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Vorwort 

Bei der vorliegenden Studie handelt es sich um die geringfügig überarbeitete 
Fassung der Dissertation, die ich 2016 an der Philosophisch-historischen 
Fakultät der Universität Bern eingereicht und verteidigt habe. Wie jede Dis-
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gung einen langen Weg zurückgelegt, der für mich meistens spannend und 
manchmal beschwerlich war, auf dem mich jedoch stets zahlreiche Men-
schen wohlwollend begleiteten. Es ist mir ein großes Anliegen, jenen Per-
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danke ich für die Übernahme des Zweitgutachtens und seine Hinweise, die 
ich für die Drucklegung noch einarbeiten konnte. Danken möchte ich auch 
Stefan Rebenich für seine Anregung, das Manuskript in die »Historischen 
Studien« aufzunehmen, und den übrigen Reihenherausgebern für ihre Ein-
willigung in diesen Vorschlag. Jürgen Hotz danke ich für die engagierte und 
umsichtige Betreuung der Publikation. 

Nicht möglich gewesen wäre dieses Projekt ohne die finanzielle Unter-
stützung durch verschiedene Institutionen und Stiftungen: Der Janggen-
Pöhn Stiftung verdanke ich die Finanzierung erster Archivrecherchen, dem 
Schweizerischen Nationalfonds eine Stelle im Rahmen des Projekts »Lokale 
Frömmigkeitskulturen und translokaler Katholizismus« und der Dr. José-
phine de Karman-Stiftung ein Stipendium zur Fertigstellung des Manu-
skripts. 
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Weber und Philipp Zwyssig. Ganz besonders dankbar bin ich Nadine Ams-
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Überaus dankbar bin ich auch Bernhard Stöckli, der mit viel Liebe zum 
Detail die Karten im Anhang erstellt und mich ganz nebenbei in die span-
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Max und Judith widme ich diese Arbeit in tiefer Dankbarkeit. 
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Einleitung 

Am 3. Dezember 1680 bereitete die Stadt Luzern ihrem Herrscher, unter 
dessen Protektion sie sich einige Jahre zuvor gestellt hatte, einen großen 
Empfang. Die Gassen waren herausgeputzt, der städtische Rat und kirchli-
che Amtsträger versammelt, Ordnungshüter positioniert und die Menschen 
aus der Stadt, dem Umland und den benachbarten katholischen Orten her-
beigeströmt. Als das Geläut der Glocken sämtlicher Luzerner Kirchen die 
Ankunft des neu einziehenden Machthabers signalisierte, holten ihn die Lu-
zerner bei der Peterskapelle ab, von wo ihn, prachtvoll mit Gold und Edel-
steinen geschmückt, Patres des städtischen Jesuitenkollegiums auf einer 
Sänfte in einer Prozession durch die Stadt führten. An der Spitze des Um-
zugs ging ein junger, als Schutzengel verkleideter Mann, der symbolisierte, 
dass Stadt und Landschaft sich umfassenden himmlischen und irdischen 
Beistand von ihrem Protektor erhofften. Hinter ihm marschierten in festge-
legter Ordnung zunächst, den Rosenkranz betend, die Schüler des Jesuiten-
kollegiums und, Heiligenstatuen in die Höhe haltend, die Mitglieder der vier 
städtischen marianischen Kongregationen. Anschließend zeigten als Heiden 
und als indische und japanische Könige verkleidete Prozessionsteilnehmer, 
wie weltgewandt und weitgereist der in Luzern einziehende Machthaber war. 
Ein von acht Pferden aus dem Stall des savoyischen Gesandten gezogener 
Wagen trug ein silbernes Bildnis des Herrschers und ein Dekret, das den 
Protektor als authentisch und glaubwürdig auswies. Weitere Ordens- und 
Weltgeistliche gaben sich die Ehre, Trompeter und andere Musikanten be-
gleiteten den feierlichen Zug, es folgte der Herrscher selber auf seiner Sänfte, 
hinter ihm die Chorherren, der städtische Rat und schließlich die Bevölke-
rung. Die Prozession endete nach einer Stunde vor der Jesuitenkirche, wo 
Hochamt und Vesper gefeiert wurden, die ein achttägiges, mit allen religiö-
sen Würden begangenes Freudenfest einleiteten.1 

