Jesuiten wollten die Juris-
ten verhindern. Die Angriffe gegen die reformkatholische Unterscheidung zwi-
schen Geistlichem und Weltlichem wurden nach der Ermordung Heinrichs 1610
nur noch stirker. Die Regentin Maria de Medici hatte Schwierigkeiten, ihren
Herrschaftsanspruch zu verwirklichen. Die auf eine machtlose Minderheitsposi-
tion zuriickgedrangten Protestanten schlossen sich 1614 dem Aufstand der Fiirs-
ten an."*® Eine nicht geringere Gefahr ging von den gallikanischen Eliten aus, die
in den Kriften der Katholischen Reform eine Bedrohung fiir die franzgosische
Monarchie sahen. Das Pariser Parlement antwortete auf den gewaltsamen Tod
Heinrichs IV. mit einem erneuten Angriff auf die Gesellschaft Jesu und lief3 das
Werk des spanischen Jesuiten Mariana verbrennen.'*’

Weitere Attacken konnten jedoch durch den Schutz der Regentin abgewendet
werden. Tatséchlich folgte Maria de Medici trotz aller Widerstdnde der Politik
ihres Gatten, die namentlich in einer entschiedenen Férderung des Jesuitenor-
dens bestand. Der Gesellschaft Jesu gelang es, durch eine stattliche Anzahl von
Loyalitatsbekundungen und Lament-Schriften iiber den Tod des geliebten
Konigs sich als eine treue Stiitze der Monarchie zu profilieren. Im Herbst 1610
machte sich die Regentin gar an ein riskantes Unternehmen: Sie versuchte, das
Pariser Jesuitenkolleg (Collége de Clermont) gegen den erbitterten Widerstand
der Universitit wiederzuerdffnen. Die Publizistik gegen die Jesuiten erhielt dabei
zusdtzliche Antriebskraft und ging bis zur Forderung nach einer erneuten Ver-
treibung des Ordens aus dem Konigreich. Dennoch befand sich die Gesellschaft
in keiner bedrohlichen Lage mehr: Sie hatte inszwischen Goénner bis ins Parla-
ment hinein gewonnen.'*® Auch scheiterte der Dritte Stand wihrend der Gene-
ralstinde von 1614, die Unmittelbarkeit des Konigtums vor Gott - den droit
divin direct — zum Fundamentalgesetz (loi fondamentale) des Konigreichs zu
erheben."*! In diesem Unternehmen wurden die Abgeordneten keineswegs vom
Konigshof unterstiitzt, auch wenn dieser sich nicht gegen eine solche Erhohung
des Konigsamts wandte.

In den folgenden Jahren klangen solche Kontroversen deutlich ab: Die Vor-
wiirfe gegen die Jesuiten, sie gefihrdeten die Stellung des Konigs, wurden selte-

ner.'*? Konflikte, die das Verhiltnis zwischen beiden Sphéren betrafen, ver-

137 Ebd.

138 Descimon/Jouhaud: La France du premier XVlIle si¢cle 46. Der Aufstand der Grands
unter der Regentschaft der Maria de Medici hatte mit dem Streben hochadliger Geschlechter zu
tun, auch in der neu entstandenen unsicheren Lage ihre Stellung zu behalten, wie Arlette
Jouanna tiberzeugend darstellte: Jouanna: Le Devoir de révolte 212-231.

139 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 153-159.

140 Ebd. 153-206.

141 Gauchet: L’Etat au miroir de la raison d’Etat 216.

142 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 209-239.
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schwanden weitgehend nach dem ersten Viertel des Jahrhunderts. Die Katholi-
sche Reform setzte sich auch in Frankreich durch. Die 1626 ausgebrochene
Kontroverse um das Buch von Antonio Santarelli, der entgegen der Entwicklung
im eigenen Orden die alten Thesen von Bellarmin verteidigte, war die letzte nen-
nenswerte ihrer Art iiberhaupt.'*?

Der Kampf gegen die Jesuiten mutet insgesamt paradox an: Eine parlamenta-
rische und universitdre Elite ernannte sich selbst zur Verteidigerin der Monar-
chie und kidmpfte dabei gegen die Entscheidung des Konigshofs, einen loyalen
Orden zu fordern. Dabei war etwa die Verurteilung der Thesen Marianas fiir die
franzosischen Jesuiten, die den Tyrannenmord in ihrer iiberwiltigenden Mehr-
heit ablehnten, nicht unbedingt schmerzhaft.'** Das Bild, das die Forschung -
wohl in Anlehnung an die Pamphlete der Jesuitengegner — von den Vorstellun-
gen des Ordens zeichnet, erweist sich bei néherer Betrachtung als unzutreffend.
Wihrend zahlreiche Historiker dem Vorwurf der Jesuitengegner folgen, die
Gesellschaft Jesu trenne Weltliches und Geistliches nicht, unterschieden sich die
franzosischen dévots des 17. Jahrhunderts sehr deutlich von den ligueurs. Sie
akzeptierten eine weitgehende, wenn auch als harmonisch gedachte Trennung
zwischen den beiden Sphiren. Diejenigen Katholiken, welche dieses neue Welt-
bild nicht annehmen wollten und ein Heiligkeits- und Immanenzdefizit im fran-
z0sischen Konigreich weiterhin erkannten, verweilten im Exil.'*® Die neue poli-
tisch-religiose Ordnung war fiir die Anhanger der Katholischen Reform trans-
zendent. Nicht die Gesellschaft Jesu stellte das Regierungssystem infrage, son-
dern die gallikanisch und erasmianisch gesinnten Eliten.

Die Kontroversen des 17. Jahrhunderts kdnnen also nicht als Fortsetzung der
Konflikte des vorangehenden Jahrhunderts beschrieben werden, wie es ein Teil
der franzosischen Forschung tut. Der Katholizismus verdnderte sich unter
Heinrich IV. und der Regentschaft seiner Gemahlin zu sehr, um eine Kontinuitat
mit der Epoche der Religionskriege zu bilden. Entgegen der These Robert Desci-
mons war es nicht »die allmahliche, von der Monarchie erstrebte Verabschie-
dung der Weltanschauung [der katholischen Ligue]«, die im Zentrum der Politik
der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts stand.'*® Ein solcher Wandel war in der

143 Hopfl: Jesuit Political Thought 314-365; Franceschi: Catholicisme d’Etat.

144 Nelson: The Jesuits and the Monarchy 160f., 168 1.

145 Descimon/Ruiz Ibdfiez: Les Ligueurs de l'exil, insbesondere 21-35.

146 Descimon/Jouhaud: La France du premier XVIle siecle 10. Durch diese Sichtweise
kommt Descimon zu dem Schluss, dass der Triumphalismus der katholischen Geschichts-
schreibung zum 17. Jahrhundert fehl am Platz sei. Im Gegenteil dazu solle man das »katholi-
sche Ungliick« in den Vordergrund riicken lassen, das in einer »Niederlage des Katholizitits-
prinzips« — verstanden als »heterophobes Prinzip [...] einer erobernden Universalitit, die fun-
damental das Bestehen jedes anderen Glaubens verwarf« — bestand. Siehe das Vorwort zu: Mor-
gain: La Théologie politique de Pierre de Bérulle 14. Auch wenn Vorsicht gegeniiber dem



Auf dem Weg zur frommen Herrschaft 135

Tat bereits am Anfang des Jahrhunderts durch eine Verdnderung der eifrig
katholischen Eliten erreicht. Auch Marcel Gauchets These, wonach in der ersten
Halfte des 17. Jahrhunderts die neuartige Sakralitdt des Staates mit dlteren Vor-
stellungen der Uberlegenheit des Geistlichen und der Christenheit kollidierte,'*’
muss in Zweifel gezogen werden. Das »fromme« Milieu scheint zu dieser Zeit die
Unmittelbarkeit des Staates vor Gott bereits allgemein akzeptiert zu haben.
Davon zeugt die Verwandlung der Gesellschaft Jesu, die zu einer Stiitze des
Absolutismus und zum einflussreichsten Orden des Konigreichs aufstieg. Das
Bild der Monarchie eines Bérulle, der oft als Anfiihrer eines angeblichen parti
dévot gilt, weist ebenfalls in diese Richtung. Fiir ihn war der Monarch ein »Gottx,
so dass er eine gewisse konigliche Mystik entwickelte.'** Die beiden Sphiren
wurden von den Zeitgenossen Richelieus als zwei getrennte und zugleich sich
gegenseitig stiitzende Bereiche wahrgenommen.'** Wenn Kontinuitit zur zwei-
ten Halfte des 16. Jahrhunderts in Frankreich auszumachen ist, dann soll man
sie eher bei den gallikanisch-erasmianischen Eliten suchen, die eine Losung des
religivsen Konflikts durch den franzosischen Konig erwarteten sowie die harmo-
nische Unterscheidung beider Spharen nicht akzeptieren - und vielleicht nicht
wahrnehmen - konnten.

Das Aufkommen der Katholischen Reform und vor allem die damit verbundene
Neudefinition der Konigsmacht rief in Polen-Litauen zunéchst andere Reaktio-
nen hervor als in Bayern und Frankreich: Die reformkatholischen Vorstellungen
stieflen auf einen entschiedenen Widerstand eines Teils des Adels. Bereits in den
1590er Jahren lehnten Kritiker der koniglichen Politik die Lipsius-Rezeption
ab."® Thren Hohepunkt fand diese Verwerfung des neuen Herrschaftsmodells
1606-1608 im sogenannten rokosz von Sandomir (auch rokosz des Zebrzydowski
genannt), einem politisch-militarischen Adelsverbund, der sich gegen die konig-
liche Politik richtete.'>"

Das Phanomen des rokosz hat Aleksander Rembowski am Ende des 19. Jahr-
hunderts in einer mittlerweile klassisch gewordenen Studie untersucht. Der

panegyrischen Ton des Abbé Bremond geboten ist, iibergeht Descimon damit die stabilisie-
rende Leistung des frithneuzeitlichen Katholizismus im Vergleich zur spitmittelalterlichen
Religion der Angst.

147 Gauchet: L’Etat au miroir de la raison d’Etat, hier insbesondere 215-221.

148 Morgain: La Théologie politique de Pierre de Bérulle, insbesondere 125, 231-370.

149 Hildesheimer: Relectures de Richelieu 68; Franceschi: Catholicisme d’Etat 39f,; Pierre:
Le Pere Joseph 249-251.

150 Unter anderem ausdriicklich seitens Jan Zamoyskis: Backvis: Orientacja stoicka 266-
269.

151 Grundlegend zum rokosz von Sandomir ist die éltere, marxistisch geprigte Monogra-
phie von Jarema Maciszewski: Maciszewski: Wojna domowa.
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Begriff des rokosz ist seit 1532 bezeugt. In der Definition seiner Anhinger han-
delte es sich um eine Adelsversammlung, die berechtigt sei, den Konig und die
Senatoren im Falle gravierender Rechtsverletzungen zu verurteilen. Die Autoritit
des rokosz sollte {iber der des Reichstags stehen. Man koénne keinen rokosz zur
Verantwortung ziehen, da jeder der Eingeschworenen die Ganzheit der Republik
darstelle. Ein solcher Adelsbund konne nur in absoluten Ausnahmesituationen
einberufen werden, wenn alle anderen Rechtswege — darunter auch der Reichstag
— blockiert seien."** Trotz dieser Einschrinkung wurde jedoch die Rechtsgiiltig-
keit von rokosz nie allgemein anerkannt.

In der Forschungsliteratur wird der rokosz von Sandomir ohne einschligige
Belege meist als typischer Ausdruck der republikanischen Einstellung des Adels
angesehen.'> Die Griinde fiir den Aufstand bleiben indes oft im Dunkeln. Sicher
ist, dass tiefgreifende Reformvorschlige des Konigs bei einem Teil des Adels
Unmut hervorriefen. Sigismund III. versuchte die Landtage zu iiberzeugen, stin-
dige Steuern sowie ein stehendes Heer einzufithren. Auch war der Kénig um ein
Biindnis mit den Habsburgern bemiiht, das durch eine Hochzeit geschlossen
werden sollte."”* Zudem hebt die Historiographie oft hervor, die Férderung der
Gegenreformation durch den Wasa-Monarchen beunruhigte die Protestanten,
die eine Absicherung ihrer Lage durch eine Toleranzordnung anstrebten.'>” Bis-
weilen wird der rokosz des Zebrzydowski sogar als eine vornehmlich protestanti-

156

sche Bewegung dargestellt. ”” Maciszewski, der in den 1960er Jahren die Stan-

dardmonographie zum rokosz vorgelegt hat, betont seinerseits vor allem die
Kampfansage an die Gegenreformation.'>” Andere Geschichtsschreiber - der tief
verwurzelten Dichotomie von Politik und Religion folgend - sprechen dem kon-
fessionellen Aspekt jedoch eine zweitrangige Bedeutung zu und unterstreichen
den politischen Charakter des Aufstands.”® Dabei kam dem Kampf gegen die
Gesellschaft Jesu im rokosz ein zentraler Platz zu.

152 Rembowski: Konfederacya i rokosz, insbesondere 283-285.

153 Tazbir: Jezuici miedzy Rzeczapospolitg a Rzymem 88; Auerbach: The Bohemian Oppo-
sition 201. Gottfried Schramm erkennt zwar, dass die rokosz-Anhénger keine breite Unterstiit-
zung in ihrem Kampf gegen den Konig genossen, folgt dennoch weiterhin der alten These, sie
seien der »stolzen« politischen Kultur treu geblieben, die einem substanziellen Teil des politi-
schen Korpers teuer war. Schramm: Armed Conflict 187 f.

154 Wisner: Zygmunt III 91-98.

155 Madonia, La Compagnia di Gest1 286 f.; Miiller: Kleine Geschichte Polens 157.

156 So bei Eberhard: Voraussetzungen der Konfessionalisierung 97; Auerbach: The Bohe-
mian Opposition 203.

157 Maciszewski unterscheidet - dem marxistischen Modell folgend - zwischen der
Szlachta und den Magnaten. Nur die Ersteren hitten fortschrittliche Ziele, vor allem die
Zuriickdrangung der »Gegenreformation, verfolgt. Die Letzteren hidtten keinen konkreten
Plan gehabt. Maciszewski: Wojna domowa.

158 Madonia: La Compagnia di Gest1 298.
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Welche Angste einen Teil des Adels in den Aufstand getrieben haben, ist bis-
her nicht klar genug dargestellt worden. Eine Analyse reformkatholischer Vor-
stellungen und der Widerstinde, die sie in Polen-Litauen hevorgerufen haben,
verspricht ein besseres Verstindnis des Zusammenhangs zwischen den Konflikt-
punkten.

Die besondere Hervorhebung der protestantischen Komponente des rokosz in
einem Teil der Forschungsliteratur beruht zum Teil auf einer Fehlinterpretation
von Quellen, die religiése und kirchliche Fragen behandeln. Zwar wird im publi-
zistischen Streit zwischen den Anhéngern des rokosz und dem koniglichen Hof
in der Tat der Gegensatz zwischen den Ideen der Katholischen Reform und den
Vorstellungen eines Teils des polnisch-litauischen Adels deutlich. Besonders
virulent waren die Polemiken der rokosz-Anhinger gegen die Jesuiten, denen sie
vorwarfen, sich in die Politik einzumischen, die absolute Monarchie zu propagie-
ren, das Recht der Republik zu verletzen und zu religiosen Tumulten anzustif-
ten."> Auch wurde die Gesellschaft Jesu als ein Staat im Staat, oder besser gesagt:
ein Staat iiber den Staaten dargestellt. Ein grundsitzliches Problem bildete in
ihren Augen die Organisation des Ordens: Die Societas sei ein monarchisches
Gebilde, an dessen Spitze Spanier oder Italiener stiinden. Sie diene aus diesem
Grund ausldndischen Interessen und missachte die Rechtsgrundlage der Repub-
liken."® Jedoch zeugt eine solche Argumentation, die an die der franzdsischen
Jesuitenfeinde erinnert, keineswegs von Protestantismus. Diese Auflerungen zei-
gen, dass das religiése Problem im rokosz von Sandomir sehr wohl zentral war.
Die Konfliktlage war jedoch weniger interkonfessionell als vielmehr innerkatho-
lisch: In Polen bestand ein klarer Gegensatz zwischen der Katholischen Reform
und alteren religiosen Vorstellungen.

Im publizistischen Streit um den rokosz finden sich typische Deutungsmuster
der Katholischen Reform und ihrer Gegner. Die Antwort von Piotr Skarga auf
die oben genannten Vorwiirfe entsprach beispielsweise ganz dem universalisti-
schen Herrschaftsmodell. Die Jesuiten betrieben seiner Meinung nach keine Poli-
tik, sondern bewegten einzig die Koénige, sich auf Gottes Willen und die iustitia
zuriickzubesinnen, woraus die »Klugheit fiir eine gute Regierung wachsen und
das Gliick auf das ganze Kénigreich fallen« wiirde.'® Er habe die absolute Herr-

159 Skarga: Na artykut o Jezuitach. Es war dieser Vorwurf einer Unterstiitzung der absolu-
ten Monarchie, der die éltere Historiographie dazu verleitete, in den Jesuiten Anhdnger des
Absolutismus zu sehen. Ein Beispiel dieser Tendenz: Stec: Retoryka antyjezuickiej literatury
316.

160 Votum katolika jednego o Jezuitach. Fiir manche rokosz-Anhanger stellten Jesuiten
eine so grofie Gefahr dar, dass sie durch ein Adelsaufgebot (pospolite ruszenie) gebannt werden
sollte: Traba na pospolite ruszenie przeciw Jezuitom.

161 Skarga: Na artykul o Jezuitach 98f.



138  Zwischen Himmel und Erde

schaft des Monarchen nicht gefordert. Es sei unmaglich, einen Mann ohne Siin-
den zu finden; daher sei die gemischte Monarchie das beste Regime. Man solle
jedoch auf die Pervertierung der Republik durch die Forcierung einer Sejm-
Demokratie, die »alles verdirbte, reagieren.'®> Die Gesellschaft Jesu missachte
dabei keineswegs das Recht und die Freiheiten, sondern bekidmpfe lediglich die
»Mutwilligkeit, den Ungehorsam, die Unzucht, die Straflosigkeit, die schlep-
pende Justiz«.'”® Die Theologie sei zu Recht die Konigin der Wissenschaften,
denn sie allein konne zum Heil fithren. So seien die Theologen berechtigt, iiber
Kriege, Rechte, die Regierungskunst, die Gerichte, die Polizei, die Wirtschaft
oder die Reichstage »so viel, wie zur Ehrung Gottes und zum menschlichen Heil
notwendig ist«, zu lehren.'®* Skarga erteilte also eine reformkatholische Lektion
im Fach politische Theologie.

Aus dieser Logik heraus wurde von den Jesuiten und anderen Anhédngern der
Politik des Hofs der rokosz als ein rebellischer und ketzerischer Bund darge-
stellt.'®® Dies zwang wiederum die rokosz-Anhinger, ihre religios-politischen
Vorstellungen klarer zu artikulieren.'®® Erhellend ist in dieser Hinsicht die
Schrift » Antwort an die Jesuiten und andere Geistliche, die in manchen Artikeln
den rokosz einen ketzerischen Bund nennen«.'®” Der anonyme Verfasser unter-
scheidet zwischen »alten« und »neuen« Katholiken:

Die alten Katholiken sind nur in Angelegenheiten des Heils und des Glaubens der Kir-
che horig. In weltlichen - eben politischen - Angelegenheiten [...] wollen sie jedoch
keine Verletzung des Rechts, der Krone und ihrer Freiheiten hinnehmen und nicht
mehr als angemessen den Priestern unterliegen: Das schmerzt euch, [denn] das ist fiir
euch die Religion, das ist fiir euch die Kirche, das ist Gottes Ruhm! Aber hort nur, was
ich euch sage. Unsere alten Vorfahren, obwohl sie Katholiken und wahrlich fromm
waren, [...] taten dasselbe wie wir, denn sie wussten, dass sie zunachst als Adlige und
dann als Katholiken geboren worden waren, [...] sie wussten, dass das Konigreich
Polen kein Priesterstaat ist, sondern ein politisches Konigreich, [...] sie wussten, was
sie dem Herrgott und was dem Vaterland schuldeten, und gaben es auf gerechte Weise,

162 Ebd. 101f.

163 Ebd. 103.

164 Ebd. 102.
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wie auf einer Waage, jeder Seite zuriick und vermischten die heilige Religion nicht mit
168

der Polizei.
Den rokosz-Anhdngern zufolge unterschieden also die Jesuiten und manche
andere Kleriker nicht mehr zwischen Weltlichem und Geistlichem. Daher sei der
Vorwurf einer Einmischung in die Politik berechtigt. Aus der Sicht der »Neuka-
tholiken« bestand jedoch ein klarer Unterschied zwischen weltlicher und geistli-
cher Sphére: Nur verlangte die religiose Begriindung der politischen Macht in
ihrem Verstindnis eine strengere Durchsetzung der gottlichen iustitia. Man
konne daher die Mutwilligkeit der polnisch-litauischen Adelsgesellschaft nicht
akzeptieren. Die Erfillung dieses Justiz-Imperativs sei der einzige Weg zum
Segen Gottes.'®’

Dieser Streit um die Jesuiten verdeutlicht, wie eng die Kontroversen um die
politische Ordnung mit der Verbreitung der Katholischen Reform verbunden
waren. Entziindet hat sich der Konflikt an der Frage nach der richtigen religios-
politischen Definition der Kénigswiirde und der Aufgabe des Staates. Die rokosz-
Anhénger stellten keinen Zusammenhang zwischen der Rolle »Seiner Konigli-
chen Erlaucht« (lego Krélewska Mos¢) und der Universalordnung her. Daher
schien es ihnen, dass die politischen Vorhaben des Kénigs die alte harmonische
Ordnung zerstorten. Der den rokosz befiirwortende Verfasser des »Konigsspie-
gels« aus dem Jahr 1606 zahlte zwar auch den »Respekt der gottlichen Angele-
genheiten« zu den koniglichen Pflichten. Dieser Punkt nahm jedoch keine
herausragende Stellung ein und wurde nicht auf die besondere religiése Fundie-
rung der Monarchie bezogen.'”® Auch verkoppelte der Autor die Frommigkeit
nicht mit einer Pflicht, das gottliche Gesetz durchzusetzen, als Unterbau der
Koénigswiirde und des Gliicks des Staates. Der gute Monarch solle im Gegenteil
nicht streng, sondern gnidig sein.'”! Unter der wiinschenswerten iustitia (spra-
wiedliwos¢) verstand der Verfasser eine Ordnung, in der der Konig nichts
begehrt, was ihm nicht zusteht.'”> Es wird das Ideal eines giitigen Konigs der
Eintracht gezeichnet, der sich, fern von jeglichem Hochmut, immer daran erin-
nern soll, wie schnell Gott das Gliick wenden kann.'”> Die rokosz-Anhénger ver-
spotteten folglich die neuartige Sakralisierung der Monarchie. Der Verfasser des
Texts »Gebet zu Seiner Erlaucht dem Konig« parodierte das Vaterunser und
wiinschte sich, dass das Reich des Monarchen kommen mége, denn es sei »bes-
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ser, als uns gemeinsam mit den Jesuiten zu regieren«.'’* Andere Pamphlete war-
fen Sigismund IIL. vor, seine Frémmigkeit zu sehr zur Schau zu stellen.'”

Seinen Gegnern erschien der rokosz dagegen als Hohepunkt der Gesetzlosig-
keit, die immer nur eine Rebellion sowohl gegen den Monarchen als auch gegen
Gott sein kann. »Warum ist das Volk in Aufruhr, o mein Gott, das den Konig
und Deinen Gesalbten vertreiben will?«, fragt frei nach dem zweiten Psalm der
Verfasser einer Flugschrift.'”® Daher war fiir die Anhinger des Konigs der geis-
tige Kern des rokosz tatsichlich ketzerisch.'”” Die Schrift »Passion unseres Herrn
Sigismund IIL.« von Feliks Szczesny Kryski parallelisiert die Geschichte des
Adelsaufstands mit der Passion Christi. In dieser Erzdhlung beraten die rokosz-
Anhinger erst einmal mit Ketzern, wie man dem Konig sein Reich stehlen
konnte, und wihlen die Verteidigung der Freiheiten als Vorwand. Dann suchen
sie nach einer Falschaussage; nur mit grofler Miihe finden sie jedoch lediglich
einen Hiretiker, der bereit ist, unter Eid zu ligen.'”® Wihrend der Anklage fra-
gen die in der Rolle von Pilatus auftretenden Senatoren den Konig, warum er auf
die Vorwiirfe nicht antworte. SchliefSlich sagt der Monarch: »Ich war neun Jahre
lang ununterbrochen mit euch, mit der Krone dieses Kénigreichs gliicklich mit
gottlicher Hilfe regierend, und nie habt ihr erlebt, dass ich etwas Schlechtes vor-
gehabt hitte.«'”” Ab diesem Moment weicht Kryski von der biblischen Passions-
erzdhlung ab. Der Ko6nig-Christ ermahnt die rokosz-Anhanger, damit aufzuho-
ren, zu siindigen und den Bewohnern Polens Leid anzutun. Sonst werde seine
Geduld bald am Ende sein. SchlieSlich fliehen die Rebellen vor der koniglichen
Majestas.'®

Mit diesen miteinander unvereinbaren Vorstellungen der Artikulation oder
Nichtartikulation von staatlicher und universaler Ordnung gingen gegensétzliche
Analysen dessen zusammen, was den géttlichen Zorn provoziert hatte, der im
Konflikt seinen Ausdruck fand. Fiir den Verfasser des »Klagelieds der von den
Heiden gepliinderten Landboten« sind die bis zum Himmel dringenden Schreie
der unschuldigen ukrainischen Ritter und Bauern, die von den Tataren ermordet
oder verschleppt worden sind, der entscheidende Faktor.'®' Statt seiner Pflicht
nachzukommen und die Republik zu verteidigen, habe Sigismund III. zugunsten
der Habsburger Verrat begangen und zugleich Preuflen an Schweden verkauft.
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»Das neue Lied, damit Herrgott diesen rokosz beruhige und zu einem gliicklichen
Ende fithre« nennt dagegen die Siinde der Polen als Ursache fiir Gottes Zorn.'*?

So radikal die Ideen des rokosz waren, so wenig konnten sie im Adel auf breite
Zustimmung stoflen. Die grofle Mehrheit sowohl der Senatoren als auch der
Szlachta befand, dass der rokosz die Konigswiirde und damit die gottlichen
Rechte antastete.'® Selbst zahlreiche Gegner der kéniglichen Politikfithrung
konnten einen solch mutwilligen Aufstand als Mittel nicht billigen.'®* Gerade
die fehlende Herstellung eines Zusammenhangs zwischen Himmel und Erde war
Grundlage und zugleich Schwiche des Adelsverbunds. Die opponierenden Adli-
gen lehnten die neue sakrale Aufladung der Monarchie ab, konnten jedoch keine
politische Legitimitdt jenseits des Konigs schaffen: Trotz sehr weit gehender
Angriffe gegen Sigismund III. beschworen sie lediglich eine Harmonie zwischen
Konig und Adel herauf. In ihrer Idealvorstellung sollte sich der Konig ihrer Ver-
sammlung anschliefen, um die Republik zu heilen,'® so dass die Frage berech-
tigt ist, ob der Adelsaufstand von Sandomir je ein wirklicher rokosz nach der
Definition von Rembowski gewesen ist. Jedenfalls kann man sich der Behaup-
tung des Historikers Henryk Wisner, die rokosz-Anhdnger hitten die Souverani-
tit in der Nation und nicht im Konig gesehen, nicht anschlieen.'®® Die Nicht-
anerkennung der koniglichen Entscheidungen kam nie einer Entthronung Sigis-
munds III. gleich. Der Appell Janusz Radziwilts zu einer neuen Konigswahl, der
erst nach der militirischen Niederlage des rokosz erfolgte, stiefl selbst unter
rokosz-Anhingern auf kein nennenswertes Echo.'® Die fehlende Legitimitit des
rokosz offenbart, was in der damaligen Adelsgesellschaft konsensfahig war. Der
Sieg iiber die Gegner Sigismunds III. ist nicht nur militarisch, sondern auch ideo-
logisch, ja politisch-religids gewesen.

Inwieweit konnten sich also die politischen Vorstellungen der Katholischen
Reform durchsetzen? Die polnisch-litauische Adelsgesellschaft konvertierte nicht
auf Anhieb zum radikal »neuen« Katholizismus eines Piotr Skarga. Dennoch
kann man im ersten Drittel des 17. Jahrhunderts eine weitere Verbreitung sol-
cher religi6s-politischer Vorstellungen verzeichnen, die den Weg zu einer
schleichenden Neusakralisierung der Monarchie bahnten.

Gewisse Parallelen zwischen der polnischen Publizistik aus der Zeit des rokosz
von Sandomir und den Schriften der franzosischen Jesuitengegner sind nicht zu
iibersehen. Die polnischen Schriften nahmen sogar auf die franzésische und
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venezianische Kritik gegen die Gesellschaft Jesu Bezug. In Frankreich wie in
Polen-Litauen ist eine unter nationalem Vorzeichen stattfindende Reaktion
gegen einen als fremd empfundenen Orden zu beobachten. In beiden politischen
Gebilden provozierte der von den Jesuiten propagierte reformierte Katholizismus
aufgrund seiner konfessionellen Logik und universalistischen Anforderungen an
die weltliche Gewalt eine heftige Polemik. Franzosische Parlamentarier ebenso
wie polnische rokosz-Anhdnger nahmen nicht wahr, dass es im reformierten
Katholizismus sehr wohl eine Trennung zwischen Geistlichem und Weltlichem
gab.

Jedoch wire es unzuléssig, die Widerstdnde gegen reformkatholische Vorstel-
lungen in den beiden Landern gleichzusetzen. Die Pariser vereinigten Gallikanis-
mus und Erasmianismus und erhofften sich die religiése Einheit durch den aller-
christlichen Konig. Fiir die polnisch-litauischen rokosz-Anhidnger sollte die
respublica dagegen auf einem programmatischen Ausschluss des Theologischen
beruhen, der durch die gestiegenen religiosen Anforderungen an die Politik
gefdhrdet zu sein schien. Die Kirche hatte fiir die Gallikaner im Staat zu sein. Die
jesuitische Universalitdtsvorstellung bedrohte in ihren Augen die Prirogativen
und die Unmittelbarkeit des allerchristlichen Monarchen vor Gott und konnte in
einem Atemzug mit der Ligue genannt werden. Die polnischen Kritiker des
»neuen Katholizismus« sahen ganz im Gegensatz dazu im Jesuitenorden einen
Verteidiger des Absolutismus, da der reformkatholische Universalismus zu einer
starkeren Sakralisierung des Konigtums fithrte. So wurden der Gesellschaft Jesu
im katholischen Europa schlieflich sowohl Konigsmord als auch absolutistische
Ideologie vorgeworfen. In beiden Lindern lehnte ein Teil der staatstragenden
Elite die Kernneuerungen der Katholischen Reform dezidiert ab - wenn auch
aus ganz unterschiedlichen Traditionen heraus.

Das Aufkommen des Universalismus in Polen-Litauen provozierte nicht nur
Widerstiande, die zum rokosz fithrten. Die universalistischen Vorstellungen
beeinflussten auch auf eine andere Art die Politik. Im Folgenden wird die These
vertreten, dass die allmahliche Verbreitung der Katholischen Reform in den ers-
ten zwanzig Jahren des 17. Jahrhunderts eine schleichende Modifizierung der
eigenen Position gegeniiber nichtkatholischen und vor allem muslimischen - in
der damaligen polnischen Begrifflichkeit: »heidnischen« - Nachbarvélkern ein-
leitete. Das Verhaltnis zu den Tataren und Tirken unterlag bis 1620 einem radi-
kalen Wandel, dessen Interpretation notwendig ist, um das spitere Projekt eines
staatlichen Marienpatronats in den 1630er Jahren nachzuvollziehen.

Der Topos Polens als Vormauer der Christenheit wurde im diplomatischen
Verkehr, vor allem mit dem Papsttum, schon vor dem 17. Jahrhundert benutzt.
Doch zu einem publizistischen Durchbruch gelangte er — wie Janusz Tazbir in
seinen Untersuchungen zeigt — erst im frithen 17. Jahrhundert und insbesondere
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nach dem Sieg von Chotin (pln. Chocim, ukr. Chotin’) iiber das Osmanische
Reich im Jahre 1621.'% Die Forschungsliteratur gibt einen Uberblick iiber die
historischen Gegebenheiten, in denen Polen als Vormauer der Christenheit dar-

gestellt wurde,"®’

geht jedoch weder auf den kulturellen Ursprung der neuen
Relevanz dieser Chiffre noch auf deren religios-politische Funktion im 17. Jahr-
hundert néher ein. Janusz Tazbir beschrankt sich in seiner Monographie darauf,
den Mythos auf seinen historischen Wahrheitsgehalt hin zu priifen, und greift
aus einem aufklarerischen Impetus die Meinung an, Polen habe Westeuropa vor
den Tirken mehr als andere europiische Staaten beschiitzt. In diesem Sinne ana-
lysiert er die antitiirkische Literatur jener Zeit kaum, tut sie als Propaganda ab
und spricht ihr jeglichen Einfluss auf die »Realpolitik« ab. Im Folgenden soll
dagegen untersucht werden, inwiefern das Verhaltnis zu den »Heiden« und die
Verbreitung von Vorstellungen einer notwendigen Konkordanz zwischen himm-
lischer und irdischer Ordnung zusammenhingen und ob dies einen Einfluss auf
die diplomatisch-militdrischen Beziehungen zur Hohen Pforte hatte.

Flichtige Vergleiche zwischen der Mitte und dem Ende des 16. Jahrhunderts
sowie zwischen den 1590er und den 1610er Jahren zeigen, wie sehr sich das pol-
nisch-litauische Verhéltnis zum Osmanischen Reich in dieser Zeit verdnderte.
Um die ambivalente Stellung Polen-Litauens gegeniiber den Tiirken im 16. Jahr-
hundert zu verstehen, lohnt ein Blick in die iiberzeugende Analyse von Claude
Backvis."”® Wihrend sich Janusz Tazbir mit dem Bild einer friedfertigen Szlachta
begniigt, zeigt Backvis, wie labil der 1533 mit den Tiirken geschlossene Frieden
aufgrund eines Mangels an Vertrauen gegeniiber der Hohen Pforte war. Polen
und Litauer sahen in »dem Tiirken« stets einen Feind und der Frieden hielt nur
aus Angst vor der Ubermacht des Gegners.'”' Dieses instabile Gleichgewicht
begann in den 1590er Jahren zu kippen. Fiir diesen tiefen Einbruch nennt Back-
vis eine Reihe von Griinden, die er jedoch nicht miteinander verbindet: Er
scheint es an vielen Stellen fiir »natiirlich« zu halten, dass eine solche Instabilitét
aufgrund der »objektiven« politischen Gegebenheiten nicht unendlich erhalten
werden konnte. Er betont auch die Rolle von abenteuerlustigen Akteuren und
macht auf die religiose Propaganda der Gegenreformation aufmerksam.'** Er
bemerkt, dass es einen Zusammenhang zwischen der Befiirwortung einer starken
Konigsmacht und dem Willen zum Tiirkenkrieg gab, den er auf habsburgische
Sympathien zuriickfithrt.'*?
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Um den Einschnitt der 1590er Jahre besser einzuordnen, soll die Entwicklung
der Argumentationsmuster eingehender untersucht werden. Im 16. Jahrhundert
erschienen in regelméfligen Abstdnden Schriften, die zum Heiligen Krieg gegen
die Tiirken aufriefen.'* Wie Backvis zeigt, hat jedoch der Wille zu einer guten
Nachbarschaft aus taktischen Griinden dominiert, obwohl die Polen und Litauer
den Tirken gegentiber tendenziell feindlich eingestellt waren. Die Konige Sigis-
mund I. und Sigismund II. August lehnten die Vorschlige antiosmanischer
Biindnisse der Kaiser und Pépste ab, indem sie auf die Reden des Konigs Kasimir
der Jagiellone (1447-1492) zuriickgriffen.'®> Sie argumentierten, dass ein solches
Biindnis zwar ein frommes Werk, doch aufgrund der mangelnden Einheit der
Christenheit unmoglich sei. Die Anhénger der Gegenreformation waren ihrer-
seits bis zum letzten Drittel des 16. Jahrhunderts weit davon entfernt, einstimmig
fir den Krieg gegen die Hohe Pforte einzutreten. Vorherrschend blieben Deu-
tungsmuster, die sich nach den Niederlagen des 15. Jahrhunderts etabliert hat-
ten.'”® So duferte sich Stanislaus Hosius, der gewohnlich als der einflussreichste
Vertreter der ersten Generation der Katholischen Reform in Polen angesehen
wird, gegen den Krieg, da er befiirchtete, Gott wiirde Polen bestrafen, wenn man
den Eid des Friedensvertrags briche:'®” »In der Unterstiitzung des leidenden
und giitigen Gottes sollen sowohl das Volk als auch die Anfiihrer dieses Volkes
von reiner Lebensfiihrung sein, [...] frei von jeglicher Unzucht, [...] von reinem
Gewissen, unschuldig jeglichen Verrats sein.«'*® Der Tiirkenkrieg wurde von
Hosius also nicht per se als Akt der Teilnahme an der universalen Ordnung
gedacht. Im Vordergrund stand fiir ihn die Frage nach dem Eidbruch, einer
Siinde, die in einer Religion des leidenden Gottes eine schlechte Voraussetzung
fir einen Krieg darstellte. Die Religiositit Hosius’ trigt noch Ziige, die an das
Spéatmittelalter erinnern: Der Betonung der Passion Christi entsprach das Pro-
gramm einer Abkehr von der Siinde als allererste Bedingung, um die verlorenen
christlichen Gebiete wiederzugewinnen. Andererseits verfasste Stanistaw Orze-
chowski, den man trotz seiner antiprotestantischen Einstellung schwerlich einen
Vertreter der Katholischen Reform nennen kann, einen der beriihmtesten
Appelle des 16. Jahrhunderts zum Krieg gegen die Heiden.'*”
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Als in den 1590er Jahren die diplomatischen Spannungen mit dem Osmani-
schen Reich einen ersten Hohepunkt erreichten, entbrannte in Polen-Litauen
eine intensive Debatte iiber das Biindnis mit dem siidlichen Nachbarn - eine
Kontroverse, die sich durch die Niederlagen des Kaisers in Ungarn 1594 und die
antiosmanischen Biindnisvorschlidge aus Wien bis in die zweite Halfte des Jahr-
zehnts ziehen sollte.”*’ Bezeichnend ist, dass der Tiirkenkrieg nun besonders bei
Hofe seine Anhinger fand.*”' Prediger der Katholischen Reform wie Hieronim
Powodowski und Piotr Skarga entwickelten gleich einen Diskurs, in dessen Zent-
rum die Feststellung stand, Gott ertrage Polen-Litauen und dessen Siinden nicht
mehr. In einer Sejmpredigt vertrat Skarga die Ansicht, der Adel habe im Frieden
nicht nur Ketzerei und Blasphemie, sondern auch Mutwilligkeit (swawola; wort-
lich: Eigenwilligkeit) und Zuchtlosigkeit (niekarnosé; wortlich: Unbestraftheit)
zugelassen, und beklagte den Mangel an iustitia. Ein Krieg gegen Heiden sei
dagegen der gerechteste Krieg.*”> Die Anhinger des Krieges — oft Geistliche —
argumentierten gegen jene, die die Meinung Hosius’ teilten, der Vertragsbruch
gegeniiber Heiden sei eine Siinde.””’

Ein Eid konne in Bezug auf die Feinde des Glaubens nicht giiltig sein; man
solle also keine Rache Gottes nach einem solchen Eidbruch befiirchten. Im
Gegenteil: Es sei mit Gottes Hilfe moglich, die Pforte zu besiegen. So behauptete
Piotr Grabowski, dass die christlichen Staaten siegen, wenn sie zusammen kdmp-
fen, wie die Schlacht bei Lepanto (1571) es bewiesen habe. Ohne Polen sei die
Christenheit jedoch nicht glaubwiirdig. Wenn die Polen sich dem christlichen
Biindnis nicht anschlieflen, werde der Tiirke das Land ohnehin angreifen, so, wie
seine Religion es befehle. Er werde Polen-Litauen ohne grof3e Miihe beherrschen,
da die anderen Staaten den Sarmaten wahrscheinlich nicht helfen wiirden. Es sei
noch nicht zu spit, sich gegen die Pforte zu wappnen, denn Gott helfe seinem
Volk, wenn es sich in Gefahr befinde: So sei dank der Hilfe der heiligen Stanis-
laus und Ladislaus der Deutsche Orden besiegt worden.*** Ja, man habe nicht
nur die Moglichkeit des Sieges, sondern sogar die Pflicht, den Krieg zu fithren:

»Nicht nur sind wir vor Gott nicht schuldig, [den Vertrag, auf den geschworen wurde,
zu brechen], sondern wir wiren offensichtlich schuldiger, dem Biindnis mit dem heid-
nischen Ungldubigen zu vertrauen, in seinem Maul zu sitzen und dabei den Herrgott
zu verfithren [pln. kusza¢], damit er selbst uns vor jenem schiitze.«?%°
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Der Bischof von Kiew Jozef Wereszczynski — Verfasser des oben besprochenen
Fiirstenspiegels — entwickelte seinerseits einen militdrischen Plan, mit dem die
Tiirken zu besiegen seien: Dies sei sehr wohl moglich, denn Gott werde den
Polen helfen, da sie dies alles unternihmen, um ihm zu gefallen.**® Charakteris-
tisch fiir seine strategische Vision — wie fiir die vieler seiner Zeitgenossen — war
die Idee eines Biindnisses aller christlichen Staaten.””” Wereszczynski setzte seine
Hoffnungen auf eine sehr hohe Zahl von Soldaten, die die christlichen Machte
bezahlen sollten. So erwartete er, dass Polen-Litauen eine halbe Million Soldaten
bereitstellen wiirde — eine sehr unrealistisch anmutende Zahl.**®

Obwohl in den 1590er Jahren die Stimmen fiir einen Krieg gegen die Heiden
erstarkten, fanden sich jedoch nicht genug Krifte, die sich fiir eine Aufkiindi-
gung des Vertrags ausgesprochen hiatten. Der Primas Stanistaw Karnkowski, der
einst einer der engsten Vertrauten von Hosius gewesen war, warnte vor einem
Krieg, indem er die élteren Meinungen seines Mentors sowie der Konige Sigis-
mund I. und Sigismund II. August sammelte und veréffentlichte. Die zwei wich-
tigsten Argumente des 16. Jahrhunderts - das Verbot des Eidbruchs und die
Feststellung einer mangelnden Einheit der Christenheit - waren fiir die Kriegs-
gegner der 1590er Jahre also noch immer relevant. Ende des 16. Jahrhunderts
vermochten solche Deutungsmuster noch eine klare Mehrheit der Adelsgesell-
schaft zu iiberzeugen. Nichtsdestotroz zeigt allein die Existenz einer Debatte
Mitte der 1590er, ob man den 1533 unterzeichneten Biindnisvertrag »mit dem
Tiirken«**® aufkiindigen und den Krieg erkliren sollte, dass sich in der religios-
politischen Kultur der Adelsgesellschaft vieles im Umbruch befand.

Nicht weniger als die Entstehung einer Kontroverse kann deren Ende {iber
den schleichenden politischen Wandel berichten. Noch frappierender als die
Diskussionen der 1590er Jahre ist die Tatsache, dass im Vorfeld des Krieges
gegen die Pforte von 1620-1621 kaum Debatten iiber die Auflenpolitik zu
beobachten sind. Langsam steuerte Polen-Litauen auf einen Konflikt mit dem
»Feind des Kreuzes« zu, ohne dass sich im Adel ein nennenswerter Widerstand
bemerkbar machte. Was hatte sich in den zwei Jahrzehnten verdndert?

Zu der aggressiven Stimmung gegen die »Heiden« trugen am Anfang des
17. Jahrhunderts mafigeblich die Tatareneinfille in Polen-Litauen bei. Doch das
Phinomen der Beuteziige, die die Ukraine verwiisteten, war bei weitem nicht
neu. Es zog sich durch das 16. Jahrhundert, ohne die Konigsmacht und die

206 Wereszczytiski: Votum Jozefa Wereszczynskiego.

207 Herman: Wojna i Zolnierz 86-98; Wisner: Zygmunt III 165.

208 Ebd. 98. Herman kommentiert die Schriften Wereszczynskis, dem er Megalomanie
vorwirft, in einem stets duflerst sarkastischen Ton, der ihm den Blick fiir ein besseres Verstind-
nis der politisch-religiésen Kultur dieses Autors versperrt.

