Das Hamelschenburger
Religionsgesprich von 1614.

Konfessionelle Koexistenz
und jesuitische Reformarbeit*

Von Jirgen Stillig

Johann Wolfgang von Goethe hat den gewichtigen Kollektivsingular ,,Ge-
schichte, der in seiner Totalitit Einzelgeschichten und ihre historisch-
methodische Wiedergabe umfafit, vermieden. Seiner Auffassung nach bot
Geschichte keine Fortschrittsgewif$heit, Finalitit und Allgerechtigkeit, sie
sah er einzig und allein zuriickgebunden an die menschliche Natur. Fir
sich selbst begriff Goethe Geschichte in ,unzeitgemifier Einsicht und
Distanz: ,Er hat der allgemeinen Geschichte nie zugemutet, fiir seine

]

Bildung zustindig zu sein.

* Leicht veranderter Abdruck meines Vortrages, den ich am 25. November 1993 im Roe-
mer- und Pelizaeus-Museum Hildesheim auf Einladung des ,Vereins fur Geschichte
und Kunst im Bistum Hildesheim* gehalten habe. Notwendige Literaturnachweise neue-
ster Veroffentlichungen vervollstindigen die Ausfithrungen, die sich hauptsichlich auf
mein Buch , Jesuiten, Ketzer und Konvertiten in Niedersachsen. Untersuchungen zum
Religions- und Bildungswesen im Hochstift Hildesheim in der Frithen Neuzeit®
(= Schriftenreihe des Stadtarchivs und der Stadtbibliothek Hildesheim, Bd. 22, hrsg.
von Herbert Reyer), Hildesheim 1993, S.73—90, beziehen. Die im Familienarchiv
Klencke (Hamelschenburg) vorhandenen Briefschaften aus den Jahren 1630ff. enthalten
keine neuen Gesichtspunkte zum behandelten Problemkreis.

' Reinhardt Koselleck, Goethes unzeitgemife Geschichte. In: Goethe-Jahrbuch 110
(1993), S. 32 und 35; Rudolf Vierhaus, Goethe und der Historismus. In: ebd., S. 105—114;
Hugh Barr Nisbet, Goethes und Herders Geschichtsdenken. In: ebd., S. 115—133. Goe-
the wandte sich gegen jegliche Art von Reduktionsverfahren, weil er wufite, daf jede
Erfahrung nur die halbe Erfahrung ist (AA 9, S.635), und weil er iiberzeugt war:
»Geschichte schreiben ist eine Art, sich das Vergangene vom Halse zu schaffen® (Maxi-
men und Reflexionen, 193: HA 12, Hamburg 1953, S. 387). Thm wurde im Zeitverstind-
nis deutlich: , Fehler der sogenannten Aufklirung: dafl sie Menschen Vielseitigkeit gibt,
deren einseitige Lage man nicht dndern kann (ebd., S. 387). Vgl. ebenfalls Vera Niinning,
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Zweifellos ist das ,Lehramt“ der Geschichte heute entthront, der Topos
»Historia magistra vitae“ hat sich langst in einer Vielzahl imaginarer Identi-
taten entfaltet. Professionalitit besetzt die Ringe der Weltgeschichte: Seit
dem ,Stndenfall des Historismus® (Friedrich Meinecke) sind rationale
Sinnstiftungen in der Geschichtswissenschaft theoretisch begriindet und
suggerieren oft ein perfektibles Menschenbild der Zukunft.? Auch die
Kunst des Erzahlens ist in der Geschichtswissenschaft verlernt worden.
Erinnerung und Gedichtnis werden vielfach rein kybernetisch gebraucht,
Geschichte st in der Datenbank zweckrational sortiert als Computer-
Gedachtnis, das kein Vergessen und deshalb freilich auch keine Erinnerung
kennt. Erinnerung ist technologisch-fragmentarisch geworden, sie ist wie-
derum fakultativ.

In einer demokratischen Gesellschaft, die auffallend geprigt wird von
einer in additiver Beliebigkeit ausgreifenden Musealisierung, ist Erinnern
geradezu eine neuartige kulturelle Gedichtnisleistung. Gemeint ist ein
geschichtliches Erinnern, eine Erinnerungsfihigkeit, die nicht vom Leben
getrennt ist. Dazu gehoren kulturelle Erbschitze, die in Vergessenheit
geraten sind. Wer auch immer davon spricht, selbst vom entgangenen Erbe
in der deutschen Geschichte, betont die eigene Legitimitit und macht
keinen Hehl daraus, wie man sich gegeniiber dieser kulturellen Erbschaft
zu verhalten hat.

Kirche und Religion sind keine dirigistisch verfiigbaren modernen Iko-
nen, die gleichsam als populire ,Konsensbausteine® innerhalb komplexer
Gesellschaften solidarische Verhaltnisse schaffen kénnten. Sie liefern keine
aktuellen Gebrauchsanweisungen, ,,wetteifern“ auch nicht gegen defizitire

»In Speech an Irony, in Fact a Fiction“, Funktionen englischer Historiographie im 18,
Jahrhundert im Spannungsfeld zwischen Anspruch und Wirklichkeit. In: Zeitschrift fir
historische Forschung 21 (1994), S. 37—63.

Vgl. Friedrich Jaeger/J6rn Riisen, Geschichte des Historismus. Eine Einfithrung. Miin-
chen 1992, S. 8—10, 42—53; [6rn Riisen, Lebendige Geschichte. Grundziige einer Histo-
rik TIT: Formen und Funktionen des historischen Wissens. Gottingen 1989, S. 85—134.
Dazu siehe Jurgen Stillig, Fortschrittsglaube und Verinderungswille in ,Lebendige Ge-
schichte heute. In: Die Didzese Hildesheim in Vergangenheit und Gegenwart. Jahrbuch
des Vereins fiir Geschichte und Kunst im Bistum Hildesheim 57 (1989), S. 113—137. Im
Uberblick: Helmut Zedelmaier, ,Im Griff der Geschichte®: Zur Historiographie-
geschichte der Frithen Neuzeit. In: Historisches Jahrbuch der Gérres-Gesellschaft 112
(1992), S. 436—456. Annette Wittkau, Historismus. Zur Geschichte des Begriffs und
des Problems, Géttingen 1992.

(]
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Kategorien instrumenteller Vernunft, sondern schaffen ein Wertbewuf3t-
sein, das den verantwortungsvollen Kriften sozialen Zusammenlebens erst
Maf3stibe fiir ein Handeln verleiht. Wenn die kulturelle Moderne im Ha-
bermasschen ,Subjektivititsprinzip“ ungeahnte verinnerlichte ,Leistun-
gen“ anstrebt, die sich mit einem Gottesbezug nicht vereinbaren lassen,
dann wird zwar bestitigt, dafl Menschen ohne Religion leben kénnen,
aber kaum religionslose Gemeinschaften bekannt sind. Diese Perspektive
istaktueller denn je, weil zunehmend Uneinigkeit dariiber herrscht, wieviel
Konsens und Gemeinschaft eine moderne Gesellschaft braucht.

Unsere Gegenwart ist eben auf Prinzipien einer innerweltlichen ver-
niinftigen Wahrheit eingestellt, die ein kollektives Erinnern nicht erfiillt.
Diese Wahrheit ist namlich nicht absolut, sie ist geschichtlich bedingt,
relativistisch, egalistisch, diskutabel und abstimmbar.? Sie schafft eine rein
diesseitsorientierte Identitit: Der moderne Mensch, dem es im Extremfall
hauptsichlich um sein ,totalitires Ego“ geht, macht sich zum Richter
iiber die Wahrheit — sie lafit sich im Regelfall auf Kompromisse mit dem
[rreum ein. Vielleicht ist es gerade das Krisensymptom im Selbstverstind-
nis moderner Gesellschaften.*

Die ,Friuhe Neuzeit“ enthilt eine Fiille von Strukturen, die sich von
denen der Moderne essentiell unterscheiden. Kulturgeschichtliche Themen
iiber die Frithe Neuzeit konnen deswegen religionsgeschichtliche Pro-
blemstellungen nicht ausklammern. Sie treten in komplexen Zusammen-
hingen auf: im Bereich kirchlicher Institutionen, als sinngebende Lebens-
orientierung religiés ergriffener Individuen oder als Kraft der Verinderung
und Legitimation in politisch-sozialen Bereichen. Um zum ,,Gottes- und
Weltverstindnis“ des frithneuzeitlichen Menschen vorzudringen, emp-
fiehlt es sich, so wie in meiner Untersuchung ,Jesuiten, Ketzer und Kon-
vertiten in Niedersachsen“ methodisches Neuland zu betreten. Mir ging

* Ausfithrlich dazu im Uberblick: Gottfried Kuenzlen, Der Neue Mensch. Eine Untersu-
chung zur sikularen Religionsgeschichte der Moderne. Miinchen 1994, S.63—92,
227276
Paolo Prodi, Der Eid in der europaischen Verfassungsgeschichte. Zur Einfithrung. In:
Glaube und Eid. Treueformeln, Glaubensbekenntnisse und Sozialdisziplinierung zwi-
schen Mittelalter und Neuzeit (= Schriften des Historischen Kollegs, 28). Hrsg. von
Paolo Prodi, unter Mitarbeit von Elisabeth Miller-Luckner, Miinchen 1993,
S. XX VI-XXIX. Siehe ebenfalls ,Soziales Engagement und Konversionsverbundenheit.
Was neuere Umfragen lehren® von Prof. Dr. Bernhard Grom, in: FAZ vom 22. 6. 1994
(No. 142).
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In allen Bereichen der Kunst hat das Herz bildbaften Ausdruck gefunden,
als Zeichen und als Symbol, dies vornehmlich im Rahmen von Allegorie
und Emblem. Das menschliche Tun legitimierte sich in der Friihen Neuzeit
in der Personalisierung eines ,Ichs“ zu einem ,Du®: das Du des Nichsten,
des Konigs und Gottes. Die Kontingenzerfabrung, die im frommen Lebens-
vollzug durch den Glaunben und die Liebe thren notwendigen Sinn erbielt,
wird durch das ,Herz" in einer religiosen Gesinnung gegeniiber Gott
symbolisiert. So sab man in der Herz-,Chiffre des Seins“ (Karl Jaspers)
den Sitz aller Affekte, das Zentrum der physischen Lebenskraft, des Ver-
standes, des Geddchtnisses und des Willens. Das Herz ist die Wohnung der
Seele und gleichwobl ganzheitliches Symbol des inneren Menschen (vgl.
Jiirgen Stillig, Gétter reden nur durch unser Herz zu uns. Aspekte der
Metaphorik von der Einwobnung Gottes im Herzen. In: Die Diozese
Hildesheim. Jabrbuch des Vereins fiir Heimatkunde im Bistum Hildesheim,
53 (1985), S. 135—153). Schon in der Hochkultur Agyptens ist es Ursprung
und Ende des Lebens. Der Wesir Ptah-hotep unter Konig Isesi in der
5. Dynastie (wm 2350) schrieb in einer vollstindig erhaltenen Lebens- und
Erziehungslebre vom Optimismus des Herzens: ,, Wen Gott lLiebt, der kann
hiren, aber nicht kann horen, wen Gott verwirft. Es ist das Herz, das
seinen Besitzer werden lifit zu einem Horenden oder zu einem, der nicht
hort. Leben, Heil und Gesundbeit eines Menschen bestimmt also sein
Herz“ (Altagyptische Weisheit. Lebren fiir das Leben. Eingeleitet, sibersetzt
und erliutert von Hellmut Brunner, Ziirich/ Miinchen 1988, S. 129).

Erklirung der XI1X. Figur

Ein grosses Hertz mit Helden Mubt/ Welchs streiten thut fitrs hochste Gut/
Hat Glaub und Liebe stets bey sich/ Sicht vorwirts und auch hintersich/
Viel Hertz in ihm verschlossen seyn/ Die es mit ibm gantz trewlich meinn/
Brennen zugleich in Liebes Hitz/ Durch Geistes Krafft und gottlich Witz/
Wol diesem Lande/ Statt und Ort! Kein Ungliick bawet da sein Hort: Weil
Glaub und Liebe fest besteht/ Zusammen setzen thre Gebet/ Solch Hertzen
aunch gefallen Gott. Drumb 16f3t er sie aufS aller Noht/ Weil recht Gebet
durch die Wolcken tringt/ Und bey dem Herrn Christo klingt.

Jacob de Zetter (wie Seite 218)
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G3lanb, Lich fird ficts beyfammen,

:

1

8@9 Botees Beift den Glanben pilange/
Dafelbft das Herg audy algbald glanst/
CBon redyter Sich ond Trers anffredye.
Dif i dag anfermehle Befdledye.