—————— 
 1 Die Schilderungen folgen: ARSI, G. Sup. 76, fol. 126r–130v, Litterae annuae Luzern 1680, 

fol. 128v–130r. 
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Mit dieser Prozession empfing Luzern natürlich keinen weltlichen Herr-
scher oder Machthaber, und schon gar keinen, der leibhaft auf der Sänfte 
gesessen hätte. Auf jener Trage lag vielmehr eine Blutpartikel des vor mehr 
als hundert Jahren in Indien verstorbenen, 1622 vom Papst in Rom zum 
Heiligen gekrönten Franz Xaver. Luzern hatte den ersten jesuitischen Asien-
missionar, den die katholische Kirche als »Missionar der Inder« verehrt, 1654 
zu seinem Schutzpatron gewählt2 und ihm 1677 die neu gebaute Jesuitenkir-
che geweiht. Die Blutpartikel, die in der Prozession von der Peterskapelle, 
wo sie einige Tage aufbewahrt worden war, an ihren Bestimmungsort über-
führt wurde, verdankte Luzern dem Jesuitenpater Alois Konrad Pfeil, der 
um die Jahreswende 1676/77 nach mehreren Jahren am Luzerner Kollegium 
in die Überseemission nach Brasilien aufgebrochen war.3 Pfeil hatte die Reli-
quie in Lissabon von einem Ordensbruder erhalten, der sie wiederum in Goa 
vom Vorsteher des dortigen Kollegiums geschenkt bekommen hatte. Via 
Ordensgeneral und Domherren von Besançon übermittelte Pfeil die kost-
bare und authentifizierte Reliquie schließlich den Luzerner Jesuiten.4 Luzern 
erhielt damit einen kleinen Teil des über die halbe katholische Welt verteilten 
Leichnams: Der Hauptteil des Körpers befand sich seit 1554 in Goa, der 
rechte Unterarm war 1615 nach Rom in die Jesuitenkirche Il Gesù überführt 
worden, der rechte Oberarm war auf die Kollegien von Malakka, Makao und 
Cochin verteilt, eine andere Armpartikel befand sich in Köln, ein Ohr in 
Lissabon, ein Stück des Brustbeins in Tokio, ein halber Zeh an Xavers Ge-
burtsort Javier – die Liste ließe sich fortsetzen.5 

In der Luzerner Jesuitenkirche war Xavers Blutpartikel, die fortan in ei-
nem Reliquiar aufbewahrt und einmal jährlich auf dem Altar ausgestellt wur-
de, nicht die einzige als authentisch verehrte Heiligenreliquie. Mit dem Bau 
der neuen Kirche konnte auch ein anderer heiliger Gegenstand, den die Je-
suiten bereits 1580 erhalten hatten, erstmals in einer eigenen Seitenkapelle 
öffentlich ausgestellt werden. Es handelte sich bei dieser Reliquie um den 

—————— 
 2 Die Wahl wurde am 14.9.1654 von der Ritenkongregation bestätigt. Vgl. ACCS, Decreta 

Lit. 1654–1658, fol. 40r. 
 3 In den Litterae annuae wird jeweils das Jahr 1676 genannt; am 16.1.1677 schickte Pfeil je-

doch noch einen Brief an die Ordenskurie, in dem er, sich seiner Spanischkenntnisse rüh-
mend, seine Hoffnung zum Ausdruck brachte, bald in die Mission aufbrechen zu dürfen 
(in: ARSI, G. Sup. 10, fol. 314r). 

 4 Zum Weg der Reliquie vgl. auch die auf obigem Eintrag in den Litterae annuae basierende 
Schilderung in: Collegium Societatis IESV Lucernense (Hg.), Erneuerung der Innbrünstigen 
Andacht (1748), 24–26. 

 5 Vgl. für diese Zusammenstellung Osswald, Entstehung einer Ikonographie, 65. 
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Rock von Bruder Klaus von Flüe (1417–1487), dem in der ganzen Eidge-
nossenschaft bekannten Eremiten aus Sachseln in Obwalden, der erst kurz 
vor der Weihe der Luzerner Jesuitenkirche von der römischen Kurie selig-
gesprochen worden war. Anlässlich jener Weihe hatten die Jesuiten auch 
Bruder Klaus’ Rock in einer Prozession durch die Stadt getragen.6 Dem Ziel 
einer weltweiten Verehrung nach dem Vorbild Franz Xavers kam Bruder 
Klaus damit einen kleinen Schritt näher: Nachdem sich seine kultische Ver-
ehrung zuvor vorwiegend auf die Pfarrei Sachseln, in deren Pfarrkirche sein 
Leichnam begraben lag, konzentriert hatte, war diese Seitenkapelle in der 
Franz Xaver-Kirche der zweite Ort in einem Kirchenraum, an dem eine sei-
ner Reliquien dauerhaft zu sehen war – gute Voraussetzungen also, um den 
Papst alsbald von seiner Heiligkeit zu überzeugen. 