209 Tazbir: Polska przedmurem Europy 36.
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Adelselite von der Strategie, einen Konflikt mit der Hohen Pforte zu vermeiden,
abzubringen.”'® Der Anfang des Jahrhunderts brachte sogar verhiltnismifig
wenig Tatareneinfille.”’’ Nach 1600 scheinen sich jedoch die Erwartungen und
das Kalkiil der polnisch-litauischen Eliten zu dndern. Seit Beginn des 17. Jahr-
hunderts wurden vermehrt Schriften gedruckt, die zum Kampf gegen die Heiden
aufriefen.

So veroffentlichte Jan Jurkowski 1605 ein Werk in Versform, das in einem
prophetischen Ton hohe Erwartungen an Sigismund III. formulierte. Dieser Text
zeichnet ein Bild Polens als eines sich im stindigen Kampf gegen seine heidni-
schen Nachbarn und die Ketzer, den inneren Feind, befindenden Staats. Er
bringt Vertrauen in die Allmacht Gottes, der Polen zum Sieg und zur Vermeh-
rung seines Ruhmes fithren werde, zum Ausdruck. So erwartete der humanisti-
sche Dichter und Arzt Jan Jurkowski von Konig Sigismund III., dass dieser als
Gottes Werkzeug die Christenheit vor den Heiden schiitze und dem rechten
Glauben zum Sieg verhelfe:

So [...] setzte Gott auf den Thron Polens

Den Kénig, Gartner des heiligsten Weinbergs,

Wichter und Verteidiger aller christlichen Staaten,
Ungebrochene Mauer und Schild vor der heidnischen Bestie.
Er ernannte ihn zum Nachfolger der edlen Vorfahren,

Gab die Macht in seine Hand, [...]

Damit er die furchtbare Ketzerei dieser Schweine ausrottet.?!?

1606 fing Marcin Paszkowski an, fiir eine bessere Verteidigung vor den Tataren-
einfillen zu agitieren. Die fehlende Abwehr dieser Pliinderungseinfille schien
ihm umso empoérender, als man bei einem solchen Unternehmen mit Gottes
Hilfe rechnen konne:

Wenn sich das Volk der Krone zu diesem Vorhaben bewegt,

Wird es dank gottlicher Hilfe

Diese frevelhafte Nation jammerlicher Muslime,

Des niedertrachtigen Gestanks und hasslicher Heiden auseinanderjagen.
[...] Denn mit euch wird die Macht eures Gottes sein,

Und die Einheit und die gemeinsame Eintracht in seinem Boot.

Wenn jemand gegen euch ist, solange dieser [Gott] der Fiihrer ist,
Werdet ihr siegen, iiberall, wo ihr euch verteidigt.”"?

210 Backvis: Trudne wspolistnienie 324-328; Horn: Chronologia i zasieg najazdéw tatars-
kich 3.

211 Horn: Chronologia i zasieg najazdéw tatarskich 4-12, 65-69.

212 Jurkowski: Lutnia na wesele 203.

213 Paszkowski: Ukraina od Tatar utrapiona, ohne Seitenzahlen.
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Erst in den 1610er Jahren erlebte jedoch diese Publizistik, die ein aggressiveres
Verhiltnis zu den »Heiden« propagierte, ihren Durchbruch - eine Welle, die in
der Forschung keine Aufmerksambkeit auf sich gezogen hat. Es etablierte sich das
Genre des »Weckrufs« (pln. pobudka). Diese Schriften weisen einen anderen
Charakter auf als der Diskurs der Kriegsbefiirworter der 1590er Jahre und des
frithen 17. Jahrhunderts. Ein besonders produktiver Autor war Marcin Paszkow-
ski, dessen Schriften in jenen Jahren an Reife gewannen. Sein »Traktat vom
Offensivkrieg« aus dem Jahre 1612 ist besonders aufschlussreich fiir den Zusam-
menhang zwischen der antiheidnischen Literatur und der Erneuerung des
Katholizismus. Paszkowski macht darin zwei Mittel aus, die »Republiken« ihre
Existenz sichern: das Gesetz und den Krieg. »Das Gesetz ist das ewige und unver-
anderliche Urteil des géttlichen und menschlichen Verstands, der gute Dinge
vorschreibt, schlechte verbietet [...].<*'* Dank Gott habe Polen als gemischte
Monarchie eine gute Verfassung. Es bleibe dennoch im Bereich des Rechts und
der Justiz viel zu verbessern.”’> Der Krieg sei fiir die Polen ebenso wie die Justiz
eine von Gott auferlegte Pflicht:

Fiir unsere bosen Taten und wegen des Verschwindens der wirklichen Frommigkeit
aus dem Verstand der Menschen, weil wir den richtigen Weg und die alte Lehre vom
Ruhm Gottes verlassen haben (weswegen er sehr zornig ist und dies einen eitlen Ruhm
nennt und mit der Ubergabe solcher Staaten in fremde Hinde droht), lasst der all-
maichtige Gott die Geif3el der heidnischen Hand tiber uns schwingen, damit wir, wenn
wir schon nicht aus ehrlichem Verlangen und aus Liebe zur Tugend, dann zumindest
aus Angst vor der Strafe aufhdren zu siindigen |[...] e

Die beste Verteidigung vor den Heiden sei es, zum Ruhm Gottes zuriickzukeh-
ren, denn dies werde den Soldaten Kraft geben. Aber eine innere Reform und ein
Defensivkrieg reichten nicht aus. Man solle den Krieg bei den Tataren, den Tiir-
ken und in der Walachei fithren und die Grenzen der Republik erweitern.*'”

Fir die beste Methode der Kriegsfithrung hielt Paszkowski das sogenannte
pospolite ruszenie, das feudal geprigte Adelsaufgebot. Die Forderung nach mehr
iustitia bedeutete also bei Paszkowski nicht unbedingt wie bei Skarga ein Streben
nach einer Starkung der Kénigsgewalt. Marcin Paszkowski machte die Apologie
der gemischten Monarchie, die von Gottes Gnaden weder Monarchie noch Aris-
tokratie noch Demokratie sei, und schrieb der Zustimmung der Biirger zu ihren
Gesetzen eine grofie Bedeutung zu. Gleichzeitig bemerkte er, dass das géttlich-
menschliche Gesetz in Polen-Litauen nur unzuldnglich angewendet werde.
Jedoch schwieg er dariiber, wie dieser Zustand intern verbessert werden konnte,

214 Paszkowski: Traktat de offensivo bello, Kapitel 1, ohne Seitenzahlen.
215 Ebd., Kapitel 2, ohne Seitenzahlen.

216 Ebd., Kapitel 2, ohne Seitenzahlen.

217 Ebd., Kapitel 3 und 4, ohne Seitenzahlen.
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und schlug stattdessen einen Offensivkrieg gegen die Heiden vor, der ebenso
zum grofiten Ruhm Gottes beitragen wiirde.

Der anonym gebliebene Autor des Textes »Der tatarische Koran, der zwi-
schen 1616 und 1643 vier Auflagen erlebt hat, entriistet sich iiber die Prasenz der
Tataren in Litauen und insbesondere {iber ihren Dienst in der Armee des Grof3-
firstentums. Tataren begingen seiner Meinung nach alle mdglichen Verbrechen,
vergossen christliches Blut, verwiisteten Kirchen, toteten Priester. Es konne nur
schaden, sie in einem christlichen Heer zu haben:

So wie die Andacht und die Frommigkeit der Heerfithrer und Soldaten eine grofle Hilfe
zum Sieg darstellt, so [...] ist der unfromme Soldat und Nichtchrist, wie die Tataren,
ein grofles Hindernis fiir den Sieg [...]; denn Herr Gott segnet ein solches Heer
nicht [...].2"8

Man solle sie eigentlich in einem christlichen Staat gar nicht tolerieren, denn sie
seien weit schlimmer als Ketzer und ihre Anwesenheit berge viele Gefahren.*"

Zu einer Steigerung der Spannungen mit Konstantinopel trugen in der zwei-
ten Halfte der 1610er Jahre die zahlreichen Pliinderungseinfille der Kosaken in
das Osmanische Reich mafigeblich bei.**° Die Hohe Pforte verlangte von Polen-
Litauen, die Kosaken in ihren Gebieten zu halten. Krzysztof Palczowski, Kom-
missarrichter zur Uberwachung des kéniglichen Schatzes der Landschaft Zator,
entgegnete dieser Forderung, die Kosaken hitten sich durch die Bekdmpfung des
Feindes des christlichen Glaubens Verdienste erworben. Ein Frieden mit den
Heiden sei ohnehin illusorisch, da man diesen keinen Glauben schenken
konne.**" Es sei moglich, »den Tiirken« zu besiegen: Dank Gott sei Polen ein
weites, reiches und bevélkertes Land und sein Konig »so vom Gliick begiinstigt,
[...] dass iiberall der Feind zuriicktreten« miisse.?*

Diese Argumentation Palczowskis baute Szymon Starowolski, Krakauer Dom-
herr, aus, der bald darauf zu einem der produktivsten und erfolgreichsten Publi-
zisten der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts aufstieg. Starowolski gab sich nicht
mit der Aussage zufrieden, dass man lieber die Kosaken verteidigen sollte, als
einen triigerischen Frieden mit den Heiden zu schlieflen. Er ging viel weiter und
zeichnete das Projekt einer Expansion auf der Krim und einer vollstindigen

218 Czyzewski: Alfurkan tatarski 16.

219 Ebd. 19-59.

220 Waihrend die Hohe Pforte offiziell nicht hinter den Tatareneinfillen stand, die es ihr
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als einen gleichwertigen Partner behandelte. Der Frieden konnte nur dadurch erhalten werden,
dass Warschau stets klein beigab. Siehe Backvis: Trudne wspolistnienie 324-328, 337-341.

221 Palczowski: O Kozakach, Punkt 1 und 2, ohne Seitenzahlen.
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Kolonisierung der Ukraine. Die Tataren schickten sich in seinen Augen an, die
Fliigel des polnischen Adlers zu beschneiden, und vergossen auf grausame Weise
christliches Blut.**®
len und Strauflennestern mit unseren Lanzenspitzen ausstreiben und an diesen
Orten ein Volk ansiedeln, das sich zu Christus unserem Gott bekennt«.*** Die
Bildung eines weiten, méchtigen Reichs sei mit Gottes Hilfe moglich: »Und der
Herrgott kann unsere Obstgirten erweitern, wie er es einst fiir die Romer, die
Griechen, die Parther und vor kurzem fiir die Spanier und Tiirken [getan hat]
[...].«**> Es sei wahr, dass Gott diese Heiden benutze, um Polen zu bestrafen:

Man solle sie also angreifen und »sie aus ihren Drachenhoh-

Aber auch wenn der Herrgott das heidnische Schwert auf die christlichen Staaten fallen
lasst, mochte er nicht, dass wir unwiderruflich sterben [...], sondern uns nur [...] zur
Bufle bewegen. [Er mochte,] dass wir dabei den Gefahren demiitig entkommen und
{iber angemessene Mittel zur Verteidigung nachdenken.?*®

Zwar kampften die Sarmaten seit langer Zeit ohne grofien Erfolg gegen die Tata-
ren. Dies komme aber daher, dass bis jetzt nur iiber die Verteidigung nachge-
dacht worden sei; man solle jedoch nicht nur das Allernotwendigste tun:

Lasst uns diese Schmach, diese Erniedrigung und Verachtung durch Tapferkeit von
uns abschiitteln und den verwelkenden Ruhm unserer Nation unterm Himmel erho-
hen und allen zeigen, die uns und unser Gliick beschimpfen, dass der Ruhm Gottes
nicht an den Sarmaten vorbeigeht [.. 1

Die zahlreichen antiheidnischen Schriften aus den 1610er Jahren zeugen also
davon, dass die Uberzeugung von der Notwendigkeit, die Heiden zu bekimpfen,
im Adel nun weiter verbreitet war als im spiten 16.Jahrhundert. Vor allem aber
gehen die Autoren von einem anderen handelnden Subjekt aus: Am Ende des
vorigen Jahrhunderts sollte es die Christenheit sein, die dank einem Staaten-
biindnis die Tiirken bekdmpfen wiirde; im 17. Jahrhundert dagegen erwartete
man nicht selten von Polen einen Sieg iiber die Heiden im Alleingang, und dies
obwohl noch zwanzig Jahre zuvor die Angst vor dem einsamen Kampf gegen das
Osmanische Reich gerade eines der wichtigsten Argumente gegen den Krieg
gewesen war. Die Kriegsbefiirworter driickten im 17. Jahrhundert das Vertrauen
in eine Favorisierung Polens und teilweise ihres Koénigs durch Gott aus. Thr
Vaterland wurde in ihren Augen zu einem Instrument des Allméchtigen. Es kam
also nicht mehr auf die blofle Masse der Soldaten an, wie noch bei Wereszczyn-
ski. Das neue Kalkiil lief} nicht nur auf einen Sieg iiber die Heiden hoffen, son-

223 Starowolski: Pobudka, Einleitung, ohne Seitenzahlen.
224 Ebd.,, Einleitung, ohne Seitenzahlen.

225 Ebd.
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dern eréffnete neue Perspektiven einer imperialen Expansion. Es schien nicht
mehr notwendig, gegeniiber der Hohen Pforte stets nachzugeben; sogar die lang
ersehnte Etablierung eines Protektorats iiber die Donaufiirstentiimer - eine Poli-
tik, die zum Konflikt mit dem Osmanischen Reich entschieden beitrug - riickte
nun in den Augen vieler Zeitgenossen in greifbare Nihe.**®

In diesem veranderten Verhaltnis zu den »Heiden« ldsst sich vielfach ein Stre-
ben nach Eintracht zwischen irdisch-staatlicher und himmlischer Ordnung
erkennen. Mehr noch: Es wird deutlich, wie viele Publizisten die Kriegsplane auf-
grund des konstatierten iustitia-Defizits begriifiten. Einen Zusammenhang zwi-
schen der Furcht vor dem Zorn Gottes wegen des verbreiteten Unrechts in
Polen-Litauen und der Notwendigkeit, Heiden zu bekdmpfen, stellen auch die
oben angesprochenen Kometen-Schriften her.””” Matthius Bembus fragt bei-
spielsweise: Wie sollen wir von Gott erwarten, dass er unsere Héauser vor den

230 .
n?“>" Gerade weil Polen

Tataren schiitzt, wenn wir seine Héuser nicht verteidige
die gottliche Ordnung durch Rechtsprechung nur unvollkommen durchsetzte,
sollten die Sarmaten auf eine andere, militarische Weise zum Ruhm Gottes bei-
tragen. Hier liegt ein Schliissel zum Verstdndnis der neuen Bedeutung des Ante-
murale-Topos: Es war ein Weg, angesichts der erhohten Anspriiche des refor-
mierten Katholizismus den polnisch-litauischen Staatsverband trotz all seiner
Unzulidnglichkeiten in die géttliche Ordnung zu integrieren.

Man kann vielleicht noch einen Schritt weiter gehen und sich fragen, ob der
Heidenkrieg fiir manche nicht umso wichtiger war, als sie trotz erhohter religio-
ser Erwartungen nichts am politischen System Polen-Litauens und der politi-
schen Praxis dndern wollten. Dies scheint gerade bei den glithendsten Kriegsbe-
geisterten der Fall gewesen zu sein: Paszkowski schlagt als Instrument den
Kriegsbefiirwortern das Adelsaufgebot vor, das heif3t jene Organisationsform, in
der der Adel als Kollektiv am ehesten titig wird und der Kénig eine weniger pro-
minente Rolle einnimmt. Und es ist wohl kein Zufall, dass Szymon Starowolski,
einer der beriihmtesten Apologeten der sozial-politischen Struktur Polen-
Litauens in der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts, ein entschiedener Befiirworter
des Krieges war.

Die Vorstellung, Gott lasse Polen-Litauen eine besondere Hilfe zuteilwerden,
konnte nicht nur zu einem Krieg gegen Tataren und Tiirken motivieren, sondern
auch Argumente fiir ein aggressiveres Verhdltnis gegeniiber Moskau liefern.
Zwar wurde der Einfall in das Moskauer Territorium 1609-1612 offiziell nicht
als Heiliger Krieg dargestellt. Stattdessen begriindete man den Herrschaftsan-

228 Backvis: Trudne wspolistnienie 331-334.
229 Piesn o komecie nowa.
230 Bembus: Kometa 24.
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spruch der polnischen Konige auf das nordosteuropiische Fiirstentum histo-
risch-rechtlich.*! Jedoch konnte nichtsdestotrotz die Perspektive einer gottli-
chen Unterstiitzung das politische Kalkiil beeinflussen. Marcin Paszkowski ging
bereits 1608 von einer himmlischen Garantie fiir den Erfolg des Pseudodeme-
trius aus.”>> Als Polen ein Jahr spiter versuchte, durch einen neuen Feldzug die
Kontrolle tiber Moskau zu erlangen, behauptete Pawel Palczowski, der als Offi-
zier selbst an den Kémpfen teilnahm, Gott habe den Polen zeigen wollen, dass
die Moskauer weder in ihren Hausern noch in ihrem Heer Ordnung kennen.**®
Mit der Hilfe des Allmachtigen werde es also ein Leichtes sein, diese Monarchie
mit dem polnischen Staat zu verbinden. In der Tat starteten die Polen und
Litauer in diesem Jahr ihren Feldzug, der zur Eroberung Moskaus fiithren sollte.
Die Einnahme von Smolensk im Jahr 1611 wird von einem anonym gebliebenen
Verfasser in diesem Sinne interpretiert:

Der Herrgott wurde Polen gnadig

Nach dem blutigen rokosz.

Polen bliihte erneut in Frieden

Nach dem inneren Kampf

Und der Konig wurde Tag fiir Tag

Im Moskauer Grenzland immer mehr vom Gliick begiinstigt.
Er ist schon durch Gottes Versprechen

Herr von Smolensk und der Hauptstadt.

[...] Unbesiegter Monarch,

[...] Gott gab Dir den Sieg

Fiir Dein Gliick, Deine Ttichtigkeit, Deinen Mut,
Deine Frommigkeit, Bestandigkeit und Deinen Rat.
Gott bestraft den Moskauer Verrat

Und schafft Wunder dank Seiner Macht [...].2*

Der einflussreiche konigsnahe Bischof von Plock Stanistaw Lubienski vertrat
ebenfalls die Meinung, der Rat, den Krieg zu wagen, sei »eher gottlich denn
menschlich« gewesen und habe aus diesem Grund Gottes Segen gebracht.”** Es
sei nicht die Méchtigkeit des Heeres oder das Konnen der militarischen Fiihrer,
die den Sieg gebracht hitten, sondern einzig die konigliche Frommigkeit.>*®
Auch wenn keine Pflicht zur Bekimpfung Moskaus in diesen Schriften postuliert
wird, wie es fiir die »Heiden« der Fall war, scheint fiir einen Teil der polnisch-

231 Lubieriski: Causae.

232 Paszkowski: Posilek Bellony Stowienskiey.

233 Ders.: Koleda Moskiewska, ohne Seitenzahlen.
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235 Lubienski: Sigismundi II1. capta arce Smolenscensi 466 f.
236 Ebd. 468.
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litauischen Gesellschaft die Behauptung der besonderen Beziehung Gottes zu
Polen neue Eroberungsperspektiven plausibel gemacht zu haben.

Welche Rolle spielte ein solches Kalkiil fiir die Auflenpolitik Konigs Sigis-
mund III. am Anfang des 17. Jahrhunderts? Die Quellen- und Forschungslage
macht eine Antwort auf die Frage schwer, denn eine eingehende Untersuchung
der religios-politischen denkleitenden Kategorien der Auflenpolitik dieser Zeit
steht noch aus.

Dennoch seien hier zwei Anmerkungen erlaubt. Erstens spricht einiges dafiir,
dass die Auflenpolitik Sigismunds III. eine grofle Kohdrenz hinsichtlich der
reformkatholischen Vorstellungen der Beziehungen zwischen Himmel und Erde
aufwies. Der Konig setzte auf ein gutes Verhiltnis zu den Habsburgern, um eine
Konfrontationspolitik mit mindestens einem der drei nichtkatholischen Anrai-
nerstaaten zu fithren. Im Konflikt mit Schweden versuchte der Wasa, seine
Krone sowie Livland zuriickzugewinnen. Zwischen 1609 und 1618 strebte War-
schau die Etablierung einer polnischen Oberherrschaft iiber Moskau an. Mit
dem Osmanischen Reich kidmpfte man in den beiden ersten Jahrzehnten des
Jahrhunderts indirekt um eine Einflussnahme und Expansion in den Donaufiirs-
tentiimern. Die Zunahme der Tatareneinfille in den 1610er Jahren ist maf3geb-
lich auf die Reaktion der Hohen Pforte auf den von Polen verdeckt gefiihrten
Krieg zuriickzufithren.”” Die Pliinderungsziige der Kosaken, die bis nach Kon-
stantinopel fithrten und zum offenen Kriegsausbruch gegen die Osmanen beitru-
gen, kamen dem Konig wohl entgegen.”*® Sigismund verzichtete offensichtlich
auf die Bemiihung, die Tiirken nicht zu provozieren. Die Friedensbedingungen
von 1607, die dem polnischen Konig eine Einmischung in die Frage der Thron-
folge in den moldauischen Fiirstentiimern verbaten und ein Einschreiten gegen
die Kosaken forderten, wurden von polnischer Seite missachtet.® Auch das
Abkommen, das am 23. September 1617 zwischen dem Groffhetman und Grof3-
kanzler der Krone Stanistaw Zotkiewski und den Osmanen geschlossen wurde,
legte fest, dass der Konig seine Kosaken aufhalten und seine Truppen aus Molda-
wien, der Walachei und Siebenbiirgen abziehen miisse.**’
des Abkommens schwerlich einzuhalten gewesen wire, hitte es fiir den zweiten
Punkt lediglich des entsprechenden politischen Willens bedurft. Doch Sigis-
mund III. entschied sich stattdessen fiir einen Feldzug in Moldawien, mit dem
Risiko, einen offenen Krieg mit der Hohen Pforte zu provozieren.”*'

Wenn der erste Teil

237 Horn: Chronologia i zasieg najazdow tatarskich 4-24.
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Des Weiteren verband der Konig den Konflikt um die Herrschaft in Moskau
mit Katholisierungsabsichten, die wohl maf3geblich zum Scheitern der milité-
rischen Operationen beitrugen.”** Im Dreifligjihrigen Krieg setzte der Wasa
schliellich auf eine vorsichtige Unterstiitzung des Kaisers. In jedem dieser Fille
konnte man eine gottliche Unterstiitzung erwarten, da eine polnische Expansion
oder Einflussnahme mit einer Verbreitung des Katholizismus verkniipft gewesen
ware.

Zweitens deutet vieles darauf hin, dass die neuen Vorstellungen von den
Beziehungen zwischen Staat und Gott in der Regierungselite durchaus eine Rolle
bei der Entwicklung dieser expansiven, ja imperialistischen Politik spielten. So
wurden sowohl auf publizistischer Ebene als auch im Umfeld Sigismunds die
Siege iiber die Schweden bei Weifistein (1604; pln. Bialy Kamien) und bei Kirch-
holm (1605) als Ergebnis der gottlichen Unterstiitzung fiir den Konig durch die
Fiirsprache des neuen Patrons des Konigreichs, des heiligen Kasimirs, dargestellt
und verstanden.”*> Am besten kann man jedoch das politisch-religise Kalkiil in
Bezug auf die Tiirkenkriege nachvollziehen. Als Sigismund III. 1619 den Posener
Kastellan Lukasz Opalinski*** (1581-1654) um Rat fiir seine Kriegspline gegen
Siebenbiirgen und den erwarteten Konflikt mit dem Osmanischen Reich bat,
antwortete dieser, er unterstiitze das Vorhaben des Konigs, da man die geldufige
Erfahrung gemacht habe, dass Gott keine Gnade gegeniiber Staaten kenne, die
ihn beleidigen.*** Dem Kaiser zu helfen sei die Pflicht eines jeden Christen; man
konne also hoffen, dass der Herr ein solch heiliges Unternehmen segnen
werde.*

Der Groflkanzler und Grof8hetman der Krone Stanistaw Zotkiewski, der drei
Monate spiter in der verheerenden Niederlage von Cecora sterben sollte, driickte
in einem Brief vom 20. Juni 1620 an den Primas Wawrzyniec Gembicki sein Ver-
trauen in einen gliicklichen Ausgang des osmanisch-polnischen Krieges aus:

Ich wiirde nicht an der Gerechtigkeit und der Hilfe Gottes zweifeln; vor der Verbissen-
heit dieser Heiden sollten wir uns nicht fiirchten, wenn Gott uns diesen Geist [das
heiflt Tapferkeit, D. T.] gibt [...]. Ich empfehle also meine Dienste der Gnade Ihrer
Durchlaucht [...] so dringend wie moglich.**”

Am 26. August schrieb er dem Konig:

242 Briining: Unio non est unitas 344.
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Wir sind schon so weit, dass entweder wir — was Gott geben moge! — den Feind besie-
gen oder er uns besiegt, wovor uns Gott schiitzen mége. Wenn, wie ich hoffe, der Herr-
gott sich entscheidet, uns gegen den Feind zu segnen, dann werden die eifersiichtigen
Zungen [...] leise werden. [...] Nur Gott weif3, wie die Sachen ausgehen. Du hast, gni-
diger durchlauchtiger Herr, eine grofie Sache vor Dir: Der Krieg gegen die Tiirken ist
kein Spiel. Entweder muss man den Tiirken die Absicht vereiteln, diese Republik und
die ganze Welt zu beherrschen, oder Du wirst Dein Konigreich verlieren miissen. |[...]
Es gibt dank der Gnade Gottes so viel Mittel in dieser trefflichen Krone, dass wenn wir
nur wollen, wir uns gegen diesen Feind durchsetzen kénnen [...]. [...] Ich sage es offen:
Wenn die Republik, mein geliebtes Vaterland, einen Verteidigungskrieg auf ihrem Ter-
rain fithren moéchte, dann es ist sicher: Wir sterben! Und wenn wir den Krieg bei dem
Feind fithren und bei ihm einfallen? Dann sollen wir am Sieg nicht zweifeln. Und wer
weif3, ob nicht Gott entschieden hat, dadurch dieses hissliche, abscheuliche Heidenvolk
zu bestrafen und die christlichen Nationen aus dem Sklaventum zu retten!**®

Zotkiewski gibt sich somit zwar nicht ganz siegessicher, aber iiberzeugt, man
miisse Gott in diesem notwendigen Kampf des Guten gegen das Bose vertrauen.
Der hochste Staatsmann nach dem Konig liefl sogar den Gedanken zu, dass
Polen-Litauen zum Werkzeug der endgiiltigen Vernichtung der »satanischen
Heiden« werden konnte.

Gleichzeitig fand eine Institutionalisierung einer religios-politischen antiheid-
nischen Partei statt: Im April 1619 kam der Osterreichische Gesandte Michael
Adolf von Althann nach Polen und warb fir den Beitritt polnisch-litauischer
Adliger in den 1618 gegriindeten Orden der Christlichen Miliz der Unbefleckten
Empfingnis der heiligen Maria zum Zweck der Tiirkenbekimpfung.>*’ Bereits
im Dokument, das die Annahmezeremonie der Statute des Ordens in Olmiitz
vom 8. Mirz 1619 beschreibt, werden polnische Magnaten genannt: unter ande-
rem Samuel Korecki, der litauische Vizekanzler Albrycht Stanistaw Radziwill,
der spater eine Schliisselrolle fiir die Etablierung des polnischen Marienpatronats
spielen sollte, Stanistaw Lubomirski, Lukasz Opalinski und Pawel Lesnowol-
ski.”*” Sigismund III. ibernahm die Schirmherrschaft {iber den Orden in Polen-
Litauen. Auch der Grofimarschall der Krone Mikotaj Wolski oder auch Piotr
Branicki traten dem Orden bei. Prior in Polen-Litauen wurde Lukasz Opalin-
ski.®! Der Heerfithrer Samuel Korecki, der 1616 in der Donauregion gegen die
Tiirken gekdmpft hatte, wechselte Briefe mit Charles de Nevers, dem Ordensvor-
steher in Frankreich.**> Die Teilnahme der Regierungselite an dieser europawei-

248 Ebd. 375f.

249 Bib. Racz. rkps 2, Blatt 231-233, 281-283; Lolo: Rzeczpospolita wobec wojny 100-102.

250 BnF, Manuscrits francais 4723, Blatt 12; Beitrittsurkunde von Stanistaw Lubomirski:
ebd., Blatt 93.

251 Lolo: Rzeczpospolita wobec wojny 101-173.

252 Briefe von Korecki an den Herzog von Nevers: BnF, Manuscrits francais 4722, Blatt 54,
57.
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ten religiés-militdrischen Organisation zeugt von der Verbreitung des katholi-
schen Universalismus am Warschauer Konigshof. Als der Prinz Ladislaus im
Juni 1620 in den Tirkenkrieg zog, iibergab ihm der Nuntius eine mit dem polni-
schen weiflen Adler geschmiickte Fahne, auf der geschrieben stand: »Fiir den
Ruhm des Kreuzes«.”?

Nicht weniger signifikant ist, dass die aggressive Auflenpolitik des Hofs zwar
auf keine breite Unterstiitzung, aber auch auf keinen Widerstand und teilweise
sogar auf Zustimmung im Adel stief3. Die polnische Forschung geht bis heute
noch nicht selten von einem latenten Konflikt zwischen dem Hof und der
Szlachta in den Fragen der Auflenpolitik Sigismunds III. aus. Bronistaw Lolo
dufSert sich in seiner Monographie iiber die Einschdtzung der habsburgfreundli-
chen Linie des Konigs wihrend des Dreif$igjahrigen Krieges durch die Szlachta
wiederholt verwundert dariiber, dass der Adel keine grundsitzliche Kritik zum
Ausdruck brachte.”** Freilich war der Konig vorsichtig, da er sich nicht zu einem
militirischen Eingreifen in den bohmischen Krieg iiberreden lie.*>> Auch
betrieb der Herrscher die Auflenpolitik zu einem grofien Teil als Familienpolitik,
die aus diesem Grund keinen offentlichen Charakter trug. Dennoch ist es frap-
pierend, dass Fithrer der »Opposition« wie Jerzy Zbaraski sich — zumindest
offentlich - lediglich tiber die Pliilnderungen emporten, die angeworbene Kosa-
ken (die sogenannten lisowczycy) in Polen veranstalteten.”>® Wenn Befiirchtun-
gen iiber die Konsequenzen der Politik laut wurden, konnte der Hof die Zweifler
iiberzeugen. Oft erhoben sich sogar Stimmen von Landtagen und fithrenden
Magnaten fiir ein stdrkeres Engagement bis hin zu einem Krieg gegen Schwe-
den.””” Es war der Kalvinist Krzysztof Radziwilt, der 1625 den Sejm zur Auflo-
sung brachte, da er gegen einen Krieg gegen Schweden war, woran man erken-
nen kann, dass er sich durch die Gegner des Ostseeimperiums sehr bedrangt
fiihlte.**® Als 1626 Gustav Adolf in Preuien an Land ging, herrschte in Polen-
Litauen ein breiter Konsens iiber die Bekimpfung des haretischen Schwedens.
Die Kontroverse um die Présenz Osterreichischer Truppen in Polen-Litauen
drehte sich nicht um die grundsatzliche Ausrichtung der Auflenpolitik, sondern
um die Frage, ob der Sejm dieser im Vorfeld hitte zustimmen miissen.*””
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Es spricht auch vieles dafiir, dass der Krieg gegen das Osmanische Reich im
Grofen und Ganzen auf Unterstiitzung stie.**° Zwar war in den ersten zwanzig
Jahren des 17. Jahrhunderts der Adel der vom Stidosten entfernten Wojewod-
schaften kaum bereit, fiir ein Heer zu zahlen, das eine Offensive gegen die Tata-
ren hitte fithren konnen. So blieb es meist bei leeren Worten.**' Doch zugleich
steuerte man 1618-1620 allméhlich auf einen tiberaus gefihrlichen Konflikt zu,
ohne dass dies eine nennenswerte Kontroverse ausgelost hatte.

Insgesamt ist das Bild eines friedliebenden polnischen Adels, der die Osma-
nen bewunderte, wie von Tazbir geschildert,”®* genauso irrefithrend wie der
Mythos von Polen als Vormauer der Christenheit, den er entlarven méchte.
Auch Stefan Herman kann man nicht zustimmen, wenn er behauptet:

Das Ideal des Verteidigers der Ganzheit des Staates und des Glaubens, das [die antitiir-
kischen Publizisten am Ende des 16. Jahrhunderts] propagierten, blieb also ohne Echo
[...]. Thre Aufrufe und inbriinstige Ermutigungen trafen, wie es sich zeigen sollte, auf
eine komplette soziale Wiiste. [...] Spéter [1620-1621, D.T.] kam diese Notwendigkeit
[des Krieges] von allein.?®®

Herman spricht der Publizistik des spdten 16. Jahrhunderts jeglichen Einfluss
auf die »Realpolitik« ab, beriicksichtigt aber nicht die Schriften des frithen
17. Jahrhunderts. Mehr noch: Er geht davon aus, dass die polnische AufSenpolitik
keinen Anteil am Ausbruch des polnisch-tiirkischen Krieges von 1620-1621
hatte.

Diese Forschungen iibergehen wichtige kulturelle Veridnderungen zu Beginn
des 17. Jahrhunderts, deren Erforschung zum Verstindnis eines — gern ausge-
blendeten - polnischen Imperialismus beitrigt.”** Ferner ist die grofSe Beliebtheit
des Antemurale Christianitatis nach der Schlacht von Chotin im Jahr 1621°%° als
Thema der politischen Literatur ohne die vor dem Krieg aufgebauten Erwartun-
gen kaum zu verstehen. Dass die Historiographie die entscheidenden Konse-
quenzen der Katholischen Reform fiir die Politikfithrung weitgehend iibersehen
hat, diirfte des Weiteren mit der tendenziellen Gleichsetzung der Katholischen
Reform mit den Mafinahmen zur Disziplinierung und Bildung des Klerus sowie
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mit der Gegenreformation zusammenhéangen. Eine solche Betrachtungsweise lei-
tet den Blick auf das spéte 16. Jahrhundert. Die Geschichtsschreibung konzent-
riert sich auf Autoren wie Skarga und Wereszczynski und bemerkt nicht, dass
die breite Entfaltung der Katholischen Reform erst ab den 1610er Jahren begann.
Die Aggressivitit gegen die Heiden ist eine Konsequenz der Katholischen
Reform gewesen, die in diesem Ausmafl nur in Polen-Litauen und nicht in
Bayern oder Frankreich anzutreffen ist.”*® Dieser Imperialismus hatte zunichst
einen defensiven Charakter, da er mafgeblich aus den neuen reformkatholischen
Angsten vor einer gottlichen Strafe aufgrund des iustitia-Defizits resultierte.
Gleichzeitig versprach der Optimismus der géttlichen Universalhierarchie eine
himmlische Hilfe und eré6ffnete dadurch neue Perspektiven einer Expansion. Der
Konflikt mit den Muslimen war somit eine Flucht nach vorn, hin zu einer
Gemeinschaft von Konigreich und Himmel. Die Suche nach einer universalen
Ganzheit schlug sich auch in der Fortentwicklung des Heiligenpatronats nieder.

3. Dynastie und Gegenreformation: Neue Heiligenpatronate

Um aus der Giite des Herrn Kapital zu schlagen, musste man sich nicht nur
einem Justizideal unterwerfen, sondern auch Beziehungen zum Himmel pflegen.
Eine solche Frommigkeit war nicht lediglich eine persénliche Angelegenheit des
Herrschers. Die reformkatholische Universalisierung gab den Anstof fiir eine
stirkere Verankerung politischer Gebilde im Gottlichen. Am Anfang des
17. Jahrhunderts verzeichnet man in Bayern, Polen-Litauen und Frankreich ein
Aufblithen des heiligen Landespatronats. Welche Heiligen wurden von wem in
Anspruch genommen und welche Gemeinsamkeiten und Unterschiede wiesen
deren Kulte im Vergleich zum Marienpatronat auf? Inwieweit kann man zu
Beginn des Jahrhunderts bereits von staatlichen Heiligenpatronaten sprechen?
Schon unter Wilhelm V. sind in Bayern Unternehmungen zur Gewinnung
eines grofleren himmlischen Riickhalts zu beobachten. Der Herzog kaufte im
Jahre 1580 vom sdchsischen Kurfiirsten August I. die Gebeine des heiligen Ben-
nos von Meiflen, die er in die Miinchner Frauenkirche verlegte. Eine regelrechte
Kampagne zur Verbreitung des Kults des sichsischen Heiligen kam jedoch erst
1601 auf. In diesem Jahr wurde in Miinchen auf Lateinisch und auf Deutsch eine
Bulle des Papstes Hadrian VI. veréffentlicht, die die Kanonisierung Bennos ver-
kiindete, seine Legende in Erinnerung rief und die Glaubigen zu seiner Vereh-

266 Poumaréde: Pour en finir avec la Croisade.
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rung aufforderte.”®” Zugleich verordnete die Kirche das Fest des Martyrers und
druckte das entsprechende Messbuch.”*® Auch eine deutschsprachige Vita des
Sachsen sowie ein Verzeichnis seiner neuesten Wunderwerke brachte man
heraus.”® Das Letztere wurde in den folgenden Jahren konsequent weitergefiihrt
und immer wieder neu aufgelegt.”® 1604-1605 lief Maximilian den sogenann-
ten Benno-Triumphbogen in der Miinchner Frauenkirche errichten.””' Bezeich-
nend ist jedoch, dass diese Schriften erst ab 1609 prézisieren, welche Rolle dem
nun auch bayerischen Heiligen zugedacht war: Der Meifiner sollte heiliger Pat-

ron der Stadt Miinchen sein.””> Der heilige Benno war also wohl nie ein Patron

Bayerns.273

Die Rolle des Landespatrons hatte seit dem Ende des 16. Jahrhunderts eine
andere heilige Gestalt inne: 1597 erkor Wilhelm V. im Rahmen der Weihe der
Miinchner Jesuitenkirche den Erzengel Michael zum Fiirsprecher Bayerns.””*
Diese Unternehmung stand im Zusammenhang mit dem Bau eines Kollegiumge-
baudes und einer dazugehérigen Kirche fiir die Gesellschaft Jesu in Miinchen.””
Der heilige Michael war der erste von einem Fiirsten offiziell anerkannte bayeri-
sche Landespatron iiberhaupt. Ein bayerisches Spezifikum im Vergleich zu
Frankreich und Polen-Litauen besteht in der Tat darin, dass im Mittelalter kein
ausgepragtes Patronat zu erkennen ist, was die traditionell duflerst geringe sak-
rale Aufladung des Herzogtums zeigt. Die Erhebung des Erzengels zum Landes-

267 Péapstliche Bulla verteutscht, so Adrian der Sechst auf3gehen lassen; Bulla Canonizatio-
nis S. Bennonis. Zum heiligen Benno: Béck: Die Verehrung des heiligen Bennos.
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Allméchtige durch Anruffung und Fiirbitt def8 H. Bischofs Bennonis; Miracl und Wunderzai-
chen defl H. Bischofs Bennonis; Extract unnd griindtlicher Bericht (1643); Glaubwiirdig und
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lige Benno 210. Da der Ton dieser Veréffentlichung apologetisch ist, erscheinen Zweifel an der
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275 Die Forderung der Gesellschaft Jesu und des Michaelkults hingen nicht zuféllig zusam-
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patron stellte eine bedeutende Neuerung dar, die mit der Férderung des wich-
tigsten Ordens der Katholischen Reform zusammenhing.

Zwei Charakteristika der neuen Heiligenpatronate von Benno und Michael
kénnen ausgemacht werden: Erstens waren sie eng mit der Person des Fiirsten
verbunden. Die Schriften zum sichsischen Martyrer hoben hervor, dass der hei-
lige Benno aufgrund der Frommigkeit des herzoglichen Hauses in Miinchen ver-
ehrt wurde.””® Der Kult des Heiligen wies somit einen wichtigen Unterschied
zum mittelalterlichen Stadtpatronat auf: Verschwunden waren die Immanenz
des Sakralen in der Kommune und die Gemeinschaft der Stadt mit ihren Heili-
gen. Es war ebenfalls der Fiirst, der Michael zum Landespatron auserkor.
Wilhelm V. prasentierte den Kult des Erzengels im Rahmen der Errichtung der
neuen Jesuitenkirche als eine personliche Angelegenheit, die von seinem
Geburtstag abgeleitet sei sowie den Erfolg und die Wiirde seiner Dynastie
begriinde:

Dazu kommt, daf es gerade dein Festtag, [heiliger Michael], war, der mich einst das
ersehnte Licht der Welt als den Anfang meines Lebens erblicken liefS. Dieses Licht
geniefle ich nun schon beinahe fiinf Jahrzehnte unter einem giitigen Gestirn als gliickli-
cher Vater wohlgeratener Kinder, gesegnet mit zahlreichen Nachkommen, denen der
Ehebund in der Nachfolge Ehren einbringt, die das Kardinalsrot ziert, das Bayerns
Dynastie noch nie zuvor erlangt hatte, und die die Krone ziert, welche unsere Herr-
schaft in ihren Hoffnungen an das erhabene Haus des Rudolf [von Habsburg, D. T']
bindet, an ein Geschlecht, das zur Herrschaft bestimmt ist.>””

Die Fassade der Jesuitenkirche stellt demenstprechend Albrecht V. und
Wilhelm V. an prominenter Stelle iiber der Statue des Erzengels und in der
Nachfolge wichtiger Konige und Kaiser dar. Die Festschrift zur Einweihung des
Gotteshauses ist von einer dynastischen Propaganda durchdrungen: Ihr zweiter
Teil stellt eine Art versierter Geschichtsschreibung der bayerischen Herzoge als
Hiiter des Glaubens dar, wobei alle nahen Verwandten Wilhelms eigens gewtir-
digt werden.?”® Dabei wurde die Rolle des Fiirsten als Vereiniger des Universums
angesprochen. Dies driickt in der Schrift das Land Bayern in einer Danksagung
an seinen Fiirsten aus: »Du Wilhelm, versohnst mir Himmel und Gott, du 1af3t
mich nicht zugrundegehen und sorgst fiir mein Gedeihen.«*”* Die neuen Heili-
genpatronate besaflen somit eine eindeutig dynastische Dimension: Sie sollten
herrschaftsstabilisierend wirken und die Legitimitit des Herzogs als frommen

276 Vorrede zu: Glaubwirdig und approbirte Histori von S. Bennonis, ohne Seitenzahlen.

277 Hess/Schneider/ Wiener (Hg.): Trophaea Bavarica 13. Ahnliche Deutungsmuster in den
Versen an den Herzog: ebd. 41.

278 Ebd., 2. Siegeszeichen, insbesondere 79-85.

279 Ebd., 2. Siegeszeichen, insbesondere 87.
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Herrschers prisentieren.”® Von einem staatlichen Heiligenpatronat kann dage-
gen kaum die Rede sein.

Zweitens war die Wahl der heiligen Patrone Benno und Michael sehr von
einer gegenreformatorischen Symbolik gepragt. Benno von Meiflen wurde 1524
deutschlandweit bekannt, als Luther eine Streitschrift gegen dessen ein Jahr
zuvor erfolgte Heiligsprechung verdffentlichte.”®" Es ging also Wilhelm V.
darum, die symboltrichtigen Reliquien vor den Ketzern zu retten, indem er sie
nach Miinchen brachte. Der Erzengel war der Patron der Kirche und Fiihrer der
himmlischen Truppen; auf der Fassade der Miinchner Kirche lasst ihn der Bild-
hauer den Dimon niederschlagen.”® Der Michaelskult wies dem Erzengel die
Funktion des Hiiters des wahren Glaubens vor der Haresie zu, wie Wihelm V. es
verkiindete:

Diese deine Giite, Herzog [der Engel Michael, D.T.], und deine Wohltaten kommen
freilich allen Vo6lkern zugute: doch ein Volk verdankt dir, heiliger Fiirst, mehr als alle
Volker: mein bayerisches Volk; denn unter deiner Fithrung hat es gelernt, die Aggres-
soren zu besiegen, den Gottesdienst nach dem alten Ritus zu vollziehen und Gott nach
der wohl bewahrten Religion zu verehren.**’

Das Herzogtum, das keine prigende sakrale Tradition aufwies, suchte sich somit
als Bollwerk gegen die Hiretiker einen Platz in der Gemeinschaft von Himmel
und Erde.