215
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es also nicht um eine handlungsorientierte, mit Theorie unterlegte verbis-
sene Beckmesserei, sondern gewissermaflen darum, Hildesheimer Reli-
gionsprobleme in der Frithen Neuzeit als Teil einer Gedichtniskultur
darzustellen. Die Schwierigkeiten bei der Suche nach Mafistiben fir eine
christliche Gesinnung rechtfertigen die Bemerkung, dafl man den Glauben
eines Menschen nicht einfach quantitativ messen oder qualitativ feststellen
kann. Jeder einsichtige Historiker bleibt darauf angewiesen, die innere
Haltung des Probanden aus seinem dufieren Verhalten zu erschlieflen. Zum
dufleren Verhalten gehoren aber nicht nur der verbalisierte Standort und
die Absicht in Wort und Schrift, sondern auch das Handeln; mit Sicherheit
gerade das Handeln.

Es ist das an Uberraschungen reiche 17. und 18. Jahrhundert, in dem
ein Auflésungsprozefl begann, der sich mit dem Gegensatz in Sach- und
Sinnenwelt bis in die Moderne zugespitzt hat. Demnach gibt es zwischen
damals und heute keine methodische Rationalitat, die fahig wire, das alles
zu erinnern, was gewesen ist, was sich geschichtlich geandert hat, und das
zu ermitteln, was uns an unverwechselbarer Personalitit verlorengegangen
zu sein scheint. Zwei Aspekte mochte ich besonders betonen: 1. Erst um
1700 verfestigte sich der Begriff ,, Kultur® in den Kopfen weniger Gelehrter
langsam zur reinen Geisteskultur, zur Sammelbezeichnung fir die kiinstle-
rische und wissenschaftliche Produktion einer Gesellschaft. Gegenstand,
Methode und Betrachtungsweise waren lebhaft und gegensatzlich behan-
delte Sachgebiete im Katholizismus und Protestantismus. 2. Der Begriff
»Kultur® wurde bis ins 17. und 18. Jahrhundert hinein immer mit einem
konkretisierenden Zusatz benutzt. Das ,,Exemplum® fir Kultur war ein
jeweils konfessionell anerkannter ,,Gemeinplatz® mit wahrhafter und mo-
ralischer Aussage, die aus einer richtig geordneten Erinnerung abgeleitet
wurde. Das Gedachtnis subjektivierte sich gewissermafien auf diese Weise
und bildete ein individuelles Vermogen.

Zum friuhneuzeitlichen Kulturbegriff kann man auf verschiedenen We-
gen vordringen. Die Analyse des Glaubensgegensatzes verbindet sich ent-
weder mit einer Kulturdiagnose der Bekenntnisse im engeren Sinne oder
mit einem ,weiten® Ansatz, der auf den konkurrierenden Bildungssyste-
men der beiden Religionsparteien griindet.” Im historischen Kontext wer-

> Religionsgespriche im Mittelalter (= Wolfenbiitteler Mittelalter-Studien, Bd. 4). Hrsg.
von Bernard Lewis und Friedrich Niewohner, Wiesbaden 1992, S. 7—10. Im Mittelalter
fanden wegen ,verschiedener Schieflagen und Unsymmetrien® oder ,Sprachbarrieren®
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den dann die jeweiligen weltanschaulichen Werte und Normen deutlich.®
Die katholische Kirche des 17. Jahrhunderts — aber auch der folgenden
Jahrhunderte — ist sich sicher im Besitz der Wahrheit. Das ist ohne weiteres

mit den Worten des Bonner Staatsrechtlers Josef Isensee leicht zu belegen:

(S. 8) praktisch keine literarischen Dialoge, Disputationen bzw. fruchtbare Begegnungen

6

personlicher Art zwischen den drei groffen Offenbarungsreligionen statt, da die totale
Identifikation mit der Glaubenslehre den Angehorigen keinen Freiraum lieff. Ein Gedan-
kenaustausch zwischen verschiedenen Kulturen setzt immer auch eine Aufgeschlossen-
heit fur andere Botschaften voraus — das ist das eigentliche Potential des Gesprichs
zwischen Religionen, denn je unterschiedlichere Standpunkte der Religionen beteiligt
sind, desto eher kann das zu einer Bereicherung der Gesprichsteilnehmer fithren und
letztlich die Identitt eines Menschen in Frage stellen. Den Religionen geht es immer
um das Ganze, nimlich um das Selbstverstindnis des Menschen in seinem Verhiltnis
zur Ordnung, zu der das Heilige gehort. Im ,, Kosmos* von Heiligem und Profanem
ist das Heilige Grundlage dafiir, daff es als ein ganz anderes stets gegenwirtig ist. Im
Forschungsuberblick zur Frithen Neuzeit wird das Hildesheimer Hochstift im Kontext
der niedersichsischen Region nicht berticksichtigt: vgl. beispielhaft dazu Anton Schind-
ling, Bildung und Wissenschaft in der Frithen Neuzeit 1650—1800 (= Enzyklopadie
deutscher Geschichte; 30). Miinchen 1994, S. 24—30.

Jedes Gesprich mit Menschen anderer Kulturzugehérigkeit zeige, dafl Selbstverstehen
als Anderssein wesentlich auf Fremdes angewiesen ist und somit den begrenzten Charak-
ter der eigenen Identitit vor Augen fihrt. Statt eines Bedrohungscharakrers erdffnet
sich aus einer erweiterten Perspektive eine neue Realitit, die mit dem Eingestandnis
einer ,gemeinsamen Kommunikationsebene” und geteilter Regeln schon Verdnderungen
bewirken kann. Eine Wirklichkeit, die eine zu statisch definierte Identitit aufweist, fithrt
zu neuen Belastungen.

Problematisch ist hier der moderne enttabuierende Begriffsgotze ,, Kommunikation®,
der fir sich gleich alles sein will: das Problem, die Methode und die Lésung als ein alle
Grenzen uberwindendes und wertendes artifizielles Ersatzganzes. Diese Art von ,erinne-
rungsloser Geschichtstechnologie® (Metz) kennt nur eine Musterwirklichkeit, ,,planiert*
die Diesseits-Jenseits-Dichotomie und entfremdet sich somit dem Leben aufierhalb der
Kommunikationsgesellschaft. Vergangenes kann dann unwiederbringlich vergangen sein,
doch Geschichte ist mehr als Vergangenes: Geschichte bewahrt eben nicht nur, sondern
gibt auch bewufit oder gedankenlos preis. Bereits Goethes Gedanke ,Die Geschichte
denktuns vor® (WA I, 42, 1, 94) erhellt die soziale und ,erfahrene® Standortgebundenheit
des zeitlich bedingten Denkens, das wiederum die Perspektive des Menschen iiber
vergangene Ereignisse mitbestimmt. Doch die Vergangenheit, der viele so gern entrinnen
méchten, ist noch hochst gegenwirtig — auch im Zukiinftigen.

Wenn das Christentum eine Erinnerungs- und Erzahlgemeinschaft ist, dann gibt es
ohne christliche Identitit keine Relevanz, auch keine kritische Riickfrage an die Tradition,
von der Karl Rahner sagt: ,Sie bewahrt ihre Bedeutung, sie bleibt gerade lebendig,
indem sie erklirt wird“ (K. R., Chalkedon — Ende oder Anfang? In: Das Konzil von
Chalkedon. Geschichte und Gegenwart. Bd. III, hrsg. von Alois Grillmeier/Helmut
Bacht, Wiirzburg 1962, S. 4; Johann Baptist Metz, Glaube in Geschichte und Gesell-
schaft. Mainz 1977, S. 189). So ist die Selbstreflexion, die zur Selbstbeschrinkung der
Vernunft bei Wilhelm Freiherr von Humboldt (1767 —1835) und Johann Gustav Droysen
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»Die relativistische Toleranzmoral der Ringparabel Nathans geht sie nicht

an, weil ihr Ring der echte ist und sie die Echtheit nicht erst im Wettstreit

beweisen mufl.«”

(1808—1884) fiihrte, noch ganz in die Tradition christlicher Orthodoxie seit Augustinus
einzuordnen. Siehe demnichst dazu Jiirgen Stillig, Bekenntnis, Bildung und Politik im
frithneuzeitlichen Hildesheim. Konfessionalisierter Katholizismus am Beispiel der Ge-
lehrtenfamilie Sonnemann. In: Herbert Reyer/Jiirgen Stillig (Hrsg.), Konfession, Recht
und Stadtpolitik im frithneuzeitlichen Hildesheim, Hildesheim 1995.

Zwei Uberlegungen kennzeichnen neuzeitliche Tendenzen: 1. Historisch-kritisches
Denken impliziert die Distanz zur Uberlieferung: Wenn die Autoritit des Vergangenen
in der Geschichte nicht mehr unmittelbar iiberzeugend und gegenwirtig ist, dann kann
man sich ihr objektivierend und kritisch nihern. Den Reformatoren ging es aber bei all
ihrer Erfahrung des Gegenwirtigen noch nicht um eine historisch-kritische Bibelfor-
schung im modernen Sinn (Vgl. dazu Gerd Liiddemann, Die Auferstehung. Historie,
Erfahrung, Theologie. Géttingen 1994). Liidemann urteilt in seinem Schluffkapitel ,,Der
Auferstehungsglaube der iltesten Gemeinde und wir — oder: Kénnen wir noch Christen
sein?* (S. 216), dafl der christliche Glaube im Vergleich zu fritheren Zeiten fast auf ein
Minimum reduziert sei, doch sei er dadurch elementar geworden. Er folgert dann weiter:
»Es ist keine Schande, daff fortan — frei nach Carlyle — der Christenmensch von
Wenigem lebt, was er wirklich glaubt, nicht von Vielem, was zu glauben er sich abmiiht.
Das ist eine grofie Befreiung, die die Keime des Neuen bereits in sich trigt® (S. 222).
2. Christliche Identititskrise und gesellschaftliche Sinnkrise fallen in der Moderne zu-
sammen. Zum allgemeinen Sinnkreis der Metapher fiir Geschichte gehort weiterhin die
Geschichtserkenntnis mit Wiedererkennen und Nacherleben. Der Mensch bleibt eine
lebendige ,Frage® bzw. ein Geheimnis, das erst im geschichtlichen Erinnern transzenden-
tal determiniert einen theologischen Rang gewinnt. Die Vergangenheit liegt auch nicht
statisch, versteinert oder ,,meflbar® hinter uns, sondern jede ,zeitgemifle® Auffassung
von ihr ist ein ,Modernisierungsaspekt®, dessen Wandelbarkeit wiederum den vielschich-
tigen Erfahrungen und Wahrnehmungen in einer aktuellen Gegenwart unterliegt. In
ihrer inneren Einheit sind Anamnese, Diagnose und Prognose relationale Begriffe, die
im Sinnkreis der ,vergangenen Zukunft* (Wittram, Koselleck) erst in der Anthropologie
geschichtlicher Erfahrungen zur Geltung kommen.