Beide Dinge, die Blutpartikel von Franz Xaver und der Eremitenrock 
von Bruder Klaus von Flüe, blieben nicht lange wirkungslos, sondern wur-
den an ihrem neuen Bestimmungsort sogleich »wundertätig«: Noch während 
der Feierlichkeiten im Dezember 1680 ereigneten sich einige wundersame 
Geschehnisse, die die Jesuiten in ihrem Jahresbericht verzeichneten. Eine 
Frau beispielsweise, die ein Bild des Heiligen, das sie zuvor mit der Blutpar-
tikel – respektive wohl deren Reliquiar – berührt hatte, auf den Kopf ihres 
Kindes legte, berichtete, dass ihr Kind darauf in einen wohltuenden Schlaf 
gefallen sei, nachdem es zuvor »ein halbes Jahr wegen schrecklichem Weinen 
und starken Kopfschmerzen« nicht hatte schlafen können.7 Und am Altar 
von Bruder Klaus zeugten in den folgenden Jahren Kerzen und Votivgaben 
von der Hilfe, die die Luzerner Bevölkerung in ihren Nöten von diesem Se-
ligen erhalten hatte.8 

Ein in der gesamten katholischen Welt verehrter, vom Papst gekrönter 
Heiliger, der, repräsentiert durch eine aus Goa via Lissabon importierte Blut-
partikel, in Luzern fast wie ein König empfangen wurde; der Rock eines Ob-
waldner Seligen, von dessen Heiligkeit die katholischen Eidgenossen die rö-
mische Kurie zu überzeugen versuchten – beides Reliquien, die Wunder 
wirkten, die heilten und von alltäglichen Sorgen befreiten: Mit diesem Blick 
auf jenen Dezembertag im katholischen Vorort Luzern und in die dortige 
Jesuitenkirche sind die Themen und Interessen dieser Studie bereits genannt. 

—————— 
 6 Vgl. ARSI, G. Sup. 74, fol. 223r–225v, Litterae annuae Luzern 1671, fol. 225r. Die Ge-

schichte des Rocks von Bruder Klaus wird in Kapitel II.2.2.2 (S. 337ff.) weiter ausgeführt. 
 7 ARSI, G. Sup. 76, fol. 126r–130v, Litterae annuae Luzern 1680, fol. 130r: »somnum à 

medio anno miserabili fletu, et dolore capitis turbatum«. 
 8 Vgl. etwa ARSI, G. Sup. 75, fol. 294v–297v, Litterae annuae Luzern 1672, fol. 297r. 
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Es geht in den folgenden Kapiteln um den frühneuzeitlichen Katholizismus 
als eine weltumspannende Religion mit universalem Anspruch. Es geht um 
lokale Traditionen in den katholischen Orten der Eidgenossenschaft, die in 
die Kirche integriert, bestenfalls sogar auf eine globale Ebene gehoben wer-
den sollten. Es geht um die Zirkulation katholischer »Heilsgüter«, um Blut-
partikeln, Röcke, Bilder und andere Dinge, die Wunder wirkten. Es geht um 
Heilige, Selige und heiligmäßige Figuren, die nicht nur tugendhafte Vorbild-
katholiken oder bloß auf Bildern präsente Gestalten waren, sondern bedeu-
tende Akteure, mit deren Eingreifen in ihr Leben die Menschen in der Frü-
hen Neuzeit jederzeit rechneten. Es geht damit letztlich um die Frage, was 
Heiligkeit in der frühneuzeitlichen katholischen Eidgenossenschaft bedeu-
tete. Bevor wir uns der genauen Begrifflichkeit, den methodischen Zugän-
gen und der Anlage der Studie zuwenden, soll dieses Erkenntnisinteresse 
zunächst im Kontext neuerer Forschungen zum frühneuzeitlichen Katholi-
zismus situiert werden. 