In Polen bestand im Gegensatz zu Bayern im frithen 17. Jahrhundert bereits
eine lange Tradition von Patronen des Konigreichs. Erster heiliger Schutzherr
war Adalbert gewesen. Besonders aber der heilige Stanislaus konnte spatestens
ab dem 14. Jahrhundert den Platz des wichtigsten himmlischen Vermittlers der
polnischen Kénige einnehmen.”®* In der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts
sind Bemithungen um eine Intensivierung des Kults polnischer Heiliger bei den
Jesuiten zu beobachten, die damit gegenreformatorische Ziele verfolgten. Piotr
Skarga veroffentlichte bereits 1573 seine in der gesamten Frithen Neuzeit immer
wieder gedruckte polnischsprachige Sammlung von Heiligenviten, mit denen er
den katholischen Glauben zu festigen suchte.”® Die polnischen Heiligen nah-
men darin keine Vorrangstellung ein und das Patronat iiber das Konigreich
erwahnte der Hofprediger lediglich im Falle des heiligen Stanislaus’, dessen Kult
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er einen besonderen Nutzen fiir den Unionsstaat zuschrieb.?®*® Noch im 17. Jahr-
hundert spielte dieser 1079 vom Fiirsten Boleslaus II. ermorderte Krakauer
Bischof eine wichtige Rolle, wie diverse Verdffentlichungen, Bemiithungen um
liturgische Aufwertung und der 1626-1629 fiir den Krakauer Dom angefertigte
Schrein zeigen.”®” Zusitzlich zu diesen Bemithungen erschienen im Ausland die
Offizien der heiligen Patrone des Kénigreichs Polen.”® Die 1615 in Antwerpen
gedruckte Ausgabe schloss mit Versen ab, die Polen angesichts des himmlischen
Schutzes Zuversicht zu verleihen versuchten.*®’

Parallel dazu forderte man seit dem spéten 16. Jahrhundert das Patronat des
heiligen Michaels iiber das Heer. Das ausdriickliche Ziel der 1596 im Bistum
Krakau gegriindeten Soldatenbruderschaft des Erzengels war es, Siege zu bringen
und die Verteidigung des Vaterlandes durch den gottlichen Segen zu verbes-
sern.””® Der heilige Michael sei der Verteidiger der Kirche; deswegen sei es notig,
sich in seine Gesellschaft zu begeben.””' Sowohl eine gegenreformatorische
Dimension als auch das Anliegen der Katholischen Reform, jeden Stand in die
universale Ordnung zu integrieren, sind hier deutlich erkennbar. In der Tat ver-
suchte man um 1600, das Soldatenleben mit den Vorstellungen der Katholischen
Reform zu vereinbaren.””?

Mitunter wurde Michael sogar zu den Patronen des Konigreichs gezihlt.>> In
diesem Rahmen erschien in Rom 1604 - wohl fiir die Soldatenbruderschaft - ein
Stich, der den Titel »Adler der heiligen Patrone des Konigreichs Polen« trug. Es
handelt sich um den ersten bekannten Katalog der heiligen Patrone Polens. Ver-
fasser des Blatts war der damals in Rom lebende Marcin Baranski (Baronius),

286 Ebd. 396-401.

287 ACCS, Congregatio pro Sacri Ritibus et Ceremoniis, Decreta, 1625-1626, 44; 1626—
1629, Blatt 117; 1632-1636, Blatt 51; 1652-1654, 239; 1654-1658, Blatt 48, 387. Dazugehorige
Dokumente: Nr.7517, ohne Jahr; ohne Nummer, 20.6.1654; ohne Nummer, 19.12.1654; Zeit-
gendssische Veroffentlichung tiber den heiligen Stanislaus: Darowski: Krotkie opisanie; Officia
propria patronorum Regni Poloniae, ohne Seitenzahlen. Keineswegs scheint die Bedeutung der
heiligen Stanislaus und Adalbert, wie Tazbir ohne Belege behauptet, zuriickgegangen zu sein:
Niendorf: Das Grofifiirstentum Litauen 169.

288 Officia propria patronorum Regni Poloniae.

289 »Ne dubite, limen caeli tibi, terra Polona,/Atque piis natis posse patere tuis./En tot cae-
lestes Divos, quos ipsa tulisti,/Vel quorum felix ossa beata tenes./Hos imitare Duces, sacros
venerare Patronos:/Haud procul a summo est ora Polona polo.«, Officia propria patronorum
Regni Poloniae, ohne Seitenzahlen.

290 Vorwort an den Leser von: Marcin z Bydgoszczy: Bractwo zolnierskie, ohne Seitenzah-
len.

291 Ebd.

292 Herman: Wojna i zolnierz 43-86.

293 Officia propria patronorum Regni Poloniae, ohne Seitenzahlen; Haskowski: Animad-
versiones circa lectionem Martyrologii Romani, ohne Seitenzahlen.
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der sich fiir seine Veroffentlichung die Bestatigung des Papstes Clemens VIIL., des
Krakauer Bischofs Bernard Maciejowski und Sigismunds III. holte. Auf den Flii-
geln des polnischen Adlers werden nach dem Muster der Herrscherkataloge Hei-
lige dargestellt, wobei die Patrone des Soldatenstands sowie der Stadt und des
Bistums Krakau, Florian und Wenzel, eine Vorrangstellung einnehmen.*** Uber
ihnen, auf dem Hals des Adlers, befindet sich der heilige Michael. Auf der Krone
des Wappentiers ist die heilige Gottesmutter von Tschenstochau zu erkennen.
Der Stich ist somit die dlteste Quelle, die das polnische Marienpatronat behauptet.
In der Wahl der Schwarzen Madonna kann man zudem einen Bezug zum Herr-
scher sehen, denn die Pilgerfahrt zum »Lichten Berg« (pln. Jasna Géra), der noch
keineswegs der religiése Mittelpunkt der Nation war, verdankte ihren Ruhm vor
allem der jagiellonischen Praxis, die von den Wasas fortgefiihrt wurde.**>

Eine Entwicklung hin zur Stiarkung und fortschreitenden Institutionalisierung
des himmlischen Schutzes ist somit auch in Polen-Litauen zu beobachten.”*
Auflerdem entwarf Sigismund III. ein von Grund auf neues Heiligenpatronat,
das dem Konigreich zugutekommen sollte. Fiir diese Rolle wihlte man den 1484
verstorbenen Jagiellonenprinz Kasimir.**” 1601 richtete der Kénig die Bitte nach
Rom, den Kanonisierungsprozess fiir Kasimir zu er6ffnen, der bereits 1602 mit
einer Heiligsprechung abgeschlossen wurde. Die Wilnaer Jesuiten, die in der Fol-
gezeit den neuen Kult verbreiteten, leiteten 1604 die Feierlichkeiten zur Heilig-
sprechung.**®

Die Verehrung des heiligen Kasimirs besaf eine nicht zu tibersehende dynas-
tische Komponente.””® Die Wasa-Herrscher stellten sich dadurch in die Nach-
folge der Jagiellonen.** Auch war Kasimir ein litauischer Heiliger, der es ermog-
lichen sollte, beide Reichshilften enger miteinander zu verbinden.*®'
Schrift zur Kanonisierung aus dem Jahr 1604 wird der Jagiellone anfinglich als

In der

294 Zielitiska: Orzet Patronéw Krolestwa, 529-532.

295 Zakrzewski: W kregu kultu maryjnego; Borkowska: Jasna Gora w poboznoéci krélow
polskich.

296 Versuche zur Etablierung anderer Heiliger: Adam z Opatowa: Zywot i cuda wielebnego
Jana Kantego; ders.: Zywot i cuda bt. Salomei krolowej galickiej; Liberiusz: Lapis angularis. Dass
sich die Heiligenpatronate im katholischen Europa keineswegs unabhéngig voneinander entwi-
ckelten, zeigt zum Beispiel die von Sigismund III gestiftete tigliche Messe auf dem Miinchner
Benno-Altar. Siehe Mayer: Die Domkirche 147.

297 ACCS, Congregatio pro Sacri Ritibus et Ceremoniis, Decreta, 1610-1621, 233, 258;
1622-1626, Blatt 4, 65; 1652-1654, 60. Zum Kult des heiligen Kasimirs: Niendorf: Das Grof3-
fiirstentum Litauen 170-178; Wojtyska: Poczatki kultu; Rozek: Sw. Kazimierz.

298 Niendorf: Das Grofifirstentum Litauen 170f., 175.

299 Ebd. 170f; Bomelburg: Frithneuzeitliche Nationen 177-191.

300 Siehe beispielsweise die Widmung an Sigismund III. sowie den ersten Teil von: Cie-
szynski: Panegyricus seu votiva tabella Divo Casimiro, ohne Seitenzahlen.

301 Niendorf: Das Grofifiirstentum Litauen 177f.
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der »Patron Litauens« bezeichnet.”*> Der Text feiert jedoch vor allem den Fiirs-
ten und Heiligen, der die Einheit des Staatsgebildes garantiert hat.>*® Letztlich
verleiht der Verfasser dem heiligen Kasimir den Titel »Poloniae et Lituaniae
Princeps ac patronus«.>** Man hat es hier mit dem ersten Patronenkult zu tun,
der sowohl fiir Polen als auch fiir Litauen galt und sogar zur Pflicht erhoben
wurde.’®®> Auch andere Schriften betonen den Schutz des Heiligen fiir die Dynas-
tie und ganz Polen-Litauen - insbesondere gegen die Schweden, die Moskauer
und die Tiirken.*® 35 Jahre nach der Lubliner Union stellte dieses Konstrukt
eines Heiligenpatronats, das den gesamten Staatsverband umfasste, ein wichtiges
Novum dar. Mit der Erfindung des neuen Heiligenpatronats kam eine sakrale,
dynastisch fundierte polnisch-litauische Einheit zustande, die im Einklang mit
dem Himmel die Sicherheit des Staates vor den nichtkatholischen Nachbarn
garantierte.

Von den drei Fallbeispielen kann man den Entwurf eines neuen Heiligenpat-
ronats in Frankreich am spétesten beobachten, was dem Befund einer verzoger-
ten Entfaltung der Katholischen Reform im Lande des allerchristlichen Kénigs
entspricht. An der Wende zum 17. Jahrhundert erlebte der Kult des heiligen Dio-
nysius’, Hauptpatron des mittelalterlichen Konigreichs Frankreich, einen
raschen Niedergang.®” Die Bourbonen iibernahmen von ihren Vorgingern
nicht die vor 1571 lebendige Praxis einer offentlichen Verehrung des legendiren
Pariser Bischofs, dessen Hilfe von den ligueurs gegen Heinrich III. in Anspruch
genommen worden war. Nach der Konversion Heinrichs von Navarra in der
Basilika von Saint-Denis im Norden von Paris findet sich keine Spur mehr eines
kéniglichen Kults des alten Patrons. Der Grund dafiir diirfte darin liegen, dass
das tradierte Ritual die Mittlerfunktion der Kirche betonte und damit fiir eine
Monarchie, die sich als gottunmittelbar verstand, ginzlich unattraktiv war.>*®
Das aus dem 15. Jahrhundert stammende Patronat des heiligen Michaels lebte
dagegen in der Publizistik des 17. Jahrhunderts weiter und wurde sogar in den
1630er Jahren gestirkt, jedoch ohne einen zentralen Platz im kultischen System
der Monarchie einzunehmen.**

302 [Swigcicki:] Theatrum S. Casimiri, Vorrede und 23.

303 Ebd. 26f.

304 Ebd. 47.

305 Ebd. 25f,; Officia propria patronorum Regni Poloniae.

306 Cieszynski: Panegyricus seu votiva tabella Divo Casimiro, 3. Teil, ohne Seitenzahlen;
Starowolski: Panegyricus Serenissimo atque Potentissimo Principi; Sarbiewski: Honor sancto-
rum; ders.: Oratio panegyrica; Rozek: Sw. Kazimierz 117-119.

307 Descimon: Le corps de ville 90-92.

308 Le Gall: Le Mythe de Saint Denis 88-110.

309 Beispiele von Schriften, die dieses Patronat ansprechen, weisen nicht selten einen eher
lokalen Charakter auf: Quarré: Garde angélique; Pericard: Vota Regnante Ludovico XIIIL
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Erst 1618°'° - das heifit ein Jahr nach der Machtiibernahme Ludwigs XIIL>""
— wies der Konig einem anderen Heiligen die Rolle des Hauptpatrons des Konig-
reichs zu: dem heiligen Ludwig, Konig von Frankreich von 1226 bis 1270. Seit
den 1590er Jahren hatte der Kapetinger an Bedeutung gewonnen, da er als direk-
ter Vorfahre Heinrichs IV. die Legitimitéit der neulich auf den Thron gestiegenen
Bourbonen bekriftigte.”'?
um seine These von der Mdglichkeit einer christlichen Vollkommenheit in der
Welt zu beweisen.>'? Jedoch entwickelte sich der bis dahin wenig verbreitete Kult
nicht vor der Regierungszeit Ludwigs XIIIL, dessen Verehrung des Kapetingers
Anregungen seines jesuitischen Beichtvaters Jean Arnoux folgte.’* Offentlich
motivierte man diesen Schritt mit der Notwendigkeit, in »solch gefahrlichen Zei-
ten die Hilfe und den Schutz der Heiligen, Freunde und Giinstlinge der gottli-
chen Majestdt mehr denn je zu suchen, und vor allem derjenigen, die seit langer
Zeit als Wohltiter und Vormiinder anerkannt sind«.*">

In diesem Zusammenhang wurde die Figur des Heiligen modifiziert. Wah-
rend nach dem Schema des Gradualismus Ludwig IX. im Mittelalter sich die
besondere Liebe Gottes dadurch verdient hatte, dass er auf Weltliches verzich-
tete, stand nun das vor Gott verantwortliche K6nigtum, das sich durch die Erfiil-
lung der pietas- und iustitia-Pflichten auszeichnete, im Zentrum des Heilig-
seins.”'® Ludwig XIIL. stiftete darauthin eine neue Kirche unter dem Patrozinium
des neuen Patrons des Konigreichs fiir das Lehrerhaus der Gesellschaft Jesu, wo

Franz von Sales erinnerte seinerseits an Ludwig IX,,

Nichtsdestotrotz finden sich auch Auflerungen zum Patronat Michaels iiber das Kénigreich im
Zusammenhang mit dem noch bestehenden Orden des heiligen Michaels: Merigon: Panegyri-
cque au Roy 20; Morgues: Le Génie démasqué 4. Siehe auch: Deux Discours pour le Roy, faicts
en avril 1632, 62.

310 Matthieu: Histoire de Sainct Louys. Die Festlichkeiten zum Namenstag des Konigs zei-
gen, dass iiber den heiligen Ludwig vor dem Ende der 1610er Jahre nicht als von einem Patron
des Konigreichs gesprochen wurde. Siehe Discours sur les triomphes qui ont esté faicts le 25.,
26. et 27. Aoust 1613.

311 Es gibt sogar Anzeichen dafiir, dass die Ermordung des Favoriten der Konigin, Con-
cino Concini, bereits unter den Schutz des heiligen Ludwigs gestellt wurde. Das Passwort, das
notwendig war, um ins Zimmer des Koénigs nach der Tat zu gelangen, lautete »Saint Louis«.
Siehe Chevallier: Louis XIII 171f.

312 Boureau: Les Enseignements absolutistes de Saint Louis 79f.

313 Tietz: Saint Louis Roi chrétien 61.

314 Boureau: Les enseignements absolutistes 81.

315 Ebd.

316 Theveneau: Préceptes du Roy Sainct Louys, insbesondere 1-10, 28-60, 94-115, 149,
455. Alain Boureau betont die Propagierung einer absolutistischen Ideologie durch diese
Schrift. Mehr als die Souverénitat der franzésischen Monarchie hebt Theveneau jedoch die reli-
giosen Pflichten des Konigs hervor. Diese Schrift zeugt somit vor allem von gewachsenen reli-
giésen Anforderungen an das Konigsamt. Siehe Boureau: Les enseignements absolutistes 82—
97.
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er nach seinem Ableben sein Herz beisetzen lieR.>'” Der heilige Ludwig war
somit als Patron Frankreichs vor allem der Schutzheilige der Monarchie und
erfuhr als solcher eine gewisse Verbreitung.®*®

Die neuen Heiligenpatronate, die an den koniglichen beziehungsweise herzog-
lichen Héfen in Bayern, Polen-Litauen und Frankreich am Anfang des 17. Jahr-
hunderts entworfen wurden, besitzen somit gemeinsame Charakterziige. Erstens
bestand in allen drei Fillen ein klarer Zusammenhang zwischen der Innovation
und dem Einfluss beziehungsweise der Forderung der Jesuiten. Der Zeitpunkt
des Aufkommens des neuen Patronats fiel jedes Mal mit der Entfaltung der
Katholischen Reform und der Propagierung ihres Herrschaftsmodells zusam-
men.”"? Spiirbar ist in diesem Kontext eine Suche nach himmlischem Riickhalt
und einer besseren Eingliederung des Konigreichs beziehungsweise Herzogtums
in die Universalordnung.

Zweitens wurden die neuen Patronate von Fiirsten ins Leben gerufen und
gehorchten nicht der Logik einer Immanenz des Sakralen, die so typisch fiir das
Mittelalter gewesen war. Die erwéhlten Heiligen waren im Falle von Polen-
Litauen und Frankreich Mitglieder der regierenden Dynastie, so dass deren Pat-
ronat eine deutliche dynastische Dimension besafl. In Bayern zog man Heilige
vor, die Symbole der Gegenreformation waren oder zumindest werden konnten.
Zwar hatte die Suche nach einer engeren Beziehung mit dem Himmel begonnen,
doch im Vergleich zum etwas spéter aufblithenden staatlichen Marienpatronat
war der Universalismus noch nicht voll entwickelt. Am ehesten wies der
Michaelskult einen universalistischen Charakter auf.

Drittens blieb das Echo der neuen Heiligenpatronate begrenzt.>* Sie verbrei-
teten sich kaum bei weiteren Bevolkerungsschichten. Im 17. Jahrhundert blieb
ihr Kult vor allem im Rahmen des Hofs geldufig. Die neuen Patronate waren also
nicht nur weniger universalistisch als das der Engelkénigin, sondern auch weni-
ger staatlich. Dies ist der entscheidende Punkt: Die Affinitat zwischen dem Uni-
versalismus und der Suche nach einer Einheitlichkeit von Bevolkerung, Territo-
rium und Herrschaft erschopfte sich nicht im iustitia-Imperativ. Je hoher der
Heilige in der Universalhierarchie der gottlichen Liebe stand, desto besser war er
geeignet, um weitere Bevolkerungskreise in die Beziehung des Fiirsten zum Him-

317 Babelon: Henri IV a La Fleche 21. Dank der Ludwigskirche konnten die Jesuiten auf
dem Feld des neuen Heiligenpatronats aktiv bleiben und ihre Nihe zum Ko6nig demonstrieren:
ARSI, Lit. an., Francia 33, Bd. 1, Blatt 163, 175; ebd., Bd. 2, Blatt 368, 395, 460.

318 Votum Regium, Davidi Carminis paraphrasi conceptum 27f.

319 In Frankreich entfaltete sich das Modell der frommen Monarchie unter Ludwig XIIL
zur vollen Bliite. Siehe Kapitel III.

320 Schmid: Marienverehrung Maximilians I. 52; Boureau: Les enseignements absolutistes
82.
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mel zu integrieren. Zwischen einer in Entwicklung begriffenen Staatlichkeit und
dem religiésen Universalismus bestand eine fundamentale Korrelation.

Der reformkatholische Universalismus prégte seit dem frithen 17. Jahrhundert
trotz duflerst unterschiedlicher Ausgangslagen in Polen-Litauen, Frankreich und
Bayern immer mehr das politische Feld. Eine universalistische Suche nach einem
engeren Zusammenbhalt zwischen Himmel und Erde ist an fiirstlichen Hofen der
drei Lander deutlich zu beobachten. Der weltlichen Gewalt wurde eine eigene
sakrale Rolle zugewiesen, die in Harmonie mit der geistlichen Sphire zu stehen
hatte. Zugleich wuchsen die religiosen Anforderungen an die Fiirsten. Daraus
leitete man im frithen 17. Jahrhundert besonders in Bayern und Polen-Litauen
ein neues Herrschaftsmodell ab: Der Fiirst hatte die gottliche Justiz durchzuset-
zen und durch seine Frommigkeit die Bande mit dem Himmel zu starken. Nur
durch die Verwirklichung eines solchen Programms konnte der weltliche Erfolg
des Staates garantiert werden. Dieser Glaube kann als eine Ursache fiir die staats-
fordernde bayerische Konfessionalisierung angesehen werden. In Frankreich
lasst sich dagegen ein solches Modell vor 1617 nur ansatzweise erkennen, was
dem Befund einer spéteren Entfaltung der Katholischen Reform in diesem Land
entspricht. Im Zusammenhang mit dem ungleichzeitigen Aufkommen der from-
men Herrschaft entwickelten die Fiirsten der drei Lander neue Heiligenpatro-
nate, die einen dynastischen Charakter aufwiesen und dem mittelalterlichen Par-
tikularismus und Immanentismus den Riicken kehrten, ohne jedoch wirklich
universalistisch und staatlich zu sein.

Auffillig ist, dass die Katholische Reform ihre grofiten Forderer an Hofen
fand. Unter dem Einfluss des neuen Universalismus veranderte sich das konfes-
sionspolitische Kalkiil der Regierenden. Die zweite Halfte des 16. Jahrhunderts
war in Polen-Litauen und Frankreich von Staatsmédnnern geprégt, die die konfes-
sionelle Logik ablehnten oder zumindest darauf bedacht waren, die Protestanten
oder Ostchristen nicht zu provozieren. Dies dnderte sich schlagartig um 1600, als
die religiosen Anforderungen an die Fiirsten wuchsen. In diesem Zusammen-
hang erschienen herrschaftsférdernde Mafinahmen zur Abwehr des géttlichen
Zorns legitim (in Bayern) oder wurden zumindest von einem Teil der Elite gefor-
dert (in Polen-Litauen). Zugleich war die Perspektive einer engeren Integration
in die gottliche Liebeshierarchie nicht rein defensiver Art, sondern mit einem
Erfolgsversprechen verbunden, das fiir die Herrscher attraktiv war. Die Suche
nach einem engeren universalen Zusammenhang entsprach in Bayern dem Stre-
ben nach Sicherheit. In Frankreich wirkte sich die Unterscheidung zwischen den
beiden Sphiren stabilisierend aus. Im polnisch-litauischen Staatsverband eroft-
neten sich gar neue Moglichkeiten, etwa die bessere Integration der Rus’ durch
die Kirchenunion oder eine Expansion in den Donaufiirstentiimern und auf der
Krim. Es gab eine Affinitit zwischen dem neuen Universalismus und der Kon-
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struktion dynastisch-staatlicher Interessen, die wiederum bewirkte, dass die
Katholische Reform - und allen voran die Gesellschaft Jesu — von den Herr-
schenden tatkraftig geférdert wurde und sich entfalten konnte. So ist der Erfolg
dieser religiosen Erneuerungsbewegung wohl zum Teil auf ihr Herrschaftsmodell
zuriickzufithren.*!

Diese Gemeinsamkeiten zwischen Bayern, Polen-Litauen und Frankreich sol-
len jedoch nicht dazu verleiten, gewichtige Unterschiede zu tibergehen. Wéhrend
das neue Herrschaftsmodell in Bayern akzeptiert wurde und als Antriebskraft fiir
die staatliche Entwicklung auszumachen ist, sind in Frankreich aufgrund der
Erfahrung der Religionskriege noch in der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts
Auseinandersetzungen um die Definition der Sphéren zu beobachten, die jedoch
allmahlich abklangen. Die politischen Konsequenzen der Katholischen Reform
waren im polnisch-litauischen Staatsverband gravierender: Der neue Universalis-
mus war mit dem wenig staatlichen und nichttheologischen Charakter der
gemischten Monarchie grundsitzlich inkompatibel. Vor dem Hintergrund des
iustitia-Defizits entwickelten die Anhédnger der Katholischen Reform neue
Angste vor einer gottlichen Strafe, wihrend die Anhinger des respublica-1deals
im rokosz von Sandomir zu den Waffen griffen. Auch begiinstigte die Konstatie-
rung eines iustitia-Defizits das Aufkommen eines polnischen Imperialismus und
einer Aggressivitit, die sich vornehmlich gegen die muslimischen Nachbarn
richtete — ein Phinomen, das kein Aquivalent in Frankreich und Bayern kannte.
Diese Entwicklung trug wesentlich zum Ausbruch des polnisch-osmanischen
Krieges von 1620-1621 bei.

Somit wurden unter dem Einfluss der Vorstellungen der Katholischen Reform
zwischen 1600 und 1620 die Weichen fiir spatere Entwicklungen gestellt: Man
bewegte sich hin zu einer universalistischen Firstenherrschaft, die ihre Néhe zu
Gott im Zeichen des Krieges finden sollte.

321 In diesem Sinne kann nicht behauptet werden, dass die Katholische Reform Ursache
fiir eine neuartige Sakralisierung der politischen Macht verantwortlich war. Vielmehr hat man
es hier mit einem Fall von Endogenitit zu tun. Denn hier besteht ein Zusammenhang zwischen
der zu erkldrenden Variable (der Sakralitdt der Kénigsmacht) und der Storgréfle (der Katholi-
schen Reform), auch wenn Letztere nicht nur durch das Streben des Ko6nigs nach grofierer
Macht, sondern auch durch ein von der Politik unabhingiges religioses Bediirfnis erklart wer-
den kann. Die Endogenitit der Variablen bewirkt, dass die Frage, wie die Konstruktion politi-
scher Legitimitdt ohne die Katholische Reform erfolgt wire, als sinnlos erscheint. Da eine sol-
che kontrafaktische Frage methodisch alles andere als einwandfrei ist, ist die Herstellung eines
kausalen Zusammenhangs zwischen Katholischer Reform und Herrschaftssystem nicht zielfiih-
rend. Hier kann man also nur konstatieren, wie ein religios-politischer Rahmen, der im Folgen-
den reformkatholisches Herrschaftssystem genannt wird, entstand, in dem policies entwickelt
wurden. Siehe Przeworski: Is the Science of Comparative Politics possible? 147-171.



III. Salve Regina und Geschosssalven:
Krieg und Staatskonstruktion in Bayern und
Frankreich

Das politische Feld der Jahre 1620-1648 war in Bayern und Frankreich vor allem
durch eines gepragt: den Krieg. Die Geschichte beider Lander kann als ein gutes
Beispiel fiir die »Bellizitit der Frithen Neuzeit« und insbesondere des 17. Jahr-
hunderts gelten, in dessen Lauf der europiische Kontinent nur zwei Jahre Frie-
den kannte." Das siiddeutsche Herzog- und ab 1623 Kurfiirstentum stand in der
Entwicklung und Ausfithrung der Kriegspolitik stets an vorderster Front im
katholisch-kaiserlichen Lager. Als Anfiihrer der Katholischen Liga trug Maximi-
lian I. entschieden zum Sieg am Weiflen Berg am 8. November 1620 bei, durch
den das Kaiserhaus die Kontrolle tiber das aufstindische Bohmen zuriickgewann.
Diese Ereignisse leiteten auch die Invasion der Rhein- und der Oberpfalz ein. Die
Jahre 1623-1629 waren von einem Triumphzug der katholischen Michte in
Norddeutschland gepragt. Von diesen Erfolgen befliigelt verlangten Miinchen
und Wien im sogenannten Restitutionsedikt die »Riickgabe« aller seit 1552 von
protestantischen Fiirsten eingezogenen geistlichen Besitztiimer. Diese Maximal-
forderung trieb jedoch die gemafligten, lutherischen Territorien in das Lager der
Reformierten. So kam es, dass sich mit dem Kriegseintritt Schwedens die Krifte-
verhiltnisse verschoben. 1632 besetzten die Truppen Gustav Adolfs Miinchen.
Bis zum Westfélischen Frieden 1648 konnte nichtsdestotrotz keiner der Kontra-
henten einen langfristigen entscheidenden Vorteil erringen.

Nach einer anfinglichen neutralen Stellung in diesem Konflikt, der dreifSig
Jahre dauern sollte, beteiligte sich Frankreich ab der Mitte der 1620er Jahre auf-
grund der Konkurrenz zu den Habsburgern indirekt am Krieg, indem es unter
der Leitung von Kardinal Armand-Jean du Plessis, Herzog von Richelieu den pro-
testantischen Biindnispartnern Subsidien erteilte. Diese Politik verwischte die
konfessionelle Trennlinie zwischen dem katholischen und dem reformierten
Michteblock. Trotz der langwierigen, schliefilich jedoch erfolgreichen Belagerung
der Hauptfestung der franzésischen Kalvinisten, La Rochelle (1627-1628), wurde
diese Politik fortgesetzt. 1628-1631 trugen Frankreich und die Habsburger den
Erbfolgekrieg von Mantua aus, den man mit Friedensbedingungen abschloss, die

1 Burkhardt: Die Friedlosigkeit der Frithen Neuzeit; Cornette: Le Roi de guerre 14, 23.
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fir Ludwig XIII. giinstig waren. 1635 erklérte der allerchristliche Kénig gar dem
Konig von Spanien den Krieg, der bis zu dem fiir Frankreich vorteilhaften Pyre-
néenfrieden 1660 wihrte.

Diese Jahre nehmen hier auch deshalb einen besonderen Stellenwert ein, weil
sie von der Entwicklung des staatlichen Marienpatronats in beiden Landern
begleitet waren. Welcher Zusammenhang bestand zwischen neuen sakralen Ent-
wiirfen und der Kriegspolitik? Kann man bis 1648 eine weitere Entwicklung des
Universalismus auf politischer Ebene feststellen? Spielten universalistische Vor-
stellungen im Kriegskalkiil eine Rolle? Wie sind die gegensitzlichen policies
Frankreichs und Bayerns hinsichtlich der Vorstellungen von den Beziehungen
zwischen Himmel und Erde zu verstehen? Zunichst steht die Erfindung des
bayerischen Marienpatronats im Mittelpunkt. Es wird die Frage gestellt, inwie-
fern es ein Vorbild fiir dhnliche Kulte gewesen ist. AnschliefSend riickt das Prob-
lem, inwieweit die neuen religids-politischen Vorstellungen die Kriegspolitik
pragten, in den Vordergrund. In diesem Zusammenhang werden die Verande-
rungen im franzésischen Monarchiemodell dargestellt. Auch die Kontroversen
um und Widerstinde gegen den martialischen Kurs werden erértert.

1. Ein bayerisches Modell?

Die Geschichtsschreibung tiber die Patrona Bavariae ist zwar umfangreich, aber
wenig analytisch.” Die historischen Studien beschrinken sich meist darauf, die
berithmten Denkmiler und Zeugnisse des bayerischen Marienpatronats aufzulis-
ten. Eine Verortung dieses Phanomens in der religiosen Kultur seiner Zeit, ein
Vergleich mit anderen Landespatronaten, eine Interpretation der dynastischen
und staatlichen Funktion und der Ausgestaltungen des Patronats sowie eine
Kontextualisierung in der Geschichte des Dreifligjahrigen Krieges erfolgen allen-
falls im Ansatz.

Die Bedeutung des bayerischen Marienpatronats geht zudem weit iiber die
Grenzen dieses verhaltnismaflig kleinen Herzogtums beziehungsweise Kurfiirs-
tentums hinaus. Bayern ist nicht lediglich der erste unserer drei Fille, in dem das
staatliche Marienpatronat entwickelt wurde. Das siiddeutsche Territorium steht
chronologisch am Anfang einer europaweiten Welle. Aus diesem Grund stellt
sich die Frage, inwiefern diese Innovation fiir die Zeitgenossen Modellcharakter

2 Albrecht: Maximilian 1. 292-297; Schwaiger: Maria Patrona Bavariae; Woeckel: Pietas
Bavarica 46-85; Schreiner: Maria Patrona 141-146; Schmid: Marienverehrung Maximilians IL;
Steiner: Der gottselige Fiirst; Schwaiger: Munchen; Bruckbriu: Geschichte der Mariensiule;
Schattenhofer: Marienséule.
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hatte. Zunachst wird das Problem im Vordergrund stehen, ob der Kult der Pat-
rona Bavariae Unterschiede zu fritheren Heiligenpatronaten aufwies. Anschlie-
Bend wird auf die Propagierung des staatlichen Marienpatronats in Polen-
Litauen und Frankreich einzugehen sein.

a) Himmel der Bayern: Die Erfindung der Patrona Bavariae

Ab der Mitte der 1610er Jahre versuchte Maximilian von Bayern, seine Unterta-
nen zu frommen Werken zu bewegen, um Gott seinem Herzogtum gegeniiber
glitig einzustimmen. Auch entwickelte er das Patronat des heiligen Michaels. Im
Anschluss daran etablierte der Fiirst einen regelrechten marianischen Staatskult,
dessen Kernstiick das Landespatronat war.

Die Patrona Bavariae kam im Umfeld des Fiirsten auf. Bereits seit Anbeginn
seiner Regierung hatte Maximilian I. den marianischen Sodalitdten einen offiziel-
len Charakter verlichen.’ 1615 erschien zudem eine vom Herzog in Auftrag gege-
bene Vitensammlung der heiligen und frommen Figuren Bayerns, die »Bavaria
sancta et pia« des Jesuiten Matthius Rader.* Dieses Werk ist unter vielen
Gesichtspunkten bemerkenswert. Es handelt sich um eine der frithesten Verof-
fentlichungen, die eine Art Kartographie des vaterldndischen Himmels in Angrift
nahm, dhnlich dem 1604 in Rom erschienenen Stich »Adler der heiligen Patrone
des Konigreichs Polen«. Die »Bavaria sancta et pia« tat dies aber in vier volumi-
nosen Binden durch die Erzihlung zahlreicher Lebensgeschichten, begleitet von
qualitatsvollen Kupferstichen. Doch nicht nur der monumentale Charakter und
der Umfang des Unternehmens weisen auf eine Innovationsleistung hin: Auch
die Mischung aus heiligen und lediglich frommen Gestalten, die im letzten Band
erscheinen, zeugt von einer Verwischung der Grenze zwischen Erde und Him-
mel.

Schlieffllich findet man in der »Bavaria sancta et pia« auch erste Anzeichen
dafiir, dass die Weichen fiir ein bayerisches Marienpatronat gestellt wurden.
Diese Absicht wird bereits im Titelkupferstich offenbar: Dieser zeigt den heiligen
Michael, der eine Karte Bayerns der Gottesmutter darbietet. Der Erzengel wird
hier eindeutig als Landespatron dargestellt: Er tragt das bayerische Wappen
sowie den Orden vom Goldenen Vlies.” Der Jesuitenpater Rader hatte nicht von
Anfang an vor, auf dem Titelbild seines Werks die heilige Maria darstellen zu las-

3 Chatellier: L'Europe des dévots 135.

4 Rader: Bavaria Sancta; Albrecht: Maximilian I. 336. Uber dieses Werk siehe Schmid: Die
»Bavaria sancta et pia«.

5 Mayerhofer: Kupferstiche. Ich mochte an dieser Stelle dem Autor danken, der mir Ein-
blick in einzelne Teile seines Manuskripts noch vor der Drucklegung gewéhrte.
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sen. Urspriinglich gedachte er, die heiligen Rupert, Wolfgang, Emmeram und
Korbinan, die als alte bayerische Patrone gelten konnten, auftreten zu lassen.®
Die Idee einer Assoziierung der Himmelskonigin mit Bayern kam im Laufe des
Jahres 1613 auf. Im Text der Ausgabe von 1615 nahm dementsprechend die spa-
tere Patrona Bavarige noch keinen herausragenden Platz ein. Im Vorwort
erwihnt sie Rader nicht unter den heiligen Landespatronen.” Auch in der Auf-
zdhlung ihrer Heiligtiimer taucht die Gottesgebarerin nicht als bayerische Patro-
nin auf.® Ein Jahrhundert spiter storte dieser bescheidene Platz, den der Jesuit
der Gottesmutter in der Erstausgabe zugewiesen hatte; der Herausgeber der
deutschsprachigen Version aus dem Jahr 1715 staunte dariiber, wie man die
wichtigste Patronin des Kurfiirstentums habe vergessen kénnen.’

Doch 1615 war das neue Patronat gerade erst im Entstehen begriffen. Den
dltesten eindeutigen und offiziellen Bezug zwischen Marienpatronat und dem
Land Bayern stellte ein Denkmal her: Mittelpunkt der 1616 fertiggestellten
Hauptfassade der Miinchner Residenz wurde eine aus Bronze gegossene Imma-
culata-Statue (Abb.4), die durch ein Zepter und eine dreifache Krone (die weltli-
che Konigskrone, die Lilienkrone der Reinheit und die Sternenkrone der apoka-
lyptischen Jungfrau) die Universalherrschaft der Gottesmutter stark betont.'
Unter ihren Fiiflen brachte der Bildhauer ein ewiges Licht und eine Kartusche
an, auf der »Patrona Boiariae« zu lesen ist.'' Mehrere Engelgestalten begleiten
die Kénigin des Himmels und der Welt.

Links und rechts der Heiligen Jungfrau befinden sich zudem vier allegorische
Figuren der Tugenden der guten Regierung, paarweise iiber den beiden Portalen
des Stadtschlosses angeordnet: prudentia (Klugheit), iustitia (Gerechtigkeit), for-
titudo (Starke) und temperantia (Ausgeglichenheit). Diese stammen aus der neo-
stoizistischen Lehre von Lipsius. Dabei hat man ihre kanonische Reihenfolge
modifiziert, vermutlich um die iustitia als die wichtigste Tugend unmittelbar an

6 Ebd.

7 Vorwort an Maximilian: Rader: Bavaria sancta, Bd. 1, Blatt 4.

8 Vorwort an Maximilian: ebd., Blatt 5.

9 Vorwort an die heilige Maria in: Rader: Das heilige, selige und gottselige Bayer-Land,
Bd. 1, ohne Seitenzahlen.

10 Greindl: Die Regierungsideale Maximilians I. 58-61. Auch: dies.: Das Bildprogramm der
Minchner Residenzfassade. Die Ausfithrung der Statue unterschied sich vom ersten Entwurf
insofern, als man sich weg von der Darstellung der sanften Mutter hin zum Bild der méchtigen
Himmelsfiirstin bewegte: Schnell: Die Patrona Boiariae 170-172.

11 Die Verwendung der eher uniiblichen lateinischen Bezeichnung »Boiaria« statt »Bava-
ria« hat Peter Bernhard Steiner zu der These bewegt, dass damit nicht lediglich das damalige
Herzogtum Bayern, sondern vielmehr das ganze alte Bajuwarenreich, das auch Osterreich ein-
schloss, gemeint war. Dies ist nicht unwahrscheinlich, wenn man bedenkt, dass die etwa zeit-
gleich entstandene »Bavaria Sancta et pia« von Rader das ganze alte Bayern behandelte.
Siehe Steiner: Der gottselige Fiirst 254f.
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Abb. 4: Die Patrona Boiariae an der Fassade der Miinchner Residenz.
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die Rechte und fortitudo als die zweitwichtigste an die Linke der Patronin zu stel-
len. Der fortitudo folgt auf dem dritten Platz die prudentia, die Lipsius als »die
gelungene Verbindung zwischen politischem Leben und Tugend« bezeichnete.'”
Der Hervorhebung der iustitia entspricht zudem ihr Attribut: die Sonne, die als
Symbol der universalen Einheit die (absolute) Herrschaft verkorperte. Die
Inschrift »supera simul et infera« (sowohl das Hohere als auch das Niedere)
betont die Idee, dass der Fiirst durch seine Gerechtigkeit auf alle Untertanen aus-
strahlt. Das bayerische Marienpatronat war somit anfinglich Bestandteil eines
im Sinne der Katholischen Reform modifizierten Herrschaftsmodells, in dessen
Zentrum die himmlisch-fiirstliche Justiz stand. Die Residenzfassade bezog dieses
Regierungsprogramm deutlich auf die Person des Fiirsten und seiner Gemahlin.
Somit erwuchs die Patrona Bavariae aus dem dynastischen Zusammenhang.

Wihrend des Dreifligjahrigen Krieges nahm das marianische Landespatronat
einen immer héheren Stellenwert ein.'> Maximilian zog 1620 mit Marienban-
nern und dem Schlachtruf »Heilige Maria!« in den Krieg.'* Zuvor hatte er bereits
einen Experten fiir die Kommunikation mit dem Himmel nach Miinchen einge-
laden: den spanischen Mystiker und Unbeschuhten Karmeliter Dominikus von
Jesus Maria, der durch das Verteilen von Skapulieren unter Offizieren sowie die
Entdeckung eines von Hiretikern geschdndeten Madonnenbildes die mariani-
sche Dimension des Bohmenfeldzugs noch verstirkte.'” Fiir das Heer wurden
offentliche Gebete und Prozessionen zu Ehren der Himmelskonigin organisiert.
Bei der Riickkehr aus Bohmen lief} der Fiirst an dem neuen Hochaltarbild der
Minchner Frauenkirche eine Inschrift anbringen, die den Sieg am Weiflen Berg
der »maxima Boiariae patrona« zuschrieb.'® Am Hof forderte man die Marien-
dichtung des Jakob Balde, die vielfach auch unmittelbar das Landespatronat the-
matisierte.'” Der Fiirst gab Medaillen und Stiche mit der Darstellung der Patro-
nin in Auftrag, stiftete eine tidgliche Messe in der Frauenkirche zu ihrer Ehren
und nannte seinen 1636 geborenen Sohn Ferdinand Maria.'® Der Wittelsbacher
besuchte die Wallfahrtsorte Tuntenhausen und Alttting und stattete sie grof3zii-
gig aus."”

12 Greindl: Die Regierungsideale Maximilians I. 68-71.

13 Ein Beispiel einer Schrift, die das bayerische Marienpatronat thematisiert: Schrecken-
fuchs: Unser lieben Frawen Krufft 41-43.

14 Schwaiger: Miinchen, Bd. 1, 122-126. Eine intensive Missionierungsarbeit wurde in die-
sem Feldzug geleistet: ARSI, Lit. an., Germ. sup. 68, 148, 185.

15 Giordano: Domenico di Gesit Maria 172-179; Chaline: La Bataille de la montagne
blanche; ders.: Religion und Kriegserfahrung; Johnson: »Victoria a Deo missa?«.

16 Bruckbrdu: Geschichte der Mariensaule 25f.

17 Balde: Renaissance, insbesondere 65f.; ders.: Ehrenpreis; Stroh: Die Miinchner Marien-
sdule; Reithmeier: Die Marienverehrung Kurfiirst Maximilians I. 79-82.