Modernitit ist niche statisch, laflt sich aber in thren Wirkungen nicht verallgemeinern,

weil ihre Gegenwirtigkeit von Riickschritten und Defiziten durchsetzt ist. So haben in
der Moderne ,,mediatisierte Menschen“ (Eugen Biser) ein Bedirfnis nach Emotionalitit,
die die Bild- und Bildschirmmedien aktivieren und kompensieren. Ist dann die Identitats-
krise des modernen Menschen verstindlich auf dem Hintergrund eines verkiimmerten
religiosen Realititsbewufitseins? Droht der Ersatz des ,Origindren durch die Repro-
duktion den Menschen zu einer Reproduktion seiner selbst zu verwandeln? Konflikt-
trachtig ist eine Entwicklung dann, wenn in Zukunft fiir ein breites Publikum Geschichte
nur durch eine ,kommunikationswissenschaftlich ausgelegte Geschichtsdidaktik“ (Sieg-
fried Quandt) vermittelt werden soll.
Josef Isensee, Keine Freiheit fiir den Irrtum. Die Kritik der katholischen Kirche des
19. Jahrhunderts an den Menschenrechten als staatsphilosophisches Paradigma. In: Zeit-
schrift der Savigny-Stiftung fiir Rechtsgeschichte, Bd. 104 (Kan. Abt. LXXIII), Wien/
Koln/Graz 1987, S. 317 und S. 307, 312f.
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Im Hochstift Hildesheim, also in der niedersichsischen Region des 17.
Jahrhunderts, stellte sich das Problem von Toleranz, Wahrheit und Be-
kenntnis in einem zeitbedingten Bezugsrahmen. Der Augsburger Frieden
von 1555 war ein triigerischer, bruchstiickhafter Waffenstillstand. Er hatte
keinen religiosen Frieden gebracht, denn alle friedlichen Einigungsversu-
che der Konfessionen durch ein Konzil oder iiber Religionsgespriche und
Nationalversammlungen waren gescheitert. Der Glaubenskampf blieb be-
stehen und wurde durch den Religionsfrieden als blofe pax politica nur
aulerlich politisch entzerrt und teilweise neutralisiert. Die deutschen Fiir-
sten hatten 1555 die regionalistische Losung ins Auge gefafit, ohne freilich
den Charakter einer Einheit der Konfessionen aufzugeben. Die prakti-
schen Fuflangeln dieses fragilen Friedens, der offengeblicbene Kampf um
Pfriinden, Kirchengiiter und Vorteile vereitelten alle Hoffnungen auf eine
Einheit der Kirchen. Eher kam es zu der Entwicklung, die die neuere
Forschung ,,Konfessionalisierung“ nennt. Es ist im Prinzip eine tiefrei-
chende Ausrichtung der Territorien nach der absolutistischen Regel: ,,Ein
Koénig, ein Gesetz, ein Recht”. Reformation, katholische Reform und
Gegenreformation sind die Hauptmerkmale des ,,Konfessionellen Zeital-
fors

Im Hochsuft Hildesheim des 16. Jahrhunderts war ein spezifischer
Bedingungszusammenhang entstanden: Die Hildesheimer Stiftsfehde von
1519 bis 1523 hatte das Territorium von ca. 3000 gkm auf ca. 400 gkm
verkleinert, die Einfihrung der Reformation 1542 in der Stadt Hildesheim
verschirfte den Anspruch der burgerlich-stidtischen Autonomie gegen-
iber dem fiirstbischoflichen Landes- und Stadtherrn. Das konfessionelle
Nebeneinander im ,,Kleinen Stift“ wurde 1542/63 vertraglich geregelt, die
katholische Minderheit und die weltliche Schwiche des fiirstbischoflichen
Stuhles dokumentieren den Uberlebenskampf der alten Kirche. Die Insel-
lage innerhalb des protestantisch welfischen Gebietes, die welfische

# Martin Heckel, Konfession und Reichsverfassung. Bekenntnisbildung und Bekenntnis-
bindung in den Freiheitsgarantien und der Verfassungsorganisation des Reiches seit der
Glaubensspaltung. In: Glaube und Eid (wie Anm. 4) S. 69—96; Knut Wolfgang Knorr,
Recht und Religion: tiber drei Schnittstellen im Recht der mittelalterlichen Kirche. In:
Zeitschrifc der Savigny-Stiftung fur Rechtsgeschichte, Bd. 110 (Kan. Abt. LXXIX),
Wien/Koln/Weimar 1993, S. 1—15, bes. S. 10—13; Michael Frisch, Zur Rechtsnatur des
Augsburger Religionsfriedens. Ein Gutachten aus der Zeit des Dreifligjahrigen Krieges.
In: ebd., S. 448—458.
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Die Reformation hatte neben aller kirchlichen, kulturellen, politischen und
sozialgeschichtlichen Bedeutung auch eine rechtshistorische Umwailzung
zur Folge. Die bistorisch-sozialen Ursachen verdnderten das Rechtsgefiige
von Kirche und Reich im 16. und 17. Jahrbundert ebenso wie der Humanis-
mus und unterschiedliches theologisches Denken. Recht korrespondierte
mit Macht, mit der Zeit und mit kultischen bzw. sakralen Vorstellungen.

In dem gesellschaftlichen Wandlungsprozefi befanden sich Recht und
Gerechtigkeit in einem wvielschichtigen Spannungsverbdltnis: Positives
Recht vermag Gerechtigkeit verwirklichen oder verfehlen; Gerechtigkeits-
postulate beeintrichtigen nicht Geltung und Normen des positiven Rechts,
das wiederum bei Verstof§ gegen Forderungen der Gerechtigkeit nicht ver-
bindlich war. Luther unterschied ,lex divina® und weltliches Naturrecht,
wobei Naturrecht und positives Recht im sikularen Wohl des Menschen
begriindet waren. Das Naturrecht und die verniinftige Sozialordnung sind
durch die menschliche Vernunft legitimiert und zugleich gottgewollte Ord-
nung.

Erklarung der XXII. Figur

Der Igel ist ein stachlicht Thier/ Ob gleich der Hund mit grosst Begier,
Ihm tracht nach Leib und Leben bald/ Allein das Bellen nur erschallt:
Die Schnautz zusticht er magnigfalt/ Daf$ er zu riicke brallet bald. Sich
mancher an Gerechtigkeit/ Durch Hochmuth offt vergreifft zu weit. Sein
Schnautz auch hart verwunden thut/ DafS ihm schad an Leib/ Ebr und
Gut. Drumb bistu klug/ so sih dich vor/ Dafl man dich nicht halt vor ein
Thor. Wer Warbeit liebt/ und die auch iibt/ Derselb sein Nechsten nicht
betriibt. Hat lieb Gerechtigkeit allzeit/ Dem ist die Kron der Ehrn bereit.

Jacob de Zetter, Kosmographica Iconica Moralis sive Centuria elegantissi-
marum Inventionum, ab ingeniossimis moderni Seculi Artificibus, ad expri-
mendos et corrigendos Hominum mores, excogitatarum ac delineatarum:
in unum nunc fasciculum collectarum nec non uniformiter distichis Latinis,
rhytmis Germanicis versibusque Gallicis explicatarum, Francoforti aput
Lucae Tennis Anno 1617.
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Schutzgerechtigkeit gegentiber der Stadt Hildesheim bzw. der Einfluf§ des
Wolfenbiitteler Konsistoriums auf das 1589 gegriindete ,,Evangelische Mi-
nisterium®, die Zugehorigkeit zur Konkordienformel (1580) und die Mit-
gliedschaft im ,,Niedersichsischen Kreis“ weisen auf eine betrichtliche
politische Vernetzung. Katholischerseits bildeten ebenfalls etliche Fakto-
ren Sicherheiten: die Personalunion der Bischofe von Kéln und Hildes-
heim, die Bindung der Metropolitankirche Mainz mit dem Suffragan Hil-
desheim und die dynastische Protektion der Wittelsbacher.

In dieses bikonfessionelle Geflecht von politischen, rechtlichen und
sozialen Mafinahmen zur Aufrechterhaltung der jeweiligen religiosen Ge-
meinschaft stieflen seit 1587 die Jesuiten. Sie verkorperten in idealer Weise
den universalen Reformwillen der katholischen Kirche, die seit dem Konzil
von Trient (1545—1563) durch Lehr- und Reformdekrete die Erneuerung
verwirklichen wollte. Der Orden griindete 1601 in Hildesheim ein Kolleg,
1611 ein Gymnasium ,Marianum® mit der Frontstellung zur Andreas-
schule. Das Marianum war ein ,annexum religionis“ (,annexum eccle-
siae“) mit offensiver Kraft. Es verkorperte eine religios bestimmte ,Hei-
matwelt“: als Ort des Heils, als ein Weg der Mission und Glaubensverkiin-
dung, als eine Stitte der Erziehung, Bildung und der Bekehrung.?

Die Glaubenspropaganda der Jesuiten kannte keine Grenzen, sie charak-
terisierte ibrigens wie die Bildpropaganda mindestens folgende Merkmale:
Demaskierung des Gegners, Offenbarung der reinen Lehre, moralische
Unterweisung, Angsterregung, Aufforderung zur Aktion. Die Strategie
der Hildesheimer Jesuiten richtete sich neben ihrer katechetischen Titig-
keit in Stadt und Kleinem Stift auf den Personenkreis der Ritterschaft im
alten Hochstift, dem Groflen Stift. Diese Ritterschaft gehorte seit 1523
zur Lehnsuntertinigkeit des Herzogtums Braunschweig-Liineburg. Im
regionalen Zusammenhang gab es somit zwei oppositionelle geistige Zen-
tren mit konfessioneller Ausrichtung. Das Hildesheimer Jesuitenkolleg
wirkte als geeigneter Gegner in der welfischen Nachbarschaft gegen die
theologische Fakultit der Helmstedter Universitit, auch wenn die quanti-
tativen Gewichte ungleich verteilt waren. Die Gesellschaft Jesu reprisen-
tierte die altkirchliche Minderheit und sie verkérperte den Missionsauftrag,

? Vgl. dazu Dietmar Willoweit, Katholische Reform und Disziplinierung als Element der
Staats- und Gesellschaftsorganisation. In: ebd., S. 113—132; Pierangelo Schiera, Disci-
plina fede e socialita negli emblemi della eti moderna. In: ebd., S. 133—156.
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die niedersichsische Welt von ihrem Glauben zu tiberzeugen bzw. zurtick-
zugewinnen. Dagegen stand ein orthodoxes Luthertum, das den Jesuiten
,verstockt bis unbelehrbar erschien. Ketzerei war in beiden Lagern theo-
logisch nicht genau durch Tatsachenmerkmale abgegrenzt. Dieser objek-
tive Aspekt des Hiresiebegriffs wurde tiberlagert durch das subjektive
Moment des Willens, dessen Hartnickigkeit und Unbelehrbarkeit erst
dann eine Person tiberfithrte, als Ketzer verurteilt zu werden.'

Meister Eckhart sagte in Kéln vor seinen Richtern: ,Irren kann ich,
ein Hiretiker kann ich nicht sein; denn das eine gehért zur Erkenntnis,
das andere zum Willen.“!! Entscheidend ist also nicht allein der objektive
Tatbestand, sondern dies mufl ausdriicklich mit ,,pertinacia®, mit Hartnik-
kigkeit und Unbelehrbarkeit, geschehen sein."” Wir diirfen nicht iiberse-
hen, daf} trotz der Verbrennung des Corpus Juris Canonici durch Martin
Luther vor dem Elstertor zu Wittenberg die evangelischen Juristen keines-
falls auf das kanonische Recht, soweit es nicht den eigenen Glaubensiiber-
zeugungen widersprach, verzichten wollten. Ich denke an die Auffassun-
gen des berithmten sichsischen Kriminalisten aus dem 17. Jahrhundert, des
Begriinders der deutschen Strafrechtswissenschaft, Benedict Carpzov.”

Ubertragen wir diese Gedanken auf die im 16. und 17. Jahrhundert
iiblichen Religionsgespriche, dann haben wir die Voraussetzungen solcher
gegensitzlichen Verhandlungen im Blick. Thnen wurde bisweilen eine Be-
deutung beigemessen wie einem Reichstag oder Konzil, weil sie zu politi-
schen Ergebnissen fithren sollten. Man hoffte, das Provisorium — den
unbefriedigenden Waffenstillstand von 1555 — mit seinen religiésen Fron-
ten zu iiberwinden. Garantiert war nur die juristische Paritit beider Kon-
fessionen, ohne die dogmatischen Differenzen zu beseitigen. Das waren
vornehmlich strittige Fragen tiber Versdhnung und Rechtfertigung durch
Christus, Bedeutung des Meflopfers und der Sakramente, Autoritit des
Papstes und der kirchlichen Tradition neben der Heiligen Schrift.

Da Jesuiten und Lutheraner von der Exklusivitt ihrer jeweils unum-
stofllich wahren Lehre nicht abwichen, wollten sie ihre Gegner zu dieser

Winfried Trusen, Rechtliche Grundlagen des Hiresiebegriffs und des Ketzerverfahrens.
In: Ketzerverfolgung im 16. Jahrhundert (= Wolfenbiutteler Forschungen; 51). Hrsg.
von Bernd Moeller/Hans Rudolf Guggisberg/Silvana Seidel, Wiesbaden 1992, S. 3.
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Uberzeugung bekehren. Das war zum Scheitern verurteilt, weil keine
Glaubenspartei mit den geistigen Waffen der Beredsamkeit zur Aufgabe
ihrer dogmatischen Position gezwungen werden konnte.

Damit ist die Ausgangssituation umrissen, und wir kommen nun zu
dem Konflikt, der dem Religionsgesprich vorausging. Anlaf} und Gegen-
stand der Disputation war die Person Ludolf Klenckes, dessen Familie
zur Hildesheimer Ritterschaft mit Lehns- und Sozialbeziehungen im ehe-
maligen ,Grofen Stift“ gehorte. Der Vater Jiirgen (Georg) war calenbergi-
scher Schatzrat seit 1593 und wolfenbiittelscher Rat seit 1597. Ludolf
Klencke wurde als das ilteste Kind von insgesamt 13 Kindern 1588 auf
der Hiamelschenburg bei Hameln geboren. Nach seinem Schulbesuch im-
matrikulierte sich der 15jihrige an der Helmstedter Universitit, wechselte
1607 nach Marburg und studierte dann in Gieflen. Nach dem Tod seines
Vaters 1609 brach er zu einer Bildungsreise nach Rom auf. Kontakte mit
katholischen Geistlichen fithrten zu Streitgesprachen, die die Inquisition
auf den Plan riefen. Seine Ausfliichte bewirkten nichts, und die Jesuiten
hielten ihn fiir einige Zeit fest.