1.  Lokale Religiosität und universaler Katholizismus in der 
Frühen Neuzeit: Situierung im Forschungskontext 

Mit dem Interesse an lokalen Formen katholischer Religiosität einerseits, am 
universalen Anspruch der katholischen Kirche andererseits, knüpft die Ar-
beit an zwei Tendenzen in der Erforschung des frühneuzeitlichen Katholi-
zismus an. Die These einer »Universalisierung« römischer Normen, die am 
Konzil von Trient (1545–1563) beschlossen worden war, war bereits im 
Konfessionalisierungsparadigma angelegt, das seit den 1970er Jahren die 
Forschung vor allem im deutschsprachigen Raum wesentlich prägte. Dieses 
Paradigma, unter dem – im Unterschied zu älteren kirchengeschichtlichen 
Ansätzen9 – kein rein innerkirchlicher Vorgang, sondern ein sozialgeschicht-
licher Prozess verstanden wurde, beschrieb in seiner ursprünglichen, von 
Wolfgang Reinhard und Heinz Schilling geprägten Form einen alle Konfes-
sionen betreffenden gesellschaftlichen Fundamentalvorgang, bei dem die 
Kirchen ab Mitte des 16. Jahrhunderts in Abgrenzung zueinander und mit 

—————— 
 9 Für diese kirchengeschichtliche Perspektive vgl. beispielsweise Jedin, Katholische Reforma-

tion; Zeeden, Entstehung der Konfessionen. 
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Hilfe der entstehenden Staaten die neuen konfessionellen Normvorstellun-
gen universal durchzusetzen versuchten. Dies habe, so Reinhard und 
Schilling, europaweit zu einer Disziplinierung und Homogenisierung der 
Untertanen geführt.10  

Das Konfessionalisierungsparadigma wurde, obwohl zumindest in der 
katholischen Variante mittlerweile zum »Epochenphänomen« aufgestie-
gen,11 in den letzten zwei Jahrzehnten nuanciert und teilweise auch heftig 
kritisiert.12 Für die protestantische Seite bemängelt beispielsweise Heinrich 
Richard Schmidt die Vernachlässigung der im Alltag präsenten christlichen 
Kultur durch die Konfessionalisierungsforschung und schlägt ausgehend 
von seinen Studien zu den Berner Chorgerichten die »lokal eingebettete Ge-
sellschaft« als Alternative zum Etatismus vor.13 Mit Blick auf die katholische 
Kirche und Kultur kritisiert Peter Hersche sowohl den Etatismus als auch 
die angeblich sozialdisziplinierende Wirkung der neuen tridentinischen Nor-
men. Der These, dass sich die Konfessionen in gleichförmigen Prozessen 
entwickelten und funktional äquivalente Disziplinierungsinstrumente he-
rausbildeten, hält Hersche – an die Zwei-Kulturen-These Max Webers an-
knüpfend – den »Barockkatholizismus« als charakteristische katholische 
Kultur entgegen, die sich durch einen weitgehenden Verzicht auf Verhal-
tensdisziplinierungen und durch »Muße und Verschwendung« gekennzeich-
net habe.14 Auch Kaspar von Greyerz warnt vor einer funktionalistischen 

—————— 
 10 Konzise zusammengefasst sind die (frühen) Thesen des Konfessionalisierungsparadigmas 

etwa in Reinhard, Sozialdisziplinierung, sowie in Schilling, Konfessionalisierung im Reich. Zum 
Zusammenspiel von Konfessionalisierung und Staatsbildung vgl. zuvor bereits Reinhard, 
Gegenreformation als Modernisierung; Schilling, Konfessionskonflikt und Staatsbildung. Einen Über-
blick über frühe, von der Konfessionalisierung angeregte Studien zur Erforschung ka-
tholischer Religiosität gibt der Sammelband Reinhard/Schilling (Hg.), Die katholische Kon-
fessionalisierung, darin paradigmatisch vor allem Reinhard, Was ist katholische Konfessionalisie-
rung? Zum Zusammenspiel von Kirche und Staat vgl. als Überblick auch ders., Glaube und 
Macht. 

 11 So bei Holzem, Katholische Konfessionalisierung. Auch Helga Schnabel-Schüle betrachtet in 
ihrer Bilanz zur Konfessionalisierungsforschung den dadurch beschriebenen Vorgang als 
einen der zentralen Schlüsselprozesse der Frühen Neuzeit. Vgl. Schnabel-Schüle, Vierzig 
Jahre Konfessionalisierungsforschung. 