18 Woeckel: Pietas Bavarica 50-66; Schwaiger: Bavaria sancta 31-34.

19 ARSI, Lit. an., Germ. sup. 68, Blatt 196. Der Verfasser des Mirakelbuchs von Tuntenhau-
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Im Laufe des Krieges kam zu dem dynastischen Charakter des Kults eine
immer deutlichere staatliche Ebene hinzu: Zwar fand der Begriff »Staat« keine
Anwendung in Bezug auf das nichtsouverine Bayern; vielmehr stand das Vater-
land als Bezugskategorie im Vordergrund.”® Doch muss man hervorheben, dass
das Marienpatronat sich nicht mehr ausschliefllich auf die Person des Fiirsten
bezog und eine Einheit aller Landeskinder in der Kommunikation mit dem Him-
mel konstruierte, das heif3t eine »Einheitlichkeit von Gebiet, Volk und Gewalt«.”!
Dies weist auf eine grofiere staatliche Dimension des Patronats hin. Bereits seit
1613 waren alle Beamten verpflichtet, an wochentlichen Prozessionen teilzuneh-
men.”? Von dem Bohmenfeldzug an schmiickte die Engelkonigin nicht nur das
Wappen des Herzogspaars, sondern auch bayerische Miinzen — nun »Marientha-
ler« genannt —, auf denen sie die Stelle des Fiirsten einnahm.*” Der Wittelsbacher
fiihrte neue, fiir alle Untertanen verbindliche Marienfeste ein: das Fest der Unbe-
fleckten Empfangnis der Gottesmutter im Jahre 1629 sowie Marid Heimsuchung
im Jahre 1638.%* Beim abendlichen Ave-Maria-Liuten musste jedermann nieder-
knien; bei Zuwiderhandlungen drohten Geld- und Gefingnisstrafen.”> Ab 1640
gebot der Fiirst allen seinen Untertanen einschliefllich der Kinder, bei Prozessio-
nen Rosenkrinze zu tragen.*®

Als berithmtestes und wohl wichtigstes Denkmal des bayerischen Marienpat-
ronats kann die im Herzen Miinchens stehende Mariensédule (Abb.1) gelten. Zu
diesem Monument existiert eine quantitativ beachtliche Geschichtschreibung,
die jedoch das Ausmaf der Innovation verkennt. Errichtet wurde die Sdule 1637
im Auftrag Maximilians, um der Gottesmutter fiir den Erhalt der beiden wich-
tigsten Stadte des Kurfiirstentums, Miinchen und Landshut zu danken, die die
schwedische Invasion von 1632 nahezu unbeschadet iiberstanden hatten.”” Auch
die vom schwedischen Heer genommenen Geiseln habe die Patrona Bavariae
geschiitzt.”® Bei seiner Riickkehr in die Residenzstadt beauftragte Maximilian die

sen vergleicht das Patronat des Kurfiirstenpaars iiber den Wallfahrtsort mit dem Patronat der
Himmelskoénigin iiber Bayern: Denkwiirdige Miracula und Wunderzaichen, insbesondere das
Vorwort an Maria Anna; Kramer (Hg.): Tuntenhausen; Irsing: Historia von der weitberithmb-
ten Capell.

20 Siehe die Inschrift der Miinchner Marienséule: Stroh: Die Miinchner Mariensdule 152 1.

21 Reinhard: Geschichte der Staatsgewalt 15-18.

22 Riezler: Geschichte Baierns, Bd. 5, 684.

23 Bruckbriu: Geschichte der Mariensdule 25f.

24 Dokumente zur Geschichte von Staat und Gesellschaft in Bayern, Abteilung I, Bd. 3,
Teil 2, 1034; Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment 35; Riezler: Geschichte Baierns, Bd. 5, 685.

25 Stieve: Das kirchliche Polizeiregiment 52.

26 Ebd.52f.

27 Bruckbrdiu: Geschichte der Mariensdule 32-37; Schattenhofer: Mariensiule 6-18.

28 Wolf (Hg.): Das kurfiirstliche Miinchen 31.
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Jesuiten Jakob Golla und Adam Contzen, mit ihren Ordensgenossen iiber ein
gottseliges Werk nachzudenken, um dem Herrn zu danken.” Die Jesuitenpater
schlugen am 19. Juni 1635 verschiedene kultische Handlungen vor. Erstens sollte
man jéhrlich am 2. Juli einen feierlichen Gottesdienst in der Frauenkirche abhal-
ten. Dieser Tag sei am besten geeignet, »dieweiln an solchem das Fesst Visitatio-
nis B. Mariae Virginis in den khiirchen celebrirt, jedoch aber in foro nit gefeyrt
wirdet«. Zweitens wire es schicklich, am Abend eine Prozession von der Kirche
der Franziskaner-Reformaten bis zur Frauenkirche zu veranstalten, »iedoch ainig
und allein von dif$ Jahr«, und zwar aus verschiedenen Griinden: weil »ordinarie
in processionen ein schlechte andacht bey den weltlichen Personens, die oft
schwitzen, festzustellen sei und weil die Prozessionen in Miinchen - vor allem
die des Heiligen Sakraments — »zu gemein« seien und man befiirchten miisse,
dass die Andacht von Jahr zu Jahr abnimmt. Es wiére schliellich angebracht,
wenn es dem Fiirsten beliebte, einen neuen Altar und eine tégliche Messe fiir die
Kapelle der Heimsuchung Marié in der Kirche Zu Unserer Lieben Frau zu stif-
ten.”

Im Vorschlag der Jesuiten ist ein tiefes Misstrauen gegeniiber der nichtkirchli-
chen Offentlichkeit deutlich zu spiiren. Der Marienkult hatte im geweihten
Raum unter Kontrolle des Klerus zu bleiben. Dies diirfte dem Fiirsten mehr
missfallen haben als der wenig innovative Charakter der Vorschlage, den die
Historiographie betont.*" Denn gerade fiir das Gegenteil entschied sich Maximi-
lian im Geheimen Rat, der am 11. September 1635 beschloss, ein »monumentum
publicum et in publico auffm platz« errichten zu lassen - und nicht, wie ein
neuer Gegenvorschlag lautete, auf dem Friedhof der Frauenkirche.”

Deutlich wird hier ein Wille, der Widerstidnde provozierte: Es sollte ein von
der Kirche getrennter Raum geschaffen werden, in dem sich eine Offentlichkeit
um die Patrona Bavariae versammeln kénnte. Vorgesehen war sogar eine
monatliche oder gar wochentliche Messe vor dem Denkmal.”” Hier tritt die Ver-
staatlichung als wesentlicher Unterschied zu den é&lteren, vornehmlich dynasti-
schen Heiligenpatronaten deutlich zutage. Zwar prézisiert die Inschrift der
Marienséule sehr wohl, dass das Denkmal von Maximilian, dem Schutzbefohle-
nen der Gottesmutter, errichtet worden ist.** Es hatte sich demzufolge ein Kult
der Untertanen um ihren Fiirsten zu entfalten. Zum Beispiel begab sich Maximi-
lian vor jeder Abreise aus Miinchen und bei jeder Ankunft in seiner Landes-

29 Haupt-StA, GL 2708/568, »Mariensiule, Blatt 37.

30 Alle Zitate ebd.

31 Schattenhofer: Mariensaule 8 f.; Tipton: »Super aspidem et basilicum ambulabis...« 377.
32 Haupt-StA, GL 2708/568, »Mariensiule«, Blatt 29.

33 Ebd,, Blatt 31.

34 Stroh: Die Miinchner Marienséule 152f.
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hauptstadt zur Mariensédule. Die personliche Dimension, die im Zentrum der
neuen Heiligenpatronate am Anfang des 17. Jahrhunderts stand, war also im
wichtigsten Denkmal des bayerischen Marienpatronats weiterhin présent. Doch
tragt die Mariensdule dariiber hinaus auch staatliche Ziige — und dies, obwohl
das Kurfiirstentum zu jener Zeit aufgrund der fehlenden dufleren Souverinitit
kaum als Staat bezeichnet werden kann. Die Patronin Bayerns erhielt ihren von
der Residenz getrennten Platz. Dieser sollte fortan geographischer Mittelpunkt
des Landes sein, indem man alle Entfernungen von dem Denkmal aus maf.*

Die Schaffung eines sakralen weltlichen - und nicht geistlichen — Raums zeigt
dariiber hinaus die religios begriindete Trennung der Sphéren. Dies erméglichte
eine unmittelbare Kommunikation des Weltlichen mit dem Himmel, die ein
wesentliches Kriterium fiir das Staatliche darstellt. Indem man schliellich die
Untertanenoffentlichkeit in die Kommunikation mit dem Himmel einbezog,
schuf man eine die Bewohner des Landes umfassende Einheit, die sowohl dem
vorstaatlichen Personenverband als auch der korporatistischen, standisch geglie-
derten Religion des Mittelalters fremd war. In diesem Sinne ist die Mariensaule
das erste staatliche Denkmal Bayerns gewesen.

Bemerkenswert an der Miinchner Marienséule ist auch ihre gegenreformato-
rische und reformkatholische Symbolik. Die heilige Gottesgebérerin erscheint
hier als eine siegende Immaculata und Universalkaiserin. An den Ecken des
Denkmals werden vier Ungeheuer von Engeln niedergeschmettert (Abb. 5).>

Die Auftraggeber rekurrierten zudem auf eine Siule, ein Triumphdenkmal,’”
das in Rom bereits benutzt wurde, um den Sieg des Christentums iiber das Hei-
dentum zu versinnbildlichen. Der politisch-militdrische Kontext ist dabei bemer-
kenswert: Das Monument wurde nicht etwa nach einem groflen Sieg aufgestellt,
sondern nachdem feindliche ketzerische Truppen das Territorium besetzt hatten.
Statt Angst vor dem Zorn Gottes zu verkiindigen und Bufle zu fordern, deutete
die Sédule diese Erlebnisse positiv — ganz nach den Regeln des reformkatholischen
Universalismus.”® Auch bezog man die Siule durch das Abhalten einer jahrli-
chen Zeremonie nachtriglich auf die Schlacht am Weilen Berg.”” Die unter-
schiedlichen kriegerischen Handlungen Bayerns verschmolzen in einer glorrei-

35 Woeckel: Pietas Bavarica 60.

36 Ebd. 64; Tipton: »Super aspidem et basilicum ambulabis...« 386 f.

37 Die Marienséule zeigt eine Parallele zum Benno-Triumphbogen. Mayer: Die Domkirche
130f.

38 Dies taten auch die Landshuter Jesuiten oder auch die Inschrift in der 1635 restaurierten
Kapelle Maria de Victoria der Ingolstadter Sodalitit. In beiden Fillen wurde der marianische
Schutz behauptet. Siehe ARSI, Lit. an., Germ. sup. 68, Blatt 200, 220f.

39 Bruckbrdiu: Geschichte der Mariensaule 30.
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Abb. 5: Engel auf dem Sockel der Miinchner Marienséule.
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chen Memoria. Das Kurfiirstentum selbst nahm nun am Sieg der Gottesmutter
teil.

In der Zeit des Dreifigjahrigen Krieges erlebte die universalistische Suche in
Bayern ihren Hohepunkt. Die Vorstellungen der Katholischen Reform etablier-
ten sich vollstindig. Das reformkatholische Herrschaftsmodell setzte sich bei der
Hofelite durch. Davon zeugen etwa die normvermittelnden »Monita paterna«
und »Treuherzigen viterlichen Lehrstiicke«, die Maximilian seinem Sohn Ferdi-
nand Maria iiberreichte.*” Um eine Harmonie zwischen Erde und Himmel zu
schaffen, integrierte der Fiirst zudem die Untertanen zwangsweise durch Gesetz
und Kult in seine Kommunikation mit Gott. Dies begriindete eine neue Einheit
von Territorium, Herrschaft und Bevolkerung, die als staatlich beschrieben wer-
den kann. Die ganzheitliche Konstruktion schuf einen Bedarf an Offentlichkeit.
Ungeachtet der kriegerischen Schwierigkeiten wandte man sich dabei Kulten zu,
welche den Triumph der géttlichen Liebe und die glorreiche Einheit von Himmel
und Erde demonstrierten. Ein Hoéhepunkt in dieser Teilnahme des Weltlichen
am Universalen war die Verehrung der Unbefleckten, die neben dynastischen
auch immer deutlicher staatliche Ziige trug. Das Marienpatronat stellte somit
eine gewaltige Steigerung im Vergleich zu den in erster Linie dynastischen und
gegenreformatorischen &lteren Heiligenpatronaten dar. Diese Verstaatlichung
und Universalisierung entsprach einem Kalkiil: Die Integration breiter Schichten
ins religios-politische Feld wurde nach den universalistischen Vorstellungen der
Katholischen Reform als notwendig erachtet, um politischen Erfolg durch
himmlische Unterstiitzung zu erlangen. Auch ermdglichte es eine Umdeutung
des Kriegsgeschehens, das ganz im Zeichen des Sieges zu stehen hatte.

Man kann in diesem Sinne dem bayerischen Marienpatronat — sowie dem
ganzen damit zusammenhédngenden Herrschaftssystem - einen Modellcharakter
attestieren. Das oberdeutsche Herzog- beziehungsweise Kurfiirstentum zeichnete
sich durch Innovationen aus, die einem koharenten Ensemble religids-politischer
Vorstellungen entsprachen. Doch inwieweit diente dieses kultische System
jedoch auch als Vorbild fiir die Entwicklung des Marienpatronats in anderen
Staaten Europas?

40 Monita Paterna Maximiliani [...] ad Ferdinandum [...] filium adhuc trimulum, ohne
Ort und Jahr. »Monita paterna« wurde vom Beichtvater Maximilians, dem Jesuiten Vervaux
und die »Treuherzigen viterlichen Lehrstiicke« vom Prasidenten der Hofkammer Mandl, dem
Erfinder der Mariensaule, verfasst. Siehe Monita Paterna. In: Dokumente zur Geschichte von
Staat und Gesellschaft in Bayern, Abteilung I, Bd. 3, Teil 2, 1116-1126; Die treuherzigen viterli-
chen Lehrstiicke. In: ebd. 1282-1288.
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b) Kontinent der Kriege:
Die Verbreitung des Marienpatronats in Europa

Im Folgenden soll gefragt werden, welche Wege das staatliche Marienpatronat in
der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts einschlug. Gewannen die bayerischen
Innovationen einen Modellcharakter oder soll man von unabhéngigen Erfindun-
gen ausgehen? Die Frage nach einem mdglichen Vorbild fiir den veeu de
Louis XIII stellt sich die franzosische Historiographie nicht. In Polen stief} das
Problem des Ursprungs der Gottesmutter Kénigin von Polen dagegen auf einiges
Interesse. In der Zwischenkriegszeit vertrat der Romanist Wladystaw Folkierski
die These, dass die Lemberger Geliibde des Konigs Johann Kasimir, durch die im
Jahr 1656 das polnische Marienpatronat offiziell etabliert wurde, auf das Beispiel
Ludwigs XIII. aus dem Jahr 1638 zuriickzufiihren seien.*!

Die Frage nach den Wegen des staatlichen Marienpatronats im damaligen
katholischen Europa zu beantworten ist aufgrund der vielfiltigen Auspragungen
des Marienkults, der zahlreichen Akteure sowie der diversen Bezugsebenen
auflerst schwierig. Im Folgenden sollen zuerst diejenigen Aneignungen der maria-
nischen Schutzherrschaft tiber staatliche und staatsdhnliche politische Gebilde
untersucht werden, die fiir die Herausbildung des polnischen und des franzgsi-
schen Marienpatronats ausschlaggebend gewesen sein konnen: die Verehrung
der Maria vom Sieg sowie die Erfindung der Patrona Austriae und der Patronin
Genuas. In einem zweiten Schritt werden die Kontakte zwischen Frankreich und
Polen-Litauen einerseits und Bayern und Osterreich andererseits dargestellt und
die Frage untersucht, inwiefern diese einen Kulturtransfer nahelegen.

Bereits vor dem Aufkommen des staatlichen Marienpatronats in Frankreich
und Polen-Litauen ist in beiden Lindern die Verbreitung eines anderen poli-
tisch-religiosen Marienpatronats zu beobachten, das in keinem unmittelbaren
Zusammenhang mit der bayerischen Geschichte steht: das Patronat der Gottes-
mutter {iber die gegen die Tiirken kdmpfende Christenheit. Lepanto war am
Anfang des 17. Jahrhunderts in groflen Teilen des katholischen Europas weiter-
hin ein wichtiger Erinnerungsort. In Bayern thematisierte die jesuitische Dich-
tung die Seeschlacht und man stiftete auch Sodalitdten unter dem Patrozinium
der Maria de Victoria, das an den Sieg erinnerte.*?

Im ersten Viertel des 17. Jahrhunderts kam hinzu, dass neue Organisations-
formen im Kampf gegen das Osmanische Reich erfunden wurden. Man kniipfte
dabei an Ritterorden an, die in den mittelalterlichen Kreuzziigen eine wichtige
Rolle gespielt hatten.*’ Gegriindet wurden jedoch - gemifl dem reformkatholi-

41 Folkierski: Zrédlo francuskie.
42 Balde: Ehrenpreis 7; Hofmann: Maria de Victoria.
43 Siehe die Geschichte der Johanniter, die sich in den Papieren von Nevers findet: BnF,
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schen Universalismus — keine religiésen Orden, in denen der Verzicht auf das
weltliche Leben vorausgesetzt wurde. 1618 riefen in der italienischen Stadt Spello
die Gebriider Petrignani den »Orden und die Miliz zu Ehren der gebenedeiten
Jungfrau Maria Mutter Gottes und des heiligen Franziskus’« ins Leben, der unter
der Agide des Papstes den Adel aller christlichen Nationen zusammenbringen
sollte.** Dieser Organisation gelang es jedoch nie, eine grofle Ausstrahlung zu
entfalten. Doch fungierte sie wohl als Vorbild fiir einen beinahe zeitgleich
geschaffenen zweiten antiosmanischen Orden: die Christliche Miliz zu Ehren der
Empfingnis der Gottesmutter und des Erzengels Michael.*> Diese vereinigte bald
den Herzog Ferdinand von Mantua, den Herzog von Nevers, Charles de Gon-
zague sowie den im Dienst des Kaisers stehenden und aus Osterreich stam-
menden Grafen Michael Adolf von Althann - und somit Hochadlige aus verfein-
deten Staaten - in ihrem Schofi. Die Statuten des Ordens wurden 1618 verfasst,
1619 von dreilig Hochadligen »aus diversen Nationen« in Anwesenheit des Kai-
sers Matthias und des K6nigs Ferdinand in der méhrischen Stadt Olmiitz ange-
nommen und 1626 von Papst Urban VIII. bestitigt. Die prominenten Ordens-
mitglieder schickten Agenten und Briefe an verschiedene europdische Herr-
scher.*

Die neue Miliz stellte sich unter das Patrozinium der Unbefleckten sowie des
himmlischen Heerfithrers Michael.*” Die Statuten aus dem Jahr 1626 driickten -
auf typisch universalistischen Annahmen beruhend - Zuversicht in die géttliche
Hilfe aus:

Sicher bewundert das ganze Engelheer diese vortreffliche Konigin des Himmels und
der Erde [...]. [...] Und das soll uns stirker ermutigen, [...] zu den Waffen des Lichts
zu greifen. Man kann nicht daran zweifeln, dass der, der uns zum Genuss eines so
angenehmen Glanzes gerufen hat, der mit den Strahlen seiner Giite unsere Herzen so
stark erstrahlen ldsst, dass er uns zwingt, [...] die Grenzen seines Reichs zu erweitern,
und mochte, dass wir [...] unsere militdrischen Unternehmungen mit denen seiner
allerheiligen Gottesmutter vereinigen, die sich groflartig gegen die Feinde Gottes
gezeigt hat, wie ein wohlgeordnetes Heer auf dem Schlachtfeld.*®

Manuscrits frangais 4723, Blatt 79-82. Der Kontrast zu spanischen mittelalterlichen Ritteror-
den ist ebenfalls grof3: Josserand: Eglise et Pouvoir, insbesondere 80, 145, 158, 620-628.

44 Articles de la fondation de I'Ordre et de la Milice des Chevaliers.

45 Constitutions de I'Ordre et Religion de la milice chrestienne. In diesem neuen Orden
l6ste sich der Orden der Gebriider Petrignani auf. In der Folgezeit kam es zu Verstimmungen
zwischen den Griindern der beiden Orden. Siehe BnF, Manuscrits frangais 4723, Blatt 40-49.

46 BnF, Manuscrits frangais 4723, Blatt 2-12, 59-63, 83-86; Constitutions de 'Ordre et
Religion de la milice chrestienne.

47 Siehe auch die Beschreibungen des Ordenskreuzes und der -kleider. Constitutions de
I'Ordre et Religion de la milice chrestienne, Blatt 5f.

48 Ebd., Blatt 6-8.
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Der Orden, der sich auch in alter Manier die Einheit der Christenheit auf die
Fahnen geschrieben hatte, scheiterte jedoch an der politischen Realitit Europas
in der ersten Hélfte des 17. Jahrhunderts, die vom Staatenkrieg beherrscht wur-
de.* Die Ritter aus den habsburgischen Lindern warben fiir eine Intervention
im bohmisch-pfilzischen Krieg. Franzosen, die sich auf den antitiirkischen Krieg
konzentrieren wollten, lehnten diese ab.>®° Dennoch war der Orden wohl eine
wichtige Etappe fiir die Verbreitung einer politischen Funktionalisierung des
reformkatholischen Marienkults in Polen-Litauen und Frankreich. Auf der
Olmiitzer Grindungsurkunde vom 8. Mérz 1619 finden sich Namen von acht
Polen wieder, die beinahe ein Drittel der Ordensmitglieder ausmachten.”’ Kurz
darauf - Ende Juli und Anfang August desselben Jahres - hielt sich Adolf von
Althann als kaiserlicher Gesandter in Polen auf und warb nicht nur fiir polnische
Hilfe gegen die rebellierenden Bohmen, sondern auch fiir die Christliche Miliz.>
Sigismund III. nahm diese bereits im Frithjahr 1619 in seinen Schutz.>

Die franzosische Beteiligung am Orden kann man dagegen anfanglich als
bescheiden bezeichnen. Der Herzog von Nevers trat erst 1624 bei. In den 1620er
Jahren verlangerte sich jedoch die Liste der franzosischen Mitglieder. Lud-
wig XIII. versprach 1622 dem neuen Orden Schutz und Forderung. Von Frank-
reich aus verfolgte Charles de Gonzague aufmerksam das Echo des Ordens im
polnisch-litauischen Staatsverband und stand in Briefkontakt mit manchen dor-
tigen Vertretern der Organisation. Er versuchte auch, Sigismund III. von Polen
zu mehr Engagement zu bewegen.”*

Die Wirkung der Miliz ist fiir Frankreich trotz des Aktivismus von Nevers
nicht einfach einzuschitzen. Ein direkter Zusammenhang zwischen der Christli-

49 Man kann der These von Géraud Poumaréde nur zustimmen, wonach der Heilige Krieg
gegen die Hohe Pforte in der Frithen Neuzeit an Bedeutung verlor. Die Ziele antitiirkischer
Biindnisse waren im Vergleich zum Mittelalter bescheiden. Es ging um die Selbstverteidigung
und nicht um die Zerschlagung des Osmanischen Reichs oder die »Befreiung« Jerusalems.
Zahlreiche Ligaprojekte blieben nichtsdestotrotz ein toter Buchstabe, denn sie gingen an den
staatlichen auflenpolitischen Zielen vorbei. Siehe Poumaréde: Pour en finir avec la Croisade.
Dies dndert jedoch nichts an der Tatsache, dass der Tiirkenkrieg fiir manche Nachbarn des
Osmanischen Reichs wie Polen-Litauen auch durch religiése Argumente und gerade im Rah-
men der staatlichen Politik attraktiv sein konnte.

50 Lolo: Rzeczpospolita wobec wojny 101.

51 BnF, Manuscrits frangais 4723, Blatt 2-12.

52 Wisner: Zygmunt III 174; BnF, Manuscrits francais 4723, Blatt 168.

53 ASV, Brevi, Minut. Origin. Brev. divers., Urban VIII, 1625, Arm. XLII 59, Blatt 390;
Lolo: Rzeczpospolita wobec wojny 101.

54 BnF, Manuscrits frangais 4723, Blatt 1, 13-18, 53-55, 59-63, 93, 123, 127. Papst
Gregor XV. hatte im Mai 1622 den franzdsischen Konig gebeten, den Schutz iiber den Orden
zu {ibernehmen, und dabei weltliche Erfolge dank himmlischer Hilfe fiir Frankreich verspro-
chen. Siehe ebd., Blatt 23.
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chen Miliz und dem staatlichen Marienpatronat ldsst sich an der Seine nicht
bestitigen. In Polen-Litauen dagegen bildete die Organisation einen Meilenstein
in der Vorgeschichte des Marienpatronats. Die Idee des Tiirkenkrieges fand ab
1600 mehr Zustimmung. Der Krieg gegen die Pforte war, anders als in Frank-
reich, in diesem Nachbarland des Osmanischen Reichs eine reale Perspektive,
wie die Gefechte 1620-1621 zeigten. Die polnischen Ordensangehorigen verfolg-
ten das Ziel, Moldau zu erobern.”® Die Hochadligen, die dem Orden beitraten,
gehorten zu einer jungen Hofelite, die den Kronprinzen Ladislaus, der 1633 den
Thron besteigen sollte, nahestand. Gerade in diesen Kreisen wurde in den 1630er
Jahren das polnische Marienpatronat entworfen. Den Rahmen der sakralen
Unternehmungen bildete das Projekt eines Tiirkenkriegs.”®

Ein wichtiges Ereignis fiir die Propagierung des staatlichen Marienpatronats
in Europa stellte die Schlacht am Weiflen Berg am 8. November 1620 dar, die
sich auf die Verbreitung des bereits in Bayern entwickelten Marienpatronats mit-
telbar und unmittelbar auswirkte. Den fiir die bohmisch-pfélzischen Ketzer ver-
nichtenden Prager Sieg préisentierte man nicht nur in Bayern, sondern auch in
Wien und Rom als einen Gnadenakt der Himmelskonigin. Die Erzdhlung iiber
das Wirken des Pater Dominikus von Jesus Maria wurde im siidlichen Europa
sehr schnell populér. Bereits im Zusammenhang mit dem Anwerben des Unbe-
schuhten Karmeliters durch den bayerischen Herzog hatte Kaiser Ferdinand II.
angefangen, sich fiir Dominikus zu interessieren. Nach der Schlacht gelang es
dem Habsburger, ihn nach Wien einzuladen. Der Kaiser betrachtete den Mysti-
ker als einen Heiligen und holte regelmaflig dessen Rat ein. Er stiftete in diesem
Zusammenhang die Karmelitenkloster von Wien und von Prag. Das Letztere
stand unter dem Patrozinium der heiligen Maria vom Sieg.”’

Durch das Wirken des Unbeschuhten Karmeliters erlebte der Kult der Maria
de Victoria seinen zweiten Griindungsmythos nach Lepanto.®® Thre gerade fertig
gebaute Kirche tauften die Romer Karmeliter prompt in Santa Maria della Vitto-
ria. Das vom Ordensgenossen Dominikus von Jesus Maria entdeckte Bild, dem
man den Sieg zuschrieb, fand seinen Platz auf dem Hauptaltar. In die Kapelle der
Ingolstadter Sodalitéit, die bereits vor dem Krieg unter dem Patrozinium der
Maria vom Sieg stand, brachten die Jesuitenpater eine Kopie des sich nun in
Rom befindenden Bilds an und verbanden auf diese Weise die Erinnerungsorte
Lepanto und WeifSer Berg. Wiahrend des Schwedenkrieges wandten sich Graf
Tilly und seine Offiziere diesem Kult zu.>

55 Lolo: Rzeczpospolita wobec wojny 101.

56 Siehe Kapitel IV.

57 Giordano: Domenico a Gestt Maria 185-189.

58 Chaline: La Bataille de la Montagne Blanche 377-578.
59 Hofmann: Maria de Victoria 86, 92-95.
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Ist es dem Zufall geschuldet, dass sich auch in Polen-Litauen und Frankreich
der Kult der Maria vom Sieg in den 1620er Jahren wiederfindet? Unmittelbar
nach der Nachricht vom Sieg bei Chotin (1621) schrieben die polnischen Domi-
nikaner den Erfolg der Fiirsprache der Gottesmutter vom Rosenkranz zu und
stellten die Schlacht als ein zweites Lepanto dar.®® Auch hier war es der mit den
Habsburgern eng verbundene Konigshof, der die Initiative ergriff — ganz dhnlich
wie in Miinchen und Wien. Sigismund III., der mit Konstanze von Osterreich
verméhlt war, betrieb eine Politik des Biindnisses mit dem Kaiser. Ohne dessen
Feinden den Krieg zu erklaren, half er Ferdinand II. bei der Truppenrekrutierung
und schickte kosakische Hilfstruppen. Gerade die reformkatholischen Kreise in
Polen-Litauen drangen auf einen formalen Kriegseintritt.®'

Nach der Schlacht von Chotin machte sich Sigismund III. daran, am 10. Okto-
ber, dem Tag des Waffenstillstands, einen Feiertag mit entsprechender Messe
zur Erinnerung an den Sieg einzurichten. Dieses Gefecht ist somit die einzige
Schlacht der polnischen Geschichte, die Spuren in der Liturgie hinterlassen
hat.®> Zuerst verfasste man ein Offizium zur Ehrung der heiligen Patrone von
Polen, das der Erzbischof von Gnesen im Jahre 1624 angeordnet hatte. Darin
wird als Ursache des Sieges — neben der Fiirsprache der heiligen Adalbert, Stanis-
laus, Wenzel, Florian, Georg, Sigismund, Benedikt, Johannes, Matthdus, Isaak,
Brigitta von Schweden, Kyrill, Methodius, Hyazinth, Kasimir, Hedwig, Elisabeth
»und weiterer Patrone« — auch die Fiirsprache der Heiligen Jungfrau erwéhnt. In
der Folgezeit wurde dieses Offizium, insbesondere die lectiones, verdndert, um
einen stirkeren Bezug zur Schlacht herzustellen. Man fiigte eine Lektion zur
Schlacht selbst hinzu, die den Sieg dem Kronprinzen Ladislaus, dem spiteren
Konig Ladislaus IV., zuschrieb.®®

Die dritte Version kam 1628 in den Druck und erfuhr 1635 eine endgiiltige
Redaktion, nachdem die Ritenkongregation in Rom sie definitiv approbiert
hatte.®* Die drei ersten lectiones bauten auf Beispielen aus dem Alten Testament
auf und kamen zu dem Schluss, dass »der Sieg im Krieg nicht von der Zahl der

60 Tomkiewicz: Polska sztuka kontrreformacyjna 88; Michaléwska: Palladium polskie 29—
31.

61 Lolo: Rzeczpospolita wobec wojny 87-128, 103-105.

62 Gladysz: Officium 2.

63 Officium de festo SS. Patronorum Regni Poloniae pro Felici Victoria. Siehe Gladysz:
Officium 8-32.

64 Siehe das Dokument vom 8.6.1652, das das Dekret der Ritenkongregation vom
24.8.1652 begleitet, wonach nun auch die Monche dieses Offizium feiern sollten. ACCS,
Decreta Congregationis Sacrorum Rituum, Bd. 1652-1654, 46. Siehe auch den undatierten Brief
an die Kardinile der Ritenkongregation, der im ACCS unter der Nummer 9448 aufbewahrt
wird.
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Soldaten abhingt, denn die Stirke kommt vom Himmel«.®® Die Messe enthielt
nun drei weitere lectiones, die die Schlacht von Chotin nacherzahlten und Sigis-
mund und Ladislaus den Sieg zuschrieben. In der Tat habe der Konig, als er sah,
welche Unzahl von Tiirken kam, nicht auf die irdischen Krifte, sondern auf die
heilige Maria und die Patrone Polens vertraut. Auch manche orationes und Lie-
der der dritten Version bezogen sich auf Polen und seinen Konig.*® Der neue
Charakter des Feiertages kann nicht genug betont werden: Jenseits vom mittelal-
terlichen Patrikularismus entstand nun ein Kult mit politischen Implikationen,
der firr das ganze Konigreich verbindlich war. Ab 1652 musste sogar auch der
Ordensklerus das Offizium vom 10. Oktober feiern.®”

In Frankreich ging die Aneignung des Kults der Maria de Victoria ebenfalls
vom Konigshof aus. Das Aufkommen dieser Gottesmutterfigur ist jedoch erst im
Jahr 1629 zu beobachten. In diesem Jahr folgte Ludwig XIII. der Bitte der
reformierten Unbeschuhten Augustiner, ein Kloster in Paris zu stiften, und
wihlte eigenhéndig das Patrozinium der heiligen Maria von den Siegen (Notre-
Dame des Victoires).®> Man beachte dabei die Pluralform. Die Stiftung erfolgte
nach der Belagerung von La Rochelle, durch die Ludwig XIII. und sein Hauptmi-
nister Richelieu die politische und militarische Macht des franzdsischen Protes-
tantismus gebrochen hatten. Doch Ludwig bedankte sich nicht nur fiir diesen,
sondern fiir alle seine Siege bei der Himmelskonigin. Hierdurch wurde das ganze
Werk der Unterwerfung der Reformierten unter die politisch-religiose Ordnung,
die sein Vater geschaffen hatte — Tolerierung der Andersgldubigen bei gleichzei-
tiger flichendeckender Dominanz und Forderung des Katholizismus -, unter
himmlischen Schutz gestellt. Mit der Unterstiitzung eines Ordens der Katholi-
schen Reform behauptete der Monarch zudem seine Stellung als »erstgeborener
Sohn der Kircheg, »eine Qualitat, die uns so sehr am Herzen liegt, dass wir ihr
durch unsere Handlungen immer wiirdig zu sein gedenken, dank [...] der gottli-
chen Hilfe, die wir anflehen und unser ganzes Leben lang anflehen werden«.*

Auch im Falle des franzésischen Kults der Maria de Victoria ist ein unmittel-
barer Zusammenhang mit der Schlacht am WeifSen Berg wahrscheinlich. Nicht
nur die Chronologie und das wiederkehrende Muster der fiirstlichen Initiative
im Kampf gegen die Hiretiker sprechen dafiir. Auch war die Geschichte des
Unbeschuhten Karmeliters Dominikus am franzésischen Hof sehr wohl bekannt.

65 Officium Gratiarum actionis pro victoria ex Turcis obtenta MDCXXI die 10 Octobr.
Sub ritu duplici celebrandum. A Sacra Congregatione recognitum 3 f.

66 Ebd.1f., 6-8.

67 Dekret der Ritenkongregation vom 24.8.1652: ACCS, Decreta Congregationis Sacrorum
Rituum, Bd. 1652-1654, 46.

68 BnF, Manuscrits frangais 4266, Blatt 1-3; Blond: Notre-Dame des Victoires 5-10.

69 BnF, Manuscrits frangais 4266, Blatt 1.
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Im Frithjahr 1621 hatte Dominikus von Jesus Maria als papstlicher Legat dazu
beigetragen, dem Zwist um das lotharingische Erbe, das einen Krieg zwischen
Frankreich und Spanien hitte entfachen konnen, ein friedliches Ende zu berei-
ten. Nach einer Reise in die spanischen Niederlande, wihrend der er im Einver-
nehmen mit dem Madrider Hof fiir die Wiederaufnahme des Krieges gegen die
Vereinigten Provinzen agitierte, begab er sich an den Hof des Allerchristlichen.
Bereits von Nancy aus hatte er Ludwig XIII. seine Ankunft in Paris in einem
Brief angekiindigt, in dem er den Monarchen fiir dessen militdrische Unterneh-
mungen gegen die Ketzer in Stidwestfrankreich lobte und diese mit dem béhmi-
schen Feldzug verglich. Indes beauftragte man den franzésischen Botschafter in
Briissel, dem Mystiker ein Einreiseverbot in die Lande des Bourbonen zu tiber-
mitteln. Es scheint, dass insbesondere der Minister Bérulle den Einfluss des
durch die Schlacht am Weiflen Berg berithmt gewordenen Karmeliters befiirch-
tete. Letztendlich lie} die Regierung den Spanier dennoch einreisen.”’

Bei seiner Ankunft in Paris erlebte Dominikus einen Triumph. Gewaltige
Menschenmengen kamen, um den »lebenden Heiligen« zu sehen und beriihren.
Dieser musste dreimal sein Skapulier wechseln, da Passanten sich Stiicke davon
abschnitten.”" Diese Verehrung einer Person, die keineswegs heiliggesprochen
worden war, verurteilte die Universitit 6ffentlich. Gedruckt wurde nichtsdesto-
trotz eine Vita des Karmeliters.”> Dominikus predigte zweimal in der Jesuitenkir-
che unter dem Patrozinium des heiligen Ludwigs. Der Hof, der sich zu dieser
Zeit wegen der Gefechte mit der protestantischen Stadt Montauban in Stidwest-
frankreich aufhielt, verfolgte besorgt diese Vorkommnisse. Am 12. September
1621 traf der Ordensmann bei Montauban ein und bekam eine Audienz beim
allerchistlichen Konig. Er spornte den Bourbonen zum Ketzerkrieg an und ver-
suchte im Auftrag Maximilians von Bayern, ihn zu iiberzeugen, von einer even-
tuellen Hilfe fiir den sogenannten Winterkonig Friedrich von der Pfalz abzuse-
hen.”

Es war also wohl kein Zufall, wenn Ludwig XIII. seinen Kampf gegen die pro-
testantische Partei mit dem Kult der Heiligen Jungfrau von den Siegen verband.
Die Stiftung von 1629 war der kronende Abschluss der reformkatholischen Vor-
stellungen, die sich nach der Schlacht am Weiflen Berg entfaltet hatten. Zu einer
solchen Entwicklung hatten das bayerische Marienpatronat und das Wirken des
Karmeliters maf3geblich beigetragen. Jedoch sei hier angemerkt, dass der Kult
der Maria de Victoria in Polen-Litauen und Frankreich von einem staatlichen

70 Giordano: Domenico a Gesti Maria 191-202.

71 Ebd. 203.

72 Histoire admirable du Reverend Pere Dominique.
73 Giordano: Domenico a Gesit Maria 202-207.



Ein bayerisches Modell? 187

Marienpatronat noch weit entfernt war. Die Gottesmutter zahlten die Fiirsten
eindeutig nicht zu den Patronen ihres Konigreichs. In Chotin oder La Rochelle
kimpften die Konige gegen Andersglaubige. Man kniipfte aus diesem Grund
genau wie am Weiflen Berg an das Patronat der Himmelskonigin tiber die Chris-
tenheit und die Kirche an, das die nach der Schlacht von Lepanto entstandene
frithneuzeitliche Verehrung der Maria vom Sieg begriindete. Von einem himmli-
schen Schutz fiir die politischen Gebilde an sich war keine Rede. Dennoch ist in
Maria de Victoria eine neue Etappe in der Suche nach einem engeren Zusam-
menbhalt zwischen Himmel und Erde zu sehen. Nachdem 1604 in Polen-Litauen
und 1618 in Frankreich neue Heiligenpatronate fiir das Konigreich entworfen
worden waren, wandte man sich nun in den 1620er Jahren der Figur der Gottes-
gebdrerin zu, die einen eindeutig universalistischeren Inhalt vermittelte.

Auch wenn der Kult der Maria de Victoria noch kein staatliches Marienpatro-
nat bedeutete, hatte die Schlacht am Weifien Berg eine weitere Wirkung auf die
Verbreitung der Figur der Patronin aus: Im Laufe des Dreifligjahrigen Krieges
entwarfen die osterreichischen Habsburger die Patrona Austriae. Das bayerische
Marienpatronat war aus einem dynastischen Zusammenhang erwachsen und
1620 mit dem Patronat der Gottesmutter iiber die Christenheit verbunden wor-
den. Dieses Modell iibernahm Wien schrittweise. Im Rahmen des gemeinsamen
Krieges um die Wiederherstellung der politisch-religiosen Ordnung im Reich
ernannte Ferdinand II. unmittelbar nach der Schlacht bei Prag die Himmelskéni-
gin zu seiner Generalissima,”* wodurch die militirische Funktion des Patronats
besonders deutlich zutage trat. Die Himmelskoénigin zierte nun die sterreichi-
schen Fahnen und Miinzen.”” Schliefflich stellte Ferdinand III. im Jahre 1647
ganz Osterreich feierlich unter die Obhut der Gottesgebirerin, wofiir er das
Modell der Mariensdule iitbernahm, das in den habsburgischen Landern vielfach
nachgeahmt wurde.”® Wiederum fithrte Maximilian die neuen Marienfeste der
Unbefleckten Empfangnis und Marida Heimsuchung ausdriicklich nach kaiser-
lichem Vorbild ein.”” Durch das Marienpatronat beschwor man im DreifSigjahri-
gen Krieg eine religios-politische Einheit zwischen Bayern und dem Haus Habs-
burg.”®

74 Schreiner: Martyrer, Schlachtenhelfer, Friedensstifter 111-114.

75 Ders.: Maria Patrona 151f.,; Coreth: Pietas Austriaca 49.

76 Coreth: Pietas Austriaca 50-57; Albrecht: Maximilian 1. 296; Schreiner: Maria Patrona
151 £; Tipton: »Super aspidem et basilicum ambulabis. ..« 376-381.

77 Anordnung des Fests Marid Empfingnis. In: Dokumente zur Geschichte von Staat und
Gesellschaft in Bayern, Abteilung I, Bd. 3, Teil 2, 1034.

78 Auch Altétting verband die beiden Dynastien. Siehe das Vorwort zum Mirakelbuch von
Altétting: Irsing: Historia, Vorwort an Anna Maria.
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Die Entwicklung des 6sterreichischen Marienpatronats hatte auch Konse-
quenzen fiir Bchmen, das die Habsburger nach 1620 zwangskatholisierten.”
Zwar vertrauten Ferdinand II. und sein Nachfolger Ferdinand III. das Konigreich
nicht formell der Schutzherrschaft der Engelskonigin an. Um den katholischen
Charakter der Wenzelskrone gegen den protestantischen Entwurf der nationalen
Identitit zu betonen, griffen die tschechischen Katholiken vor allem auf die Hei-
ligenverehrung einer als goldenes Zeitalter dargestellten Regierungszeit Karls I'V.
zuriick.*® Hauptpatron des Konigreichs war dementsprechend der heilige Wen-
zel. Jedoch verband die Gesellschaft Jesu unter anderem durch den Wallfahrtsort
Altbunzlau nun seinen Kult auf das Engste mit der Marienverehrung.®' Zum
wichtigsten Wunderbild avancierte ein Marienbild, das sogenannte Altbunzlauer
Palladium, dem man eine erstrangige Schutzfunktion fiir das ganze Land
zusprach.®® Vier Jahre spiter als Wien bekam Prag auch seine Mariensiule
(1650), die in einem zeitgenodssischen Stich als das religiose Zentrum Europas
prisentiert wurde.®”> Auffillig ist, dass der Anlass fiir die Errichtung sowohl der
Wiener als auch der Prager Saule der gleiche wie in Bayern war: der Abzug der
schwedischen Truppen.

Einen weiteren Fall der Verbreitung des staatlichen Marienpatronats wihrend
des europiischen Konflikts stellt die Republik Genua dar.** Als im Jahr 1636 der
profranzosische Stadtrat die Gottesmutter zur Signora e Padrona e Regina des
ganzen genuesischen Staates wiéhlte, daraufhin ein Wunderbild am Tag der
Empfingnis Marié feierlich krénen und die Himmelskonigin auf Miinzen préigen
lie3, rekurrierte er offensichtlich auf das kaiserliche Modell. Die Stadtrepublik
behauptete durch den Satz »Non habemus Reginam nisi Mariam« (wir haben
keine Konigin aufSer Maria) ihre Unmittelbarkeit vor Gott und damit ihre Unab-
hingigkeit vom Reich und Gleichrangigkeit mit den europiischen Monarchien.®”
Dieses Muster verdeutlicht die Logik des frithneuzeitlichen Marienpatronats:
Durch die Anndherung des Weltlichen an den Himmel konnte man den
Anspruch auf den Rang einer Monarchie und eines Staates erheben.

79 Mikulec: Pobélohorska rekatolizace; ders.: 31.7.1627; Ducreux: Nékolik tvah o barokni
zboznosti; Hanzal: Maridnsky kult.

80 Mikulec: Tradice a symbolika Ceské stanosti; ders.: Pfemyslovci v ¢eském baroknim pat-
riotismu.

81 Ohlidal: Die (Wieder-)Einfithrung der Wallfahrten.

82 Mikulec: Pobélohorska rekatolizace 30-40.

83 Tipton: »Super aspidem et basilicum ambulabis...« 380f., 397.

84 Von den italienischen Stadten liefle sich zusdtzlich zu Genua noch der Fall Bolognas
anfithren. Siehe Discorso in lode della Sacratissima regina del rosario; Vera relatione di quanto
¢ occorso nella citta di Bologna.