Der berithmte Jesuit und Systematiker der Kontroverstheologie, Kardi-
nal Robert Bellarmin, und der deutsche Karmeliter Joseph von Winden,
ein Verwandter Melanchthons, versuchten Klenckes Widerstand und Ver-
stocktheit zu tiberwinden. Das Bemithen Bellarmins, den die Nachwelt
als ,Hammer gegen die Haretiker* bezeichnete, markiert sein ungewdhnli-
ches Interesse an dieser Angelegenheit. Das wird allgemein von den Chro-
nisten bestitigt.

Bellarmins wohlwollender Einsatz stiel bei Klencke auf eine Mauer
des Schweigens. Davon berichtete er seiner Mutter; die Nachrichten er-
reichten sie erst kurz vor Weihnachten 1611. Energisch engagierte sie sich
fiir ihren Sohn, indem sie um Fiirsprache bei einflufireichen Personlichkei-
ten nachsuchte. Sie verhandelte mit dem geschiftstiichtigen und fur fiirst-
bischofliche Sonderaufgaben geeigneten jiidischen Bankier Nathan Schay
in Hildesheim, der Einfluf auf den Geldmarkt und die Wirtschaft in Suft
und Stadt hatte. Ludolfs Mutter hoffte einen hoheren Geldbetrag fiir ihren
Sohn zu bekommen und bemiihte in dieser Sache einen Freund ihres
verstorbenen Mannes, den Domherren Askanius von Heimburg. Fiirstbi-
schof Ernst hatte die Niederlassung der Juden in Hildesheim gegen den
evangelischen Rat zuvor unterstiitzt, um dessen Rechte und Freiheiten
einzuschrinken und seinerseits die Hoheitsbefugnisse zu betonen.
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Die Himelschenburg bei Hameln, Sidfliigel; erbaut um 1600. Sie ist ein
Beispiel des SchlofSbanes und damit reprasentativ fiir die Entfaltung einer
adligen und biirgerlichen Kultur im Zeichen der Weserrenaissance.
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Klenckes Mutter wandte sich schliefflich an Herzog Heinrich Julius,
dieser an Kaiser Rudolf II. und der wiederum an Papst Paul V. Als keine
Reaktion bemerkbar war, drohte der Herzog, ,er werde alle Ménche aus
seinen Staaten vertreiben und ihre Giiter confisciren, wenn man den deut-
schen Edelmann in Rom nicht freilasse“. Auch das Hildesheimer Jesuiten-
kolleg wurde um Hilfe gebeten und trug mit Briefen an die rémische
Inquisition zur Uberwindung der Hindernisse bei. Seit dem Frithjahr 1611
zeigte Klencke einen Sinneswandel, nahm nun Biicher an und ging bereit-
willig auf Gespriche ein. Als das ,,Werk der Bekehrung® gute Fortschritte
zeigte, verfiigte der Ordensgeneral, den Gefangenen gegen sein eidliches
Versprechen aus dem Inquisitionskerker in das ,Collegium Romanum*
zu bringen, das inmitten freundlicher Girten lag. Kardinal Bellarmin be-
gleitete ithn persénlich am 23. Juni 1611 dorthin.

Im August 1611 hatte Klencke Rom in Richtung Norddeutschland ver-
lassen. Zuvor mufite er schworen, nur Gutes von der katholischen Religion
zu berichten, ausschliefflich katholische Schriften zu lesen und bei Zwei-
feln Gber Bellarmins Schriften einzig und allein bei einem katholischen
Theologen Rat holen zu wollen. Darauf sei jetzt schon hingewiesen: Bis

<- Die heutige evangelisch-lutherische St. Marienkirche in Hamelschen-
burg ist 1563 als SchlofSkapelle erbaut worden. Die Innenausstattung der
Kirche geht im wesentlichen auf den Schloflerbauer Jiirgen (Georg) Klencke
zuriick, der ein weitgereister und umfassend gebildeter Adliger seiner Zeit
war. Das Epitaph von 1619 ist das Grabmal Jiirgen Klenckes und seiner
Frau Anna von Holle, die 1630 gestorben ist. Klencke kniet in der Riistung
eines Soldnerfithrers und Statthalters der Grafschaft Blankenburg, ibm
gegeniiber kniet seine Frau. Unter den Eltern sind die urspriinglich 14
Kinder dargestellt: Ein bereits verstorbener Sobhn kniet im Totenhemd,
eine verstorbene Tochter, deren Figur bereits vor 1900 abhanden gekommen
ist, war dargestellt im Brautkostiim als ,Himmelsbraut“. Der spitere Kon-
vertit Ludolf ist auf der linken Seite die erste Figur.

Das grofle Mittelbild stammt wahbrscheinlich aus der Werkstatt Lukas
Cranachs, einem Zeitgenossen Martin Luthers. Die Bildaussage lautet:
Christi Erlosertod am Krewz wird zum einzigartigen Vorbild fiir ein christ-
liches Leben, das Kreuz symbolisiert den Opferaltar fiir die Erlosung und
Versohnung der Menschen.
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zu seinem Tode im Jahre 1664 wurde er nicht eidbriichig. Ubrigens konver-
tierte er 1621.

Es ist jetzt der Ort, ganz kurz auf die Erziehungs- und Bildungsvorstel-
lungen der Jesuiten einzugehen. Thre Reformarbeit vermittelte die mittelal-
terlichen Erneuerungskrifte der ,Devotio moderna“ bzw. die Verschmel-
zung von Christentum, katholischer Reform und Humanismus fur ein
neues verinnerlichtes Menschentum. Christliche Lebensgestaltung, strenge
Selbstzucht, Beten, Katechese und Buchdruck waren hauptsichliche Re-
formziele. Das von den Jesuiten einzuldsende Modernisierungspotential
beeinflufite fortan die Geschicke der Hildesheimer Stiftsgeschichte mit.
Die Steigerung der Religiositit verschmolz mit einer verinnerlichten devo-
ten Frommigkeit." Das bekannteste Gebet der Jesuiten steht am Schlufl

1 7Zu den semireligiosen Gemeinschaften der ,,Devotio moderna“ gehorten die , Fraterher-
ren® oder ,Briider vom gemeinsamen Leben®, die auch in Hildesheim ein Bruderhaus
im Liichtenhof besaflen. Von den Fraterherren lebte 1594 nur noch ein Konventuale.
Dieser furchtete nun, daff ihm die Einkunfte des Konvents zugunsten der Jesuiten
genommen wiirden. Der Bischof schritt ein, als der Hildesheimer Rat sich in die Angele-
genheiten einmischen wollte. Die Gebiude der Kommunitit wurden fir ein Alumnat
bestimmt. Dem einzigen noch aktiven Konventualen und einem Laienbruder wurde der
Unterhalt gewihrt (Adolf Bertram, Geschichte des Bistums Hildesheim. Bd. II, Hildes-
heim 1916, S. 351 —353; Jirgen Stllig, Die ,armen Schiiler” des Hildesheimer Jesuiten-
gymnasiums. Soziale und konfessionelle Hintergriinde zu zwei Zeitdokumenten von
1709 und 1712. In: Ale-Hildesheim 60 (1989), S. 48f.; Anton G. Weiler, Soziale und
sozial-psychologische Aspekte der Devotio Moderna. In: Laienfrommigkeit im spiten
Mittelalter. Formen, Funktionen, politisch-soziale Zusammenhinge (= Schriften des
Historischen Kollegs; Kolloquien 20). Hrsg. von Klaus Schreiner unter Mitarbeit von
Elisabeth Miiller-Luckner, Miinchen 1992, S. 191—201). Die Vielfalt religiéser Formen
in der Frommigkeitspraxis reichte von Stiftungen, Bautatigkeiten, Schulen, Bruderschaf-
ten bis hin zu Prozessionen, Wallfahrten, Messen und Totenandachten; sie intensivierten
in reichlichem Einsatz die Tendenz zur ,Sakralisierung® der Gesellschaft. Sozialdiszipli-
nierende Einflusse sind mit Sicherheit beabsichtigt. Vgl. neuerdings zum Zusammenspiel
von Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung: Heinz Schilling, Die Kirchenzucht im
frithneuzeitlichen Europa in interkonfessionell vergleichender und interdisziplinarer
Perspektive — eine Zwischenbilanz. In: Zeitschrift fir historische Forschung, Beiheft
16: Kirchenzucht und Sozialdisziplinierung im frihneuzeitlichen Europa. Hrsg. von
Heinz Schikorny, Berlin 1994, S. 11—40. Die aktive katholische Marienverehrung betonte
antiprotestantische Ziele. Maria war nicht nur die Himmelskonigin, sondern gleichsam
die Siegerin iiber die Haresie. Die Marianischen Kongregationen der Jesuiten pflegten
die Marienverehrung, die zusammen mit der {ibrigen Heiligenverehrung eine zentrale
Rolle einnahm. Sie strebten ein besonders hohes Maf} an konfessioneller Disziplin und
religioser Willenskraft an. Taglich sollten die Mitglieder (Sodalen) nach den psychologi-
schen Regeln und dem ,,Programm* der Ignatianischen Exerzitien meditieren. Die Selbst-
kontrolle und -beobachtung war danach ein unbedingter Bestandteil des streng geglieder-
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der Exerzitien fiir die 4. Woche und lautet: ,Nimm, Herr, und empfange
alle meine Freiheit, Gedichtnis und Verstand und all meinen Willen. Alles
ist Dein, verfiige dariiber, wie Du auch immer willst“. Die Person hatte
nur ,,Atem und Werkzeug der Gegenwart und Titigkeit Gottes“ zu sein,
wie die Engel, die niemand sieht, wie sich Ignatius ausdriickte. ,Devotio®
heifit also nicht Andacht, sondern Ergebenheit, freiwillige Unterwerfung,
Herrendienst, Dienstbarkeit, kurzum Gottesuntertanenschaft des Glaubi-
gen, der im Abendmahl der Erlosungstat Christi gedenkt und huldigt.”
Die ,devotio“ bedarf also eines Patrons, sie ist das Unterwurfigkeitsverhal-
ten seines Klienten im Verhiltnis zum himmlischen Patron bzw. seines
Stellvertreters auf Erden. Das geistliche Hauptwerk der ,Devotio moder-

ten Tagesablaufs. In Hildesheim wurde im Jahr 1600 die ,Sodalitas Parthenia sub titulo
anuntiatae Virginis“ gegriindet (Bistumsarchiv Hildesheim, J 11: Liber Historiae Collegii
Hildesheimensis, fol. 59). Wen die Kongregation nun vornehmlich aufnahm, Erwachsene
in hoherer Position oder einfach vertrauenswiirdige Minner, wie es in ahnlicher Weise
auch in anderen Stadten geschah, bedarf einer genauen Untersuchung. Jedenfalls warben
die Jesuiten fur die Ideale des Kongregationsgedankens auch in den Reihen der Schulju-
gend, indem sie die ,Sodalitium angelorum adversus angelum satana“ (,Schutzen-
gelsodalitat®) 1605 ins Leben riefen, die insgesamt aber in enger Verbindung mit der
groflen Marianischen Kongregation stand (ebd., fol. 71). Vgl. zu den Bruderschaften in
der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts: Jiirgen Stillig, Bekenntnis, Bildung und Politik
(wie Anm.6); Miri Rubin, Stadtgeschichte und Laienfrommigkeit — Das englische Bei-
spiel. In: Stadtgeschichtsforschung. Aspekte, Tendenzen, Perspektiven (= Beitrige zur
Geschichte der Stadte Mitteleuropas, Bd. XII). Hrsg. von Fritz Mayrhofer, Linz 1993,
S. 39—41. Im Spektrum religios-kultureller Aktivititen in Stadt und Stift empfehlen sich
analoge Studien und Forschungsansitze tiber die Organisationsform entsprechender
Kommunititen in anderen Stidten. Das Thema ,Bruderschaften® entfaltet reichhaltige
Moglichkeiten fiir die Verfassungs-, Sozial-, Kirchen-, Personen- und Mentalitatsge-
schichte der Frithen Neuzeit. Vgl. dazu Ludwig Remling, Bruderschaften in Franken.
Kirchen- und sozialgeschichtliche Untersuchungen zum spitmittelalterlichen und friih-
neuzeitlichen Bruderschaftswesen, Wiirzburg 1986; Lexikon des Mittelalters, Bd. 3,
Miinchen /Ziirich 1983, S. 738—741; Ménchtum, Orden, Klaster. Von den Anfangen bis
zur Gegenwart. Ein Lexikon. Hrsg. von Georg Schwaiger, Minchen 1993, S. 126f;
Louis Chatellier, IEurope des dévots, Paris 1987; ders., Les Jésuites et les élites a la
fin de XVI® siécle. Le role des congrégations mariales. In: Humanismus und hofisch-
stadtische Eliten im 16. Jahrhundert (= Pariser historische Studien, Bd. 27), hrsg. v.
Klaus Malettke und Jiirgen Voss, Bonn #1990, S. 361 —370; Einungen und Bruderschaften
in der spatmittelalterlichen Stadt, hrsg. v. Peter Johanek (= Stidteforschung. Verdffentli-
chungen des Instituts fiir vergleichende Stadtegeschichte in Miinster, Bd. 32), Weimar/
Bonn 1993.
Wolfgang Briickner, Devotio und Patronage. Zum konkreten Rechtsdenken in handgreif-
lichen Frommigkeitsformen des Spatmittelalters und der deutschen Neuzeit: In:
Laienfrommigkeit (wie Anm. 14), S, 80f. und 81f.