 12 Für einen neueren, kritischen Überblick über die Erträge des Konfessionalisierungspara-
digmas vgl. die Beiträge in Brockmann/Weiß (Hg.), Konfessionalisierungsparadigma. 

 13 Vgl. Schmidt, Dorf und Religion. Vgl. auch ders., Sozialdisziplinierung, wo Schmidt seine These 
der »Selbstregulierung« der Untertanen präzisiert und dazu anregt, Konfessionalisierung 
als kommunalen Vorgang zu beschreiben. 

 14 Vgl. Hersche, Muße, der damit die These von Max Weber (Weber, Die protestantische Ethik), 
um die katholische Seite ergänzt. Wolfang Reinhard wiederum sieht in einer Besprechung 
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Herangehensweise und einer etatistischen Sicht bei der Erforschung des 
frühneuzeitlichen Katholizismus und regt stattdessen dazu an, die alltägliche 
religiöse Praxis in den Blick zu nehmen.15 

Die Werke von Peter Hersche und Kaspar von Greyerz sind Ausdruck 
einer Tendenz, die Verankerung von Glaubensvorstellungen und -praktiken 
in den lokalen Lebenswelten ins Zentrum der Untersuchung zu rücken und 
nach der gestaltenden Rolle der »einfachen Gläubigen« bei der Entstehung 
katholischer Konfessionskulturen zu fragen. Die Vorstellung, dass sich nach 
dem Konzil von Trient eine katholisch-konfessionelle Großgruppe heraus-
gebildet habe, wird dadurch in Frage gestellt und stattdessen die Herausbil-
dung verschiedener »Katholizismen« propagiert, die sich je nach Region 
oder der Verankerung in der lokalen Lebenswelt unterschieden.16 So spricht 
Marc Forster unter Berücksichtigung der kommunalen Vorgänge im Reich 
von einem »local Catholicism«, der nicht aus den Glaubensvorstellungen der 
politischen oder religiösen Eliten, sondern aus jenen der lokalen Bevölke-
rung hervorging.17 Konfessionalisierung wird dabei, sofern der Begriff in 

—————— 
des Werks Hersches »Barockkatholizismus« als katholische Ausdrucksform der Konfes-
sionalisierung, die nicht auf die Durchsetzung tridentinischer Reformen reduziert werden 
dürfe, sondern als langfristiger Prozess der Selbstbehauptung und Identitätsbildung ver-
standen werden müsse. Vgl. Reinhard, Barockkatholizismus statt Konfessionalisierung? 

 15 Vgl. von Greyerz, Religion und Kultur. Für eine kulturgeschichtliche Öffnung des Konfes-
sionalisierungsparadigmas plädieren auch Flüchter, Konfessionalisierung, und Brademann, 
Konfessionalisierung. Für einen Überblick über die englischsprachige Forschung, wo die mitt-
lerweile auch im deutschsprachigen Raum häufig verwendete Bezeichnung »early modern 
catholicism« (»frühneuzeitlicher Katholizismus«), die vor allem von O’Malley geprägt wur-
de, geläufiger ist, vgl. O’Malley, Trent and all That, sowie die Beiträge in Comerford/Pabel 
(Hg.), Early Modern Catholicism. 

 16 Vgl. Reinhardt, Katholizismus und Katholizismen. Hsia, Gegenreformation, schlägt eine Drei-
teilung in ecclesia triumphans, ecclesia militans und ecclesia afflicta vor. Auch Kaspar von Greyerz 
und Peter Hersche plädieren in den bereits erwähnten Werken dafür, den Katholizismus 
nicht als einheitlichen Block zu betrachten, sondern – ähnlich wie bei den reformierten 
Konfessionen – theologische, soziale oder regionale Varianten zu beleuchten. Hersche, 
Muße, 112–152, spricht von verschiedenen regionalspezifischen »Katholizismen«, wobei 
er speziell die Sonderrolle des Gallikanismus herausstreicht. Vgl. hierzu bereits Hersche, 
»Klassizistischer Katholizismus«. Für den Zusammenhang von Kirche und regionaler Identität 
vgl. zudem die Beiträge in Dingel/Wartenberg (Hg.), Kirche und Regionalbewusstsein. 