85 Schnettger: »Principe sovrano« oder »civitas imperialis«? 187-192.
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Der Kontakt zu den oberdeutschen Territorien Bayern und Osterreich diirfte
eine entscheidende Rolle beim Import der Idee des staatlichen Marienpatronats
nach Polen um 1633 gespielt haben. Freilich vergal man in Polen-Litauen das
Beispiel des Konigreichs Ungarn nicht, das bereits im Mittelalter das Marienpat-
ronat kannte.*® Die ungarische jesuitische Literatur reaktivierte diesen Topos in
der zweiten Halfte des 16. Jahrhunderts und propagierte ihn im 17. Jahrhun-
dert.’’” Es scheint jedoch, dass das ungarische Marienpatronat erst ab dem Ende
des Jahrhunderts eine kultische Umsetzung fand und im 18. Jahrhundert sein
goldenes Zeitalter erlebte.®®

Die entscheidenden Impulse zur Aneignung des Marienpatronats in Polen-
Litauen haben eher die Ereignisse des Dreifligjahrigen Krieges gegeben. Das
alteste Zeugnis der Vorstellung von einem besonderen Schutz der Himmelskoni-
gin gegeniiber dem ostlichen Staatsverband findet man im Umfeld von Albrycht
Stanistaw Radziwill, dem Groflkanzler von Litauen, einem dem neuen Konig
Ladislaus IV. nahestehenden katholischen Hochadligen, der eine intensive
reformkatholische Frommigkeit aufwies.*” Dieser gehérte nicht nur der Christli-
chen Miliz zu Ehren der Empfangnis der Gottesmutter sowie der prodsterreichi-
schen Partei am Konigshof an.”® Auch pflegte er intensive und unmittelbare
Kontakte zu Bayern. 1619 vermihlte er sich mit der aus einem bayerischen
Geschlecht stammenden Regina von Eisenreich. Als Begleiter des Kronprinzen
Ladislaus reiste er 1624 nach Wien und Miinchen,”" wo sie die Residenz Maximi-
lians, darunter auch die marianischen Kapellen, besichtigten.”” Dabei wird ihnen
die Hauptfassade des Stadtschlosses nicht entgangen sein. So kam vermutlich der
zukiinftige Konig Ladislaus IV. bereits vor seiner Herrschaft mit der Idee des

86 Die Schrift »Posel z Woloch« erinnert daran, dass das Kénigreich Ungarn den heidni-
schen Truppen widerstehen konnte, solange es Gott verehrte und die Gottesmutter zur Patro-
nin hatte. Siehe Poset z Woloch, ohne Seitenzahlen. Es scheint, dass in Frankreich das ungari-
sche Beispiel vor allem nach dem Gelobnis Ludwigs XIII. bekannt wurde: Abelly: La Tradition
de I'Eglise 260-267. Zum ungarischen Marienpatronat im Mittelalter siche Tiiskés: Egy torté-
nelmi toposz 244-248.

87 Tiiskés: Egy torténelmi toposz 249-258; Fata: Ungarn 278. Der gemeinsame Osterrei-
chisch-ungarische Wallfahrtsort von Mariazell spielte dabei eine grofie Rolle: Brunner (Hg.):
Mariazell és Magyarorszag.

88 Knapp/ Tiiskés: Magyarorszag — Maria orszaga; Tiiskés: Egy torténelmi toposz 258-267.

89 Eine hervorragende Quelle zum Leben und Wirken von Albrycht Stanistaw Radziwilt
stellen seine umfangreichen Tagebiicher dar. Darin werden seine engen Kontakte zur Gesell-
schaft Jesu und seine frommen Werke dokumentiert: Radziwitt: Pamietnik.

90 BnF, Manuscrits frangais 4723, Blatt 2-12; Radziwi#t: Pamietnik 168, 184.

91 Albrycht Stanistaw Radziwilt. In: Polski Stownik Biograficzny, Bd. 30, 143-148; Kobie-
rzycki: Historia Wtadystawa 384f.

92 Marracci: Reges Mariani 316; Kobierzycki: Historia Wladystawa 384f.
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staatlichen Marienpatronats in Berithrung.”> Albrycht Radziwilt blieb in engem
Kontakt mit seinen bayerischen Verwandten und den bayerischen Jesuiten.”* Er
ibertrug ein Werk des Miinchner Hofpredigers Jeremias Drexel ins Polnische,
der auch eine Propagandaschrift {iber die marianische Fiirsprache bei der
Schlacht am Weiflen Berg verfasst hatte.”

Dass das bayerische Marienpatronat im Zusammenhang mit der Schlacht am
Weiflen Berg in Polen-Litauen bekannt wurde, zeigt zudem eine Predigt von Jan
Dionizy Lobzynski aus dem Jahr 1644. Dieser versuchte seine Zeitgenossen dazu
zu bewegen, das Tschenstochauer Bild auf die Schilde und Fahnen zu malen,

wie [...] der bayerische First Maximilian in seiner furchterrengenden Expedition
gegen die Haretiker bei Prag im Jahre 1619, der seinem ganzen Heer und sogar den Sol-
daten den Befehl gab, das Bild der Heiligsten Frau auszuhingen, zu malen und zu tra-
gen — mit dem guten Ergebnis eines unfehlbaren Sieges, den sie iiber die Feinde der
gottlichen Kirche errungen haben.”®

Schlieflich war der Gnesener Erzbischof Andrzej Leszczynski — der die Idee
eines marianischen Staatsgeliibdes des Konigs im Jahr 1656 hatte,”” das am
1. April von Johann Kasimir in Lemberg abgelegt wurde und unter den Namen
»Lemberger Geliibde« bekannt ist — ebenfalls sehr eng mit Oberdeutschland ver-
bunden. Der Erzbischof hatte 1626 in Ingolstadt bei den Jesuiten studiert®® und
pflegte intensive Kontakte mit Wien. Die These von Wiladystaw Folkierski,
Johann Kasimir habe auf Betreiben seiner franzosisch-italienischen Gemahlin
Louise-Marie de Gonzague hin das Geliibde von Ludwig XIII. kopiert, ist dage-
gen unzutreffend.”

93 Wisner: Zygmunt II1 72£.

94 Bies/Grzebieri/Inglot (Hg.): Polonica w Archywum Rzymskim, Bd. 1, 270; Radziwitt:
Pamietnik 136f., 274.

95 Drexelius: Stonecznik.

96 Lobzyriski: Przenosiny triumfalne 96. Ahnliches bei Grabiecki: Triumph niezwyciezoney
Krolowey Polskiey, Blatt 23.

97 Die Genese der sogenannten Lemberger Geliibde lasst sich anhand der Nuntiaturbe-
richte rekonstruieren. Kurz vor dem 22.3.1656 erhielten Johann Kasimir und der papstliche
Nuntius Pietro Vidoni, die sich in Lemberg aufhielten, einen Brief von Andrzej Leszczynski,
dem Primas von Polen. Dieser schlug vor, die Heilige Jungfrau in einem feierlichen Geliibde
zur Patronin zu ernennen: ASV, Segr. di Stato, Nunziatura di Polonia 64, Blatt 192-194. Auffil-
lig ist, dass die Zeremonie in einer dhnlichen Art und Weise stattfand, wie vom Primas vorge-
schlagen. Jozefowicz: Kronika miasta Lwowa 217-222; Wasilewski: Ostatni Waza 187. In seiner
These zu den franzosischen Urspriingen der Lemberger Geliibde beachtet Wtadystaw Folkierski
nicht den Umstand, dass diese nicht als Anfang der Bemithungen um die Gottesmutter Konigin
von Polen gelten kénnen: Folkierski: Zrédlo francuskie.

98 Czaplewski (Hg.): Polacy na studyach w Ingolsztacie 50.

99 Nicht nur war dem Romanisten Folkerski der Brief von Andrzej Leszczynski unbekannt,
der die Frage nach der Urheberschaft der Geliibde beantwortet. Auch ignoriert er, dass es zahl-
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In Frankreich stellt der Krieg gegen die Habsburger den Kontext fiir die
Aneignung des Marienpatronats in den Jahren 1637-1638 dar, auch wenn ein
solches Projekt bereits 1630 Befiirworter fand.'” Eine Ubernahme dieses kulti-
schen Rahmens aus dem feindlichen Lager ist wahrscheinlich. Die Zeitgenossen
waren sich durchaus bewusst, dass der Konig dabei nichts Neues erfand, wie
Louis Machon, Domherr von Toul, zugab: »Es stimmt, dass diese Zeremonie
nicht neu ist und dass die Mehrheit der Fiirsten in allerlei Landern dhnliche
Andachtsiibungen fiir diese grofie Beschiitzerin der Staaten, die allerheilige Jung-
frau, hielten.«'*" Eine Inspirationsquelle wird von ihm jedoch nicht genannt und
stattdessen die untibertroffene Frommigkeit der franzosischen Konige behaup-
tet.'”?

Die spanischen Niederlande konnen dabei eine maf3gebliche Rolle gespielt
haben. Ludwig XIII. hielt sein Geliibde vor dem Hintergrund eines vornehmlich
in Flandern gefiihrten Krieges. Gerade angesichts der franzésischen Gefahr hat-
ten sich zuvor auf der anderen Seite der Grenze mehrere Stidte - etwa Lille -

reiche andere marianische Herrschergeliilbde im damaligen Europa gab. Vor diesem Hinter-
grund zeigen die Texte des polnischen und des franzésischen Geliibdes nur wenig Ahnlichkeit.
Folkierski behauptete diese Verwandtschaft der Texte, indem er das Lemberger Geliibde kiinst-
lich in zwei Halften teilte: Folkierski: Zrodto francuskie, insbesondere 7-9. Auch zeigt der Brief-
verkehr mit Louise-Marie keine Spur vom Marienpatronat vor April 1656. Erst am 9.6. erfahrt
man im Briefwechsel zwischen der Konigin und ihrer Seelsorgerin Mutter Angélique Arnauld,
Abtissin von Port-Royal und fithrenden Jansenistin, dass Louise-Marie in einem Geliibde die
Heilige Jungfrau zur Patronin des Konigreichs gewdhlt hat. Wenn man den Rhythmus des
Briefwechsels in Betracht zieht, kann man errechnen, dass Louise-Marie einige Wochen nach
ihrem Gemahl und also wohl nach seinem Vorbild ein Geliibde abgelegt hat: Lettres de la révé-
rende Mére Angélique Arnauld, Bd. 1, 252f. Gegen die These vom Einfluss von Louise-Marie
auf Johann Kasimir spricht ebenfalls die jansenistisch gepragte Religiositit der Konigin, die
einen scharfen Kontrast zum reformkatholischen Universalismus bildete. Sie stand nicht nur in
einem regen Briefaustausch mit Mutter Angélique, sondern holte auch den Jansenisten Fleury
als Beichtvater nach Polen und setzte sich beim Papst in den Kontroversen, die 1656 zur partiel-
len Verurteilung des Jansenismus in der Bulle »Ad sacramc fiihrten, fiir die Jansenisten ein:
Des Noyers: Portofolio krélowej Maryi Ludwiki 179, 184-187. Nun war die augustinische Lehre
der Jansenisten mit einem politischen Marienpatronat kaum kompatibel. Die Einfithrung der
Visitandinnen in Polen durch die Gonzaga-Prinzessin spricht auch fiir ein religioses Ideal des
Riickzugs aus der Welt: Des Noyers: Portofolio 48-65.

100 Der Oratorianer Pierre Berthault rief den Konig 1630 in einer Schrift auf, die heilige
Maria zur Patronin des Kénigreichs zu wihlen: Berthault: Soteria Regia, Vorwort, ohne Seiten-
zahlen. Es gibt sogar Anzeichen dafiir, dass Ludwig XIII in der Tat ein solches Gel6bnis plante:
Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 36, 88-95.

101 Machon: Sermon pour le iour de I’Assomption 49.

102 Ebd. 49-54.
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unter jesuitischem Einfluss dem Patronat der Gottesmutter gewidmet.'* Bereits
um 1600 hatte das habsburgische Erzherzogspaar Albrecht VII. von Osterreich
und Isabella von Spanien ein ausgepragtes personlich-dynastisches Marienpatro-
nat entwickelt, ohne jedoch die Heilige Jungfrau zur Patronin der Niederlande
zu erheben. Daraufhin thematisierten Schriften der Gesellschaft Jesu den Schutz
der Engelkonigin iiber die siidlichen Niederlande.'® Die franzésischsprachige
jesuitische Propaganda aus der Region hob gar ab 1625 die »kriegerische All-
macht« der Gottesmutter im Dienste der Habsburger hervor.'%®

Ein weiteres Indiz auf der Suche nach dem Ursprung des franzosischen
Marienpatronats konnte dessen offizielle Ikonographie liefern, die, wie oben
angemerkt, von den bekannten Immaculata-Darstellungen abweicht: Die Patro-
nin erscheint als Pieta auf dem Kalvarienberg. Daran kann man den Einfluss des
Paters Joseph erkennen, eines der engsten Mitarbeiter Richelieus, der den Orden
der Kalvarierinnen gegriindet hat.'® Nun war Joseph du Tremblay gerade der
zustidndige Diplomat fir die deutschen Angelegenheiten. Er stand ab 1625 in
Briefkontakt mit Maximilian von Bayern und reiste 1630 nach Bayern und zum
Reichstag nach Regensburg.'” Dass der Kapuziner in Siiddeutschland mit dem
staatlichen Marienpatronat in Berithrung gekommen ist, ist daher sehr wahr-
scheinlich. Zudem stellte sein Orden ein neben den Jesuiten wichtiges Netzwerk
zur Verbreitung der Idee des staatlichen Marienpatronats dar.'*®

Um die Mitte des 17. Jahrhunderts war das staatliche Marienpatronat in
Europa so fest etabliert, dass erste Uberblickswerke erschienen, die die Andachts-
iibungen zeitgendssicher Fiirsten als Vervollkommnung der ruhmreichen Taten
marienfrommer Vorginger darstellten.'” Besonders hervorzuheben sind die
lateinischsprachigen Veroffentlichungen von Ippolito Marracci, einem romi-

103 Vincart: B. Virgo Cancellata; Hautcoeur: Histoire de Notre-Dame de la Treille 56-57;
Histoire de la patronne de Lille 5.

104 Delfosse: La Vierge comme protectrice des Pays-Bas méridionaux 1225f.,, 1238f.

105 Dies.: Une Vierge guerriére; Balinghem: La Toute-puissance guerriere. Ich danke herz-
lich Annick Delfosse fiir die Zusendung dieser Quelle.

106 Benoist Pierre behauptet, dass Ludwig XIII. sein Konigreich der Himmelskonigin »auf
Empfehlung von Pater Joseph und Richelieu« der heiligen Maria anvertraute. Ein Beleg dafiir
lie3 sich jedoch nicht finden. Nichtsdestotrotz kann es als sicher gelten, dass die mystischen
Visionen der Kalvarierinnen zur Steigerung der Marienverehrung unmittelbar vor dem
Geliibde Ludwigs XIII. beigetragen haben. Siehe Pierre: Le Pére Joseph 300-305. Die fiir das
Geliibde gewihlte Ikonographie stiitzt auch die These von Benoist Pierre. Siehe auch Augouard:
Précisions historiques, ohne Seitenzahlen.

107 Pierre: Le Pére Joseph 225-241. Ziel der franzdsischen Diplomatie war es, den Wittels-
bacher vom kaiserlichen Lager loszuldsen.

108 Siehe die Stiche zum universalen und 6sterreichischen Marienpatronat in: Arenberg:
Flores seraphici, ohne Seitenzahlen.

109 Abelly: La Tradition de I'Eglise, Buch 1; Bridoul: Le Triomphe annuel de N. Dame.
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schen Mitglied des Ordens der Regularkleriker der Gottesmutter, unter anderem
tiber die marianischen Konige (1654), die marianischen Kaiser (1656) und die
marianischen Fiirsten (1660).''° Diese Verzeichnisse aller frommen Gesten der
hochsten weltlichen Wiirdentréger gegeniiber der Himmelskonigin weisen einen
dezidiert universalistischen Charakter auf, wie in der Widmung zu lesen ist:
»Der Gottesgebérerin Maria [...], durch welche die Konige regieren [...], im
Himmel Konigin der Heiligen und auf Erden Kénigin der Konigreiche [...].«'"!
Auf Ludwig XIII. von Frankreich, seinen Sohn Ludwig XIV., Sigismund III. von
Polen, seine Nachfolger Ladislaus IV. und Johann Kasimir, die Kaiser Ferdi-
nand II. und III. sowie Maximilian von Bayern geht Marracci detailliert ein.''*
Bei der Rezeption des marianischen Patronats kann man nicht von einem ein-
fachen Kulturtransfer von Bayern nach Polen und Frankreich ausgehen. Viel-
mehr sind die Kanile, Einfliisse, Beispiele und Rezeptionsebenen mannigfaltig
gewesen. Erstens verlief die Rezeption des staatlichen Marienpatronats umso
leichter, als sie im gemeinsamen Vorstellungsrahmen einer Gottesmutter Patro-
nin der Christenheit stattfand, der an der Griindung der Christlichen Miliz und
im Kult der Maria de Victoria erkennbar ist. Zweitens spielten die Netzwerke der
reformkatholischen Orden eine entscheidende Rolle. Das Wirken der Gesell-
schaft Jesu hat in der Entwicklung und Propagierung des Marienpatronats in
Bologna, den siidlichen Niederlanden, Bayern, Osterreich, Ungarn und Polen-
Litauen tiefe Spuren hinterlassen.''* Kapuziner beeinflussten in Frankreich und
Genua die Entscheidung, die Gottesgebdrerin zur Patronin zu wéhlen. Im fran-
zdsischen Fall ist auch die Titigkeit eines Oratorianers iiberliefert.'*
Nichtsdestotrotz haben mit grofler Wahrscheinlichkeit die katholischen
Michte des Reichs - ob Wittelsbacher oder Habsburger, ob mittelbar oder
unmittelbar - und die stiddeutschen Kriegsdeutungen den entscheidenden
Impuls fiir die Aneignung des staatlichen Marienpatronats in Frankreich und
Polen-Litauen gegeben. Angesichts der Tatsache, dass das marianische Landes-

110 Marracci: Reges Mariani; ders.: Caesares mariani; ders.: Principes Mariani.

111 Ders.: Reges Mariani, ohne Seitenzahlen.

112 Ebd. 153-155, 171-181, 289-291, 315-320; ders.: Caesares mariani 89-148; ders.: Prin-
cipes Mariani, 343-350.

113 Die ersten Schriften, die das polnische Marienpatronat behaupten, stammen aus der
Feder eines Jesuiten, Adam Makowski, der sehr eng mit Albrycht Stanistaw Radziwitl befreun-
det war. Radziwill selbst beruft sich in seiner erstmaligen Erwahnung des Titels »K6nigin von
Polen« auf die Visionen eines italienischen Jesuiten, Giulio Mancinelli. Auch wenn unklar ist,
ob der Titel von Mancinelli stammt, ist es sicher kein Zufall, wenn der Groflkanzler von Litauen
seine Behauptung mit einem Verweis auf ein prominentes Mitglied der Gesellschaft Jesu unter-
mauerte. Fiir mehr Details siehe Kapitel IV. Zu Bologna: Discorso in lode della Sacratissima
regina; Vera relatione di quanto € occorso nella citta di Bologna.

114 Berthault: Soteria Regia, Vorwort, ohne Seitenzahlen.
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patronat in Osterreich von Bayern iibernommen worden ist, wird die Bedeutung
der Innovationen im Umfeld des Miinchner Hofs deutlich. Bayerns Suche nach
der Teilnahme an der Universalordnung, die sich mit der Katholischen Reform
entfaltete und die staatliche Entwicklung begiinstigte, konnte im Rahmen des
europdischen Krieges durchaus Modellcharakter gewinnen. Dies hing wiederum
mit lebhaften Debatten um die »Gerechtigkeit der Waffen« zusammen.

2. Die Gerechtigkeit der Waffen

Den Kontext fiir die Entwicklung und die verschiedenartigen Aneignungen des
Marienpatronats in Bayern und Frankreich stellte der DreifSigjahrige Krieg bezie-
hungsweise der Konflikt zwischen dem allerchristlichen K6nig und dem Haus
Habsburg dar. Tatsichlich war das Thema »Krieg« sowohl mit der staatlichen als
auch mit der religidsen Problematik verbunden. Die Anwendung der legitimen
Gewalt wurde in der juristischen Theorie des 17. Jahrhunderts als eine der
Hauptkomponenten der Souverinitit erachtet.''> Auch war der Krieg in den
Augen der Zeitgenossen das »Gericht Gottes«, wodurch der Herr die Gerechtig-
keit einer politischen Angelegenheit demonstrierte."'® Das folgende Teilkapitel
widmet sich der Frage, inwieweit sich die Kriegsfithrung in die Geschiche der
Beziehungen zwischen Erde und Himmel einordnen ldsst. Die Untersuchung
dieses Aspekts ist unabdingbar, um die sakralen Entwiirfe einer Teilnahme des
Konigtums und des Staates an der Universalordnung zu verstehen. Insbesondere
stellt sich die Frage, ob das staatliche Marienpatronat, das sich zu dieser Zeit ent-
wickelte, nur ein Propagandainstrument war, das das wahre Gesicht des Kon-
flikts verdecken sollte, oder ob es den religiosen Charakter des Krieges offenbart.
Da die bayerischen Innovationen am Anfang einer groflen Welle der Marienpat-
ronate standen, soll zuerst auf die Frage nach dem Charakter der Miinchner
Kriegspolitik eingegangen werden. Darauthin wird die religiose Konstruktion
der absoluten Monarchie im Land des Allerchristlichen untersucht, die im engen
Zusammenhang mit einer gottgefilligen Kriegspolitik gegen fithrende katholi-
sche Michte steht. Schliefilich sollen die politisch-religiosen Kontroversen um
den franzosisch-spanischen Konflikt und die Bemithungen der Monarchie, die
Zweifel zu zerstreuen, analysiert werden.

115 Cornette: Le Roi de guerre 119-130.
116 Ebd. 130-134; Schindling: Das Strafgericht Gottes.
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a) Dreifligjahriger Krieg und Universalitit der Treuepflicht

Die Interpretation des Dreifligjahrigen Krieges im Allgemeinen und der bayeri-
schen Politik im Besonderen ist in der deutschen Geschichtsschreibung seit lan-
gem Gegenstand von Debatten, die sich um die Frage drehen, ob dieser zerstore-
rische Konflikt als ein religiéser oder als ein politischer Krieg zu bewerten ist."'”

Die Politik Maximilians, der im katholischen Lager neben dem Kaiser eine
filhrende Rolle einnahm, wurde auf gegensitzliche Weise interpretiert.''® Dieter
Albrecht, der eine Biographie des ersten bayerischen Kurfiirsten vorgelegt hat,
versucht, die religiosen und die politischen Kriegsgriinde gegeneinander aufzu-
wiegen, und kommt zu dem Schluss, die dynastischen und territorialen Ziele hat-
ten iiberwogen.''” Er zeigt, dass der Wittelsbacher ein gespannteres Verhaltnis
zum Papst pflegte als etwa die Gesellschaft Jesu. Zwar habe dieser die geistliche
Fithrung des Heiligen Stuhls vollkommen anerkannt; er habe jedoch den politi-
schen Bereich deutlich von dem des Glaubens getrennt und mit dem Krieg
eigene Territorialinteressen verfolgt. Dasselbe Muster ldsst sich in der Beziehung
Maximilians zu den Jesuiten ausmachen.'*® Dagegen interpretiert Robert Bireley
den Dreifligjdhrigen Krieg gerade aufgrund der bayerischen und 6sterreichischen
Politik als »Deutschlands Religionskrieg«. Dynastische und territoriale Zielset-
zungen seien vorhanden gewesen, doch die Jahre 1627-1629, in denen sich die
religiosen und die politischen Ziele auseinanderentwickelten, lieflen die bayeri-
schen Prioritaten sichtbar werden, die zuvor implizit geblieben seien: Der Wit-
telsbacher habe sich mit dem Restitutionsedikt fiir den heiligen und religiésen
Krieg entschieden. Erst nach 1635 sei der religiose Charakter des Krieges in den
Hintergrund getreten.'”' Peter Wilson hilt dem wiederum entgegen, dass unter
politischen Akteuren die religiésen Militanten und Fundamentalisten in der
Minderheit blieben, und gesteht der Religion nur insofern eine Rolle zu, als sie
im 17.Jahrhundert einen Fokus fiir Identitit bot.'**

An dem Beispiel Maximilians wird deutlich, dass die Frage nach dem Charak-
ter des Krieges in der Historiographie untrennbar mit der Suche nach den Moti-

117 Burkhardt: Der Dreifligjéhrige Krieg 135-138. Die Literatur zum Dreif3igjahrigen Krieg
ist derart gewachsen, dass sie kaum noch zu tiberblicken ist. Hier werden nur einige Schlaglich-
ter aus den Debatten présentiert.

118 Zimmermann: Territorium und Konfession 211-217.

119 Kraus (Hg.): Handbuch der bayerischen Geschichte, Bd. 2, 408-413; dhnlich auch Zim-
mermann: Territorium und Konfession 212-217. Diese Meinung teilt Gotthard: Maximilian
und das Reich.

120 Kraus (Hg.): Handbuch der bayerischen Geschichte, Bd. 2, 409; Zimmermann: Territo-
rium und Konfession 214.

121 Bireley: The Thirty Years’ War 85-106.

122 Wilson: Europe’s Tragedy 9f.
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ven der Entscheidungstrager verbunden ist. Die religiésen und politischen Ziele
werden dementsprechend gegeneinander abgewogen. Da sich dynastisch-territo-
riales Interesse genauso wie das Streben nach der konfessionellen Ordnung von
1552 und der Glaube an eine himmlische Hilfe in dieser Zielsetzung wiederfin-
den lassen, gerit die Geschichtsschreibung in eine Aporie. Konrad Repgen ver-
sucht, aus dieser Falle herauszufinden, indem er die Religionsfrage von der
Motivirage trennt und stattdessen die propagandistische Legitimierung als aus-
schlaggebend fiir die Bewertung des Konflikts darstellt.'*® Johannes Burkhardt
mochte seinerseits eine Balance finden. Seiner Meinung nach seien im Krieg
»rationale Uberlegungen« hinsichtlich der politischen Gewinne genauso wie
»religiose Gefithle« bestimmend gewesen. Nichtsdestotrotz solle der religiose
Charakter des Krieges relativiert werden, wenn man bedenke, dass die Grenzen
zwischen den Biindnissen nicht immer parallel zu den konfessionellen Griben
verliefen. Zu Beginn des Konflikts kimpfte das lutherische Sachsen an der Seite
des Kaisers. Auch das Spiel Frankreichs habe die religiosen Trennlinien ver-
wischt. Doch heifle das nicht, man kénne religiése gegen politische Motive aus-
spielen; kennzeichnend fiir die Epoche sei vielmehr eine Verzahnung von Reli-
gion und Politik gewesen.'**

Die Geschichtsschreibung zum DreifSigjahrigen Krieg bleibt bis heute noch
immer stark von einem Abwigen zwischen Religion und Politik gepragt. In einer
der neuesten Veroffentlichungen zu diesem Themenkreis schliefft sich Franz
Brendle der These von Bireley an, wonach der Dreifligjihrige Krieg bis 1635 ein
Religionskrieg gewesen ist."*> Heinz Schilling sieht den Ursprung des zerstéreri-
schen Konflikts in einem »Konfessionsfundamentalismus«. Die Konfessionalisie-
rung habe die politischen Konflikte ins Grundsitzliche gesteigert. Auf der »real-
geschichtlichen Ebene« habe dies um 1600 zu einer »festeren Bindung der
Auflenpolitik an konfessionelle Positionen« gefiihrt, auch wenn Schilling konze-
diert, dass »iiber den konkreten Anteil religiéser Elemente an der realen Macht-
politik [...] der Sache gemif3 nie vollstindig Einigkeit zu erzielen sein [wird]«."*®
Ausschlaggebend fiir den Konflikt sei demzufolge vor allem das »apokalyptische
Denken« gewesen."””
tierung der religiosen Motive aus. Es gebe vielfach einen Widerspruch zwischen
der »theologisch-publizistischen Begriindung der jeweiligen konfessionellen
Anspriiche« und der »politischen Realitdt«. Die theologischen Streitigkeiten hat-

Winfried Schulze spricht sich gegen eine solche Verabsolu-

123 Repgen: Kriegslegitimationen.

124 Burkhardt: Der Dreiftigjahrige Krieg 136-142.

125 Brendle: Der Erzkanzler.

126 Schilling: Gab es um 1600 in Europa einen Konfessionsfundamentalismus? 78f. Diese
These spielt auch in seinem Handbuch zu den internationalen Beziehungen in der Frithen Neu-
zeit eine grof3e Rolle: ders.: Konfessionalisierung und Staatsinteressen 394-411.

127 Ders.: Konfessionalisierung und Staatsinteressen 405-411.
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ten nicht oder nur teilweise eine entscheidende Rolle gespielt. Das Problem der
Epoche sei eher im »Wegfall der tradierten Institutionen« wie des Reichstags als
in einer apokalyptischen Sicht der Dinge zu suchen.'**

Somit bleibt die Frage, ob das staatliche Marienpatronat als politisches Instru-
ment in einem territorial-dynastischen Krieg oder als Ausdruck der Kommuni-
kation mit Gott in einem Religionskrieg zu deuten ist, nach wie vor offen. Im
Folgenden soll der Kriegsverlauf vor dem Hintergrund der vorgestellten Bezie-
hungen zum Himmel im bayerisch-kaiserlichen Lager gedeutet werden. Wie
nahmen die katholischen Staaten ihre Interessen wahr?

Die Forschung von Matthias Pohlig zeigt, dass apokalyptische Naherwartun-
gen im Lager der Katholischen Liga und des Kaisers bereits vor 1618 keine Rolle
mehr spielten. Wenn die Erwartung eines baldigen Endes der Welt fiir die
Annahme der bohmischen Krone durch Friedrich von der Pfalz ausschlaggebend
gewesen sein soll, ist die bayerische, die kaiserliche oder die franzésische Politik
kaum in solchen Kategorien zu fassen.'”” Dies heifit jedoch nicht, dass religiose
Vorstellungen auf katholischer Seite nicht fiir die Geschichte des Krieges ebenso
entscheidend gewesen wiren.

Zu Beginn des Krieges ist kein Konflikt zwischen einer konfessionellen und
einer territorialen beziehungsweise dynastischen politischen Linie festzustellen.
Dass der Herzog von Bayern sich von der Teilnahme der Katholischen Liga am
bohmischen Krieg auch territoriale Gewinne sowie die Kurwiirde versprach, ist
offensichtlich. Es wire jedoch problematisch, dies gegen die offizielle Zielsetzung
auszuspielen."”® Den Rahmen fiir die Verfolgung dieser Absicht stellte der Ver-
such dar, eine Machtveschiebung zugunsten des Pfilzer Kurfiirsten zu verhin-
dern und somit die bisherige Stellung des Hauses von Osterreich zu sichern."”’
Mit einem protestantischen Konig von Béhmen hitte im Kurfiirstenkolleg eine
ketzerische Mehrheit bestanden. Die konfessionspolitische Ordnung des Reichs
wire gestort worden. Der bohmische Krieg hatte in diesem Sinn einen vornehm-
lich defensiven Charakter.

Worin bestanden in der Miinchner Auffassung die allgemeinen Bedingungen
fiir eine gottliche Unterstiitzung? Einen Hinweis ex negativo bietet die Kontro-
verse um die franzosische Auflenpolitik,'** in deren Rahmen oft implizite Vor-

128 Schulze: Konfessionsfundamentalismus 141 f. Dies entspricht der These von Gotthard:
Der deutsche Konfessionskrieg.

129 Pohlig: Konfessionskulturelle Deutungsmuster.

130 Die offiziellen Kriegsgriinde wurden in zahlreichen Schriften verkiindet, zum Beispiel:
Bohemische Tragoedi.

131 Edel: Politik und Macht bei Herzog Maximilian 128f,; Bireley: The Thirty Years’ War
92.

132 Franceschi: Catholicisme d’Etat 28 f,; Church: Richelieu and Reason of State 121-128.
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stellungen an den Tag treten. Dieser Streit entfachte sich 1625 durch Schriften
des bayerischen Jesuiten Jakob Keller, der Maximilian nahestand.'*® Ausloser
der Polemik war die finanzielle Unterstiitzung Ludwigs XIII. fiir protestantische
Staaten, die machiavellistisch anmutete.'** Die Schrift »Ermahnung an den
Konig« wurde auf Lateinisch, Franzésisch und Deutsch im Jahr 1625 veréffent-
licht.">> Sie prasentiert sich als eine Warnung eines franzosischen Untertans an
seinen Monarchen. Darin wird angenommen, dass

[d]em Koénig [...] das Schwerdt [gegeben ist], die Bosheit damit zu verfechten, dz [sic]
gute damit zu vertheidigen [...]. Allhie in dieser Welt ist der Konig seiner und gottli-
cher Majestit ein Richer. Sol derwegen in seinem Reich der Konig seyn ein Verwahrer
der Religion, wie kan er dann in einem andern Reich dieselbe beleidigen, und zulassen,
dafl im benachbarten Reich alle Laster zunemen?'**

Daraus folge, dass »schidtliche freundtschafft und gemeinschafft mit ketzern
machen ist weit und fern von der Géttlichen protection«.'*” Die Gebete der
unterdriickten Christen wiirden den Himmel erreichen, von dem der géttliche
Zorn zu erwarten sei.">® Dagegen habe der Herr »[d]em Keyser und den Fiirsten
[...] anbefohlen, dafi sie sich mit Gewalt wider deine Waffen sollen setzen, Gott
ist mit ihnen, den haben sie zum Oberherrn und Meister. Ist derwegen unser
Krieg gegen Gott.«'> Am Ende der Schrift zeichnet Keller das Bild von Frank-

reich, das sich durch diesen ungliicklichen Krieg in einen Triimmerhaufen ver-

wandelt.'*°

Im Kontrast zu den Vorwiirfen an den Allerchristlichen steht das propagierte
bayerische Selbstverstindnis. Sein Zentrum bildet der Wille zur Konformitét mit
der Ordnung;: sowohl auf der Ebene des Reichs als auch des Universums.'*' Im
Gegensatz dazu sind die Reformierten Rebellen wider die universale und politi-
sche Ordnung.'** Statt auf Gott zu setzen, vertrauen sie auf ihr eigenes Gliick."*’

133 Eudaemon Cydonius [Keller, Jacob]: Foedus et bellum haeretico-impium; Mysteria
politica, hoc est: Epistolae arcanae; Church: Richelieu and Reason of State 121-123.

134 Vertrawlich freundlich Gespraech, zwischen Herrn Cardinal Richelieu und P. Joseph.

135 Eudaemon Cydonius: Foedus; ders.: Avertissement d’'un théologien a Louis XIII; ders.:
G.G.R. theologi ad Ludovicum decimum tertium.

136 Eudaemon Cydonius: Foedus 20f.
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139 Ebd. 25.

140 Ebd. 42f.

141 Bohemische Tragoedi; Freidenreich [Keller, Jacob]: Lobred und Gratulation.

142 Ebd.; Nicolai: Veltlinischer Blutrath und Straffgericht; Speculum Germaniae; Wahr-
hafftiger und griindtlicher Bericht, welcher Gestalt die Stinde.

143 Hercynanius [Keller, Jacob]: Strich durch die spannische Cantzley, insbesondere Vor-
rede an den Leser.
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Die Hiresie stellte aufgrund der religiosen Fundierung der weltlichen Gewalt die
Existenz der Republik — das »Band der Republik« - infrage und sollte bekampft
werden. Solche Deutungsmuster begriindeten die Siegeserwartung, die man in
Bayern unter anderem in den Schlachtberichten stets proklamierte.'** Thre pro-
pagandistische Verwendung hief} aber nicht, dass Maximilian von Bayern oder
Ferdinand II. sie nicht teilten, ganz im Gegenteil.'*> Was der Himmel ihrer Mei-
nung nach erwartete, war Gefolgschaft und Treue. Wenn man die Anforderun-
gen, die Gott an die weltlichen Méchte stellte, auf einen Begriff bringen mochte,
kann man von einer Universalitit der Treuepflicht sprechen.

Eine solche Begiinstigung durch den Himmel im Falle eines Kampfes fiir den
Glauben und die Kirche lief$ den Krieg als erfolgversprechend erscheinen. Umge-
kehrt konnten diese religiosen Rahmenbedingungen aber auch handlungsbe-
schrinkend wirken. Die franzosische Diplomatie erkannte genau, dass Bayern
ein Interesse daran hatte, sich vom Kaiser zu distanzieren, um seine eigene
Machtpolitik zu verfolgen. Miinchen lehnte jedoch stets ab, ein Defensivbiindnis
mit Frankreich zu schlieen und die Neutralitit im Konflikt zwischen den pro-
testantischen Méchten und dem Kaiser zu bewahren, da dies nicht zum Sieg fiih-
ren konnte."*® Ahnlich wie das bayerische Kalkiil gestaltete auch sich das spani-
sche. Der Hauptminister Gaspar de Guzman, Graf von Olivares, glaubte in den
1620er Jahren fest an einen gottlichen Schutz fiir das Konigreich.'*” Die himmli-
sche Hilfe komme nicht Spanien per se zugute und konne dementsprechend
nicht fir jeglichen kriegerischen Plan erwartet werden, sondern gelte der Wie-
derherstellung der Ordnung im Reich und dem Kampf gegen die rebellierenden
Hollinder und Portugiesen.'*® Ein Krieg gegen das katholische Frankreich sei
dagegen eine dufRerst riskante Sache.'*’

Es ldsst sich also kein Gegensatz zwischen Propaganda und Realpolitik fest-
stellen. Bei den sogenannten religidsen und politischen Zielsetzungen handelte
es sich um zwei Ebenen ein und desselben Kalkiils. Die religiose Ebene war die
der Voraussetzungen: Religiose Vorstellungen wirkten erfolg- oder misserfolg-
versprechend. Religion konnte vom rationalen Nutzen-Kosten-Denken nicht

144 Ober und nider Enserich, wie auch Bohemisch Journal; Griindtliche Anzeig, was zwi-
schen Chur-Pflalz unnd Bayrn tractiert worden; Griindlicher und Aufifithrlicher Bericht, wie
unnd was gestalt, die blutige Schlacht abgelauffen.

145 Bireley: The Thirty Years’ War 87.

146 Pierre: Le Pére Joseph 225-241.

147 Elliott: The Count-Duke of Olivares, insbesondere 171-240. Dieser gelungenen Part-
nerschaft mit Gott entsprechend lieff der Hauptminister auch zahlreiche kultische Handlungen
ausfithren.

148 So trachtete die spanische Auflenpolitik entgegen der Behauptung der franzésischen
Propaganda nie nach einer »Universalmonarchie«. Siehe Benassar/Vincent: Spanien 180.

149 Elliott: Olivares, insbesondere 226-240, 461.
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getrennt werden. Sie bildete vielmehr den Rahmen fiir eine solche Interessen-
konstruktion. Fiir die Akteure war es von zentraler Bedeutung zu verstehen, was
Gott von ihnen erwartete. Im bayerischen wie im habsburgischen Fall beruhte
das Kalkiil auf einer grundlegenden Annahme: Der Himmel begiinstige jene, die
fiir die maximale Verbreitung des wahren Glaubens und Kults kimpfen.'*

Am Anfang der 1620er Jahre spielte somit die Frage, ob die Kriegsplidne gott-
gefillig waren, kaum eine Rolle. Diese Problemstellung kam erst auf, als das kai-
serlich-ligistische Lager nach dem unaufhérlichen Siegeszug dieses Jahrzehnts
die urspriinglichen Kriegsziele erreicht hatte. Im Laufe der 1620er Jahre zeichne-
ten sich Differenzen zwischen zwei Parteiungen immer deutlicher ab. Die jesuiti-
schen fiirstlichen Beichtviter in Miinchen und Wien, Adam Contzen und Wil-
helm Lamormaini, fithrten das Lager der Anhanger einer Ausweitung des Krie-
ges auf reichsferne nordliche Territorien, um die konfessionelle Ordnung von
1552 wiederzuherstellen. Die gottliche Vorsehung versicherte in ihren Augen
den Sieg. Es hitte gar eine Siinde dargestellt, in dieser Hinsicht nicht in Gott zu
vertrauen. Ein anderer Teil der Berater war dagegen der Meinung, ein solches
Vorhaben sei zu riskant."*'

Mit diesen religidosen Vorstellungen konnten die Anhédnger eines Maximal-
programms den bayerischen Kurfiirsten und den Kaiser iiberzeugen.'>* Fiir
Maximilian erdffnete der zu erwartende himmlische Beistand die Méglichkeit,
die konfessionellen Konflikte des Reichs endgiiltig zu 16sen.'”® Ferdinand II.
teilte durchaus dieses Kalkiil. Auch in Madrid war man am Anfang der 1630er
Jahre tiberzeugt, dass dank der himmlischen Hilfe eine gewagtere Politik méglich
sei, die die deutschen Angelegenheiten zu einem guten Ende fithren werde. Zwar
hitte Olivares am liebsten den Krieg gegen Frankreich vermieden, doch die
Pflicht, sich bei Gott fiir seine Gunst zu bedanken, machte seiner Meinung nach
den Konflikt unausweichlich.'>*

Die von Robert Bireley untersuchten Diskussionen in den Miinchner und
Wiener Regierungskreisen zeugen infolgedessen keineswegs von einem Triumph
der religiosen tiber die politischen Motive. Eher kann man beobachten, wie sich
das politisch-religiose Kalkiil derjenigen, die Gottes Anforderungen hoher ein-
schatzten, durchsetzte. Damit wird der fortschreitende Einfluss der reformkatho-
lischen universalistischen Vorstellungen auf dem politischen Feld in Bayern und
Osterreich sichtbar. Diesen erhghten Universalismus hatten der Einfluss der

150 Bireley: The Thirty Years’ War 87.

151 Ebd. 93f.

152 Ebd. 96.

153 So argumentiert Maximilian in einem Brief an den Kaiser Ferdinand IL, der zitiert ist
in: Luttenberger: Katholische Reform und Konfessionalisierung 378-380.

154 Elliott: Olivares 458, 478-482.
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Jesuiten und die eingetretenen militarischen Erfolge stark begiinstigt. Er wirkte
kriegsfordernd und fiihrte sogar eine Kriegswende herbei. Er trieb die luthe-
rischen Méchte in das reformierte Lager und ermdglichte den schwedischen Sie-
geszug, den die protestantischen Territorien finanzierten.'>

Das bayerische Marienpatronat ist im Rahmen dieser Religionsgeschichte des
politischen Kalkiils zu interpretieren. Seit Anbeginn des Krieges spornte die
Moglichkeit einer gottlicher Unterstiitzung Miinchen und Wien geradezu an:
Die Herrscher intensivierten die Kommunikation mit dem Himmel, bemiihten
sich um eine bessere Erfillung ihrer iustitia-Pflichten und bezogen somit die
Untertanen in das Beziehungsgeflecht zwischen Himmel und Erde mit ein. So
traf die Regierungselite im Rahmen des bohmischen Feldzugs 1620 zahlreiche
Mafinahmen, die einen gliicklichen Ausgang des Krieges dank himmlischer Hilfe
versichern und das Bild einer gottlichen Begiinstigung propagieren sollten. Wohl-
bekannt ist die bereits erwdhnte Einladung eines spanischen Mystikers, Pater
Dominikus von Jesus Maria, der als Spezialist fiir Beziehungen zum Himmel das
Heer begleitete.'>® Einiges spricht dafiir, dass dieser Ordensmann sogar einen
Einfluss auf die Entscheidung Maximilians hatte, trotz ungiinstiger Lage auf
dem Weiflen Berg die Schlacht mit den bohmisch-pfélzischen Truppen zu lie-
fern, indem er anhand der Pflicht zur Zuversicht in Gott argumentierte.157
Jedenfalls wurde unter Mitwirkung von Pater Dominikus der Versuch unter-
nommen, das Heer in die marianische Frommigkeit des Fiirsten miteinzubezie-
hen.’”® Auch bemiihte sich Maximilian, Ausschreitungen des Heeres gegen die
Bevélkerung zu unterbinden. Aus Angst, die gottliche Gunst zu verlieren, wur-
den pliindernde Soldaten zum Tode verurteilt.'*

Auch legte der Fiirst selbst eine beeindruckende fromme Aktivitit an den
Tag, die uns aus den Aufzeichnungen des Hofkammerprasidenten Mandl'®
sowie der Jesuiten Buslidius und Drexel bekannt ist. Diese notierten im Auftrag
des Fiirsten den Verlauf des Feldzugs und versdumten es nicht, die verschiede-
nen kultischen Handlungen des Fiirsten wie Messen, Predigten, Beichten und
Rosenkranzgebete genau zu verzeichnen. Daraus geht hervor, dass Maximilian

155 Schmidt: Der Dreifligjahrige Krieg 43-58.

156 Grundlegend ist die wenig beachtete Studie von Giordano: Domenico a Gesu Maria
172-187. Dagegen bringt in diesem Punkt die Monographie von Olivier Chaline keine neuen
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158 Giordano: Domenico a Gesu Maria 172-187; Chaline: La Bataille de la montagne
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159 Mindl: Tagebuch 105; Drexel: Tagebuch 147f. Dieser Umstand hat in der Historiogra-
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160 Zur Person Méndls Albrecht: Maximilian 1. 179f.
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trotz den an den Kriften zehrenden Marschen und diversen Entbehrungen tig-
lich zwei bis drei Messen beiwohnte.'®!