15



228 Jiirgen Stillig

CoRDIS PONDERATIO.
Rectis CORDI Lxtitia Pursée. Appendit CORDA. DOMiflUsmurts:
A rectum, pefiepe, meei, COR, Condis, amuffim. , Quod mihi Jwefﬁ riggno pro mnmm.tmﬁ-
Si rectum cupias , ccige nata . buam.. e o
2.0. £

Im Christentum des 16. und 17. Jabrbunderts ist das Herz Jesu oder der
Kult des Herzens Mariae Zentrum des religiosen Selbstverstandnisses und
der devoten Frommigkeit: Gottes Zuwendung dem Menschen gegeniiber
in Liebe, Bestimmbarkeit des Herzens als ,imitatio Christi“. Christus will
das Herz des Menschen an sich ziehen, in Gottes Hand geborgen sind die
Herzen der Regierenden. Das Herz bietet substantielle Merkmale fiir
vielfilti wandelbare Allegorien, deren Gestaltungsprinzipien auf die
Formbarkeit des Herzens im allgemeinen verweisen. Folgende Beispiele
sind Ausdruck einer sich steigernden Identifikation: ,Das Ausrichten des
Herzens®, ,Die Wagung des Herzens®, ,Die Ausweitung des Herzens im
Kreuz“ und ,,Die ,Menschenseele® opfert ibr Herz* (Benedictus van Haef-
ten, Schola cordis sive aversi a Deo cordis ad eundem reductio et instructio,
Antwerpen 1629. Der Band enthalt 55 Kupferstiche aus der Werkstatt des
Antwerpener Boethius a Bolswert).
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CORDIS SACRIFICIVM .
CORDIS IN CRVCE EXPA NSIO. _ Sacrificium Deo, [piritus

[ Gimplicttate cornrs quarite illum. sqpa . COfltn.fs.ulatua : Uaz.. 7.,.: b,
Tn cruce, ne rugefu fores, expanfus pl:z'm,- Non vmli algfm‘ Efﬂ f!m'ﬁas'&c.tw
Spenju tuwm tendas cor, fit vt abjgs plica ”r“‘m mibi qui dedit, bie cor  fibs pofeit amor

na“, die ,Imitatio Christi“, ist in Dialog-Form zwischen Dominus und
Servus abgefaflt, wobei der Gedanke der Knechtschaft wortlich formuliert
wird: ,Nimlich gegeniiber Gott allein finden die Knechte des Kreuzes
den Weg zur Seligkeit und zum wahren Licht.“'® Das wird dann im Sinne
des markinischen ,Servus servorum® auf den Nichsten Gbertragen im
Gemeinschaftsleben: ,Beuge dich hier freiwillig unter die Hand eines
jeden und lafl es dich nicht verdriefen, wer dies will oder befiehlt. Sorge
dich vielmehr darum, was immer dir einer befiehlt oder ansinnt, weil er
Oberer, jiinger oder gleichaltrig. Nimm es voll und ganz an und erfiille
es in reiner Absicht,“V

Das erklirt im einzelnen Klenckes Verhalten: Er war nun aus Rom
zuriickgekehrt, innerhalb seiner religidsen Familie iibten die Jesuiten das
Patronat aus. Sie wachten dariiber, wie er seine Berufung finden und ihr
Gestalt geben sollte. Die Hildesheimer Jesuitenchronik iiberliefert: Er sei

1. Bhd.; 8,80,
Y Bbd.. 8180,
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im Paderborner Kolleg vorstellig geworden und habe nachgefragt, wie er
sich verhalten solle und wie er den katholischen Glauben annehmen konne.
Von Zweifeln und der ,Unruhe des Herzens® geplagt, wirkte er auf den
Chronisten wie ein ,scrupulus exemplum”. Fiir das Wiedergewinnen des
Glaubens mufite es nun zum Einsatz seines Herzens kommen. Solch ein
Bekenntnis durfte nach jesuitischem Verstindnis kein Selbstzweck bleiben,
sondern im wahrsten Sinne eine ,,propagatio® in der Welt. Im 6ffentlichen
Bekenntnisakt offenbarte sich die zeugnisgebende Frucht des heilsamen
Schrittes, so wie Augustinus von der ,Stimme des Herzens® sagt: , Aber
die nur vernehmen ihre Sprache, welche sie mit der urteilenden Wahrheit
vergleichen, die in ihnen selber spricht“. In dieser kommunikativen Wohn-
lichkeit des Herzens als einer Imago-Dei-Identitit anerkennt der Gliubige
den religisen Codex. Er erhebt ihn willentlich zur Bildungsnorm des
individuellen und gesellschaftlichen Lebens. Der Mensch macht sich ein
Bild von dem, was Bekenntnistreue ist und wie sich die Verhaltensweise,
die diesem Begriff entspricht, in der authentischen Form der ,,communio®
zwischen Gott und Mensch auswirkt.

Bei den Jesuiten spielte die theologische Funktion der Rhetorik beson-
ders bei gebildeten Menschen eine enorme Rolle. Sie untermauerte in den
verschiedenen Verwendungssituationen (Katechese, Predigt, Erbauung,
Meditation) eine Anleitung zur ,eloquentia christiana® (,,eloquentia sacra®
und ,eloquentia divina®). Die Kodifikation einer ,eloquentia sacra® gip-
felte in der Absicht, die jesuitische Andachts- und Meditationspraxis als
eine regelgeleitete intentionale Zwiesprache mit Gott zu strukturieren.
Das ist wichtig, wenn man die jesuitische Vorgehensweise und Herzens-
frommigkeit verstehen will; denn den Ansporn zur Konversion beurteilten
die Jesuiten bei gebildeten Personen hauptsachlich als einen rhetorischen
Akt der ,persuasio®, die Empfingnis der ,illustratio Dei® durch die innere
Einwirkung der duflerlichen Predigt. Dafl die Redekunst zur religiosen
Uberzeugung instrumental eingesetzt wurde, beweist im einzelnen der
weitere Verlauf.

Klenckes Mutter iibernahm wiederum die Initiative und befiirwortete
auf ihrem Familienbesitz bei Hameln eine Disputation zwischen einem
katholischen und evangelischen Theologen tiber einige Hauptstreitpunkte
der beiden Konfessionen."” Der vorgesehene Helmstedter Professor Cor-

8 Bernd Moeller, Zwinglis Disputationen. Studien zu den Anfingen der Kirchenbildung
und des Synodalwesens im Protestantismus. In: Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir
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nelius Martini erkrankte und schlug seinerseits stellvertretend fiir ihn den
28jahrigen Georg Calixt vor. Calixt hatte sich kurz zuvor gegen eine
orthodoxe Professorengruppe durchgesetzt und verkérperte eine humani-
stische Gelehrsamkeit und religidse Bereitschaft zur Offenheit.

Calixt reiste Anfang August 1614 iiber Hildesheim zur Himelschenburg
an der Weser. In Hildesheim unterbrach er seine Reise und besichtigte das
Jesuitengymnasium. Nach dieser Kontaktaufnahme mit den Jesuiten weilte
Calixt dann nahezu vier Wochen auf der Himelschenburg, verfafite Thesen
und bereitete sich auf die Disputation vor. Die Hildesheimer Jesuiten
zogerten ihre Abreise zur Himelschenburg hinaus und spannten damit
die Nerven der Betroffenen auf die Folter. Ludolf Klencke fithlte sich
inzwischen durch Religionsskrupel in die Enge getrieben. Erst die erneute
dringliche Bitte der Mutter, den Standesgenossen Rittmeister Bock von
Nordholz und einen Pater zu schicken, léste nun weitere Schritte aus.
Die Ordensbriider entsandten den 48jihrigen Prifekten Augustinus Tur-
rianus und den Kanoniker Engelhard von Rindorff. Domherr Christoph
Diedrich Bock von Nordholz konnte angeblich wegen eines Begribnisses
nicht teilnehmen, was die Jesuiten angesichts seiner zweideutigen Position
und seines undurchsichtigen Personlichkeitsbildes zufriedenstellte.

Am 30. August 1614 kam es zu der erwarteten Zusammenkunft. Die
Hildesheimer Jesuitenchronik fithrt dazu aus: Nach einer Vorrede sei
Calixt sofort in die Offensive gegangen und habe P. Augustinus Thesen
an den Kopf geworfen. Der Jesuit protestierte energisch, er sei nicht zu
diesem Treffpunkt gekommen, um fremde Thesen zu verteidigen oder
Gegenthesen aufzustellen, sondern er wolle Glaubenszweifel 16sen.
Klencke solle ihm seine Fragen stellen, und er sei bereit, auch Calixt um
der Wahrheit willen anzuhéren, die es zu erkennen gelte. Nachdem die
ersten Wortgefechte der beiden Rivalen ausgestanden waren, stritten sie
mit Syllogismen. Calixt legte drei Thesen vor: 1. leugnete er die Unfehlbar-
keit des Papstes, 2. behauptete er die Unfehlbarkeit der Schriftlehre und
3. konstatierte er die Suffizienz der Schrift.”” Das Streitgesprich be-

Rechtsgeschichte, Bd. 87 (Kan. Abt. 65), Wien/Kéln/Graz 1970, S. 275—324, 91—160
(1974), S. 213—364; Marion Hollerbach, Das Religionsgesprich als Mittel der konfessio-
nellen und politischen Auseinandersetzung im Deutschland des 16. Jahrhunderts (=
Europiische Hochschulschriften, R. 3, Bd. 165). Frankfurt/Bern 1982.

In der katholischen Theologie herrscht Einigleit dariiber, daf} die christlichen Schriften
von Gott ,inspiriert” wurden. Als eine Form der Offenbarung sind Sprache und Darstel-
lungsform unmittelbar géttlichen Ursprungs und zur Niederschrift unter seiner Fihrung
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Georg Calixt (1586—1656). Kupferstich von Christian Romstet
aus der zweiten Halfte des 17. Jahrbunderts
(Portratarchiv Diepenbroick, Miinster).
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schrinkte sich im groflen und ganzen auf die beiden ersten Thesen, wobei
Calixt die Frage nach der Rechtgliubigkeit und dem Wesen des Katholi-
schen nicht befriedigend geklart sah.

Einige wenige Merkmale sollen die formalen und inhaltlichen Unter-
schiede hervorheben, die zur Polarisierung fithrten:*

Das Kolloquium wurde nach den Regeln der Dialektik und in lateini-
scher Sprache abgehalten. Nach jesuitischer Ansicht eignete sich zur Ver-
teidigung der katholischen Thesen nichts besser als die syllogistische Argu-
mentation (Obersatz, Untersatz, Conclusio). Ohne diese Form und den
Einsatz der deutschen Sprache sahen die Jesuiten propagandistische Vor-
teile bei den Pridikanten. Threr Meinung nach konne man das leicht
beeinfluffbare Volk in die Irre fithren und fir das Luthertum gewinnen.

iibergeben worden. Die vornehmste Wirkung der ,inspiratio® ist die absolute, durchgian-
gige Irrtumslosigkeit der HI Schrift. Das Tridentinum formulierte die Lehre von den
beiden Glaubensquellen, Schrift und Tradition, und gab den Exegeten den Kanon vor:
»prout in ecclesia catholica legi consueverunt, et in veteri vulgata latina editione habentur*.