 17 Vgl. Forster, Catholic Revival. Zur lokalen Ausprägung katholischer Religiosität vgl. bereits 
Christian, Local Religion, zu Spanien. Christian sieht eine »lokale Religion«, die von allen 
sozialen Gruppen geteilt wurde, sich aber von den Vorstellungen der offiziellen Kirche 
unterschied. Luria, Territories of Grace, erachtet den Begriff »village religion« als geeigneter 
als »popular religion«, weil darunter einfach die Religion derjenigen zu fassen sei, die in 
der Dorfgemeinschaft lebten. 
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diesen Studien verwendet wird, nicht mehr als von oben gesteuerter Vor-
gang, sondern als Interaktionsverhältnis zwischen den unterschiedlichen an 
der Reform partizipierenden Akteuren und als ergebnisoffener Prozess auf-
gefasst, in den, so etwa Andreas Holzem, »die konfessionelle Großkirche, 
der Staat, aber auch die aus lokalen Lebenswelten zusammengesetzte Gesell-
schaft je eigene Elemente einbrachten«.18 Auch die Rolle kirchlicher Re-
formkräfte wie der Jesuiten und der Kapuziner erscheint in diesen Studien 
in einem neuen Licht. Statt in ihnen ausschließlich »Agenten der Konfessio-
nalisierung« zu sehen,19 betonen Untersuchungen wie jene von Dominik Sie-
ber zu den Jesuiten in Luzern und von Hillard von Thiessen zu den Kapu-
zinern in Freiburg und Hildesheim die intermediäre Rolle der Orden zwi-
schen kirchlichen und lokalen Glaubensvorstellungen und ihre Flexibilität 
im Umgang mit traditionellen Vorstellungen und Praktiken.20 

Wenn die »konkrete Glaubenspraxis« in diesem Sinn als »Ergebnis eines 
Aushandlungsprozesses« beschrieben wird, »der mehrere Gruppen und 
Ebenen involvierte, und das lokal erheblich variieren« konnte,21 so entsprach 
das Ergebnis dieses Prozesses nicht einer konfessionell homogenen Kultur. 
Vielmehr bildeten sich im Zuge der Reformbestrebungen hybride und mehr-
deutige Glaubenspraktiken heraus. So wurden in der katholischen Religiosi-
tät außerkirchliche Spezialisten wie etwa Wahrsager nie vollständig von 
kirchlich gebundenen Praktiken verdrängt, sondern zeigen im Gegenteil, wie 

—————— 
 18 Holzem, Religion und Lebensformen, 13. Zu einem ähnlichen Befund kommt auch Alexander 

Jendorff in seinen Forschungen zum Erzstift Mainz. Auch Jendorff, Reformatio Catholica, 
528f., betont, dass die katholische Reform »nicht nur aus elitär-obrigkeitlichen Reform-
ideen und herrschaftlichen Reformhandlungen« bestand, sondern sich »im Spannungs- 
und Impulsfeld der Interessen der verschiedenen Systempartizipienten« entwickelte. Zu 
den vielfältigen Umsetzungen der tridentinischen Normen vgl. zudem Molitor, Die untri-
dentinische Reform. 

 19 So etwa bei Schilling, Konfessionalisierung des lateinischen Christentums, 111. 
 20 Vgl. Sieber, Jesuitische Missionierung; von Thiessen, Kapuziner. Besonders betont wird der 

»Aushandlungsprozess« zwischen kirchlichen Akteuren wie den Reformorden und lokalen 
Gesellschaften zudem in Forschungen zur außereuropäischen Mission. Vgl. etwa am Bei-
spiel von Bestattungsriten in China Standaert, Interweaving; zu südchinesischen »local Chris-
tianities« vgl. zudem Menegon, Ancestors, Virgins and Friars; für die intermediäre Rolle der 
Orden in Indien Županov, Disputed Mission; dies., Missionary Tropics; für das Safavidenreich 
Windler, Konfessioneller Anspruch, und ders., Katholische Mission. 

 21 Pfister, Einleitung, 15. Die Beiträge in diesem Band (Jäger/Pfister [Hg.], Konfessionalisierung 
und Konfessionskonflikt) stellen paradigmatisch die geschilderten Aushandlungsprozesse ins 
Zentrum. Wie zahlreiche andere Studien weist auch Pfister ausgehend von seinen For-
schungen zu den Drei Bünden darauf hin, dass der Zusammenhang von Konfessionalisie-
rung und Staatsbildung nicht haltbar ist. Vgl. zuletzt Pfister, Konfessionskirchen. 
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nahe kirchliche und magische Praktiken in der frühneuzeitlichen Lebenswelt 
beieinanderlagen.22 Auch im Grenzraum zwischen den Konfessionen bilde-
ten sich Phänomene der Transkonfessionalität und Kulturen der Ambiguität 
heraus, wie neuere Forschungen zu Konversionen und zu konfessionellen 
Grenzgängern zeigen.23 