Diese Kombination aus weltlichen Ambitionen, den Anforderungen der
Katholischen Reform und der Perspektive einer himmlischen Hilfe fithrte zu den
sakralen Innovationen der 1610er und 1620er Jahre, unter denen sich die erst-
rangige Rolle der Gottesmutter als Patronin entwickelte. Die erhohten Erwartun-
gen von und an Gott am Ende der 1620er und wéhrend der 1630er Jahre bildeten
den Rahmen fiir eine stetige Intensivierung der religios-politischen Praktiken. So
kann die Geschichte des bayerischen Marienpatronats nicht unabhingig von der
Religionsgeschichte des Kriegskalkiils verstanden werden. Die fortschreitende
Suche nach einer immer engeren Bindung an den Himmel entsprang der Dyna-
mik einer zugleich verpflichtenden wie erfolgversprechenden Partnerschaft mit
dem himmlischen Herrn.

Erst ein langsames Entlernen des erhohten universalistischen Kalkiils machte
den Frieden moglich. Maximilian von Bayern hielt bis zum Prager Frieden
(1635) am Restitutionsedikt als Schlussstein seiner Politik fest und war aus die-
sem Grund zundchst nur wenig konzessionsbereit. Die Kontroversen um diese
Politik offenbaren das religios-politische Kalkiil des bayerischen Kurfiirsten. Als
manche katholische Territorien zu Beginn der 1630er Jahre Angst vor einer
lutherisch-reformierten Annaherung bekamen, teilte der Kurfiirst den Optimis-
mus seines Beichtvaters Contzen: Aufgrund der himmlischen Unterstiitzung
bestehe keine Not. Andere Berater sahen dagegen eine grofie Gefahr und griffen
den Jesuiten an, er propagiere eine Politik, die auf Wunder zihle. Contzen vertei-
digte sich gegen diese Vorwiirfe: Nicht auf Wunder, sondern auf die géttliche
Vorsehung setze er. Es sei nicht iiberheblich, sondern nur fromm, im Vertrauen
in die himmlischen Gnaden in den Krieg zu ziehen. Die Kritik an einer Politik,
die in den Augen ihrer Gegner nach géttlichen Wundern verlangte, nahm jedoch
in der ersten Hilfte der 1630er Jahre unter dem Eindruck des wechselnden
Kriegsgliicks nur zu.'®?

Im Frieden von Prag, der das Jahr 1627 zur chronologischen Grenze fiir die
Restitution erhob, setzte sich diese Sichtweise durch. Miinchen und Wien ver-
zichteten auf das Maximalprogramm des Restitutionsedikts. Besonders am kai-
serlichen Hof wurde betont, man solle sich nicht an der géttlichen Offenbarung,
sondern an der menschlichen Vernunft orientieren. Beispiele aus der hebrii-
schen Geschichte belegten, dass das Volk Gottes Niederlagen einstecken musste,
auch wenn es eine gerechte Kriegssache verfocht, wenn es dem Allmachtigen

161 Buslidius: Tagebuch 107-109, 112, 114-117, 119-121, 124f, 127, 132, 136-138. Drexel:
Tagebuch 148-183.
162 Bireley: The Thirty Years’ War 96-99.
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beliebe, die Gliubigen fiir ihre Siinden zu bestrafen.'®® Die Anhinger der Kon-
zessionen an die Ketzer teilten daher die Meinung, die gottliche Fiigung sei kaum
vorhersehbar. Damit bezweifelten sie zwar nicht, dass Gott Bayern und das kai-
serliche Haus in den 1620er Jahren gefordert hat und man alles zu unternehmen
habe, um dem Schopfer zu gefallen. So zéhlte auch der Erfinder der Marienséule,
der Hotkammerprasident Méndl, zu den Befiirwortern von Konzessionen an die
Protestanten. Die Moderaten lehnten aber das extrem universalistische Kalkiil
der jesuitischen Beichtviter ab, das dem Himmel gegeniiber anmaflend sei, weil
es ungeachtet der menschlichen Unvollkommenheit von ihm Gnaden fordere.

Der Frieden von Prag leitete insofern eine Wende ein, als sich die friedensfor-
dernden Deutungsmuster etablierten. Er leutete jedoch nicht das Ende religioser
Uberlegungen im Krieg ein. Nicht nur, dass der Frieden von Theologen gutgehei-
Ben wurde. Vor allem ging es im Frieden von Prag um eine Grenze des vor Gott
Vertretbaren, die der Kaiser und der bayerische Kurfiirst nur schrittweise in
Richtung eines weiteren Entgegenkommens den Hiretikern gegeniiber verscho-
ben. Mit diesem Niedergang der géttlichen Anspriiche war eine gewisse Aufl6-
sung der Interessengemeinschaft von Ferdinand II. und Maximilian I. verbun-
den. Erst 1645 gab der Kaiser den Glauben auf, vom Himmel besonders geférdert
zu werden, und machte Vorschlige, die sich deutlich jenseits des Prager Friedens
bewegten. Dieser Stellungnahme schloss sich Bayern im Jahr 1646 an und ebnete
damit den Weg zum Westfilischen Frieden.'®*

Diese Ausfithrungen zeigen, dass die Entscheidungen fiir die militarische Aus-
einandersetzung einem politisch-religiosen Kalkiil entsprangen, das sich im Rah-
men des reformkatholischen Universalismus entwickelt hatte. Die zeitgendssi-
schen Debatten drehten sich nicht um die Wahl zwischen politischen und reli-
gidsen Zielen, sondern um die Frage, ob eine Harmonie zwischen territorial-
dynastischen Interessen und denen Gottes weltlichen Erfolg versichere oder
nicht. Die Anhéinger eines Maximalprogramms dachten nicht daran, konfessio-
nelle Ziele iiber die politischen zu stellen. Sie setzten sich genauso wie ihre Oppo-
nenten fiir ihren Fiirsten ein, gingen dabei jedoch von hohen Anforderungen sei-
tens des Himmels aus.

Das staatliche Marienpatronat ist folglich weder im Rahmen eines Religions-
krieges zu interpretieren noch als ein Propagandamittel zu sehen, das eine Real-
politik verdeckte. Auffillig ist vielmehr die starke Dynamik, die sich mindestens
bis zur Mitte der 1630er Jahre entfaltete. Der Steigerung der Anspriiche von und
an Gott entsprach die Suche nach einer besseren Integration in die géttliche Lie-
beshierarchie. Die Politik Miinchens und Wiens erlebte eine Universalisierung

163 Ebd. 100-102.
164 Ebd. 101-105; Fuchs: Ein >Medium zum Frieden< 150-212.
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im Sinne der Katholischen Reform. Das Kriegskalkiil Maximilians von Bayern
kann nur vor diesem Hintergrund verstanden werden. Der Krieg schien einer-
seits im Hinblick auf die Erwartungen einer gottlichen Reaktion notwendig und
schuf zugleich ein Bediirfnis nach himmlischen Gnaden, das sich universalisie-
rend auswirkte.

Bezeichnend fiir die Historiographie zum Dreiffigjahrigen Krieg ist also nicht
nur, dass sie gewohnlich nach den Motiven der wichtigsten Akteure fragt und
dabei einen Gegensatz zwischen Religion und Politik konstruiert. Das grundle-
gende Problem ist auch in einer zweiten, meist implizit bleibenden Annahme zu
suchen: Die Historiker setzen oft Religion mit Konfession — und religiose Motive
mit konfessionspolitischen Zielsetzungen - gleich. Ebendies ermdglicht ihnen,
Religion und Politik auf derselben Ebene, ndmlich der Ebene der Motive, zu ver-
orten und sie gegeneinander auszuspielen. Ein solcher Begriffsapparat kann der
von Burkhardt erwdhnten »Verzahnung von Religion und Politik« nicht gerecht
werden.'® Er fithrt dazu, dass die entscheidenden Unterschiede in den Vorstel-
lungen der Beziehungen zum Himmel innerhalb des Katholizismus grofitenteils
unberiicksichtigt bleiben. Zum Beispiel entreift Schilling eine Aussage eines
Anhingers der Guisenpartei dem Kontext der von apokalyptischen Angsten
durchdrungenen franzésischen Religionskriege und erhebt sie zum Motto der
Zeit unmittelbar vor dem Dreifligjahrigen Krieg — ungeachtet der Verénderun-
gen im Katholizismus um 1600, in denen er nur eine Steigerung des »Konfes-
sionsfundamentalismus« sieht.'°® Umgekehrt dient die Abwesenheit apokalypti-
scher Erwartungen im katholischen Lager seinen Widersachern dazu, den politi-
schen Charakter des Konflikts zu betonen.'®’

Die Gleichsetzung von Religion und Konfession zieht eine Reihe von weiteren
unbegriindeten Gleichsetzungen nach sich. Manchmal wird »apokalyptisch« mit
»religios« verwechselt oder auch rationales Kalkiil mit Politik und Gefiihle mit
Religion assoziiert. Zudem unterscheidet die Geschichtsschreibung oft nicht zwi-
schen religiosen Vorstellungen und der Theologie. Bisweilen halt sie die Gefolg-
schaft gegeniiber dem Heiligen Stuhl und die Ernsthaftigkeit religiéser Motiva-
tion ebenfalls fiir gleich. Dies alles fithrt zur Konstruktion eines Widerspruchs
zwischen Realpolitik und Propaganda, der nicht zu halten ist. Aufgrund der
impliziten Gleichsetzung von Konfession und Religion werden zum Beispiel die
Debatten am Miinchner und Wiener Hof zwischen Anhingern des Restitutions-

165 Einen bemerkenswerten Versuch stellt der Aufsatz von Giinter Zimmermann dar, dem
zufolge das Territorium der »Spielzweck« und die Konfession die »Spielregeln« seien. Warum
dies so ist, vermag der Autor jedoch leider nicht zu erkliren. Siehe Zimmermann: Territorium
und Konfession 218-233.

166 Schilling: Gab es um 1600 in Europa einen Konfessionsfundamentalismus? 77.

167 Schulze: Konfessionsfundamentalismus 143.
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edikts und Befiirwortern von Konzessionen an die Protestanten zu einer Kontro-
verse zwischen Religion und Politik.

Schliefilich stellen sich Historiker erst gar nicht die Frage nach einer maogli-
chen religiésen Dimension der Auflenpolitik Frankreichs, dem Johannes Burk-
hardt ein Streben nach der Universalmonarchie nachsagt.'®® Dieses Problem soll

uns im Folgenden beschiftigen.

b) Louis le Juste: Normalisierung durch Superlative

Die Regierungszeit Ludwigs XIII. gilt in Frankreich als Epoche des »ersten Abso-
lutismus«. Doch gehdrte zu ihr auch die Etablierung der Katholischen Reform.
Finden sich in der Entwicklung der Monarchie Einfliisse reformkatholischer
Vorstellungen? Wenn ja, konnte das religios begriindete Herrschaftsmodell mit
der antihabsburgischen Kriegspolitik und den protestantischen Biindnissen in
Einklang gebracht werden? Oder bestand ein Widerspruch zwischen der Innen-
und der Auflenpolitik? Zunéchst steht das Ideal eines Konigs der iustitia im Mit-
telpunkt, das einer Normalisierung der Monarchie durch den inflationdren
Gebrauch von Superlativen gleichkam. Anschlieflend wird gezeigt, wie Richelieu
und sein Umfeld durch einen gottgefilligen Krieg gegen katholische Michte
gedachten, den Staat an der Universalordnung teilhaben zu lassen.

Nachdem die Basis einer »frommen Monarchie« von Heinrich IV. und Maria
von Medici gelegt wurde, entwickelte sich der junge Ludwig, der 1617 die Regie-
rung an sich riss, zu einem Archetypus der Katholischen Reform: »Louis le
Juste«. Bereits im Mittelalter war der franzosische Konig eine hochst sakrale
Figur gewesen. Die Salbung wihrend der Krénungszeremonie, die daraus resul-
tierende Fahigkeit, Skrofeln zu heilen, sowie die Titel des allerchristlichen K6nigs
und des erstgeborenen Sohns der Kirche verliehen ihm eine privilegierte Stellung
in der Kommunikation mit dem Himmel. Diesen Ritualen und Topoi kam auch
im 17. Jahrhundert eine herausragende Rolle zu.'® Seit der Regierungszeit Lud-
wigs XIII. sind aber auch neue Akzente zu beobachten.

168 Burkhardt: Die Friedlosigkeit der Frithen Neuzeit 517-527.

169 Nerveze: Action de graces a Dieu 4; Poirier: Discours panégyrique du bon-heur de la
France 3, 17; Merigon: Panegyricque sur le sujet des Armes 14, 17; Barbier: Les Effets miracu-
leux de la sacrée main des rois de France; Les Actions miraculeuses du roi, sur ce que Sa Majesté
fut conservée par son bon ange, 5. Die Forschungsliteratur konzentriert sich entweder auf den
juristischen Diskurs iiber die Monarchie oder auf das Fortleben dieser mittelalterlichen religio-
sen Vorstellungen und Rituale im 17. Jahrhundert. Siehe Fogel: L’Etat dans la France moderne
39-62; Cosandey/Descimon: L’ Absolutisme en France 27-105; Cornette: Le Roi de guerre 215-
223.
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Die neue »fromme Monarchie« zeichnete sich gerade durch den hervorgeho-
benen Platz aus, der dem Herrscher im Beziehungsfeld zwischen Himmel und
Erde zugewiesen wurde.'”® Diese Betonung des Transzendentalen entsprach der
typisch reformkatholischen Suche nach Ganzheit. So stellt die Einheit des Uni-
versums das zentrale Thema der politischen Uberlegungen von Pierre de Bérulle
dar. Seinen Ausfithrungen zufolge haben die Konige als »Abbilder der himmli-
schen Giite« und »Strahlen der Hochsten Gewalt« Anteil an der gottlichen Weis-
heit."”" Daraus folge, dass »sie verpflichtet sind, die {ibrigen Menschen an From-
migkeit zu tibertreffen, genauso wie sie diesen in Wiirde iiberlegen sind, denn
Gott hat sie fiir den Ruhm seines Namens und das Wohl seiner Konigreiche iiber
sein Volk gestellt«.'”? Bérulle sah in der Monarchie eine zentrale Schaltstelle,
welche die Einheit des Universums hervorbrachte. Daraus erwuchsen hohe
Anforderungen an den Konig: »Regieren Sie fiir Jesus Christus, wie Sie durch
Jesus Christus regieren. Unterwerfen Sie Ihre Gewalt unter seine Macht und
beziehen Sie sie auf seinen Dienst.«'”> »Der Heilige Geist wird Sie dazu leiten,
ein Auge auf die Erde zu haben, um diese zu regieren, und das andere gen Him-
mel zu richten, um von oben Hilfe zu erhalten [...].«!”*

Vielleicht noch deutlicher als Bérulle suchte Pater Joseph du Tremblay - einer
der engsten Mitarbeiter von Richelieu - im monarchischen Herrschaftsmodell
das Prinzip der Universalordnung, das sowohl fiir das spirituelle Leben als auch
fiir die gute Regierung von Kirche und Staat zu gelten hatte. Zum Vorbild sollte
man sich seiner Meinung nach den himmlischen Hof mit seinem allméchtigen
Ko6nig und den sich um ihn scharenden Heiligen- und Engelhierarchien nehmen.
Benoist Pierre bringt diese Sichtweise auf den Punkt: »Nur eine solche hierarchi-
sche Organisation ermdglichte es, die Einheit in der ontologischen und kosmolo-
gischen Vielfalt des Universums zu denken, da sie nicht nur »die Unterordnung
der >niedrigeren« den >hoheren«, sondern auch »die Erhéhung der Ersteren
durch die Letzteren« implizierte.'”> Die Kommunikation lief nicht zwangsliufig
zwischen jeweils zwei nichsten Gliedern der Hierarchiekette ab: Die hoheren
Wesen konnten jederzeit den niedrigeren besondere Gnaden zukommen lassen.
Fiir Pater Joseph sollte die irdische Ordnung im Kleinen diese grenzenlose Ord-
nung des Allmichtigen abbilden. Durch das monarchische Prinzip war die

170 Behauptungen des géttlichen Schutzes fiir den Konig aus der Anfangszeit der personli-
chen Regierung Ludwig XIIIL.: Nerveze: Priere a Dieu pour la prosperité du Roy; ders.: Action de
graces de la France; ders.: Action de graces pour la convalescence de la Reyne.

171 Morgain: La Théologie politique de Pierre de Bérulle 126-132, 216f.

172 Ebd. 217.

173 Ebd. 128.

174 Ebd. 127.

175 Pierre: Le Pere Joseph 162f.
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gesamte Schopfung »in Gott und durch Gott vereinigt«. Obwohl er als Christ ein
Diener des Herrn wie jedermann sei, konne man den Konig als »sichtbaren Gott«
auf Erden bezeichnen. Sein Hof unterstand dem himmlischen und ihm kam die
Rolle eines Vermittlers zwischen Dies- und Jenseits zu, wahrend die »kdmpfende
Kirche« neben und in Harmonie mit ihm ihre geistlichen Aufgaben erfiillte.'”®

In der Publizistik aus der Zeit Ludwigs XIII. finden sich folglich simtliche
Themen des reformkatholischen Herrschaftsmodells wieder. Zahlreiche Autoren
- wie Bérulle und Richelieu — werteten die pietas des Konigs zum Weg der Teil-
nahme an der Universalordnung auf und gingen damit weit tiber die Sakralisie-
rung des Monarchen wihrend der Herrschaft Heinrichs IV."”” Vielfach postu-
lierten die Verdffentlichungen eine pietas-Pflicht fiir den Kénig und die Staats-
diener, deren Verfehlen unvermeidlich eine himmlische Strafe auf das Konig-
reich ziehen wiirde.'”® Auch die Geschichtsschreibung aus dem 17. Jahrhundert
hob die Frommigkeit der franzosischen Konige stets hervor.'” Thre Deutungs-
muster kénnen als fiir die Katholische Reform typisch gelten: Nur durch From-
migkeit konnte sich die weltliche Gewalt auf ihre gottliche Herkunft beziehen. Es
ging in der pietas des franzésischen Kénigs demnach genauso wie in Bayern oder
Polen-Litauen bei weitem nicht nur um sein eigenes Seelenheil. Angestrebt wur-
den eine Kommunikation und Gemeinschaft des Konigreichs mit dem Himmel,
die Vorbedingungen fiir den Erhalt und Erfolg des Staates waren.

Diese Betonung der Frémmigkeit implizierte, dass die Fiirsten eine besondere,
direkte Beziehung zu Gott haben sollten. Einen wichtigen Platz nahmen in der
Politik die Bittgesuche des Konigs bei Gott ein. Auch den Danksagungen des
Monarchen schenkte man grofle Aufmerksamkeit: Die Tedeums gewannen
dadurch einen herausragenden Platz in den Ritualen der franzésischen Monar-
chie - eine Akzentverschiebung, die so tiefgreifend war, dass die Historiographie
bisweilen von einer »Ritualrevolution« spricht.'®
Nachrichten vom Tedeum lie8 die franzdsische Regierung sogar drucken; sie

Die Aufforderungen zum und

176 Ebd. 160-165. Nach 1630 verstirkte sich sogar der mystische Absolutismus des Pater
Joseph: ebd. 242 1.

177 Einige Beispiele: Richelieu: Testament politique 180f.; Branche: Les Sacrez Eloges 659;
Caussin: Le Triomphe de la pieté, insbesondere 7-13, 20-36, 174; Du Mont: Action tres-chres-
tienne faite a Fontaine-beleau; Blanchot: Le Diurnal des Roys 3; Charpy: Le Iuste Prince 8; [Le
Moyne]: Les Triomphes de Louis le Iuste, insbesondere Vorwort an den Konig; Sirmond: La
Chimere deffaicte 41; Danes: Toutes les actions du régne de LOUIS XIII 319-324; Deux Dis-
cours pour le Roy 55-100; Apostrophe de la France au Roi Louis XIII 2; Amariton: Oraison
funébre 27f., 40.

178 Pierre: Le Pére Joseph 203.

179 Tyvaert: L'image du roi 531.

180 Fogel: Les Cérémonies de I'information; Descimon: Le corps de ville 104.
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fanden damit eine fiir die damalige Zeit ungekannte Verbreitung,'®' Robert Des-
cimon konstatiert in diesem Zusammenhang das Ende des »korporatistischen
Katholizismus«, der bis zum 16. Jahrhundert den Ko6nig mit der franzosischen
Hauptstadt mystisch vereinigt hatte.'®> Vor den Bourbonen bestanden die
offentlichen feierlichen Zeremonien in der Tat gewdhlich aus Generalprozessio-
nen, die den Konig inmitten der Pariser Stinde erscheinen lieflen und ihren
Abschluss in einer Messe in Notre-Dame fanden. Seit der Herrschaft
Heinrichs IV. und vor allem Ludwigs XIII. ist jedoch eine Abkehr von solchen
Ritualen zu verzeichnen: Die Monarchie stellte sich nun als von den Stinden
unabhingig dar.'®?

Das Aufkommen des Tedeums liegt im Kern dieser Entwicklung. Die For-
schungsliteratur unterstreicht die informative Funktion dieses Rituals. Michéle
Fogel bezeichnet es als »cérémonie de I'informationg, da es zur Verkiindung von
militarischen Siegen und weiteren erfreulichen Nachrichten aus dem Koénigshaus
diente."®* Dieser Begriff soll aber nicht den Umstand vergessen lassen, dass es im
Tedeum primdr um die Verhiltnisse zwischen Himmel und Erde ging. Die tiber-
mittelten Nachrichten dienten dem direkten und ganz expliziten Beweis einer
besonderen und personlichen Beziehung des Monarchen zu Gott.'®?

Eine solche Beziehung des Konigs zu Gott forderte eine Personalisierung des
Konigsamts.'®® Die koniglichen Tugenden werden besonders stark hervorgeho-
ben und als seine personlichen Attribute dargestellt."*” Ludwig XIII. legte grofien

181 Zum Beispiel: Les Cérémonies du Te Deum chanté a Nostre-Dame; La Publication de
la paix: Le Te Deum chanté en Iéglise Notre-Dame.

182 Descimon: Le corps de ville.

183 Ebd. 104.

184 Fogel: Les Cérémonies de 'information.

185 Lettre du Roy, envoyée a messieurs les Prevost des Marchands et Eschevins pour assis-
ter au Te Deum; Lettre du Roy, envoyée a messieurs les Prevost des Marchands sur la reduction
de la ville et cité d’Aras; Lettre du Roy, envoyée a messieurs les Prevost des Marchands et Esche-
vins de sa bonne ville de Paris sur 'heureux accouchement de la Reyne; Lettre du Roy, envoyée
a messieurs les Prevost des Marchands sur la reduction de la ville et citadelle de Perpignan;
Lettre du Roi envoyée a messieurs les prevots des marchands sur la grande defaite des troupes
espagnolles; La Publication de la paix; Cornette: Le Roi de guerre 225; ASV, Segr. di stato, Nun-
ziatura di Francia, 115, 1659, Blatt 796; ebd., 117, 1660, Blatt 9, 41, 68, 71.

186 Die Personalisierung wurde von Marcel Gauchet als Manko empfunden. Bis circa 1600
konne man ein Aufkommen eines unpersonlichen Staates nachvollziehen - eine Entwicklung,
die jedoch in der ersten Hilfte des 17.Jahrhunderts konterkariert wiirde. Gauchet: L’Etat au
miroir de la raison d’Etat, hier insbesondere 202 f. Diese Personalisierung scheint jedoch fiir die
Zeitgenossen der einzige Weg gewesen zu sein, den Staat in der Universalordnung zu veran-
kern.

187 Poirier: Discours panégyrique 43; Chevallier: Louis XIII 180f., 428, 646; Apostrophe de
la France 4. Dies ging bis zu einer Quasiheiligsprechung des Kénigs: Amariton: Oraison funébre
14-16.
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Wert darauf, als jemand zu gelten, der das Laster hasste.'®® Auch der Publizistik
zufolge gab sich der Monarch seinen Affekten nicht hin.'®® Diese Tugendhaftig-
keit entsprach wiederum einem besonderen géttlichen Schutz nach dem Prinzip:
»Die grofite Stirke eines Konigreichs ist die Tugend seines Konigs.«'*® So
behauptete ein Publizist: »Der Himmel, der ihn wie aus einer reinen Substanz
geschaffen hat, die zum Laster nicht fahig ist, bewahrt ihn wie den Salamander
im Feuer [...]. Es liegt in der Macht einer guten Seele, alles durch die Vollkom-
menheit ihrer Giite zu besiegen.«'*" Aus dieser Eigenschaft entspringen jedes
Jahr neue »Wunder«, wie man an den militirischen Siegen sehe.'*?

Die Personalisierung des Kénigsamts wird auch dadurch sichtbar, dass man
sich in Frankreich von der mittelalterlichen Lehre der zwei Korper des Konigs
abwandte, die neben dem physischen die Existenz eines mystischen Korpers pos-
tulierte, der das Kénigreich selbst war.'” Diese Vorstellung fand in Anderungen
der Rituale rund um die Beisetzung des Monarchen ihren Ausdruck. Im 16. Jahr-
hundert wurde zwischen dem Ableben des Konigs und der Beisetzungszeremo-
nie in einem feierlich dekorierten Zimmer ein Paradebett aufgestellt, auf dem
eine Wachseffigie des Konigs lag."** Sie hatte offene Augen, trug die Kleider des
Monarchen und hielt in ihren Hédnden die Regalien. Die koniglichen Diener ser-
vierten ihr Mahlzeiten. Ein solches Ritual stellte die Unsterblichkeit des mysti-
schen Korpers des Konigs dar. Doch fithrte man eine solche Inszenierung zum
letzten Mal nach dem Tod Heinrichs IV. 1610 auf.'®> Beim Ableben Lud-
wigs XIIL. stellte der Hof den verstorbenen Konig als normalen - das heif3t sterb-
lichen -, wenn auch besonders guten Christen dar. Ludwig sollte Vorbild fiir den
einfachen Gliubigen werden.'”® Die Erzihlung iiber seine Agonie, die seine
Gemahlin Anna von Osterreich in Auftrag gab, zeigt einen gottesfiirchtigen und
bescheidenen Mann, der sich den allgemeingiiltigen géttlichen Verordnungen
unterwirft und dabei doch Zweifel iiber sein Seelenheil behalt.'””

188 Chevallier: Louis XIII 107.

189 Charpy: Le Iuste Prince 31f.

190 Le Vray Prince et le bon sujet 862.

191 Les Actions miraculeuses du roi 1-3.

192 Ebd. 1.

193 Grundlegend bleibt: Kantorowicz: Die zwei Korper des Konigs.

194 Fogel: L’Etat dans la France moderne 43.

195 Ebd. 44; Chevallier: Louis XIII 646.

196 Girard: L’Idée d’une belle mort 2; Hermenonville: LEurope en deuil 19£; Bazin: Orai-
son funebre 16, 20. Aus der Beisetzungsprozession der polnischen Kénige verschwand auch
ungefihr zur selben Zeit die Darstellung des Konigs durch eine Person, die seine Kleidung trug:
Kucia: Repraesentator a kiry$nik.

197 Girard: L'Idée d’une belle mort.
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Mit dieser Reduktion der Person des Konigs auf seinen physischen Korper
hing ein Imperativ zusammen, der auf den ersten Blick paradox anmutet: Vom
gottihnlichen Monarchen des reformierten Katholizismus wurde verlangt,
bescheiden zu sein. Dieses Gebot der Selbsterniedrigung entsprach dem allge-
meinen Prinzip der Universalordnung: So hatte die heilige Maria umso mehr
Macht, als sie die bescheidenste aller Geschopfe Gottes war.'*® Je hoher jemand
in der Hierarchie stand, desto niedriger sollte er sich selbst einstufen. Der Fiirst
werde umso mehr von Gott geliebt, wenn er es ablehnt, die erhaltenen Gnaden
auf seine eigenen Verdienste zuriickzufithren. Demnach mussten sich weltliche
Wiirdentréger erniedrigen, um sich zu erhéhen. So stilisierte sich Maximilian
von Bayern auf der Mariensdule zum »niedersten der Schutzbefohlenen« der
Universalkonigin.'”® Eine solche Konstruktion politischer Legitimitit findet sich
in Schriften mit panegyrischem Charakter aus der ersten Halfte des 17. Jahrhun-
derts gleichermafen in Polen-Litauen, Bayern und Frankreich.>*

Das Prinzip der Erhéhung durch Erniedrigung fand in den drei Landern
Umsetzung auch im rituellen Rahmen. Der Jesuit Antoine Girard erzahlt eine
exemplarische Anekdote: Als wihrend der Fronleichnamsprozession bei grofier
Hitze der Bischof von Chartres den Konig einlud, zu ihm unter den Baldachin zu
kommen, unter dem man das Heilige Sakrament trug, lehnte Ludwig XIII. mit
der Begriindung ab, »Gott hat keine Gefihrten«.””! Diese kleine Geschichte erin-
nert sehr stark an die Legende Rudolfs I, des ersten deutschen Konigs aus dem
Geschlecht der Habsburger, der im Barock eine besondere Rolle bei der Legiti-
mierung der herausragenden Stellung des Hauses Habsburg zukam.*** Als
Rudolf zu Pferd einen Fluss iiberqueren wollte, habe er einen Priester getroffen,
der das Heilige Sakrament trug. Nicht nur habe er dem Pater sein Ross iiberlas-
sen; nachdem der Priester den Fluss tiberquert hatte, erklirte sich Rudolf fiir
unwiirdig, wieder auf das Pferd zu steigen. Daraufhin sei er von Gott zum deut-
schen Konig bestimmt worden. Diese Erzahlung sollte in der Epoche der Katho-
lischen Reform den frommen Charakter der Dynastie und damit ihre Auser-
wahltheit beweisen.

198 Siehe den Kommentar im Kapitel I von: Poiré: La Triple Couronne, 2. Traktat, 34. Wei-
tere Beispiele: Lobzyriski: Przenosiny 28f; Constitutions de I'Ordre et Religion de la milice
chrestienne 6; Morgain: La Théologie politique de Pierre de Bérulle 200-209; Cyprien de la
Nativité de la Vierge: Le Triomphe de la paix 7-17.

199 Stroh: Die Miinchner Marienséule 152f.

200 Vorwort zu Birkowski: Kwiaty koron krolewskich; Lettre du Roy sur la reduction
d’Aras; Charpy, Le Iuste Prince 54f,; Danes: Toutes les actions 304.

201 Vorwort an den Leser von: Girard: L'Idée d’une belle mort.

202 Bruckmiiller: »An Ehren und an Siegen reich« 273f.
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Das Phanomen der Erhéhung durch Erniedrigung wird jedoch noch deutli-
cher, wenn nach militarischen Siegen Triumphe inszeniert werden sollten. Oder
vielmehr: wenn man nach Siegen auf Feierlichkeiten verzichtete. Auch in diesem
Punkt sind Ahnlichkeiten zwischen dem Entwurf der politischen Legitimitit in
Bayern, Polen-Litauen und in Frankreich unter Ludwig XIII. auffillig. Bei seiner
Riickkehr nach Minchen vom siegreichen Bohmen-Feldzug 1621 lief3
Maximilian I. keine Triumphfestlichkeiten zu und begab sich mit seinem Gefolge
unmittelbar zur Frauenkirche, um Gott und der heiligen Maria fiir die Kriegser-
folge zu danken. In Polen-Litauen ist Vergleichbares zu beobachten: Als Prinz
Ladislaus nach dem Sieg von Chotin iiber das Osmanische Reich in die Haupt-
stadt Krakau einzog, verbot er den iiberraschten Biirgern, ihn mit koniglichem
Pomp zu empfangen.”*> Auf die Gliickwiinsche des Primas zum Sieg iiber die
Osmanen antwortete der Prinz, dass der Erfolg nicht seinem Mut, sondern der
»geheimen gottlichen Vorsehung« zu verdanken sei.’** Die feierlichen Einziige
Ludwigs XIII. in die protestantischen Stidte in den 1620er Jahren verliefen dhn-
lich wie diese Riickkehr aus siegreichen Feldziigen. In Pau wurde den Biirgern
untersagt, dem Konig zuzujubeln; in La Rochelle gab sich der Bourbone mit einer
Prozession des Heiligen Sakraments zufrieden, welcher er mit blolem Haupt
folgte.”*> Nach dem erfolgreichen Feldzug in Mantua wollte der Monarch eben-
falls keinen Triumph organisieren.”*® Im Vordergrund steht in all diesen Fillen
der ausdriickliche Verzicht der Fiirsten auf jegliche Erwdahnung der eigenen Ver-
dienste. Die Zeitgenossen erachteten es als schicklich, den gliicklichen Ausgang
des Kriegsgeschehens ganz auf den Himmel zuriickzufithren. Der Fiirst trat hin-
ter der himmlischen Hierarchie zuriick. Diese Selbsterniedrigung entsprach
zudem der Schaffung eines Kollektivs: Die Untertanen sollten ihn weniger feiern
als ihm in der Kommunikation mit dem Himmel beistehen.

Das reformkatholische Herrschaftsmodell war nicht nur eine Konstruktion
der panegyrischen Publizistik. Auch der neue Konig selbst identifizierte sich stets
mit den Anforderungen der Katholischen Reform und behauptete, durch seine
Regierung Gott zu dienen. In diesem Zusammenhang nahmen zwei konigliche

203 Czaplinski: Wladystaw (1976) IV 65.

204 Ebd. Die politische Bedeutung dieser Entscheidung lasst es nicht zu, solche Auflerun-
gen lediglich als Zeichen einer personlichen Bescheidenheit des zukiinftigen Konigs zu inter-
pretieren, wie Wladystaw Czaplinski es tut.

205 ARSI, Lit. an., Aquitan. 15, Bd. 1, Blatt 192; ASV, Segr. di stato, Nunziatura di Fran-
cia 69, 1628, Blatt 270; Danes: Toutes les actions 305f.; Bazin: Oraison funébre 26. Dies wurde
auch im Bild propagiert: »Le Roy apres la reduction de la Rochelle y fait celebrer la Ste Messe et
faire une procession generalle«, BnF, Cabinet des estampes. Cornette: Le Roi de guerre 190f.
Siehe auch den Einzug Ludwigs XIV. in Diinkirchen 1658: ASV, Segr. di stato, Nunziatura di
Francia 113, 1658.

206 Charpy: Le Tuste Prince 54f.
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Tugenden einen besonderen Platz ein: die pietas und die iustitia, wie der junge
Ludwig in der Erkldarung zu seiner Volljahrigkeit vor dem Parlement verkiindete.
Der Monarch legte eine intensive, typisch reformkatholische religiose Praxis an
den Tag: Engel- und Eucharistieverehrung, Heiligenpatronat, Rosenkranz, kleine
Offizien der heiligen Maria, hdufige Messen und Verzehr des Heiligen Sakra-
ments, Morgen- und Abendgebet, Gewissenspriifungen, Wallfahrten und Vier-
zig-Stunden-Gebete bestimmten den Rhythmus von Alltag und Politik.**” Auch
stellte er selbst kleine Offizien der Gottesmutter zusammen.**®

Vor allem aber die iustitia nahm einen besonderen Platz in seinem Selbstver-
stindnis ein, was einen grof3en Unterschied zu seinem Vater Heinrich IV. dar-
stellte, der die clementia zur Behauptung der eigenen Autoritdt benutzt hatte.
Ludwig XIII. wiinschte sich seit seiner Jugend, »Louis le Juste« genannt zu wer-
den. Dieser Wunsch wurde in den folgenden Jahren breit aufgegriffen.”” Die
propagandistische Publizistik konstruierte einen Konig der Justiz.>'® Gerade jene
Autoren, die das Konigtum zum Dreh- und Angelpunkt des Universums erh6h-
ten, stellten weitgehende Justiz- Anforderungen an den Monarchen. Pater Joseph
zufolge war der Kénig unter Androhung géttlicher Strafe verpflichtet, die Sitten
seiner Untertanen zu reformieren.”'! Doch eine solche Katastrophe befiirchteten
die panegyrischen Veroffentlichungen nicht: Fiir den weltlichen Erfolg des
Konigs biirge seine justice, »die die einzige Fiihrerin der Konigreiche und Schiit-
zerin der Kronen ist«.*'

Im bikonfessionellen Frankreich schlug sich der Justiz-Imperativ nicht wie in
Bayern in einer umfassenden Regelung des religiosen Lebens der Untertanen nie-
der. Religiose Pflichten, die jedem Untertan aufgebiirdet werden, findet man
zumindest vor der offiziellen Anerkennung des staatlichen Marienpatronats im
Jahre 1638 nicht. Doch der Monarch versuchte dennoch, sich als gerechter Konig
zu etablieren, indem er Kampagnen gegen krasse Uberschreitungen des gottli-

207 Chevallier: Louis XIII 31, 45, 83, 87-90, 227, 258f., 371, 373, 513, 558f., 641f., 646.
Zusitzlich zu den oben genannten Herrscherbiographien siehe die romischen Quellen, die oft
auf das religiose Leben am Hof eingehen, etwa: ASV, Segr. di stato, Nunziatura di Francia 84,
1637, Blatt 60; ARSI, An. lit., Lugd. 29, Blatt 313.

208 Ludwig XIII. von Frankreich, Parva christianae pietatis officia.

209 Chevallier: Louis XIII 108, 153, 185; Deux Discours pour le Roy.

210 Einige Beispiele: Blanchot: Le Diurnal des Roys, unter anderem 3. Zur Justiz als konigli-
che Tugend: Branche: Les Sacrez Eloges 659; Le vray Prince, insbesondere Vorwort und 325,
861, 868f., 895; Charpy: Le luste Prince 8; Tacite frangois; [Le Moyne]: Les Triomphes de Louis
le Tuste, insbesondere Vorwort an den Konig; Amariton: Oraison funébre 6-13; Bazin: Oraison
funébre 24, 16.

211 Pierre: Le Pére Joseph 246f.

212 Blanchot: Le Diurnal des Roys 3-6.
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chen Gesetzes lancierte. Der konigliche Rat legte viel Wert darauf, die Blasphemie
zu bekampfen.”'? Er rechtfertigte die strengere Bestrafung der Gotteslisterung
mit dem Hinweis darauf, dass aufgrund solcher Frevel - »eine unmittelbar an
Gott veriibte Verachtung und Beleidigung« — »seine zu Recht erziirnte gottliche
Majestit oft eine sehr strenge Rache gegen die Volker zur Bestrafung dieser Ver-
brechen [schickt]«.*'* Der Konig fithle sich umso mehr dazu verpflichtet, als er

so viele besondere Zeichen [der géttlichen] Hilfe und so viele sichtbare Wohltaten [der
gottlichen] Vorsehung fiir uns und unser Konigreich [beobachtet], das [der Herr] so
michtig fiir seinen Ruhm und gegen die Anstrengungen seiner Feinde erhalten hat.”'?

Eine andere iustitia-Pflicht, die Gott zufriedenstellen sollte, bestand in der Aus-
rottung des Duells. Seit der Mitte des 16. Jahrhunderts erkannte die Monarchie
den Zweikampf nicht mehr offentlich an; die Kirche verurteilte ihn auf das
Schirfste.”'® 1599 wurde er vom Pariser Parlament als Infragestellung des staatli-
chen Gewaltmonopols dem duflerst schweren Verbrechen der Majestitsbeleidi-
gung gleichgesetzt.”'” Doch hatte diese Rechtsprechung zunichst keine prakti-
schen Konsequenzen. Das Duell blieb bei jungen Adligen populdr, da es eine
Behauptung der kriegerischen Ehre innerhalb einer hoéfischen Gesellschaft
ermoglichte. Zwischen 1580 und 1600 kamen circa 8000 junge Méanner in Zwei-
kampfen um.*'® Noch in der ersten Hilfte des 17. Jahrhunderts war diese Praxis
alles andere als verpont: Die Sieger rithmten sich in den Salons der eigenen
Triumphe.

Problematisch am Duell war nicht nur die hohe Anzahl der ausgeléschten
Leben. Auch stand sein Prinzip im direkten Gegensatz zum neuen katholischen
Universalismus: Im Zweikampf ging es darum, Gott zu einer Stellungnahme zu
zwingen, indem er einem der beiden Duellanten das Leben nahm. Somit fithrte

213 Déclaration du Roy, portant défenses de jurer et blasphémer le nom de Dieu, de la
saincte Vierge 3; Déclaration [...] contre les jureurs et blasphémateurs du sainct nom de Dieu;
Declaration du Roy contre les Iureurs et blasphémateurs du sainct nom de Dieu; Les Demandes
de la reine au roi, pour faire punir les jureurs et blasphémateurs. Es gibt einen Zusammenhang
zwischen der Bekdmpfung der Gottesldsterung und dem neuen Patronat des heiligen Ludwigs:
Theveneau: Préceptes du Roy Sainct Louys 47-60. Fortsetzung dieser Politik in der Regent-
schaft: Ordonnance du Roy portant défenses a toutes personnes de jurer.

214 Déclaration du Roy, portant défenses de jurer 3; Déclaration contre les jureurs et blas-
phémateurs; Les Demandes de la reine au roi.

215 Déclaration contre les jureurs et blasphémateurs.

216 Brioist/Drévillon/Serna: Croiser le fer 11. Das Duell wurde auch vom Tridentinum ver-
boten: Angelozzi: Das Verbot des Duells 211-240.

217 Das Parlement befand, dass »es weder durch die gottlichen noch durch die menschli-
chen Gesetze gestattet ist, Rache durch andere Wege als den iiblichen Lauf der Justiz zu
suchen«. Cornette: Le Roi de guerre 91.

218 Brioist/Drévillon/Serna: Croiser le fer 247.
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man das Téten auf die Entscheidungsgewalt des Hochsten Herrn zuriick.*"
Unter Ludwig XIII. vollzog sich eine Wende im Umgang mit dem Duell. Es brei-
tete sich namlich die Vorstellung aus, dass die Regierenden fiir jede in einem
Duell ausgehauchte Seele Gott Rechenschaft ablegen miissen.**® Schon wihrend
der Generalstinde von 1614 forderte der Klerus ein rigoroses Einschreiten. Trotz
einer gewissen Laxheit des Justizapparats konnte der konigliche Rat im Jahre
1627 zum ersten Mal zwei Duellanten hinrichten lassen.??! Damit wurde die Jus-
tiz des Kénigs zur Schau gestellt.”** Das staatliche Gewaltmonopol resultierte aus
der Ausfithrung der Pflichten, die Gott der weltlichen Macht auferlegte.

Das Monarchiemodell erlebte also unter Ludwig XIII. grundlegende Verdnde-
rungen gegeniiber der Regierungszeit Heinrichs IV. Die Suche nach universaler
Einheit und einer unmittelbaren Kommunikation des Monarchen mit dem Him-
mel sowie das Streben nach weltlichen Erfolgen durch die konigliche Frommig-
keit hatten erheblich zugenommen. Ein Novum im Vergleich zu der Zeit vor
1617 stellte die iustitia-Pflicht des Herrschers dar. Frankreich niherte sich durch
einen spaten Einfluss der Katholischen Reform den anderen katholischen Lin-
dern. Diese Normalisierung ermdglichte eine weitgehende Stabilisierung des
politischen Systems. Noch in der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts hatte die
apokalyptische Religion die konigliche Macht infrage gestellt. Nun ermdéglichten
die neuen religiésen Vorstellungen, die Position des Konigs als Bindeglied zwi-
schen Himmel und Erde und als Biirge fiir die allumfassende Einheit zu etablie-
ren.