Bei den Reformatoren ist die ,,inspiratio® dem Subjektivismus tiberantwortet und mit
dem Offenbarungsbegriff der Richtungen verkniipft. Abgesehen von inneren unzulangli-
chen Textkriterien, gelegentlich auch dufleren wie der Amtsgnade des Apostolats, beruft
man sich auf die Bezeugung durch Kanon und Geschichte der Kirche: Das ist kein
neues Inspirationsverstindnis. Neu war die Wucht, mit der sich das inhaltliche Zeugnis
der Schrift gegeniiber aller iiberkommenen Theologie, Frommigkeit und Tradition durch-
setzte. Das ,sola scriptura® wurde judex, norma und regula und zum sogenannten
Formalprinzip der evangelischen Theologie: ,,Omnium omnia probans, judicans et illu-
minans® (Luther). Thre ,auctoritas® ist grofler als die menschliche ,capacitas®. Einzelne
lutherische Dogmatiker des 17. Jahrhunderts wie Georg Calixt gefihrdeten mit thren
Aufstellungen die absolute Irrtumslosigkeit der HI. Schrift als einziger Lehrnorm. Vom
HI. Geiste stammte nach der Theorie jener protestantischer Scholastiker der Antrieb
zum Schreiben sowie die Eingebung nach Inhalt und Form. Danach gibt es ein ,,System*
der von der gottlichen Urheberschaft gewirkten Eigenschaften der HI. Schrift (,affectio-
nes“ oder ,proprietates“), die inhaltlich nichts Neues aussagen: a) ihre Autoritat (causa-
tiva, wenn die Schrift die Zustimmung zu den Glaubenstatsachen bewirkt und befestigt;
normativa oder canonica, wenn sie das Wahre vom Falschen unterscheiden lehrt); b) die
Deutlichkeit (perspicuitas): die Auslegungsregel fordert, dafl der wortliche Sinn der eigentli-
che und grundlegende sei, ohne den mystischen (allegorischen, typischen, parabolischen)
Sinn auszuschliefen; c) die Vollstandigkeit oder Zulanglichkeit (perfectio oder sufficientia):
es bedarf keiner anderen Erkenntnisquelle zum Heile, vor allem auch nicht der ungeschrie-
benen Tradition; d) die ,,efficacia scripturae“ ist das gottliche Vermogen, die iibernatiirlichen
Wirkungen der Bekehrung und sittlichen Erneuerung hervorzubringen. Vgl. im allgemei-
nen RGG, Bd. III, Tiibingen 1912, Sp. 558 (Stichwort: Inspiration der Schrift).
Siche die Beispiele in: Barbara Bauer, Das Regensburger Kolloquium 1601. In: Um
Glauben und Reich. Kurfiirst Maximilian 1. Beitrige zur Bayerischen Geschichte und
Kunst 1573—1651. Hrsg. von Hubert Glaser, Bd. I1/1, Miinchen/Ziirich 1980, S. 92f.

20
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Einen methodischen und inhaltlichen Gegensatz zeigt folgendes Bei-
spiel. Die Protestanten behaupteten: Alleiniger Mafistab ist das Wort Got-
tes, der Propheten, Evangelisten und Apostel, das in der Heiligen Schrift
enthalten ist (,,sola scriptura®). Das bestritten energisch die Jesuiten: Die
Heilige Schrift ist zwar eine unfehlbare Norm, aber nicht die einzige.
Ferner gehoren dazu die Autoritat der kirchlichen Tradition (,,successio
apostolica®), die Definitionen der Kirche und die Urteile der Kirchenviter.
Der Papst ist dann der rechtmifige, unfehlbare und oberste Schiedsrichter
in allen Glaubensfragen.

Die Grenzen des formal-wissenschaftlichen Beweisverfahrens ergeben
sich an einem Beispiel der Jesuiten:

Obersatz: Jeder ibergeordnete Richter mufl ein Urteil der Art sprechen,
dafl jede streitende Partei definitiv nicht weif}, ob sie gewonnen oder
verloren habe.

Untersatz: Aber weder die Heilige Schrift noch der Heilige Geist vermé-
gen ein solches Urteil zu sprechen.

Conclusio: Folglich ist weder die Heilige Schrift noch der Heilige Geist
ein solcher Richter.

Nach Ansicht der Protestanten stiefl der Untersatz auf Widerspruch.
Empirisch war er eine unentscheidbare Unmoglichkeit. Der jesuitische
Beweis, daf} der Heilige Geist nicht in der Lage sei, sofort eine Losung
der theologischen Streitfrage aufzuzeigen, wirkte aus protestantischer
Sicht iiberaus blasphemisch.

Das Argernis fiir die Protestanten bestand darin, dafl die Jesuiten, die
den Protestanten immer eine mangelhafte Bildung unterstellten, einen rein
formalen Disputationssiegrerrungen hatten. Die Jesuiten setzten sich eben
nicht inhaltlich mit den AuRerungen der Protestanten auseinander. Bevor-
zugt wurde eine wirkungsbezogene Logik, nach der die Dichter und
Prediger der Gesellschaft Jesu in ihren geistlichen Dramen und predigtihn-
lichen Ermahnungen (,,adhortationes“) verfuhren. Sie gingen von Meta-
phern und Gleichnissen aus, also einem uneigentlichen Sprechen, das dem
Dialog affektive Geschmeidigkeit und Wahrheit auf sein pastoraltheologi-
sches Ziel gab. Nach Ansicht der Jesuiten steuerte den Verlauf eines wirkli-
chen Dialogs selten die Vernunft und fast immer die Einbildung. In dieser
Tradition stand noch Lessings Theaterlogik, die die protestantische Ortho-
doxie als irrefihrende Bilderlogik disqualifizierte: ,Lessing mochte in
seinem Pladoyer fir die Bilderlogik des natiirlichen Dialogs an die gleich-
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nishafte Sprache Nathans in der Ringparabel oder an die hintersinnig
verbliimte Sprache des Patriarchen gedacht haben. Er war an einer Apolo-
gie des didaktisch ausgerichteten Aufklirungstheaters interessiert, in dem
etwa ein Plidoyer fiir die religidse Toleranz die Form eines Gleichnisses
haben konnte.“*! Das lenkte von der bohrenden Wahrheitsfrage ab und
konzentrierte die Aufmerksamkeit auf die sprachliche Eleganz.

Die Ordensbriider der Gesellschaft Jesu wollten nicht zugeben, daf sie
unfihig waren, ihre Gegner argumentativ von der inhaltlichen Wahrheit
des papstlichen Unfehlbarkeitsanspruchs zu iiberzeugen (vgl. Ringpara-
bel). Wir kommen zur Disputation zuriick: Gerade Calixt hielt an der
Aussage der ,doppelten Wahrheit“ fest, da eben theologische Wahrheiten
kein Gegenstand des Wissens und der Logik waren. Er trat als ein Befiir-
worter der humanistischen Methodik auf. Die Jesuiten griindeten dagegen
die ,pietas* auf die vom Tridentinum gebilligten Glaubensinhalte, die
»sapientia“ bezogen sie im formallogischen Sinn auf ihre eigenen Beweis-
strategien und Argumentationsmethoden. Im theologisch-dogmatischen
Kampf gegen die Ketzerei zweifelten die Jesuiten nicht daran, daf nur
durch die Wiedererweckung der ,humanitas® die ,Harmonie von religio
und sapienta“ erreicht werden konne, weil die Hiresie nur durch das
Uberhandnehmen der ,ignorantia® moglich geworden sei. Fiir katholische
Gelehrte lief§ sich das aus parteilichen Griinden fiir die religidse Unterwei-
sung rechtfertigen, denn ,pietas“ ohne das Licht der ,,doctrina® war nutz-
los.

Calixt machte hochst erregt dem Gesprich ein Ende. Gegen Abend
wurde es familidrer, weil der Jesuit nun zwischen Streitfrage und Person
unterschied. Beide hatten Stellung bezogen und mufiten notfalls Schmach
erdulden. Das haftete dem Geist solcher Gespriche an, es fehlte die Selbst-

?' Ein enger Zusammenhang besteht zwischen der wirkungsbezogenen Logik Lessings
und den affektiven Absichten der Ordensbriider aus der Gesellschaft Jesu, die etwa
200 Jahre lang entsprechend in ihren geistlichen Dramen und predigtihnlichen adhorta-
tiones verfuhren. Vgl. dazu ausfiihrlich Barbara Bauer, Das Bild als Argument. Emblema-
tische Kulissen in den Bithnenmeditationen Franciscus Langs. In: Archiv fiir Kulturge-
schichte 64 (1982), S. 79f. Zur sinnlichen Vergegenwirtigung des Heilsgeschehens als
einer Meditationsmethode, wie sie Ignatius von Loyola den ,Geistlichen Ubungen®
beimafl, siche Hans-Georg Kemper, Damonie der Einbildungskraft. Das Werk Friedrich
von Spees (1591—1635) zwischen Christusmystik und Hexenwahn. In: Jutta Kolken-
brock-Netz/G. Plimper/Hans-Joachim Schrimpf (Hrsg.), Wege der Literaturwissen-
schaft. Bonn 1985, S. 45—64; Schiera, Disciplina (wie Anm. 9), S. 133—156.
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kritik, es mangelte an Offenheit und an Respekt dem Glaubensgegner
gegeniiber. Die Jesuiten zweifelten keineswegs an der Schlagkraft ihrer
Rhetorik, Bekehrungserfolge gaben ihnen recht.

Klenckes Beispiel der Bekehrung scheint ein Sonderfall gewesen zu sein.
Im Jahr 1621 wird im Zusammenhang mit dem Osterfest in der Jesuiten-
chronik von seiner Bekehrung gesprochen. Dieses Jahr erinnerte zum hun-
dertsten Mal gleichzeitig an Ignatius von Loyola und Martin Luther bzw.
an ihre ,Berufung®. In der Jesuitenliteratur besafl das Jahr 1621 eine heils-
geschichtliche Dimension: die Bekehrung des Ignatius von Loyola und
Luthers Kirchenbann. Ignatius verstand in dem Treffen einer Wahl zwi-
schen dem guten und bosen Geist ohnehin eine persénliche Herzensent-
scheidung: Die Zu- oder Abneigung gegeniiber dem Jesuitenorden zielte
zwangsliufig auf die Beurteilung seines Griinders, sie erhielt einen religio-
sen Wahrheitsrahmen, wenn sich der Christ, der Gottes Willen suchte,
der altkirchlichen Glaubensgemeinschaft anschloff. Klenckes religioser
Gewecktheit folgte eine Kettenreaktion von 40 Konversionen im Lande.

Zwei Sachverhalte wecken dariiber hinaus die Aufmerksamkeit des mo-
dernen Menschen: der lange Zeitraum des Konversionsprozesses von 1610
bis 1621 und die fromme Verhaltensweise des Konvertiten Klencke. Nach
jesuitischem Zeugnis habe Klencke unablissig in der Zeit von 1614 bis
1621 offen mit anderen Adligen im Lande Gber das Streitgesprach diskutiert
und dabei erwihnt, er werde nach P. Augustins Voraussage erst dann Ruhe
fiir sein Gewissen finden, wenn er zur Kirche zuriickkehre, und er werde
nicht ruhigen Herzens sterben, solange er sich der einmal erkannten Wahr-
heit widersetze. Die Jesuitenchronik fithrt dann weiter aus: Der braun-
schweigische Rittmeister Christoph Diedrich Bock von Nordholz fihrte
ihn in das Jesuitenkolleg, dort verlangte Klencke zunichst, ihn von ver-
schiedenen Zweifeln zu befreien. Er wurde in allen Punkten widerlegt,
und in seiner Aufregung schickte er sich an, wegzugehen und die Suche
aufzuschieben. Doch unter Klenckes Trinen und starken Gemiitserregun-
gen vollzog dann die Kirche den Konfessionswechsel: ,,Ecclesia catholica
nomen dedit®.