Während die genannten Arbeiten die dem Konfessionalisierungsparadig-
ma inhärente These einer tatsächlichen Universalisierung und Standardisie-
rung der nachtridentinischen Kirche und Kultur nuancieren, stellen ver-
schiedene neuere Studien die globale Vernetzung und den universalen An-
spruch des frühneuzeitlichen Katholizismus ins Zentrum ihrer Untersu-
chung. Die Globalität im Sinne der Vernetzung verschiedener Missionsge-
biete und der Interdependenzen zwischen inner- und außereuropäischer 
Mission steht etwa am Ausgangspunkt der Studie von Luke Clossey, der im 
Ziel der Rettung von Seelen die Gemeinsamkeit der in unterschiedlichen 
Erdteilen tätigen Missionare und darin auch das entscheidende Charakteris-
tikum des frühneuzeitlichen Katholizismus sieht.24 Mit dem universalen An-
spruch des Jesuitenordens und der damit verbundenen Herrschafts- und Re-
gierungspraxis beschäftigt sich Markus Friedrich, der – bei allen Einschrän-
kungen hinsichtlich der effektiven Funktionsweise – auf das beträchtliche 
Ausmaß an papierbasierter Zentralverwaltung und auf deren flexible Hand-
habung durch die Ordensoberen hinweist.25 Stärker an den Grenzen des uni-
versalen Anspruchs sind Studien interessiert, die sich mit der Frage nach der 

—————— 
 22 Vgl. von Greyerz, Grenzen. Kaspar von Greyerz zieht aus diesem Grund den Begriff »Re-

ligionsgeschichte« jenem der »Frömmigkeitsgeschichte« vor. Vgl. auch ders., L’histoire reli-
gieuse, 77f. Zu den sich herausbildenden hybriden Praktiken vgl. zudem von Thiessen, Kon-
fessionelle Identitäten; Engels/ders., Glauben; Laube, Konfessionelle Hybridität. 

 23 Vgl. Siebenhüner, Glaubenswechsel, die aufzeigt, dass Konvertiten den Grenzraum zwischen 
den zwei Konfessionen (oder Religionen) kaum mehr verließen. Zur Ambiguität in der 
frühneuzeitlichen Religiosität vgl. die Beiträge in Pietsch/Stollberg-Rilinger (Hg.), Konfes-
sionelle Ambiguität. Zum Konzept der »Transkonfessionalität« und ähnlichen Ansätzen vgl. 
die Beiträge in von Greyerz u.a. (Hg.), Interkonfessionalität, die damit auch auf die Grenzen 
der Erklärungskraft des Konfessionalisierungsparadigmas hinweisen. 

 24 Vgl. Clossey, Salvation and Globalization. Von Clossey übernehme ich auch die Unterschei-
dung von »global« und »universal« (vor allem die Ausführungen in der Einleitung). Unter 
Globalität ist nach Clossey die interconnectedness verschiedener (Missions-)Gebiete zu ver-
stehen, während die Universalisierung die Verbreitung einer world religion ausgehend vom 
römischen Zentrum beschreibt. Vor ihm hat bereits Bailey, Art, in der Missionsarbeit der 
Jesuiten (insbesondere der von ihnen verbreiteten Kunst) »the first truly global style« gese-
hen (Zitat S. 3). Einen globalen Ansatz verfolgt auch Broggio, Evangelizzare. 

 25 Vgl. Friedrich, Der lange Arm, der sich allerdings auf die innereuropäische Verwaltungstä-
tigkeit des Jesuitenordens konzentriert. Vgl. auch ders., Communication; ders., Circulating. 



 E I N L E I T U N G  19  

Durchsetzung konfessioneller Normen respektive deren flexibler Auslegung 
durch die im Zuge der Reform des Kurienapparates im 16. und 17. Jahr-
hundert neu gegründeten römischen Kongregationen, etwa die Propaganda 
Fide oder das Heilige Offizium, in der Verwaltung der inner- wie außereuro-
päischen Mission beschäftigen. In Zweifelsfällen pflegten diese Kongrega-
tionen, so zeigt Christian Windler für die Mission in Persien, den Anfragen 
von Missionaren mit Nichtentscheiden zu begegnen oder Ausnahmefälle zu 
definieren, um nicht von den Prinzipien der nachtridentinischen Kirche ab-
rücken zu müssen und dennoch den Erfordernissen der lokalen Verhältnisse 
Rechnung zu tragen.26 Solche Forschungsergebnisse zeigen damit auch, dass 
es fruchtbar ist, die Interdependenzen von lokalen Katholizismen und den 
Entscheidungspraktiken in Rom genauer zu untersuchen. 