Diese Komponenten lassen sich unter dem Begriff des universalistischen
Herrschaftssystems zusammenfassen, der idealtypisch verwendet werden kann.
Die Bezeichnung »System« rechtfertigt sich durch die ganzheitliche Kohédrenz
dieser unter dem Einfluss der Katholischen Reform stehenden Konstruktion
politischer Legitimitit, die in den 1630er Jahren abgeschlossen wurde. Die Suche
nach der Entangstigung durch eine grofiere Integration von Himmel und Welt
bedingte eine harmonische Unterscheidung von Weltlichem und Geistlichem,
die zu einer Spezialisierung der beiden Gewalten in ihrem jeweiligen Verantwor-
tungsbereich fithrte. Die weltliche Gewalt hatte in ihrem Gebiet die gottliche ius-
titia durchzusetzen und stets durch die pietas die Riickkoppelung zum Himmel

219 Ebd. 247.

220 Hildesheimer: Richelieu 34; Danes: Toutes les actions 304.

221 Es handelte sich um die Sprosse der wichtigen hochadligen Familien Frangois de
Montmorency-Bouteville und seinen Vetter Frangois de Rosmadec Graf Des Chapelles, die
nicht nur etliche Male gegen das Edikt verstof3en hatten, sondern in diesem Punkt auch als Pro-
vokateure gegen die konigliche Justiz aufgetreten waren. Richelieu: Mémoires, Bd. 7, 63-78;
Brioist/Drévillon/Serna: Croiser le fer 255; Chevallier: Louis XIII 320-325.

222 Richelieu: Mémoires, Bd. 7, 69-78.
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zu suchen. Dies beinhaltete die Teilnahme aller Untertanen an den Beziehungen
zwischen Himmel und Erde. Der Fiirst musste seinerseits seine Politik dem gott-
lichen Willen anpassen. Diese nicht zu trennenden Elemente bedingten sich
gegenseitig und begriindeten theoretisch eine zum Erfolg fithrende Gnadenspi-
rale. Durch die Konformitat mit dem reformkatholischen Herrschaftsmodell
gefielen der Fiirst und sein Land Gott, der ihnen Erfolg beschied, was das Modell
wiederum bestirkte und die erwiinschte universale Einheit heraufbeschwor. Die
Festigung der monarchischen Autoritdt und die staatliche Entwicklung waren
Folgen dieser Dynamik. Wenn aber ein Element dieses virtuous circle fehlte,
konnte man mit gutem Grund den Untergang des Staates befiirchten.

Die franzosische Monarchie bemiihte sich also, dem universalistischen Herr-
schaftsmodell zu entsprechen. Doch beliefl man es in Frankreich nicht bei der
einfachen Anpassung. Die Modifizierung der politischen Legitimitit zeugte von
einer besonderen Radikalitdt der Vorstellungen, die sich im Zuge der Katholi-
schen Reform durchgesetzt hatten. Die »Politisierung des mystischen Diskurses«
und »Spiritualisierung des politischen Diskurses«, die bei Pater Joseph zu
beobachten sind, waren deren typischer Ausdruck. Seit dem Beginn des 17. Jahr-
hunderts entwickelte sich eine regelrechte »konigliche Mystike, die im Gehorsam
und in der Verehrung des Monarchen die Verbindung mit Gott suchte.**’
Besonders oft wurde in Frankreich hervorgehoben, dass »der Konig, der gut und
gerecht ist, ein Gott auf Erden [ist]«.?** Die Unvollkommenheit der menschli-
chen Natur zwinge dazu, alle der Regierung eines Einzelnen zu unterwerfen.
Durch ihre himmlischen Qualititen seien die Konige zur Anleitung der Men-
schen bestimmt: Sie seien »von Gott inspiriert« und wiirden »keine einzige
menschliche Leidenschaft hegen«.”””> Diese hypertrophe Uberhohung der
Monarchie fithrte zu einer ausufernden Superlativitit: Frankreichs Herrscher sei
durch seine Tugenden mit anderen unvergleichbar.**° Die panegyrische Literatur
wiederholte die Topoi fast ritualmaflig, wonach ganz Europa, ja die gesamte Welt
Ludwig den Gerechten bewundere und liebe.””” Das Modell der franzosischen
Monarchie normalisierte sich nicht nur; es suchte die Lobkultur der anderen
Lander zu {ibertreffen.

Dennoch soll die panegyrische Flut den Blick nicht auf Probleme der Zeit ver-
sperren. Zum Modell des universalistischen Herrschaftssystems gehorte es, dass
der Herrscher nicht nur fromm und gerecht war, sondern auch eine gottgefallige

223 Pierre: Le Pére Joseph 171£; Crouzet: Mystique royale et »sentiment national«?

224 Le Vray Prince 22f; Poirier: Discours panégyrique 9; Chevallier: Louis XIII 94.

225 Le Vray Prince 202f.

226 Blanchot: Le Diurnal des Roys 5.

227 Charpy: Le Iuste Prince 8; La France guerie 8; Deux Discours pour le Roy 5; Hermenon-
ville: LEurope en deuil; Frenicle: Hymne de la Vierge 27.
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Politik auf der europdischen Bithne verfolgte. War da das franzosische Biindnis
mit protestantischen Staaten gegen die Habsburger nicht ein Hindernis auf dem
Weg zur gottlichen Hilfe? Inwiefern bestand ein Zusammenhang zwischen dem
neuen Monarchiemodell und den kriegerischen Unternehmungen des aller-
christlichen Kénigs? Die Kriegspolitik Frankreichs unter Ludwig XIIL, die auf
Biindnissen mit protestantischen Méchten gegen die katholischen Habsburger
beruhte, war alles andere als unproblematisch. Sollte man das Herrschaftsmodell
diesbeziiglich als eine »rein verbale Beteuerung« bezeichnen, die keinerlei Ein-
fluss auf die »Realgeschichte« hatte?”*® Dies wiirde heiflen, das franzésische
Marienpatronat hitte im Gegensatz zum bayerischen nur als Deckmantel fiir
einen sdkularen Krieg gedient.

Die Forschung stellt fest, dass der Konig seine Souveranitat und Sakralitit vor
allem durch den Krieg behauptete, konzentriert jedoch ihre Analyse auf die tra-
ditionellen Rituale der Monarchie: die Kronung und die Heilung der Skrofeln
sowie auf das Tedeum.?*” Im Folgenden wird dagegen der Akzent auf die univer-
salistische Dynamik der Suche nach géttlichen Gnaden im Konflikt, ihre Folgen
fir die Staatsbildung sowie auf die religiose Begriindung des Krieges gesetzt.
Auch hat die Geschichtsschreibung die Frage, ob die franzésische Auflenpolitik
in den antihabsburgischen Kriegen eine religiése Dimension besessen hat, nicht
gestellt.”** Frankreich gilt im Gegenteil oft als ein Beweis dafiir, dass der Dreifig-
jahrige Krieg kein Religionskrieg gewesen sein konnte.”*' Eine solche These
beruht jedoch - wie wir gesehen haben - auf einer Gleichsetzung von Religion
und Konfession. Kann man, wie in Bayern, auch in Frankreich ein religios-politi-
sches Kalkiil beobachten?

Die pietas und die iustitia des Fiirsten nahmen einen groflen Stellenwert ein,
wenn der Bedarf an gottlichen Gnaden hoch war. Besonders wenn groflere
Gefahren drohten, erwiesen sich auch Gebete einer breiteren Bevolkerungs-
schicht als notwendig, wie im Falle einer Erkrankung des Fiirsten.”>> So sah man
in der allgemeinen Verehrung des Heiligen Sakraments das Mittel, welches
Ludwig XIII. 1630 heilte.**

228 So bei Hersche: Muf3e und Verschwendung 126.

229 Cornette: Le Roi de guerre, insbesondere 177-229.

230 Burkhardt: Die Friedlosigkeit der Frithen Neuzeit 520.

231 Ders.: Der Dreifigjahrige Krieg 138f.

232 ASV, Segr. di stato, Nunziatura di Francia 72, 1630, Blatt 187, 211. 94; Deux Discours
pour le Roy 8; Berthault: Soteria Regia; Chevallier: Louis XIII 556; Suffren: Veritable recit; Meri-
gon: Harangue; La France guérie, odes. Weitere Beispiele: ASV, Segr. di stato, Nunziatura di
Francia 113, 1658, Blatt 33, 53, 66, 88; Nerveze: Action de graces pour la convalescence de la
Reyne 11-13; Apostrophe de la France 3f.

233 ASV, Segr. di stato, Nunziatura di Francia 72, 1630, Blatt 211.
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Eine Notsituation par excellence stellte der Krieg dar. Feldziige erforderten
nicht nur eine militdrische, sondern auch eine religiose Mobilmachung. Die
Frommigkeitsanforderung wurde daher nicht nur an den Fiirsten gestellt. In der
ersten Halfte des 17. Jahrhunderts nahm die Praxis des Gebets fiir die Kénige
von Frankreich einen immer wichtigeren Platz ein. Um eine Ahnlichkeit zwi-
schen Himmel und Erde zu erreichen, sollte auf der Suche nach géttlichen Gna-
den die pietas des Herrschers zum zentralen Punkt einer hierarchisch geglieder-
ten Kultgemeinschaft werden, die potentiell alle Untertanen umfasste. Die Fiirs-
ten und ihre Minister versuchten aus diesem Grund, Gebete zu initiieren.?** J
ndher man zu diesem Zentrum stand, desto grofler war die Pflicht, eine tiefe
Frémmigkeit an den Tag zu legen. Bereits die franzésischen Generalstinde von

e

1615 hatten eine besondere religiose Inbrunst demonstriert.>>> Aber auch die
Teilnahme machtferner Untertanen an der Beziehung des Fiirsten mit dem Him-
mel sollte zum weltlichen Erfolg des Staatsgebildes beitragen.”*® In den Tedeum-
Zeremonien hatten die Untertanen keineswegs die Kommunikation des Konigs
mit dem Himmel passiv zu betrachten. Das Ritual verlangte von ihnen, fiir ihren
Herrscher zu beten und sich bei Gott fiir die erhaltenen Gnaden zu bedanken.>”’
Nach dem Fall der Stadt Arras verkiindete Ludwig XIII.: »Ich habe beschlossen,
dass alle meine Untertanen Gott fiir einen so glorreichen und vorteilhaften Effekt
[seines Willens] zu danken haben«, damit »jeder mit mir erkennt, dass Gott der
Urheber eines so gliicklichen Erfolgs ist, und ihn - die Vorteile und Siege lobend,
die er uns uiberall gibt - bittet, so wie ich, dass er das gibt, was ich am meisten
begehre, namlich eine sichere Ruhe fiir den Staat und die ganze Christenheit.«**®

An dieser Auflerung wird deutlich, dass zwischen der Darstellung einer
himmlischen Unterstiitzung fiir die kriegerischen Unternehmen des Konigs und
der Aneignung des reformkatholischen Herrschaftsmodells durchaus ein Zusam-
menhang bestand. Das universalistische Herrschaftssystem hatte sich in Frank-
reich etabliert. Einen ersten Hohepunkt bildete in dieser Hinsicht die Belagerung
von La Rochelle, der politischen Hauptstadt der franzosischen Reformierten, in

234 So lief3 Pater Joseph die Kalvarierinnen fiir den K6nig beten. Auch die sich im Osmani-
schen Reich befindenden Missionare sollten bei Gott ein Wort fiir ihren Herrscher einlegen.
Siehe Pierre: Le Pére Joseph 181, 184f., 214. Weitere Beispiele: Danes: Toutes les actions 299-
306.

235 Chevallier: Louis XIII 91.

236 So sollten die Gebete und Schreie des franzésischen Volkes Gottes Ohren erreichen:
Nerveze: Action de graces pour la convalescence de la Reyne 11-13. Siehe auch Prophétie de La
Martingale en cour.

237 Les Cérémonies du Te Deum en suite de la reprise des Isles sur les Espagnols.

238 Lettre du Roy, envoyée a Monseigneur I'Archevesque de Paris, pour faire chanter le
Te Deum 6f.
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den Jahren 1627-1628.2* Die religiose Mobilmachung der Katholiken, die in
diesem Rahmen stattfand, erinnert stark an den bohmischen Feldzug Maximi-
lians von Bayern. Auch hier wurde von der personlichen Teilnahme des Fiirsten
an den militdrischen Operationen eine Durchsetzung der gottlichen iustitia
erwartet.”*’
den Soldaten zu propagieren, deren Sitten die Regierenden im Ubrigen iiberwa-

chen lieflen. Kapuziner marschierten bei Angriffsmandvern vor den Truppen.

Man bemiihte sich, eine rege religiose Aktivitit am Hof sowie unter

Die Kalvarierinnen erhielten den Auftrag, fiir den gliicklichen Ausgang der Bela-
gerung zu beten. Pierre de Bérulle profilierte sich als mystischer Mittler zwischen
Himmel und Erde, der durch seine Visionen die géttlichen Nachrichten zu iiber-
bringen hatte. Man versuchte auch, wie Maximilian in B6hmen, Pliinderungen
durch die Soldaten zu unterbinden. Der Konig legte eine intensive Marienfrom-
migkeit an den Tag.**'

Nachdem die protestantische Festungsstadt schliefllich eingenommen worden
war, gab es eine Welle von Triumphbekundungen ungekannten Ausmafes. Die
gottliche Fiigung, gottliche Inspiration, gottliche Natur des Kénigtums: Die Pane-
gyriker lobten noch lange nach dem Ereignis den Kénig der Wunder in einer alles
iibertreffenden Mystik.>*> Manche entdeckten den Sieg iiber La Rochelle in der
Heiligen Schrift.”*> Der Jesuit Pierre Le Moyne erhob in seinem Vorwort an
Ludwig XIII. den Monarchen zum Mittelpunkt des Universums: Wie die zukiinf-
tigen Generationen doch staunen wiirden, »dass die Meere ihre Bewegungen aus-

239 Der Belagerung von La Rochelle war die Vetreibung der englischen Truppen von der
Ile de Ré vorausgegangen, in deren Rahmen bereits Panegyriken erschienen: La Générale et
Fidéle Relation de tout ce qui s’est passé en l'ile de Ré.

240 Poirier: Discours panégyrique 19; Pierre: Le Pére Joseph 195; Cornette: Le Roi de guerre
177-207.

241 ARSI Lit. an., Aquitan. 15, Bd. 1, Blatt 189, 192-195, 207; ASV, Segr. di stato, Nunzia-
tura di Francia 69, 1628, Blatt 124, 178, 211; Pierre: Le Pére Joseph 195-198; Chevallier:
Louis XIII 332, 353. Anfang des 17. Jahrhunderts war das Modell des neostoizistischen Soldaten
entworfen worden, der seinen Leidenschaften nicht folgt: Cornette: Le Roi de guerre 50-56.

242 ARSI, Lit. an., Aquitan. 15, Bd. 1, Blatt 192-195, 207; Bref de N. S. Pere le Pape au Roy
sur la prise de la Rochelle; Valentus: Votum Deo Opt. Max. Pro Salute Regis; Instruction aux
Huguenots pour apprendre le Pater Noster et I’Ave, Maria; Prophétie de La Martingale; Mone-
tus: Capta Rupecula; Votum Regium, Davidi Carminis paraphrasi conceptum; Barry: Le Para-
dis ouvert a Philagie 322; Caussin: Le Triomphe de la pieté 41f.; Pericard: Vota Regnante Ludo-
vico XIII; Pierre: Benoist, Pere Joseph 204-210, 242 f; Gaufreteau: La Digue; Les Triomphes de
Louis le Iuste en la reduction des Rochelois; Les Veeux de la France pour la prospérité du roi et
’heureux progrés des armes. Siehe auch die Stiche: BnF, Série N2, D 19619: »Dieu soit craint et
adoré et Louis XIII honoré« zeigt den Konig zu Pferd, das unter anderem den Teufel und La
Rochelle zertritt. BnF, »Histoire de France«, Qbl, 1625-1628, 80 B 91422 stellt den Ko6nig auf
einer Wolke vor einer Allegorie der gottlichen Justiz dar.

243 Bon: Les Triomphes de Louis le iuste; Bonin: Les Mystéres de 'octonaire.
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gesetzt haben, um seiner Fortuna zu folgen, und dass im Allgemeinen die ganze
Natur gezeigt hat, dass sie Franzosin und ihr oberstes Gesetz der Erhalt und die
Wiirde Thres Reichs ist«.2** Wenn der Konig es nur wollte, wiirde die Hilfte der
Welt Frankreich gehéren.

Wir haben deutlich gesehen, Majestit, dass die Meere und Abgriinde die Folgen Threr
Tugend nicht aufhalten konnen, dass Thre Anwesenheit die Kanonen fast iiberfliissig
macht, dass Thre Soldaten nur noch die Siege zu Ende zu fithren haben, die die Strahlen
Thres Gesichts angefangen haben. Zuletzt [...] war der gute Erfolg auf der Seite der Jus-
tiz [...].>*

Freilich war die Belagerung von La Rochelle ein Krieg gegen eine reformierte
Parteiung. In diesem Rahmen hatte der Konig keine Schwierigkeiten, die Gerech-
tigkeit seiner Waffen zu demonstrieren, die in seinen Augen der entscheidende
Faktor fiir den Sieg war, wie er es bereits 1620 bei der Bekimpfung der siidfran-
zosischen Kalvinisten bekundete.”*® Doch findet man eine sakrale Entwicklung
der Monarchie als Mittelpunkt der Universalordnung auch in den Kriegen gegen
katholische Michte. Der vom Himmel beschiitzte Konig konnte die Konflikte in
Ttalien zu einem gliicklichen Ende fithren.**” In der Panegyrik der 1630er Jahre
wurde im Sinne des reformkatholischen Universalismus eine Kontinuitit der
Forderung der franzosischen Monarchie durch den Himmel in allen Kriegen
konstruiert, so in einer beispielhaften Schrift von Hélie Poirier:

Es ist eine sehr bekannte Wahrheit, [...] dass es kein Volk auf Erden gibt, das mehr in
der Schuld der Vorsehung Gottes steht. [...] Dass unser Frankreich der Ort der Wun-
der des Gottes der Heere ist, dass es das Konigreich ist, das er durch seinen Schutz
begiinstigt, der Staat, den er hauptsachlich zum eigenen Ruhm griindete, die heilige
Nation, die er zur Ausiibung seiner Liebe wihlte, das konigliche Priesteramt, durch das
er den Namen seines Sohns unverletzt sehen mochte.**®

Nach dem Sieg iiber die Englander auf der Ile de Ré, der Einnahme von La
Rochelle, der Bezwingung der protestantischen Stidte im Inland, der Verteidi-
gung von Mantua, der Einnahme der spanischen Festung Casal, dem Einmarsch
in Lothringen usw. sei ganz Europa von Trophien des Monarchen erfiillt:**’
»Betrachte hiermit, o Frankreich, die Justiz Gottes, die Bestandigkeit und Strenge
deines Konigs zur Bestrafung von so vielen perfiden Seelen, die deine Ruhe stor-
ten.«*>°

244 [Le Moyne]: Les Triomphes de Louis le Iuste, Vorwort an den Konig.
245 Ebd., Vorwort an den Konig.

246 Chevallier: Louis XIII 220-223.

247 Les Actions miraculeuses du roi 4f.

248 Poirier: Discours panégyrique 3-5.

249 Ebd.7.

250 Ebd. 14.
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O Herr, Gott der Heere und Beschiitzer dieser Monarchie [...], erhalte Du die Person
des Konigs. [...] Und wenn es notwendig ist, dass Du aufgrund unserer Siinden Deine
Rache iibst, [...] bestrafe Du das Volk und rette den Kénig. Oder eher — Deiner unend-
lichen Giite folgend - vergib dem Volk aus Liebe zum Kénig [...].%!

Nirgendwo ist die reformkatholische Erhohung der Monarchie so deutlich wie in
den Propagandaschriften zum antihabsburgischen Krieg ab den 1630er Jahren,
die grofitenteils aus dem sogenannten Pressekabinett Richelieus stammten.*>
Die Ganzheit der géttlichen Liebe und die herausragende Stellung des Konigs in
dieser universalistischen Konstruktion versprach Sicherheit und militdrischen
Erfolg.*>* Auch die Himmelskonigin und der Erzengel Michael sollten dank dem
Konig fiir den Triumph Frankreichs biirgen.>* Manche Autoren gingen so weit,
dass sie Frankreich zum Lieblingsland der Himmelskénigin erhoben.>*
Dementsprechend beliefl man es nicht bei Worten. Man organisierte Gebete,
und zwar nicht nur wéhrend der Belagerung von La Rochelle, sondern jedesmal,
wenn die militdrische Lage es notig erscheinen liel. Die Entwicklung der oben
beschriebenen Frommigkeitspraktiken oder der Suche nach Justiz — die zum Bei-
spiel in der Bekimpfung der Blasphemie oder der Pliinderungen durch die Sol-
daten®*®
Gnaden in den Kriegen, insbesondere in den Konflikten mit den Habsburgern.
Die kriegsbefiirwortende Publizistik konnte die franzdsische Politik folglich
durchaus in dem Sinne religios begriinden, dass eine himmlische Unterstiitzung

erkennbar wurde - resultierte aus dem enormen Bedarf an géttlichen

zu erhoffen war. Wie sind aber diese religiose Erhéhung der Monarchie und die
Beteuerungen einer ganz besonderen Bevorzugung durch Gott mit dem kriege-
rischen Engagement Frankreichs an der Seite der protestantischen Méchte gegen
die katholischen zu vereinbaren? Die Begriindungen mit dem himmlischen
Schutz, die zur Abwendung der ab 1625 zahlreichen Angriffe auf die franzosische
Politik vorgebracht wurden, liefern eine Antwort auf diese Frage. Die Gegner

251 Ebd. 45-46.

252 Pericard: Vota regnante; Hildesheimer: Richelieu 46; Cornette: Le Roi de guerre 134f.

253 Siehe auch die Erfolgsversprechen aufgrund der Tugenden des Konigs in: Le Vray
Prince et le Bon Sujet, Vorwort an Richelieu.

254 Barry: Le Paradis ouvert a Philagie 311-323; Pericard: Vota Regnante; Deux Discours
pour le Roy 62.

255 Du Monstier: La Piété francoise vers la tres sainte Vierge Marie, insbesondere 18-23.

256 Zahlreiche Urteile des Parlements gegen die Gottesldsterung sprechen diesen Kriegs-
kontext unmittelbar an: Arrest de la cour de Parlement portant inhibitions et defenses de Iurer
et Blaspehemer le Nom de Dieu, de la Vierge et des Saincts, ny de tenir Brelands, Reduicts ou
Academies; Arrest de la cour de Parlement portant defenses de jurer et blaspéhmer le sainct
Nom de Dieu, de la Vierge Marie et des Saincts, sur les peines portées par le present Arrest; zu
den Pliinderungen: Blet: Richelieu 134.
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Richelieus argumentierten anhand der Vorstellung einer Universalitat der Treue-
pflicht, wonach Gott diejenigen fordere, die zur Propagierung der wahren Reli-
gion beitriigen. Richelieu und seine Propagandisten entgegneten diesen Deu-
tungsmustern, dass die Gerechtigkeit auf der Seite der franzosischen Waffen
stehe.”®” Der allerchristliche Konig, dessen Monarchie »ein kleiner Spiegel der
himmlischen Hierarchien« sei,”*® gebe einfach jedem, was ihm gebiihre. In der
Tat solle man das Problem Europas in dem Willen des Hauses Habsburg suchen,
den Kontinent zu beherrschen.”* Besonders Spanien strebe die Universalmonar-
chie an.**® Frankreich werde dadurch gezwungen, ein »Gegengewicht« zu den
Habsburgern zu bilden, wie im Kriegsmanifest von 1635 zu lesen ist.**" Ein zent-
rales Anliegen der franzosischen Politik miisse es namentlich sein, die »Freiheit
%92 Frankreich trachte mit seiner antihabsburgi-
schen Linie nicht nach einer territorialen Expansion, sondern nach der Stellung
des Schiedsrichters.”®® Es gehe lediglich darum, den mafllosen Ehrgeiz der Spa-
nier nach allen Regeln der Justiz zu bestrafen, um eine Stabilitit zu schaffen.?**
Das Ziel der franzésischen Kriegspolitik war dementsprechend paradoxerweise
der »wahre und gute Frieden«.**®

Den Kampf gegen die Zerstérung der européischen Ordnung durch die Habs-
burger werde Gott wohl unterstiitzen.”*® Sogar Biindnisse mit Ketzern — darun-
ter auch mit protestantischen Machten — und Heiden seien in diesem Rahmen

Deutschlands« zu garantieren.

257 Danes: Toutes les actions, zweites Buch; Deux Discours pour le Roy, u. a. 83-86.

258 Discours d’Estat, ot il est prouvé que le roi Louis XIII doit entreprendre la guerre 5.

259 Poirier: Discours panégyrique 7.

260 Joseph de Paris: Dessein perpétuel des Espagnols a la monarchie universelle; Priezac:
Défense des droits et prerogatives des Roys de France 28-45; Advis au Roy et a tous les Princes
de 'Europe contre les Violences et injustes usurpations du Roy d’Espagne; Charpy: Le Iuste
Prince 50, 86; [Arroy]: Le Mercure espagnol 4-6; Deux Discours pour le Roy 67. Dieser Vor-
wurf an Spanien findet sich auch in der protestantischen Publizistik im Reich: Schmidt: Spani-
sche Universalmonarchie 95-160; Bosbach: Monarchia Universalis 87-127.

261 Schmidt: Spanische Universalmonarchie 143.

262 Discours d’Estat, ot il est prouvé que le roi Louis XIII doit entreprendre la guerre 16;
Merigon: Panegyricque sur le sujet des Armes du Roy en Allemagne 2; Poirier: Discours pané-
gyrique 7.

263 Merigon: Panegyricque sur le sujet des Armes du Roy en Allemagne 3; Advis au Roy
contre les Violences du Roy d’Espagne; Deux Discours pour le Roy 18-43.

264 Priezac: Défense des droits et prerogatives des Roys de France 28-30; Merigon: Panegy-
ricque sur le sujet des Armes du Roy en Allemagne 19.

265 Pierre: Pere Joseph 263 f.; Church: Richelieu and Reason of State 297 f.; Wollenberg: Les
trois Richelieu.

266 Discours d’Estat, ot il est prouvé que le roi Louis XIII doit entreprendre la guerre, ins-
besondere 10; Pierre: Pére Joseph 256 £.; Cornette: Le Roi de guerre 137.
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zulissig, da es sich um Notwehr handle.”*” Es entspreche zudem der christlichen
Barmherzigkeit, dass man seine Nachbarn liebe, ob Juden oder Samariter; nur
Sanftmut konne sie zur wahren Religion bekehren.”*® Durch das Biindnis der
Protestanten mit dem allerchristlichen Konig wiirden die Katholiken in héreti-
schen Landern besser geschiitzt, wie die Vetragsklauseln stets forderten.”*® Auch
wenn der Bund mit Ketzern fiir legitim gehalten wurde, blieb er nichtsdestotrotz
fir die franzoésischen Machthaber stets eine Notlésung. Das Ideal der franzési-
schen Auflenpolitik war, eine bikonfessionelle Koalition zu bilden, die aus zwei
gesonderten Konfoderationen - einer katholischen und einer protestantischen —
bestehen und fiir deren Unabhingigkeit sowie den Schutz Frankreichs biirgen
wiirde.””’

Die Schrift »Mars Gallicus« von Cornelius Jansenius, die grofles Aufsehen in
Frankreich erregte, zeigt die Unterschiede in den Universalititsvorstellungen
zwischen den ausldndischen Kritikern und den franzésischen Befiirwortern des
Krieges auf. Dieser berithmte siidniederldndische Theologe griff eine Veroffentli-
chung eines wenig bekannten Autors, Besian Arroy,””' auf, um die Absurditit
der franzdsischen Selbstlegitimierungen zu beweisen. Arroy habe Jansenius nach
recht, dem heiligen Thomas von Aquin zu folgen, der drei Kriterien fiir einen
gerechten Krieg postuliert: Der Krieg miisse von einer legitimen Autoritit, mit
einer rechten Absicht und aus einem rechten Anlass gefiithrt werden. Doch werde
Arroys Argumentation darauthin verwirrend, wenn er behaupte, dass der Anlass
richtig sei, weil niemand die legitime Autoritidt und die Sakralitat des allerchrist-
lichen Konigs in Zweifel ziehen kénne:

[Arroy] wollte [das Volk] davon iiberzeugen, dass ein Fiirst, der mit einem vom Him-
mel gegebenen Ol gesalbt wird, von Gott dazu ermichtigt ist, Wunder zu vollbringen,
von der allerbesten Absicht getrieben wird, mit dem Titel des Allerchristlichen geehrt
wird und Erbe eines groflen Konigreichs [...] ist, alle Rechte hat, einen Krieg zu fithren.
Zwar ist es wahr, dass all diesen Vorrechten Reverenz erteilt werden sollen; dennoch
bestreite ich, dass sie einem unrechten Anlass Gerechtigkeit verleihen konnen [...]1.772

Die spanischen Konige verfochten im Gegenteil dazu eine rechte causa, da sie
sich Miihe giben, den Glauben zu verbreiten.”’”> Kénige seien Lehnsminner
Christi;

267 Priezac: Défense des droits et prerogatives des Roys de France 240-270; Sirmond: La
Chimere deffaicte 3; Cohon: En Quoy la Pieté des Frangois, hier 558.

268 Blanchot: Le Diurnal des Roys 56f.

269 Danes: Toutes les actions 307-310.

270 Pierre: Pere Joseph 236.

271 Arroy: Questions décidées sur la justice.

272 Jansenius: Le Mars Frangois 6.

273 Ebd. 109-114.
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aber [die franzosischen Konige, D.T.] - statt ihre Pflichten [Christus] gegeniiber zu
erfiillen - [...] verbrauchen alle Ressourcen des Lehnsguts [...], um das Konigreich sei-
nen Feinden zu iibergeben. Und nach alledem glauben sie, sie hitten ihre Treue gut
bewiesen, wenn sie [...] sagen, sie hitten ihrem Staat gedient [...].77*

Was Jansenius also absurd erschien, war die Idee der unmittelbaren und aktiven
Teilnahme der Staaten an der Universalordnung, auf der die franzgosische
AuBlenpolitik griindete. Auf die Aufforderung, die franzosischen Interessen den
himmlischen unterzuordnen, antworteten die Anhidnger Richelieus mit dem
Verweis auf die Sakralitit des Konigs.””> Die Bezichtigung, Ludwig XIII. gebe
den Interessen seines Staates Vorrang gegeniiber den Interessen der Religion, sei
angesichts der Frommigkeit, ja sogar der Heiligkeit des Monarchen inakzeptabel.
Der Konig fiige sich stets dem gottlichen Willen.”® Die Befiirworter des anti-
habsburgischen Krieges gingen davon aus, die von Gott geschaffene irdische
Ordnung solle verteidigt werden, wobei ihrem Konig eine besondere Pflicht
zukomme. Den Krieg gegen Spanien zu fithren bedeutete in ihren Augen, die
Treue gegeniiber Gott zu bekunden und somit eine mogliche himmlische Strafe
zu vermeiden,””” was Jansenius eben nicht akzeptieren konnte. An diesen Deu-
tungsmustern kann man die seit 1600 stetig voranschreitende Sakralisierung des
Staates und der Monarchie erkennen. Fiir die franzdsische Kriegspublizistik
bestand die Welt grundsitzlich aus klar getrennten Herrschaftsbereichen. Aus
diesem Grund spielte der Begriff »Europa« in dieser Argumentation eine vor-
rangige Rolle:*”® Der Kontinent war ein vom Herrn wohlgeordnetes Ensemble
von Staaten, das ein »Theater« bildete, auf dessen Bithne die Wiirdentrager ihre
iustitia-Pflicht zu erfiillen hatten.”’”® Gerade die kriegerischen Erfolge Frank-
reichs demonstrierten den gréfiten Ruhm des allerchristlichen Kénigs. Manche
Verfasser betonten zudem die Gleichheit zwischen den von Gott erschaffenen
Konigreichen der Welt.”*

Die Verteidiger Richelieus standen der konfessionellen Problematik keines-
wegs gleichgiiltig gegentiber. Sie dachten jedoch, dass man das Evangelium nicht
»mit Kanonenschldgen« predigen konne, da Gewalt keine wahre Liebe zu Gott

274 Ebd. 296-298.

275 Priezac: Défense des droits et prerogatives des Roys de France 63-264; [Arroy]: Le Mer-
cure espagnol, insbesondere 9-19.

276 Sirmond: La Chimere deffaicte 19, 41.

277 Discours sur I'heureuse conservation de la paix 3-7.

278 Priezac: Défense des droits et prerogatives des Roys de France 39; Charpy: Le Iuste
Prince 86.

279 Poirier: Discours panégyrique 3, 6, 19 f; Charpy: Le Tuste Prince 8; Deux Discours pour
le Roy 66, 86, 100; Bref de N. S. Pere le Pape au Roy sur la prise de la Rochelle 9.

280 Blanchot: Le Diurnal des Roys 84f.
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hervorbringe.”®" Ludwig XIIIL habe zum groiten Ruhm Gottes beigetragen, als er
die reformierte Partei zerschlug.*® Jedoch sei der Glaube immer ein Geschenk
des Herrn und konne nur durch das Wort, nicht durch das Schwert verbreitet
werden. Sich wegen der Konversion Westindiens der himmlischen Liebe gewiss
zu sein, moge also eitel erscheinen. Daniel de Priezac wirft aus diesem Grund
Jansenius vor, {iber Gottes Absichten allzu verwegen zu mutmaflen, wenn dieser
den Sieg Spaniens und die Verwiistung Frankreichs vorraussagt. Nichtsdesto-
trotz hilt dieser Publizist die himmlische Bestrafung des habsburgischen Hoch-
muts fiir relativ sicher, auch wenn er nicht wisse, wann sich diese ereignen
wird.*®* Die franzosischen Verteidiger der Kriegspolitik sehen zudem im habs-
burgischen religios-politischen Kalkiil pure Heuchlelei: Die Spanier ndhmen die
Religion nur zum Vorwand, um ihre territorialen Ziele zu verfolgen.”** Wenn es
ihnen passe, verzichteten sie auch nicht auf Biindnisse mit Ketzern, die im Ubri-
gen ihre Theologen rechtfertigten.”*

Diese Deutungsmuster sind nicht nur auf der propagandistischen Ebene zu
finden. Es kann als sicher gelten, dass Richelieu von der Gerechtigkeit des anti-
habsburgischen Krieges bis zu seinem Tod iiberzeugt war.*® An der Universali-
titsvorstellung, die diese Uberzeugung begriindete, ist dabei der Einfluss des
Neostoizismus, der das Ende der Religionskriege begleitet hatte, sowie der
darauffolgenden Sakralisierung des Staates deutlich abzulesen. Nicht nur fiir die
sogenannten — kriegsfeindlichen - dévots, sondern auch fiir den franzgsischen
Hauptminister war »die Herrschaft Gottes das erste Fundament des Gliicks des
Staates«.”®” Dem Staat zu dienen hief3, an einer gottgewollten Gewalt teilzuneh-
men. Richelieu glaubte dabei, die Vernunft ermégliche es, den Menschen mit
dem Himmel zu verbinden und den Staat zu begriinden, denn sie sei selbst gott-
lich. Nicht dass der weltliche Erfolg sicher sei, wenn man sich nach ihr richte:
»Gott ist nicht dazu gezwungen, die Vernunft immer siegreich zu machen.«**®
Sie ermdgliche die menschliche Erkenntnis, sei aber nicht ausreichend, um den
Glauben zu definieren. Die Vernunft stehe uns aber als einziges Orientierungs-
werkzeug zur Verfiigung, um eine konkrete Politik zu wahlen.”®” So kam der
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286 Church: Richelieu and Reason of State 108; Cosandey/Descimon: L’Absolutisme en
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franzdsische Hauptminister zu dem Schluss, dass ein Krieg notwendig sei, um
den gottgegebenen Staat vor der sich ausbreitenden Herrschaft des Hauses
Osterreich zu schiitzen und einen lang anhaltenden Frieden in Europa zu schaf-
fen.”>® Auch glaubte Richelieu, die Ketzer durch die Vernunft und nicht durch
die Gewalt zum wahren Glauben bekehren zu kénnen.””* Die Uberzeugungen
des Kardinals stimmten durchaus mit seiner Propaganda tiberein.

Die franzdsische Auflenpolitik konnte also religios plausibel begriindet wer-
den und wies dementsprechend keinen machiavellistischen Charakter auf.*** Die
Panegyrik versprach aus diesem Grund Sicherheit in Bezug auf den Ausgang des
Konflikts mit den Habsburgern.””> Doch das religios-politische Kalkiil beruhte
auf anderen Annahmen als die Politik Maximilians von Bayern. Man lehnte die
einfache Arithmetik des grofleren gottlichen Ruhmes ab, die die Universalitit
der Treuepflicht nahelegte. Stattdessen erwarteten die Kriegsanhdnger gottliche
Gnade fiir die Verteidigung einer religios begriindeten européischen Staatenord-
nung,”* in der Frankreich ein Gegengewicht zum Hause Habsburg bilden und
Schiedsrichter in den entbrennenden Konflikten sein sollte.””> Als Grundge-

jedoch nicht — wie ein sich hartnéckig haltendes Vorurteil glauben machen méchte — mit der
Staatsrdson zu verwechseln. Niemals gebrauchte der Kardinal diesen Begriff im Zusammen-
hang mit der Auflenpolitik, sondern nur um Préventivmafinahmen gegen innere Verschwo-
rungen zu rechtfertigen. Auch war die Staatsrdson nicht machiavellistisch - entgegen der
immer noch einflussreichen These von Friedrich Meinecke, der falschlicherweise Machiavelli
zum Griindungsvater der frithneuzeitlichen politischen Theorie erhebt. Siehe Hildesheimer:
Relectures de Richelieu 74-78; Church: Richelieu and Reason of State. Beispiel einer Darstel-
lung, die davon ausgeht, dass Richelieu seine Auflenpolitik nach der Staatsrdson ausrichtete:
Hopfl: Jesuit Political Thought 340.

290 Church: Richelieu and Reason of State 296.

291 Siehe Richelieu: Traité qui contient la méthode la plus facile; siehe auch die Einleitung
von Frangoise Hildesheimer: ebd. 7-43.

292 Es ist somit nicht richtig, dass das Pressekabinett von Richelieu die »Laizisierung« des
Staates und der Politik propagiert hatte, wie in den alteren Veréffentlichungen von Frangoise
Hildesheimer noch zu lesen ist: Hildesheimer: Richelieu 46, 117. Die Autorin wandte sich spéter
von dieser Sichtweise ab und betont nun, dass bei Richelieu keine Sakularisierung der Politik zu
beobachten ist. Siehe dies.: Relectures de Richelieu 65, 91. Die géttliche Dimension der staatli-
chen Ordnung spricht auch Joél Cornette an, der jedoch im Widerspruch zu seinen eigenen
Ausfithrungen an der Dichotomie zwischen einer angeblich machiavellistischen Staatsrison
und dem Denken der dévots festhilt: Cornette: Le Roi de guerre 137f.

293 Deux Discours pour le Roy.

294 Es finden sich auch im 17. Jahrhundert manche Schriften in der Tradition des alten
Messianismus. Solche Deutungsmuster unterscheiden sich jedoch sehr von der offiziellen
Kriegsbegriindung. Siehe Haran: Le Lys et le Globe.

295 Also kann man Johannes Burkhardt nicht recht geben, wenn er der franzosischen
Auflenpolitik ein Streben nach »einer Art européischer Universalmonarchie« attestiert. Seiner
Meinung nach »stellte Frankreich [...] noch keineswegs das Recht des souverdnen Einzelstaates
[den spanischen Universalanspriichen entgegen, D.T.], sondern wollte sich selbst an die Stelle
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danke des franzosischen kriegerischen Engagements kann die Universalitidt der
unmittelbaren, aktiven und verniinftigen Teilnahme des Staates an der goéttlichen
Ordnung gelten, die eine notwendige Bedingung fiir die Verwirklichung der
himmlischen iustitia war.

Im Rahmen des Universalismus der Katholischen Reform entstand eine endo-
gene Kriegsdynamik. Die Legitimitdt und zugleich die Erfolgsaussichten des
Krieges fufiten auf einer Sakralisierung von Staat und Monarchie, die sich im
Rahmen der Suche nach Ganzheit entwickelte und in Frankreich aufgrund des
Stabilisierungsbediirfnisses nach den Religionskriegen besonders gedieh. Wiede-
rum schuf der Krieg ein Bediirfnis nach einer besonderen Beziehung zu Gott, die
die Sakralitit des Konigs erhohte und die Untertanen in dessen Verhétnis mit
dem Himmel einspannte. Man kann somit genauso wie in Bayern eine Wechsel-
beziehung zwischen policy, politics und polity feststellen, die eine Universalisie-
rung der Politik zur Folge hatte.

Die Auflenpolitik Richelieus beruhte also ebenso wie die Maximilians von
Bayern auf dem neuen Universalismus. Den beiden policies war die Annahme
einer prinzipiell gegebenen und zugleich zu verwirklichenden Einheit von Him-
mel und Welt gemeinsam. Strittig blieb dagegen die Art und Weise, wie diese
gewihrleistet werden sollte: ein Streit, den nicht nur franzosische Kriegsanhin-
ger und ausldndische Kriegsgegner untereinander fithrten. Dieser Zwist spaltete
auch Frankreich.

¢) Vor dem Strafgericht Gottes: Beten fiir den Konig

Die oben beschriebenen Rechtfertigungen des Krieges sind in Reaktion auf einen
starken Widerstand artikuliert worden. In der Geschichtsschreibung haben die
franzosischen Kriegsgegner, die sogenannten dévots oder catholiques zélés, den
Ruf von reaktiondren Trdumern. Pierre Chevallier stellt sie sich - vor allem
Bérulle und Marillac - als politikferne Mystiker vor, die sich mehr um die Leiden
des Volks als um die staatlichen Interessen kiimmerten.**® Frangoise Hildeshei-
mer zufolge fithrten diese »Gegner der Staatsrason« einen »Kampf auf verlore-
nem Postenc, um die Uberlegenheit des Papstes iiber das Weltliche zu sichern.**”
Fanny Cosandey und Robert Descimon bezeichnen den Streit zwischen Kriegs-

Habsburgs setzen«: Burkhardt: Die Friedlosigkeit der Frithen Neuzeit 520. Insgesamt iiber-
schitzt Burkhard die Idee der Universalmonarchie im 17. Jahrhundert, denn sogar die spani-
sche politische Fithrung hat wohl nie danach gestrebt. Siehe ders.: Imperiales Denken, hier 60—
64; Benassar/Vincent: Spanien 108.

296 Chevallier: Louis XIII 352f.

297 Hildesheimer: Relectures de Richelieu 69, 137; dies.: Richelieu 45f.
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anhdngern und Kriegsgegnern als »einen Kampf zwischen dem alten und dem
neuen Frankreich«.”*® Marcel Gauchet betrachtet auch die dévots als Vertreter
der alten Christenheitsidee, die auf die Modernitit des Staatsbegriffs, den sie sei-
ner Meinung nach ablehnten, reagierten: »Fiir die Anhédnger des Staates gibt es
zwei Arten, Gott zu dienen; fiir deren Gegner nur eine.« Die »traditionelle« Art
gehe von »einer Unterwerfung der irdischen Angelegenheiten den Anforderun-
gen des Himmels« aus, wahrend die »moderne« eine »Trennung zwischen dem,
was das spirituelle Verhéltnis zu Gott, und dem, was die Taten (fir Gott) auf die-
ser Welt anbelangt«, vornehme.*””

Wir haben jedoch gesehen, dass im 17. Jahrhundert kaum ein Frommer die
funktionale Trennung der weltlichen und der geistlichen Sphare, die Staatsidee
sowie die Unmittelbarkeit der Monarchie vor Gott, auf die Gauchet und andere
Autoren hier Bezug nehmen, abgelehnt hat. Zunichst wird also zu fragen sein,
wie man diesbeziiglich das Phidnomen der Kriegsgegnerschaft deuten soll. Es
wird argumentiert, dass die Kriegsgegner Gefangene einer universalistischen
Vorstellungswelt waren, die sie dazu animierte, gegen den Krieg zu protestieren
und zugleich den Absolutismus zu akzeptieren. In diesem Sinne war ihre Revolte
unmoglich. Anschlieflend wird auf die Bemithungen des Hofs eingegangen, den
Zweifeln an der himmlischen Férderung des Konigs insbesondere mit dem fran-
z9sischen Marienpatronat zu begegnen. Es wurden Kultformen etabliert, die sich
im Sinne einer Staatskonstruktion auswirkten.