Viele Fragen dringen sich auf, aber nicht alles ist zu erhellen. Nutzte
P. Turrianus als Patron die affektive Empfinglichkeit Klenckes fiir ein
spirituelles Beichtvater-Beichtkind-Verhiltnis, in dem der Jesuit die Funk-
tion eines Seelenfithrers ibernahm? Besafl Klenckes weiches Gemiit eine
seelische Eingenommenheit fir P. Turrianus, und o6ffnete er sich vertrau-
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ensvoll dessen handlungsweisenden Intentionen? Wurde der angsterfiillte
Klencke gleichsam zum beweglichen Werkzeug im Dienst der Kirche? Die
Ptlege heiliger Affekte und deren Empfang mit genauester willensstarker
Erfillung aller Lebensaufgaben bildeten den Kern einer Lehre, die Franz
von Sales im ,Traité de I'amour de Dieu“ und in der ,Introduction i la
vie dévote® erliuterte, um Leben und Wirken der Gottesliebe in der Seele
zu vertiefen. Erst die Einheit von Wille und Affekt besaf Kraft und
Ausdauer im Prozef} der Herzensreinigung. Im einzelnen war die ,,dévo-
tion® eine disziplinierte Lebensméoglichkeit, in der sich ein Individuum
unter die Kontrolle eines geistlichen Beraters begab, des Seelenfiihrers
(»directeur de I'ame®).?* Wichtig war die Wahl eines richtigen Seelenfiih-
rers, zu dem der Glaubige ein grenzenloses Vertrauen besitzen mufite.
Die riickhaltlose Hingabe begiinstigte den Prozef§ der Verinnerlichung,
so daf} die Bestimmtheit durch den Seelenfiihrer als schrittweise Steigerung
der Selbstkontrolle mittels einer permanenten Fremdkontrolle wirkte.
Schon deswegen benétigte der Adept lingere Zeit des Auflenhalts, den
der Seelenfiihrer als Ratgeber, Zeuge und Richter verlieh und gegeniiber
dem der Adept vollstindig Rechenschaft ablegte und alles bekannte. Das
Bekenntnis als eine spezifische Form der Selbstaussage wurde damit inter-
subjektiv Vertrautes; Offenheit im Gedankenaustausch begiinstigte Macht
und Einflufl des Seelenfiihrers.??

Im historischen Kontext verschmolzen Einfliisse von Glaubenskonkur-
renz, Konfessionalisierung und Anforderungen der Lebenspraxis untrenn-
bar miteinander: Klenckes 6ffentlicher Glaubenseifer betonte im Prinzip
den glaubensstarken Dienst in Gleichfdrmigkeit mit dem Weg Christi
(»imitatio Christi“). Er war aus ignatianischer spiritueller Sicht die ,,Regel
fir das echte Gespiir, das wir in der dienenden Kirche haben sollen®. Ein

2 Vgl. ebenfalls Briickner, Devotio (wie Anm. 15), S. 81f. und 90.

# Siehe auch Schiera, Disciplina (wie Anm. 9), S. 150. In den ,Geistlichen Exerzitien®
griff Ignatius auf Erfahrungen von Vorgiingern zuriick und integrierte in seine Konzep-
tion der geistlichen Ubungen die Person des ,Seelenfithrers™ (Exerzitienmeister). Es
handelte sich dabei um eine ,,Erfahrungstheologie®, die Ignatius anstrebte und die den
ganzen Menschen mit all seinen Sinnen einbezog: ,Gott in allen Dingen suchen® (Heri-
bert Smolinsky, Kirchengeschichte der Neuzeit I (= Leitfaden Theologie; 21). Diisseldorf
1993, 5. 103). Damit verwandt ist das religidse Erlebnis, das zur bloflen Erfahrung eine
besondere Ich-, Gefithls- und Wertbetontheit hinzufiige. Innerhalb der praktischen Reli-
giositit spielt die Erfahrungstheologie eine grofie Rolle; ohne eine Wechselbeziehung
wiirde die praktische Religiositit allmihlich zerfallen. Magebend ist die Heilswelt
Gottes in der Gestalt der Kirche.
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solcher Dienst formte ein typisches Personlichkeitsmerkmal im antiluthe-
rischen Lebensvollzug, in dem die kirchlichen Erfordernisse eine norma-
tive Stelle einnahmen. Die normierte Frommigkeitsform als ,devotio®
wurde als Werthaltung zur Bindekraft in einer Gemeinschaft, deren nega-
tive oder positive Sanktionen von personlichen Auspriagungen gleichsam
durch Werte legitimiert wurden. Das Wirklichkeitsbild des Menschen im
16. und 17. Jahrhundert spiegelte auch ein Glaubensverhalten wider, das
der aufbrechenden Moderne und der Freiheit in threr neuen Gestalt we-
sentlich glich; denn die Seinsgewifiheit einer mittelalterlichen Eingebun-
denheit ging verloren zugunsten eines privaten Freiraumes im individuel-
len Bereich der realen Religionsausiibung.?* Aus jesuitischem Verstindnis
konnte das nur bedeuten, im seelisch-spirituellen Raum wirksame Gegen-
krafte zu entwickeln und erfahrene Wirklichkeit personlich zu bewerten.
Gegentiber der protestantischen Wortreligion mufite das heiflen: In
Klencke nahm die Bereitschaft des Herzens zu, tiber seine personlichen
Erfahrungen zu sprechen und als lebendes Beispiel andere trige Herzen
wachzuriitteln oder wankelmiitigen Menschen zu zeigen, auf welche Art
man im Leben dem eigenen und dem fremden Seelenheil niitze. Klencke
war ein Streiter fiir die Kirche geworden; er verstand sich als organisches
Glied der sichtbaren Kirche. Sein korporatives Denken gab ihm Leben
und Sinn nur im Zusammenhang mit dem Ganzen, sein personliches Wohl
war aufgehoben im Gemeinwohl. Diese Eingebundenheit vereitelte jede
Vereinzelung; im organischen Staatsdenken wirkten tiberzeitliche Wachs-
tumsgesetze der Gemeinschaft und des Menschen mit dem Ziel der Vollen-
dung. Wer das Gemeinwesen nicht nur als geschichtliches Menschenwerk
versteht, vermag es nicht auf situative Zweckmifligkeit und Funktionalitit
hin zu uberprifen. Das heifit nichts anderes, als daf} lebendiges Christen-
tum jenseits irgendwelcher Kultursynthesen nicht vorstellbar ist.”

2% Siehe Antony Black, Der verborgene Ursprung der Theorie des Gesellschaftsvertrages:
Die in der Entwicklung befindliche Sprache des Contractus und der Societas. In: Glaube
und Eid (wie Anm. 4), S. 31—48; Meinrad Schaab, Eide und andere Treuegeldbnisse in
Territorien und Gemeinden Siidwestdeutschlands zwischen Mittelalter und 30jihrigem
Krieg. In: edb., S. 11—-30.

25 Heckel, Konfession (wie Anm. 8), S. 691., 71, 78 und 84; Diego Quaglioni, Giuramento
e sovranita. Il giuramento come limite della sovranita nella ,,République die Jean Bodin
e nelle sue fonti. In: Glaube und Eid (wie Anm. 4), S. 97—111; Willoweit, Katholische
Reform (wie Anm. 9), S. 112—114 und 129; Hans Maier, Sozialdisziplinierung — ein
Begriff und seine Grenzen. In: Glaube und Eid (wie Anm. 4), S. 237—240.
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Gottesuntertanenschaft und die Stinde gegen den Vernunftwillen Gottes
schlossen einander aus. Der Glaubige bewies mit dem Sakramentenemp-
fang seine Glaubenszugehorigkeit oder ein gliubiges Identititsbewufit-
sein. Reue ist nach dem Tridentinum ,ein Schmerz der Seele und ein
Abscheu iiber die vergangene Siinde mit dem Vorsatz, kiinftig nicht mehr
zu siindigen®. Deshalb sind Verséhnung und Reue Voraussetzungen fur
die Teilnahme am Abendmahl, in dem sich Gemeinschaft herstellt, aus-
driickt und erneuert. Damit steht dieses Mahl gegen die schnellebige Ver-
gefllichkeit, die im raschen Verbrauch von Welt und Leben die Gemein-
schaft mit den Vorfahren ebenso aufkiindigt wie die Gemeinschaft mit
den Nachkommen. , Erudita pietas“ und uneigenniitzig praktizierte From-
migkeit grenzen ab gegen den Unwillen und die Unfihigkeit, das Leben
und seine Giiter mit anderen zu teilen. Anders ausgedriickt verpflichtet
der Zusammenhang von Mahl und Gemeinschaft, von Mahl und Macht,
von Mahl und Tod zum moralischen Engagement in Haltungen und Hand-
lungen. Klencke wahrte die Christus-Anamnese als eine fortwihrende
Inkulturation des Abendmahls und Einwurzelung des eucharistischen
Handelns.

Die titige und selbstlose Hingabe Klenckes, sein Herrendienst, war
verbunden mit einem groflherzigen Opfer. Dies verwies nicht nur auf den
Dienst und den Liebesgehorsam, sondern steigerte durch eine fromme
Stiftung den Ausdruck des Dankes und der Bufle fiir die Kirche. Die
Michte der Religion waren im 17. Jahrhundert noch im dufferen Symbol
erlebbar, das im tibrigen zeichenhaft eine Wesenheit andeutet, die sich der
objektivierenden Wahrheitsprifung mit logischen Mitteln letztlich ent-
zieht.

Die Konfessionswahrheit durchpulste alle realen Lebensbereiche, bot
Umweltsicherheit und legitimierte die ,guten Werke“ mit Bitten um das
Seelenheil und die Errettung von Leben, Hab und Gut: Innerhalb einer
Familie riefen Religionswechsel tiefgreifende Zerwiirfnisse hervor, er-
schwerten auf Dauer das Zusammenleben oder fithrten zu betrichtlichen
Existenzsorgen der Konvertiten, wenn sie von den Angehorigen zum
Verlassen des protestantischen Territoriums genétigt wurden.?® Die Um-

26 Die Trennung von Hiretikern bzw. ihre Riickkehr in den Schoff der Kirche erfafite alle
Lebensbereiche. Vgl. Adriano Prosperi, Fede, guiramento, inquisizione. In: Glaube und
Eid (wie Anm. 4), S. 157—171; Gerhard Dilcher, Religiose Legitimation und gesellschaft-
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stinde der durch den Krieg seit 1626 verinderten Situation in der nieder-
sichsischen Region besaflen fiir viele Erblasser zwanghaften Charakter
oder brachten spitestens bei grofieren Erbschaftsangelegenheiten das ge-
samte Dilemma zutage. Im vorliegenden Fall vermachte Klenckes Mutter
in der Reichsstadt Goslar vorhandenes Kapital in Hohe von 6000 Reichsta-
lern zu gleichen Teilen den Jesuitenkollegien in Hildesheim und Fulda.
Der Zusammenhang mit Klenckes Konversion ist nicht spekulativ. Ein
kirchliches Patronat sicherte sein Auskommen in der Kommende Géttin-
gen. Hiermit wird die Verflechtung von Adel und Kirche bei den Kommen-
den und Balleien der Ritterorden sichtbar. Es ist nicht genau nachweisbar,
wann Klencke Komtur der Deutschordens-Kommende Géttingen gewor-
den ist. Er iibte die Titigkeit bis 1662 aus und verstarb im hohen Alter
am 11. Dezember 1663. Seine letzte Ruhestitte fand er 1664 unmittelbar
vor dem Altar von St. Marien in Géttingen.

Uber die verwickelte Rechtslage dieser Erbschaftssache von Klenckes
Mutter entschied eine Wiener Zentralbehdrde, der kaiserliche Reichs-
hofrat, in dem Recht und Politik in der Kompetenz des kaiserlichen Macht-
anspruchs ihren Ausschlag gaben. Die kaiserliche Gerichtshoheit gab Fer-
dinand TII. wichtige Méglichkeiten zugunsten eines geistlichen Fiirsten-
tums in die Hand. In einer Verfiigung Kaiser Ferdinands III. vom 28.
September 1656 ist uberliefert, Klenckes Mutter habe testamentarisch im
Jahr 1630 das Kapital ebenfalls ihrem Enkelsohn Johann Ludwig von
Dalwigk tiberlassen. Dalwigk konvertierte 1653, trat in den Benediktiner-
orden ein und iiberliel im August 1656 seinerseits das grofimiitterliche
Vermichtnis den Jesuitenkollegien. Die Kriegswirren und die zweifelhaf-
ten Rechtsfragen veranlafiten die Reichsstadt Goslar, die filligen Zinszah-
lungen bis zur Klirung der Erbverhiltnisse zwischen den Jesuiten und
Johann Ludwig van Dalwigk einzustellen. In dem genannten Urteil mufite
die Reichsstadt Goslar ihre einbehaltenen Zinsen von 1626 bis 1655 an die
Jesuiten auszahlen.