Folgten die catholiques zélés wirklich mittelalterlichen Vorstellungen, wenn
sie Widerstand gegen den Krieg leisteten? Zogen die Kriegsgegner in ihrer Argu-
mentation die Religion den Interessen des Staates vor? Die Schrift »Das Wort
eines Freundes« aus dem Jahr 1624 verteidigt die Kriegsgegner gegen die
Anschuldigung, sie seien keine guten Franzosen. Der »heilige Bund« zwischen
den beiden Hauptmiéchten der Christenheit liege durchaus im Interesse Frank-
reichs, da er die Sicherheit des Landes garantiere. Der Verfasser wolle hier nicht
etwa Spanien verteidigen. Er konne verstehen, dass der Machtzuwachs der
katholischen Konige verschiedene Angste und Neid hervorrufe. Dennoch sei es
nicht zuldssig, Biindnispartner zu unterstiitzen, die im Unrecht sind und gegen
ihren rechtméfligen Fiirsten rebellieren. Der Staat konne nicht jenseits der Reli-
gion {iberleben, denn alle christlichen Konige seien Lehnsmanner Christi. Im

298 Cosandey/Descimon: L’ Absolutisme en France 96. Noch in der neuesten Literatur wer-
den die dévots oft als die Nachfolger der ligueurs dargestellt: Wilson: Europe’s Tragedy 375.

299 Gauchet: L’Etat au miroir de la raison d’Etat 217, 224. Dieser These folgt auch Joél Cor-
nette. Er glaubt, dass es »einen grundlegenden Konflikt« gab zwischen denen, die die Religion
vorzogen, und denen, die den »zynischen und machiavellischen Staatsinteressen« Prioritit ein-
raumten: Cornette: Le Roi de guerre 138.
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Gegenteil werde Frankreich durch den Erhalt des Friedens zu neuer Bliite gelan-
gen. 3

Die Broschiire »Der wirklich franzosische und wirklich katholische Staats-
mann ist gegeniiber den Habsburgern kritisch eingestellt. Man beobachte, wie

sich die Groe und Macht des spanischen Konigs und der Fiirsten des Hauses von
Osterreich tiglich vermehren. Ihre Ambition, die Universalmonarchie zu erlangen, [ist
so offensichtlich, D.T.], dass es einfach ist zu sehen, dass wenn Frankreich sich nicht so
schnell wie méglich ihren Zielen widersetzt, sie auf dem Weg sein werden, [auf Kosten
des Konigs von Frankreich] dorthin zu gelangen.**’

Auf der anderen Seite wire es gefihrlich, wenn die Ketzer Spanien niederschlii-
gen, da sie dann zu méchtig wéiren. Am besten solle der allerchristliche Konig
weder den Haretikern noch den Habsburgern helfen und neutral bleiben. Wenn
die Umstdnde aber den franzosischen Konig eines Tages zu einer Wahl zwingen,
miisse er sich dem katholischen Lager anschlieflen. Denn wenn man die staatli-
chen Interessen und nicht die religiosen aufs Spiel setzt, konne die Hoffnung
bestehen, Gott werde sowohl den Staat als auch die Religion retten. Wenn man
den Staat iiber die Religion stellt, sei dagegen zu befiirchten, dass man beides ver-
liert.>*

Auch der Verfasser einer Schrift iiber die Frage der protestantischen Biind-
nisse argumentiert, diese konnten nicht im Interesse des Staates liegen: »Sich den
Feinden Gottes durch die innigsten Bande der Freundschaft anzuschlielen; den
Krieg auf Leben und Tod gegen Freunde Gottes zu fithren [...] ist nicht das Ver-
halten von jemanden, der Gott gefallen mochte.«*® »Die Beharrlichkeit, mit der
wir Ketzer bevorzugen, missfillt Gott: Dies ist der Grund, weshalb er [...] all
unsere Unternehmungen zu keinem guten Ende fithren lieff«, wie man es an den
Niederlagen von Genua, Breda und Calais sehen kénne.”** »Warum gehen wir
Biindnisse gegen Gott ein und verfluchen jene, die er mit seinen Gnaden ver-
sieht?«?%

Die meisten prominenten Kriegsgegner der 1630er Jahre dachten nicht anders.
Der berithmte Publizit Matthieu de Morgues verweist auf die Verwiistung zahlrei-
cher franzosischer Provinzen im Krieg und kommt zu dem Schluss, »dass es
etwas nicht nur in unseren individuellen Sitten, sondern auch in unserem allge-
meinen Verhalten gab, das seiner gottlichen Majestit missfallen hat«.’*® Riche-

300 Le Véritable ou le Mot en amy 4-7, 15.

301 Le Normand: U'Homme d’Estat francois 4f.

302 Ebd. 12.

303 Discours tres-politique sur une celebre et notable question 9.

304 Ebd. 30.

305 Ebd. 33.

306 [Morgues]: Trés-humble, trés-véritable et trés-importante Remonstrance 11.
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lieu betriige den Konig, um »den Staat an sich zu reilen«.’*” De Morgues mochte
Klarstellen, er verurteile keineswegs die »Staatstiberlegungen« des Konigs, die ihn
dazu gebracht haben, seine Biindnispartner zu schiitzen.>®® Dennoch niitzten die
grofien Kriegsausgaben nichts, »wenn Gott uns nicht hilft« sie ruinierten nur
den Staat.’” Da die heilige Providenz gerade dabei sei, dem Konig die Gnaden
zu entziehen, kdnne man eine Invasion auslidndischer Truppen erwarten, die zur
Zerteilung des Staates fithren werde.**® »Erinnern Sie sich, [Majestdt,] dass Sie
Konig sind, um Gerechtigkeit zu sprechen.«*"!

Diese Beispiele zeigen, dass sich Kriegsgegner in ihrer Einschatzung der habs-
burgischen Politik nicht einig waren.’'* Fast allen war jedoch die Suche nach
dem Staatsinteresse keineswegs fremd. Zwar finden sich vereinzelt auch Stim-
men gegen die franzosische Kriegspolitik, die anhand einer grundsétzlichen
Unterordnung des Weltlichen unter das Geistliche argumentieren,”"* doch kén-
nen diese kaum als typisch gelten. Im Zentrum der meisten Veroffentlichungen
standen die Interessen Frankreichs und nicht die Heraufbeschworung eines alten
Ideals der Christenheit. Dies schloss freilich den Christenheitsgedanken sowie
Mitleid mit anderen Vélkern nicht aus, wie in der Schrift »Die klagende Stimme
des christlichen Volks«, die die Figur des weinenden Frankreich neben die von
Flandern, Deutschland, Italien und Lothringen stellt.>'* Aber auch in diesem
Beispiel glaubte der Autor, er setze sich fiir das »Wohl des Staates« und des
Konigs ein.*"

Die von der Forschungsliteratur oft iibernommenen zeitgendssischen Vor-
wiirfe, die Kriegsgegner kiimmerten sich nicht um die Interessen Frankreichs,*'®
sind also unbegriindet. Bei der Kontroverse um die franzésische Auflenpolitik
handelte es sich vielmehr um einen Streit zwischen zwei unterschiedlichen reli-
gios-politischen Kalkiilen. Die zeitgendssische Publizistik zeigt zudem, wie die

307 Ebd.29-72.

308 Ebd. 143f.

309 Ebd. 159.

310 Morgues: Le Génie démasqué 7, 9.

311 Ebd. 10.

312 Beispiel einer eher habsburgfreundlichen Veroffentlichung: La Voix gémissante du
peuple chrestien.

313 Discours sur ’heureuse conservation de la paix.

314 La Voix gémissante du peuple chrestien, insbesondere der Stich und das Vorwort, ohne
Seitenzahlen.

315 Ebd., u.a. 21-35. Siehe auch die Erzahlungen der franzésischen Niederlagen und habs-
burgischen Siege in dieser Veroffentlichung. Ein anderes Beispiel einer Veroffentlichung, die
sich in erster Linie dem Wohl Frankreichs widmet, ohne die Christenheit aus dem Blick zu ver-
lieren: La France au désespoir.

316 Le Jubilé d'un Espagnol, d’un Iesuite, et d'un bon Frangois; Les Nouvelles de l'autre
monde, apportées en poste des Champs Elysées par le bon génie de la France.



230  Salve Regina und Geschosssalven

franzosische Aufenpolitik neue religidse Angste hervorrief, die nicht das
nahende Ende der Welt, sondern nur Frankreichs betrafen: Befiirchtet wurde der
Zerfall, ja die Vernichtung des Staates durch eine Auflenpolitik, die Gott miss-
falle.>'” Das Problem der Kriegspolitik Frankreichs fithrte somit zu ahnlichen
Reaktionen wie das iustitia-Defizit um 1600 in Polen-Litauen. Insgesamt kann
man sagen, dass keine der Parteien — weder die Kriegsgegner noch die Kriegsan-
hénger - der Religion oder der Politik den Vorrang gaben. Auch handelte es sich
bei dieser Kontroverse nicht um einen Kampf zwischen Moderne und Tradition.
Wie die Kriegsanhénger agierten die Gegner Richelieus ebenso nach neuen reli-
gios-politischen Vorstellungen. Es waren erhohte religiose Anforderungen, die
ihnen die franzosische Politik als nicht annehmbar erscheinen lieflen. Das Neue
an dieser Zeit bestand nicht in der habsburgfeindlichen Politik, sondern im
Widerstand, den sie provozierte.318

Die Modernitat der dévots lasst sich ebenfalls daran erkennen, dass sie das
Herrschaftsmodell eines Konigs als Dreh- und Angelpunkt zwischen Himmel
und Erde nicht infrage stellten. Die meisten Kriegsgegner teilten mit den Kriegs-
anhdngern durchaus die Suche nach Universaleinheit durch Erhdhung der
Monarchie und die staatliche Ordnung, wie ihre Schriften beweisen. Der fiih-
rende Jesuit Pierre Coton verteidigte seinen Orden gegen den in den 1620er Jah-
ren noch oft geduflerten Vorwurf, die Gesellschaft Jesu erkenne die gottgegebene
1% Matthieu de Morgues
bezweifelte keineswegs, dass die iustitia und pietas des Monarchen es ermoglicht
hatten, La Rochelle einzunehmen.*?° Der Verfasser der »Klagenden Stimme des
christlichen Volks« unterstreicht, dass Konige »Gotter auf Erden« seien. In sei-
nen Augen hatte die Pariser Universitit in ihrem Urteil gegen Antonio Santarelli
zu Recht betont, dass »Konige unmittelbar von Gott und von keiner iiberlegenen
Gewalt auf Erden abhingen«.’”' Trotz der Angste vor einer gottlichen Strafe
konnten also aus diesem Grund die Kriegsgegner nicht legitimerweise gegen den
Konig aufbegehren.

Zu Lebzeiten Ludwigs XIII. gab es in der Pariser Elite trotz der wiederholt
geiduflerten Sorge vor einer Wiederbelebung der Ligue’>* keine Anzeichen fiir
einen Aufstand. So kann man die catholiques zélés als Gefangene ihrer eigenen
Universalititsvorstellungen bezeichnen, die sie gleichzeitig dazu brachten, die
Auflenpolitik des Koniglichen Rats abzulehnen und den Absolutismus zu akzep-

absolute Gewalt der franzdsischen Konige nicht an.

317 Zum Beispiel in: Dernier Avis a la France par un bon chrétien en fidéle citoyen 2391,
318 Church: Richelieu and Reason of State 40f.

319 Coton: Trés-humble remontrance des Peres Jesuites au roi.

320 [Morgues]: Trés-humble Remonstrance, insbesondere 3-6, 143.

321 La Voix gémissante du peuple chrestien, Vorwort und 66.

322 La France au désespoir 10; Dernier Avis a la France 239f.
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tieren. Sie befiirchteten, die Gnadenspirale des universalistischen Herrschaftssys-
tems konnte durch die Kriegspolitik gebrochen werden. Das System als solches
stellten sie aber nicht infrage.

Die einzigen Kriegsgegner, deren Uberzeugungen das religids-politische Sys-
tem potentiell grundsatzlich infrage stellen konnten, waren Jansenisten. Die
Kontroverse um den »Mars Gallicus« von Jansenius gab Richelieu den Anlass,
den fithrenden franzésischen Jansenisten Jean Duvergier de Hauranne, Abt von
Saint-Cyran (1581-1643), verhaften zu lassen.®*® Der Grund ist in der Unverein-
*** Die augustinische Doktrin
propagierte einen selbstpeinigenden Verzicht auf die Welt, der dennoch keine
Gewihr fiir die himmlische Gnade geben konnte, und stand damit in direktem
Gegensatz zur Idee der Katholischen Reform, die den Staat und die Monarchie
an der Universalordnung teilhaben lief} und so dem Hauptminister und seinen
Anhingern eine Legitimation fiir den Krieg lieferte.’> Fiir die Jansenisten war
der Staat eine Folge der Erbsiinde; die menschliche Vernunft sei auferstande,

barkeit der religiosen Vorstellungen zu suchen.

gottliche Mysterien zu verstehen.””® So driickte Saint-Cyran die Meinung aus,
dass »Gott nichts mehr beleidigen kann als eine Indienstnahme von Religion
und Frommigkeit fiir die Politik«.”*” Hierin wird erneut der tiefe Gegensatz zwi-
schen der jansenistischen normativen Zentrierung und der universalistischen

Vorstellungswelt der Katholischen Reform sichtbar. Diese Ablehnung fiihrte

Saint-Cyran gar bis zur offenen Kritik am franzésischen Marienpatronat.’*®

Daraus wird der enge Zusammenhang zwischen der Kriegsproblematik und der
Erfindung einer neuen Patronin fiir Frankreich deutlich.

Die Etablierung des franzosischen Marienpatronats wird oft mit der lang
ersehnten Schwangerschaft der Konigin Anna von Osterreich in Verbindung

323 Church: Richelieu and Reason of State 401; Pierre: Le Pére Joseph 255. Auch andere
religiose Autoren, die augustinische Ideen verteidigten — etwa Claude Seguenot -, kamen zu
dieser Zeit in die Bastille. Fiir Seguenot zeigte gerade das marianische Beispiel, dass die christli-
che Vollkommenheit durch freiwillige, uninstitionalisierte sexuelle Enthaltsamkeit moglichst
auch in der Ehe erreicht werden soll. Siehe Seguenot: De la sainte Virginité, insbesondere 14—
22; Sacra censura sacrae Facultatis Theologiae Parisiensis Lata in Librum qui inscribitur: De la
saincte Virginité. Mazarin verfolgte nach 1642 dieselbe Politik wie sein Vorginger: Dethan:
Mazarin 321.

324 Church: Richelieu and Reason of State 402 f.; Cognet: Le Jansénisme 27-29.

325 Franceschi: Catholicisme d’Etat 55. Auch Anna von Osterreich und Mazarin standen
den Jansenisten feindlich gegeniiber: Belvederi: La Fronde, hier 96.

326 Hildesheimer: Relectures de Richelieu 58.

327 Orcibal: Les Origines du jansénisme, Bd. 2, 553.

328 Church: Richelieu and Reason of State 402. So stellte der Jansenismus aus diesem
Grund eine noch viel groflere Gefahr dar als die eines Riickzugs von Méannern aus der Welt, die
dem Staat hitten dienen konnen, auf die Robert Descimon und Christian Jouhaud eingehen.
Descimon/Jouhaud: La France du premier XVIIe siécle 64.
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gebracht, die nach vielen Jahren des Wartens die Geburt eines Thronfolgers in
Aussicht stellte. Die historische Forschung hat jedoch herausgearbeitet, dass das
Projekt des Geliibdes élter war als die Erwartung einer baldigen Geburt des Dau-
phins.**® Das Geliibde Ludwigs XIII. vom 10. Februar 1638 ist vielmehr im
Kriegskontext zu verorten.

Die franzosische Aneignung des staatlichen Marienpatronats erfolgte unmit-
telbar nachdem die grofle Gefahr, in der man sich in Paris befand, abgewendet
worden war. Der Anfang des 1635 erklarten Krieges gegen Spanien hatte sich als
auflerst schwierig erwiesen.” Die Picardie war im Sommer 1636 nach der Ein-
nahme der Festung Corbie von den feindlichen Truppen besetzt worden, die von
dort aus die Hauptstadt direkt bedrohten. Diese Situation warf Zweifel sogar
beim Architekten der franzosischen Politik, Richelieu, auf: War das politisch-
religiose Kalkill doch fehlerhaft? Um die gravierende Selbstunsicherheit zu
bekampfen, ergriff der Kardinal eine Flucht nach vorn. Die Biographin Riche-
lieus Frangoise Hildesheimer beobachtet beim Hauptminister nach Corbie

einen immer fieberhafteren Glauben an das géttliche Eingreifen in die Geschichte und
einen besonderen, mit einer gesteigerten Religiositat erflehten Schutz Gottes [...]. Die
Geschichte vom Ende der Regierungszeit wurde sehr stark wie die einer Konversion
erlebt, die zur Etablierung der géttlichen Herrschaft fithren sollte.**!

Besonders die Beziehung zur heiligen Gottesmutter intensivierte sich beim Konig
und seinem Minister. Bereits am 9. Mai 1636 - also vor der Einnahme von Cor-
bie durch die spanischen Truppen - schlug Richelieu dem Kénig vor, der Engels-
konigin eine goldene Lampe zu schenken:

Die Andachtsiibungen, die zurzeit in Notre-Dame de Paris stattfinden, sind sehr grof3;
wenn es Threr Majestit beliebt, eine schone Lampe zu schenken und sie zur Ewigkeit
leuchten zu lassen, wird es genug sein [...]. Eine Verdoppelung der Andachtsiibungen
fiir die Gottesmutter kann nur zu sehr guten Ergebnissen fithren.**

Auch ordnete der Monarch diverse Prozessionen und Vierzig-Stunden-Gebete
an. Das Geliibde des Konigs sollte jedoch erst eingelst werden, wenn Gott den
erhofften Sieg gegeben haben wiirde. Diese Situation traf bald darauf mit der
Riickeroberung von Corbie ein, die die Gefahr einer Einnahme von Paris bannte.
Richelieu erlebte diesen Sieg als ein Wunder Gottes. Die Lampe vertraute
Ludwig XIII. infolgedessen den von Pater Joseph geleiteten Kalvarierinnen an.
Wihrend der militarischen Bedrohung vom Sommer 1636 war der Hauptminis-
ter noch skeptisch gegentiber den mystischen Offenbarungen der Kalvarierinnen

329 Caillette: Les Bénédictines du Calvaire.

330 Moote: Louis XIII 239-241.

331 Hildesheimer: Relectures de Richelieu 56.

332 Blet: Richelieu 135; Zitat aus Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 29-31.
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eingestellt gewesen und hatte dem Konig die himmlischen Nachrichten, die ihm
Pater Joseph weiterleitete, nicht iiberbracht.>** Nun - nach der Stabilisierung der
Lage - bereute er es und bekundete, er sei durch »den Stempel, den Gott [sei-
nem] Herzen aufgedruckt hat,« »zutiefst geriihrt«. »Ich flehe den Kénig an, sich
daran zu erinnern [...], sich immer mehr Gott hinzugeben, der ihn durch so vor-
teilhafte und sanfte Mittel dazu bewegt.« Dieser versicherte, dass er sich der
Frémmigkeit viel mehr hingeben werde als zuvor, um Gott fiir die erhaltenen
Gnaden zu danken.***

Diese Erlebnisse stellen den unmittelbaren Kontext fiir die Durchfithrung des
marianischen Geliibdes Ludwigs XIII. dar, wodurch der Monarch sein Konig-
reich am 10. Februar 1638 der Gottesmutter anvertraute.”>> Das Projekt des
Geliibdes hat wohl Ende 1636 oder Anfang 1637 Gestalt angenommen, wobei
die Idee den Konig spitestens seit 1630 beschiftigte.””® Der Text des Geliibdes
entstand in mehreren Etappen. Die erste Version war sehr stark auf die Person
des Konigs bezogen und unterschied sich noch wenig von den zahlreichen éalte-
ren personlichen Mariengel6bnissen Ludwigs XIII., die er in Krankheitsnot oder
wihrend der Wallfahrten ablegt hatte.”” Nach mehreren Korrekturgingen, die
vom direkten Eingreifen Richelieus zeugen, bekam im Text eine deutliche staatli-
che Ebene neben der dynastischen:

Gott, der die Konige auf den Thron ihrer Gréfle erhebt, gab sich nicht damit zufrieden,
uns denselben Geist zu geben, den er allen Fiirsten der Erde zur Fithrung ihrer Vélker
gibt, und beschloss, sich so besonders sowohl um unsere Person als auch um unseren
Staat zu kitmmern, dass wir den gliicklichen Verlauf unserer Regierung nicht betrach-
ten konnen, ohne so zahlreiche Effekte seiner Giite in den Zufillen, die uns hétten zer-
storen kénnen, zu betrachten.**®

Auf diesen Abschnitt folgt eine Aufzahlung der Gnaden, die dem Koénig und
dem Staat zugutegekommen sind. Der Text fingt mit der Uberwindung der Auf-

333 Chevallier: Louis XIII 513; Blet: Richelieu 136-138; Faignez: Le Pére Joseph, Bd. 2, 244;
Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 31, 35.

334 Zitate aus Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 35f. Siehe auch Blet: Richelieu 139; Cheval-
lier: Louis XIII 519, 547.

335 Zum veeu de Louis XIII gibt es keine eingehende Untersuchung. Es dominieren apolo-
getische Veroffentlichungen, deren Interesse vor allem der Frage gilt, wem das Verdienst um
das Geliibde zuzuerkennen ist, wobei unterschiedliche religiose Orden dies fiir sich reklamie-
ren: Abbé de Séguin de Pazzis: Le Vaeu de Louis XIII; Augouard: Précisions historiques; Cail-
lette: Les Bénédictines; Delattre: Le Voeu de Louis XIII; Vioberg: La Piété mariale de Louis XIII;
Blond: Notre-Dame des Victoires. Am ausgewogensten: Laurentin: Le Voeu de Louis XIIL

336 Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 36, 88-95; Bluche: Richelieu 277f.

337 René Laurentin sieht darin den Beweis, dass das Geliibde ein personliches Projekt Lud-
wigs XIII. war. Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 88f., 106.

338 Ebd. 107.
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stinde und Verschworungen wahrend der Regentschaft Marias de Medici sowie
der Bezwingung der héretischen Partei an, einer fiir die »Krone« und den »Frie-
den unseres Hauses« bedrohlichen gesellschaftlichen Spaltung, die »von der Hin-
terhéltigkeit der Menschen und der Bosheit des Teufels« provoziert worden
sei.”* Daraufhin riickt der duflerst kontroverse, antihabsburgische Krieg in den
Vordergrund:

Als wir unseren Biindnispartnern Schutz gewahren wollten, gab [Gott, D.T.] unseren
Heeren so durchschlagende Erfolge, dass wir die Staaten, die ihnen geraubt worden
waren, gegen die Hoffnung aller und vor den Augen ganz Europas ihren Besitzern
zuriickbringen konnten. Als die groflen Michte, die dieser Krone feindlich sind, eine
Verschworung zu deren Ruin angezettelt hatten, beschloss [Gott, D.T.], ihre Absichten
zu vereiteln, um allen Nationen zu zeigen, dass — da seine Vorsehung diesen Staat
begriindet hat - seine Giite ihn bewahrt und seine Macht ihn verteidigt.**’

Hiermit fanden sich alle Elemente des kriegsbefiirwortenden Diskurses der ver-
gangenen Jahre im Geliilbde des Konigs wieder: die besondere Beziehung des
Monarchen zu Gott, die seinen Staat mit dem Himmel verbindet; die gottge-
wollte staatliche Ordnung Europas und die justice der koniglichen Kriegsunter-
nehmungen, um diese Ordnung zu retten; die Bewunderung, die Europa dem
franzosischen Fiirsten entgegenbrachte. Die Schwierigkeiten, denen man im
Krieg begegnet war, werden im Text angedeutet, dabei jedoch als voriibergehend
abgetan. Auch ein Verweis auf die Kritik an der Kriegspolitik, ist erkennbar. Eine
Funktion des Gelobnisses tritt hier deutlich zutage: Das franzdsische Marienpat-
ronat sollte vor dem Hintergrund einer heftigen Kontroverse den Krieg legiti-
mieren, indem es die géttliche Férderung zur Schau stellte. Es entsprang sowohl
der Dankbarkeit gegeniiber Gott fiir eine abgewendete Katastrophe als auch dem
enormen Bediirfnis an himmlischen Gnaden in einem schwierigen Krieg und
einer propagandistischen Kampagne zur Uberwindung der Zweifel.

Auch in religioser Hinsicht stellte das Geliibde das Ende einer langen Ent-
wicklung dar. Eindeutig ist im Geliibde das Bestreben, eine alle Bewohner des
Landes umfassende staatliche Ganzheit zu schaffen, um sie in die Universalord-
nung zu integrieren. Die Nihe Gottes zu den Menschen durch seine Fleischwer-
dung wird erwahnt und die Wahl der Himmelskonigin durch ihre Stellung als
Schlussstein des Universums motiviert — eine Position, die etwa der heilige Lud-
wig nicht innehaben konnte.**' Ludwig XIII. mochte sich »der Gréfe Gottes

339 Ebd. 108.

340 Ebd.

341 So stellte es auch Louis Machon, Dombherr von Toul, in seiner Predigt zum Geliibde
dar: »[...] pourquoy ne demanderons-nous pas a Dieu, ou pourquoy nos veeux, nostre cognois-
sance, nostre foy et nostre pieté ne nous fera-elle pas prendre sa tres-saincte Mere pour nostre
protectrice la plus legitime, et la plus aimable, elle qui est la Reine des Anges, 'ornement du



Die Gerechtigkeit der Waffen 235

durch seinen bis zu uns herabgesetzten Sohn und diesem Sohn durch seine zu
ihm erhobene Mutter weihen«.>** Der Konig wiederholt gleich zweimal, dass er
»[seine] Person, [seinen] Staat, [seine] Krone und all [seine] Untertanen« unter
die Schirmherrschaft der Gottesmutter stellt, um dank ihrer Fiirsprache den
Schutz der Heiligen Dreifaltigkeit und durch ihre Autoritit und ihr Beispiel »den
[Schutz, D.T.] des gesamten himmlischen Hofs« zu erlangen.’*’ Da die Hinde
des Monarchen nicht rein genug seien, »um diese Darbringungen der Reinheit
selbst zu {iberbringens, vertraue er diese Maria an, denn sie habe Gott in jhrem
Schof? getragen und es sei »sehr verniinftig«, dass sie als Mittlerin seiner Wohlta-
ten auch Mittlerin der Danksagungen des Konigs werde.”** Als Datum fiir die
jahrlichen Festlichkeiten wéhlte der Bourbone den 15. August — Marid Himmel-
fahrt —, an dem des Universalkénigtums der Gottesmutter gedacht wird.>*

Der durch das Gelébnis etablierte kultische Rahmen tragt auch einen deutli-
chen staatlichen Stempel. Auffillig ist, dass das franzdsische Marienpatronat
nicht durch ein kirchliches Geliibde, sondern durch ein allgemeingiiltiges Staats-
gesetz (eine lettre patente) institutionalisiert wurde. Darin gebot der Koénig —
zusdtzlich zur Neuerrichtung des Hauptaltars von Notre-Dame de Paris als
»Denkmal und ewiges Zeichen der heutigen Weihe« - die Umweihung der
Hauptkapelle jeder franzosischen Kirche, die nicht unter dem Patrozinium der
Gottesmutter stand, um die Feierlichkeiten zu Ehren der neuen Patronin des
Konigreichs zu begehen.**® Bleiben diese Entscheidungen im kirchlichen Rah-
men, so zeugt die Gestaltung des Festes vom Bestreben, in der Offentlichkeit zu
wirken sowie alle Untertanen in die Kommunikation des Konigs mit dem Him-
mel einzubeziehen, um den Gebeten eine besondere Kraft zu verleihen.**” Man
wihlte die kultische Form der Prozession, die den weltlichen Raum sakral besetzt
und die aktive Teilnahme der Glaubigen fordert. Das Geliibde vom 10. Februar

Ciel, la gloire des Bien-heureux, les délices du Paradis, I'appuy et le refuge de tout le monde,
tant en general, comme en particulier. La raison le veut, la Theologie nous I'enseigne, les Peres
de I’Eglise nous le conseillent, 'ordre que Dieu a estably dans sa hierarchie celeste nous y oblige
[...].« Siehe Machon: Sermon pour le iour de I’Assomption 31f.

342 Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 109. Diese reformkatholische universalistische Kon-
struktion einer Nahe Gottes ist auch in der Anordnung des Metzer Bischofs zu finden: Der
Konig wihlte die »Tres-glorieuse Vierge, que Dieu a establie dans I'ordre de la grace, comme
une echelle mystique, par laquelle il a daigné s’abaisser iusques a nous, et par les intercessions
de laquelle, fondees pourtant sur les merites infinis de son Fils, il veut aussi nous eslever iusques
a la iotiyssance de sa gloire«. Siehe Ordonnance de Monseigneur I'evesque de Madavre, BnF,
site Richelieu, Manuscrits occidentaux — magazin, Ms. Dupuy 549, Blatt 202.

343 Laurentin: Le Veeu de Louis XIII 109f.

344 Ebd. 109.

345 Ein zeitgenossischer Kommentar: Machon: Sermon pour le iour de I’ Assomption 54 f.

346 Laurentin: Le Voeu de Louis XIIT 110f.

347 Machon: Sermon pour le iour de I’ Assomption 58f.
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1638 und die Briefe des Konigs an die Bischofe betonen dabei, dass alle Leute aus
dem Volk ermahnt werden sollen, an diesem Tag die Hilfe der Patronin des
Konigreichs gegen dessen Feinde zu erflehen.**® In seinen oft auch gedruckten
Briefen an die Bischofe zur Vorbereitung der Feierlichkeiten vom 15. August
beauftragt der Konig die Prélaten, fiir das Wohl des Staates und seine Zufrieden-
heit die kultischen Vorgaben peinlich genau zu befolgen, »damit jedermann
durch Predigten, Prozessionen sowie offentliche und allgemeine Gebete ange-
spornt wird, die Hilfe der Heiligen Jungfrau so fromm wie moglich zu erfle-
hen«.349

Die Untertanen sollten dabei méglichst fiir den gesamten Tag mobilisert wer-
den, wie es die Anordnung des Bischofs von Metz zeigt.”*® Am frithen Morgen
feierten alle Pfarr-, Kollegial-, Kloster- und sonstigen Kirchen Gottesdienste und
sprachen die vom Monarchen gesandten Gebete.””' Auf die Altire, die der Got-
tesmutter geweiht sind, musste zuvor die Inschrift angebracht werden: »Virgini
Deiparae Christianissimi Francorum Regis, Fidelis populi, totiusque Regni sui
Protectrici«. Um neun Uhr begann das Hochamt im Dom und

das ganze Volk, ohne Ausnahme, wird dieser feierlichen Messe hinter den Kreuzen sei-
ner Pfarreien und Kloster beiwohnen, in der sehr eifrige Gebete an die Heilige Jungfrau
gesprochen werden, um sie sehr demiitig und sehr inbriinstig anzuflehen, den Konig,
seinen Staat, seine Krone und seine Untertanen unter ihren besonderen Schutz zu neh-
men, und ihren Sohn Jesus unseren Herrn zu bitten, alle der heiligen [sacrée] Person
Threr Majestit und ihrem Staat notwendigen Gnaden zu erteilen [...], sowie um ihr
gleichzeitig fiir die sehr bemerkenswerte Gunst, die der besagten heiligen Person des
Konigs und seinem Konigreich von der Hand Gottes entgegengebracht wurde, zu dan-
ken[...].>*?

Von Mittag bis ein Uhr sprach man &ffentlich in allen Kirchen Vespergebete.
Von ein bis zwei Uhr veranstaltete jede Kirche ihre eigene Prozession. Um zwei
Uhr nachmittags fingen die Vespergebete im Dom an, zu denen alle Kirchenge-

348 Laurentin: Le Voeu de Louis XIII 111; Lettre du roy, escrite & monseigneur I'archeves-
que de Paris, par laquelle Sa Majesté déclare qu’elle a pris la trés saincte et trés glorieuse Vierge
pour protectrice.

349 Ordonnance de Monseigneur 'evesque de Madavre, Blatt 202.

350 Siehe auch die Anordnungen des Erzbischofs von Paris: Blond: Notre-Dame des Victoi-
res 221£.

351 Diese finden sich bei: Déclaration du Roy par laquelle sa Majesté declare qu elle a pris
la tres-saincte et tres-glorieuse Vierge pour Protectrice, u. a. 11; Oraison a la Tres-heureuse,
tres-pure et Immaculée Vierge Marie Mere de Dieu, qui se dira par chacun an. In der letzteren
Veroéftentlichung sind die Gebete nicht nur auf Lateinisch und Franzésisch, sondern auch auf
Griechisch, Deutsch, Hollandisch/Flamisch, Englisch, Spanisch und Italienisch abgedruckt, was
von einem deutlichen propagandistischen Willen auf europdischer Ebene zeugt.

352 Ordonnance de Monseigneur I'evesque de Madavre, Blatt 202.
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meinden sich hinter ihren Kreuzen und Bannern in aller Feierlichkeit zu begeben
verpflichtet waren. »Und insbesondere die Gemeindemitglieder jeder Pfarrei, die
normalerweise nur sehr wenig fromm und oft abwesend sind, [...] sollen nicht
verfehlen hinzugehen [...].«<>>> Nach dem Vespergebet im Dom fand die allge-
meine Prozession statt, in der alle Stainde und Beamten keineswegs fehlen sollten.
Im Anschluss daran wurde im Dom gepredigt. Auch in allen anderen Kirchen
der Diézese hatte der Klerus dhnliche Prozessionen und Predigten zu veranstal-
ten.

Die Feierlichkeiten des 15. August bedeuteten folglich keine — wie gelegentlich
in der Forschung zu lesen ist — in der Not vollzogene Riickkehr zu den Praktiken
des alten »korporativen Katholizismus«,*>* der durch eine Immanenz des Sakra-
len in der stdndisch konzipierten Gemeinschaft gekennzeichnet war, sondern
den Entwurf von staatlichen Ritualen. Zwar nahmen die Stinde an der allgemei-
nen Prozession teil, doch darin unterschied sie sich nicht von dem als nichtkor-
poratistisch bezeichneten Tedeum, in dessen Rahmen das franzosische Marien-
patronat {ibrigens nach 1638 auch erwahnt wurde.”>® Ein Zwischenfall gab der
Konigsmacht zudem die Gelegenheit zu demonstrieren, dass die Stinde kein not-
wendiger Bestandteil der alle Bewohner um ihren Monarchen versammelnden
Gebetsgemeinschaft waren. Als das Pariser Parlement und die Rechnungskam-
mer um die Prizedenz in den Straflen der Cité-Insel und sogar im Chor von
Notre-Dame mit den Waffen stritten, beschloss Ludwig XIII., diese beiden wich-
tigsten Corps constitués des Konigreichs von den Feierlichkeiten auszuschlie-
Ren.>>*

Der 15. August kann also als eine Uberhohung nicht nur der personlichen
kultischen Handlungen des Konigs wie der Wallfahrten gelten. In diesem Festtag
gipfelten auch die 6ffentlichen Gebete und Tedeums, die seit 1600 an der Zahl
zunahmen und den Erfolg von Fiirst und Staat sichern sollten. Auch war das Fest
der neuen Patronin durch sein Bestreben, alle Untertanen im Interesse des Staa-
tes einzubinden, und durch seinen 6ffentlichen sowie nicht primar korporatisti-
schen Charakter der erste staatliche Feiertag Frankreichs.

Die Feierlichkeiten des 15. August ermoglichten es der sakralen Monarchie,
tiefer in die Provinzen einzudringen. Davon zeugen die zeitgendssischen
Gemilde in kleinen Pfarrkirchen, die den Konig bei der Verehrung der Him-
melskonigin zeigen und aller Wahrscheinlichkeit nach zum Fest der Patronin
entstanden sind. Von den im Rahmen einer Recherche in der Datenbank des
franzosischen Kulturministeriums gefundenen Bildern, die mit ziemlicher

353 Ebd.

354 So deutet es Descimon: Le corps de ville 106.
355 Lettre du Roy sur la reduction de Perpignan.
356 Vioberg: Notre-Dame de Paris 46-52.
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Sicherheit fiir das franzdsische Marienpatronat geschaffen worden sind, befinden
sich zwei in kleinen Ortschaften der Bretagne, eines in Angers, eines in einer
Kleinstadt nordlich von Lyon, eines in einem Dorf siidwestlich von Toulouse
und eines in einem Dorf in den Landes siidlich von Bordeaux.”” Weitere ahnli-
che Bilder nicht nur in der Ile-de-France, sondern auch in der Bretagne, den
Alpen, der Picardie und der Provence entstanden entweder im Rahmen des fran-

zOsischen Marienpatronats oder zumindest als Teil der Zurschaustellung der pie-

tas des Konigs gegeniiber der Gottesmutter.>”®

357 Bild in Tréguier (Cdtes d’Armor): URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
memoire_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=AP66501962;
Neuillac (Morbihan): URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
memoire_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=AP64R01203;
Angers: URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
memoire_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=AP60P00402;
Montmerle-sur-Sadne (Ain): URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/palsri_fr?
ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM01000432;

Samatan (Gers): URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/

palsri_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM32000521;
Préchac (Gironde): URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM33000632.

358 Dabei fillt die Uberreprisentation der Bretagne und der Alpenregion auf. Diese ist
jedoch schwer zu interpretieren, da sie auch dem Aufbau der Datenbank oder auch dem revolu-
tiondren Vandalismus geschuldet sein kann. URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
memoire_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=AP83V00612;

URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fre ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM04000854;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_frt ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM02000852;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fr ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM04000143;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_frf ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM38000522;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM06000060;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fre ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM56000033;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_frt ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM13000122;
URL: http://www.culture. gouv.fr/public/mistral/
palsri_frt ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM29001497;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=IM56000289;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM77000389;
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Der veeu de Louis XIII wurde auch zum Anlass, die Sakralisierung von Monar-
chie und Konigreich noch weiter voranzutreiben. Das Bild zum Geliibde, das bei
Philippe de Champaigne in Auftrag gegeben wurde,” zeigt Ludwig XIII. kniend
vor dem Kreuz auf dem Golgotha-Berg, so nah an Christus, dass man meinen
konnte, er beriihre die Fiifle des Gottessohnes mit seinem Mantel (Abb. 3). Zwi-
schen den beiden Figuren erfolgt kaum eine Hierarchisierung: Sie sind gleich
grof3 dargestellt, auf derselben Ebene im unteren Teil des Bilds.

Auch gedruckte Predigten zum 15. August zeigen eine Uberhéhung der konig-
lichen Sakralitat. Die Prediger belieflen es nicht bei vagen Behauptungen der
Frémmigkeit des Konigs: Nein, dieser Akt sei unvergleichbar mit allen Frommig-
keitsiibungen der Vorfahren, da diese der Gottesmutter nur einzelne Sachen und
nicht ihre gesamte Regierung »geweiht« hitten.®® Gilles Buhot, Domherr von
Bayeux, verglich sogar auf der Grundlage des Psalms 44 die Kronung der Engels-
konigin durch Christus nach der Himmelfahrt mit jhrer Wahl zur Patronin
Frankreichs - und somit den Monarchen mit Gott: »Die Triumphe, die [der Pro-
phet David] uns darstellt, sind die, die an diesem allergliicklichsten Tag sowohl
im Himmel als auch auf Erden, insbesondere inmitten der Lilien Frankreichs
stattfinden.«’®" David habe »die inbriinstige Frommigkeit der Franzosen der
Himmelskonigin gegeniiber und ihren besonderen Schutz fiir deren Krone«
vorausgesagt.’®” Denn die Himmelskonigin »hat zwei Throne, [...] den einen im
Himmel, den anderen auf Erden; einen zur Rechten unseres Gottes, einen zur
Rechten unseres Fiirsten [...].« Sie beziehe ihre Glorie von Gott,

aber als ob unser giitiger Konig [...] hoher als all seine Vorginger die Siegeszeichen
dieser heiligen Konigin erheben wollte: Jetzt legt er demiitig sowohl seine Person als
auch seine Krone ihr zu Fiiflen; nicht zufrieden damit, dass er sie an seiner Seite hat,
tritt er ihr seinen Thron ab; [...] und er mochte, dass sein frommer Akt von der
gemeinsamen Freude all seiner [oder ihrer, D. T.] Getreuen begleitet werde.**?

[...] Zur gleichen Zeit, als sie vom Himmel Besitz ergreift, mochte er sie in Besitz
Frankreichs tiberfiihren; zur gleichen Zeit, als Gott ihr sein Diadem auf den Kopf setzt,

URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_fr! ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=PM06000767;
URL: http://www.culture.gouv.fr/public/mistral/
palsri_frt ACTION=CHERCHER&FIELD_1=REF&VALUE_1=IM04000934.

359 Heutzutage im Musée des Beaux-Arts von Caen.

360 Machon: Sermon pour le iour de I’ Assomption 47-50.

361 Buhot: Discours sur le veeu du Roy 4. Biblizistische Argumente kénnen als eine »politi-
sche Sprache« der Vormoderne verstanden werden: Pecar/ Trampedach: Der »Biblizismus« 1-
18.

362 Buhot: Discours sur le veeu 4.

363 Ebd. 10.
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legt er [der K6nig, D. T.] seins ihr zu Fiiflen: so dass am selben Tag ihr Kopf durch die
Hand eines Gottes und ihre Fiifle durch die Hand eines Monarchen gekront wiirden.>**

Die staatliche Komponente sowie der Topos der Erh6hung durch Erniedrigung
sind bei Buhot auch vorhanden. Die Wahl der Engelskonigin zur Patronin feiert
der Fiirst mit seinem ganzen Volk, »denn in diesem Punkt [...] mdchte unser
Konig keine Untertanen, sondern Gleichgestellte haben«.’®> Auch bringt der
Prediger das Marienpatronat mit einem Erfolgversprechen in Beziehung:
Dadurch kénnten alle Franzosen Wohlstand und Gliick fiir jhr Land erwarten.
Bereits vor dem Gelobnis habe sich gezeigt, dass die Himmelskonigin die Kriegs-
unternehmen des Konigs segnet. Jetzt triumphiere der Monarch umso mehr.*®®
Das franzosische Marienpatronat wurde somit zu einem wichtigen Argument im
Kontext der Kriegspropaganda.

Das Geliibde vom 10. Februar 1638 diente zudem als Mittel, um die Marien-
frommigkeit im Volk zu intensivieren. Louis Abelly, Bischof von Rodez, erin-
nerte seine Landsleute an ihre »besondere Pflicht« gegeniiber der Gottesgebére-
rin, die sie »aufgrund des Gelobnisses und der feierlichen Verpflichtung des
gesamten Konigreichs Frankreich, die der selige Konig Ludwig der Gerechte
beschloss und der derzeitige Konig [...] erneuert und bestitigt hat, tragen.”*” In
der polemischen Literatur gegen den Protestantismus diente die konigliche
Frommigkeit gegentiber der Gottesmutter und insbesondere das Geliibde Lud-
wigs XIIL. als Beleg fiir die Richtigkeit des Marienkults.”*® Auch hatte das franzé-
sische Marienpatronat durchaus Konsequenzen fiir die juristische Praxis: Es
konnte in Prozessen als Argument gelten, um ein strenges Vorgehen gegen die
Gottesldsterer zu fordern, die sich an der Patronin des Konigreichs vergangen
hatten.**

Ohne die Katholische Reform kann man weder die Stellung des Fiirsten noch die
staatliche Entwicklung oder die Entscheidungen fiir die Kriegspolitik sowie die

364 Ebd. 13.

365 Ebd. 26f.

366 Ebd. 31, 38-52. Ahnliche Botschaften findet man auch bei: Maimbourg: Ludovico XIII
Galliae et Navarrae Christianissimo Regi ob Galliam Virgini consecratam Panegyricus 13-25;
Frenicle: Hymne de la Vierge 26; Auberoche: Praerogativae augustissimae virginis Deiparae
178-188; Humbelot: Stances 11.

367 Abell