Auf drei wesentliche Aspekte mochte ich ausdriicklich hinweisen:

1. Austithrlich wird Klenckes Bekehrungsvorgang in der Hildesheimer
Jesuitenchronik dargestellt. Jesuitischer Glaubenseifer und religiéses En-

liche Ordnungsaufgabe des Eherechts in der Reformationszeit. In: ebd., S. 190—198;
siche ebenfalls Heinz Schilling, Frihneuzeitliche Formierung und Disziplinierung von
Ehe, Familie und Erziehung im Spiegel calvinistischer Kirchenratsprotokolle. In: ebd.,
8.199-235, hier:-S.:235:
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gagement fithrten hiufig zu einem schablonenhaften Erfolgsstil, der dem
Historiker manche Fragen aufbiirdet. Auch die Protestanten, die von den
Jesuiten nicht als gleichrangige Diskussionspartner betrachtet wurden,
beanspruchten fiir sich einen Wahrheitsanspruch. Die Parteilichkeit der
erst 1657 und 1665 erfolgten Publikation der Disputationsakten aus prote-
stantischer Sicht (Calixts Sohn) relativierten die hohen Zielsetzungen und
die Sorge um ein sachliches Gesprich. Wichtig ist aus meiner Sicht folgen-
des: Die Ausfiihrlichkeit, mit der die Tatsache dieser Konversion tiberlie-
fert wird, betont den Eindruck eines regelrechten Bekehrungserlebnisses
selbst fir den P. Augustinus Turrianus. Dieser ist offensichtlich an der
schriftlichen Fixierung seines Erfolges duflerst interessiert gewesen.

2. Die Jesuiten unterstrichen den propagandistischen Erfolg dieses
Konversionsbeispiels, um weitere Konfessionswechsel zu veranlassen. In
den nichsten Jahren sollte ein Effekt auf die Ritterschaft ausgehen — die
Kettenreaktion weiterer Konversionen war ein Kalkiil jesuitischer Reka-
tholisierungspolitik. Der protestantischen Seite riumte das unentschiedene
Ergebnis Chancen ein, den Ausgang des Gesprichs in einen Vorteil umzu-
miinzen, weil kein Zwang zur Aufgabe der eigenen theologischen Position
vorlag. Calixt konnte die Gelegenheit beim Schopfe ergreifen und den
gelehrten Zweikampf als personlichen Erfolg ausnutzen.

3. Wenige Tage nach der Disputation fand am 4. September 1614 mit
groflem Aufwand in Wolfenbiittel die Hochzeit des regierenden Herzogs
Friedrich Ulrich (1613—1634) mit Anna Sophia, der fiinfzehnjihrigen
Tochter des Kurfiirsten Johann Sigismund von Brandenburg, statt. Das
Familienereignis verdeutlichte weitere Einflufleinbuflen des orthodoxen
Luthertums im Norden Deutschlands, denn der Kurfiirst Johann Sigis-
mund war Weihnachten 1613 zum Calvinismus iibergetreten. Erhilt der
Bekenntniswechsel von 1613 als ein Phinomen des Hofcalvinismus in der
Forschung den Rang eines Epochenereignisses, so war Calixts Auftritt
gerade wegen der Frommigkeitsstrukturen Braunschweig-Wolfenbiittels
das Tagesgesprach im Verlauf der Festivititen. Die Resonanz mufite die
Aufmerksamkeit des humanistisch gebildeten Landesherrn erregen, und
er konnte nicht bestreiten, daf} an seiner Helmstedter Academia Julia die
philosophische Schule gegeniiber den kompromifilosen orthodoxen Lu-
theranern den Durchbruch erreicht hatte. Die bildungsbereite und weltzu-
gewandte humanistische Devise der melanchthonischen Krifte hatte im
Luthertum gewonnen. Herzog Friedrich Ulrich berief im Januar 1615
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Calixt als Professor fiir Kontroverstheologie nach Helmstedt und verhalf
damit dem humanistisch bestimmten milden Luthertum zum endgiltigen
Siege in dieser Region.

Hier schlieft sich nun der Kreis meiner Ausfithrungen. Im ,,Groflen
Welttheater des Barock® wies jedes ,Geschehnis“ tber seinen direkten
Vollzug hinaus: Selbst ,Klios“ Schicksal ist dafiir beispielhaft, denn die
Erinnerungsfihigkeit scheint heute bei vielen ihrer ,Priester” blockiert zu
sein. Seit dem Fithrungsanspruch von ,Geschichtsplanverwaltern®
(H. Liibbe) ist ein unbefangenes Erinnern nicht mehr zulissig, weil eben
die Vergangenheit in den ,,Griff der Geschichte® gekommen ist.”” Humor-
voll wendet sich der Miinchener Ordinarius fur ,,Antike Geschichte®,
Christian Meier, in dem feuilletonistischen Beitrag ,,Klio als Klatschbase®
an ein interessiertes Lesepublikum. Er vergleicht die Geisteswissenschaften
mit Aschenputtel und dufiert den Verdacht, die Prinzen seien der Stiefmut-
ter auf den Leim gegangen.?® Genasfithrt von der Stiefmutter, sei es nun
an der Zeit, das echte Aschenputtel zu entdecken. Doch wo ist der Prinz?
Aschenputtels Verwandlung zur Prinzessin ist zweifellos die Quelle alles
Wunderbaren in der menschlich-diesseitigen Welt: Die Reduktion auf das
rationale Verstindnis allein beraubt sie ihres geheimnisvollen Charakters.
,Religioser Rationalismus® schafft keinen Konigsweg, genausowenig eine
Wissenschaftlichkeit, die eine philologisch-kritische Austauschbarkeit von
»Quelle“ und , Text“ durch einen kognitiven Wirklichkeitsbegriff und
unter den Konditionen einer kommunikativen Hermeneutik anstrebt.
Fortschritt, Tradition oder ,Riickschritt gerade in ihrer Verschrinktheit
diirfen wir nicht ignorieren; alternative Moglichkeiten in der Vergangen-
heit verdienen ebenso unser Interesse, wie wir auch verpflichtet sind, iiber
,ungeschehene Geschichte® nachzudenken.?? Wenn in der Geschichte der

27 Pierre Nora, Zwischen Geschichte und Gedichtnis (= Kleine kulturwissenschaftliche
Bibliothek; 16). Berlin 1990, S. 18.

28 Christian Meier, Klio als Klatschbase. In: Kursbuch 91 (1988), S. 47—56, hier: S. 471;
vgl. Gerd Althoff, Sinnstiftung und Instrumentalisierung: Zugriffe auf das Mittelalter
— Eine Einleitung. In: Ders. (Hrsg.), Die Deutschen und ihr Mittelalter. Themen und
Funktionen moderner Geschichtsbilder vom Mittelalter. Darmstadt 1992, S. 1—6, hier:
S8

Gerd Tellenbach, ,,Ungeschehene Geschichte® und ihre heuristische Funktion. In: Histo-
rische Zeitschrift 258 (1994), S. 297—316; hier: S. 299; Koselleck, Goethe (wie Anm. 1),
S. 27-39.
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Geschichtsschreibung insbesondere die ,Frithe Neuzeit“ die Ursachen
und Krifte in sich birgt, die schliefilich zu Klios gespaltenem Wesen in
der Neuzeit fithrten, dann ist das nach menschlichem ,,Ermessen® ein
irreversibler Prozefl. Abschied von der Moderne als Riickkehr zum Vor-
modernen ist ausgeschlossen. Doch wie lautet ,die groffe Erneuerung® in
einer Krisenzeit, die gleichsam eine Hochzeit der geschichtlichen Erinne-
rung ist?

Achtungsvoll gegentiber seinem Gesprachspartner Johannes von Miller
formulierte Goethe seine Sicht tiber eine ,,unzeitgemifle Geschichte®, als
er aus Weimar am 26. Juli 1782 an den berithmten Schweizer Historiker
schrieb. In dem Brief erwahnte Goethe dessen 1782 anonym erschienene
Schrift ,Reisen der Pabste®, in der das Eingreifen der Pipste von Leo
dem Grofien (440—461) bis Innozenz IV. (1243—1254) in die Geschichte
als segensreich dargestellt wird.>® Goethe zeigte — im Unterschied zu
seinen Memoiren und Dichtungen — keine politische Enthaltsamkeit ge-
genuber aktuellen Ereignissen, als er nicht nur Millers Engagement her-
vorhob, sondern auch — allerdings unausgesprochen — das ,Martyrium
des neuzeitlichen Papsttums“?' unterstrich. Thm imponierten Einzelmen-
schen, Inspiratoren und Ideentriger, die in sich die ambivalenten Ereignisse
der Zeit gleichsam biindelten und durchscheinen Leflen, personlich reflek-
tierten und um ein politisches Credo rangen. So habe sich — schreibt
Goethe — Miiller des ,dreyfachgekronten Oberménchs® Pius VI.
(1775—1799) angenommen, ,,dessen Vorfahren, ohne es sonderlich zu ver-
dienen, von der Welt angebetet wurden, und der nun, ohne es verschuldet
zu haben, seinen eigenen Kindern zum Gespotte wird. So wenig wir uns
dem Strome der Zeit entgegenstellen konnen, so ist es doch immer um
der einzelnen willen gut, wenn eine Stimme dem Beifall widerspricht, den
das Menschengeschlecht oft Handlungen und Begebenheiten zujauchzt,
die sie ins Verderben fihren.“ Goethe urteilte eigenstindig, und er erwei-
terte klug und gewitzt — wenn man so will — auch Ciceros altbekannten

3 HA, Goethes Briefe. Bd. 1, Hamburg 1962, S. 400 und 718f.

*' Hermes Handlexikon. Pipste und Konzilien. Kirchengeschichte und Weltgeschichte:
Personen, Ereignisse, Begriffe. Hrsg. von Helmut Stadler, Disseldorf 1983, S. 268. Im
Pontifikat Pius’ V1. (1775—1799) kam es zu schweren Auseinandersetzungen und direkten
Auswirkungen der Franzosischen Revolution auf Rom und Papst. Den Papst bekiim-
merte die Jesuitenfrage, und er erérterte die Frage einer allgemeinen Wiederherstellung
der Gesellschaft Jesu.
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Spruch ,Historia magistra vitae“, indem er thn nach seiner Selbstreflexion

in einer Schlulbemerkung angemessener auslegte: ,Und wer eine Anlage

hat klug zu werden, mag’s nichst dem Leben in der Geschichte suchen®.??

> HA, Goethes Briefe. Bd. 1, Hamburg 1962, S 400. Daf} ,,Geschichte® zum Motor des
gesellschaftlichen Fortschritts wird, bestitigt Adam Weishaupt in seinem Buch ,Ge-
schichte der Vervollkommnung des menschlichen Geschlechts (Bd. 1, Frankfurt/Leip-
zig 1788, S. 228). Nach seiner Auffassung miisse nun die ,,Geschichte von der Entstehung
und Entwicklung unserer Leidenschaften und Triebe“ rational verfafit werden und ihren
eigenen Wahrheitsanspruch begriinden. Weishaupt fordert: ,Nun sollen die Schauspieler
auftreten und selbst spielen®. Die ,,Geschichte selbst® werde schon dafiir sorgen, daft
alles unfehlbar zur Vollkommenheit ausschlage, denn ,die Geschichte hat noch allezeit
selbst die hartnickigsten Irrtiimer besiegt®. Die neue Begrifflichkeit ,,Geschichte®, die
zum Agens einer ,modernen Gewiflheit wird, enthilt eine verwandelte Vorsehung
Gottes. Hellsichtig und selbstkritisch bemerkte Goethe in der ,,Geschichte der Farben-
lehre®: ,, Dafl die Weltgeschichte von Zeit zu Zeit umgeschrieben werden miisse, dariiber
ist in unsern Tagen wohl kein Zweifel iibriggeblieben® (HA, Naturwissenschaftliche
Schriften, 2. T., Bd. 14, Hamburg 1962, S. 93). Zum,Paradigmawechsel® aus heutiger
Sicht vertritt Thomas S. Kuhn die Auffassung von einer ,Konversion®, durch die ein
neues Paradigma geboren werde, und betont, eine Verinderung in der wissenschaftlichen
Betrachtungsweise konne ,nur aufgrund eines Glaubens getroffen werden® (Die Struktur
wissenschaftlicher Revolutionen. Ubersetzung aus dem Englischen, 2. revidierte Aufl.
Frankfurt/M. 1976, hier: S. 159, 162, 167, 1681.).

Thomas S. Kuhn, der die Fortschrittsgeschichte ablésen wollte durch ein differenzier-
tes Geschichtsbewufitsein, wird von Horst Walter Blanke widersprochen, der am ,ent-
wicklungslogischen Zusammenhang® und an ,bewihrten Theoriesystemen® festhalt.
Danach garantiere — so Blanke — der ,Glauben an die Eigengesetzlichkeit der Vernunft®
insbesondere der neuzeitlichen Geschichte ihre Lehrhaftigkeit (H. W. Blanke, Historio-
graphiegeschichte als Historik, Fundamenta Historica, Bd. 3, Stuttgart/Bad Cannstatt
1991, S. 46, 144, 712).