Wo stehen die Heiligen, die den spezifischen Forschungsgegenstand die-
ser Studie darstellen, im Spannungsfeld zwischen Zentralisierung und der 
Eigenständigkeit lokaler Katholizismen? Ihnen wird in der Forschung eine 
durchaus ambivalente Rolle zugeschrieben. Auf der einen Seite gelten gerade 
die neu kanonisierten Heiligen als global players der katholischen Kirche, da 
die Päpste bei einer Kanonisation an die universalkirchliche Bedeutung 
dachten und sich zumindest die wichtigsten dieser Kulte über die gesamte 
katholische Welt verbreiteten.27 Zudem sehen verschiedene Historiker Ka-
nonisationen als einen jener Bereiche an, in dem die im Zuge der katholi-
schen Reform sich gegen Ende des 16. Jahrhunderts manifestierende Zent-
ralisierung und Vereinheitlichung der katholischen Konfessionskirche am 
stärksten griff. »Heilige«, urteilt etwa der britische Historiker Peter Burke in 
einem grundlegenden Aufsatz, »gingen immer aus einer Interaktion hervor: 
zwischen Klerus und Laien, Zentrum und Peripherie, Kultur der Gebildeten 

—————— 
 26 Vgl. für die katholische Mission in Persien Windler, Uneindeutige Zugehörigkeiten; ders., Regel-

observanz; ders., Konfessioneller Anspruch. Zur Propaganda Fide siehe die zahlreichen Arbeiten 
von Giovanni Pizzorusso, vor allem Pizzorusso, Roma nei Caraibi, sowie zuletzt ders., Le 
Monde. 

 27 Siehe etwa die Beiträge im epochenübergreifend angelegten Sammelband von Mödl/Sa-
merski (Hg.), Global-Player. In dieselbe Richtung zielt auch der Aufsatz von Majorana, Ent-
re étonnement et dévotion, die Kanonisationsfeierlichkeiten in italienischen Städten untersucht. 
Auch die Studie von Tricoire, Mit Gott rechnen, zur Verbreitung des »staatlichen« Marien-
patronats untersucht ein in der gesamten katholischen Welt verbreitetes Phänomen, wobei 
nach Tricoire der »transnationale Charakter der Katholischen Reform« eine »Selbstver-
ständlichkeit« ist, sodass die Untersuchung von Kulturtransferprozessen keinen wesentli-
chen Beitrag zum Verständnis der politischen Konsequenzen der katholischen Reform 
leiste (Zitat S. 27). 
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und Volkskultur, aber zu bestimmten Zeiten, und dazu gehört die Gegenre-
formation, verschob sich das Kräfteverhältnis zugunsten des Zentrums.«28 
Dass diese These auch von neueren Studien zur Kanonisationspraxis im 17. 
und 18. Jahrhundert zumindest implizit gestützt wird, liegt nicht zuletzt da-
ran, dass sich diese vorwiegend auf die erfolgreichen Kanonisationskampag-
nen für die bekannten Heiligen konzentrieren.29 Eher selten und vor allem 
auf den italienischen Raum beschränkt sind hingegen Arbeiten, die Kulte 
um erst spät oder nie kanonisierte »Lokalheilige« in den Blick nehmen, ob-
wohl verschiedentlich darauf hingewiesen wurde, dass gerade diese für das 
Verständnis des Systems der Selig- und Heiligsprechung und zur Prüfung 
der These erfolgreicher Zentralisierung von entscheidender Bedeutung 
sind.30 

Dem steht auf der anderen Seite der Befund gegenüber, dass die Vereh-
rung der Heiligen als eine der typischen Glaubensvorstellungen und Glau-
benspraktiken des »Volks« gilt und deshalb lange Zeit unter dem Schlagwort 
einer vor allem im Katholizismus verorteten »Volksfrömmigkeit« untersucht 

—————— 
 28 Burke, Heiliger der Gegenreformation, 54. Ähnlich fällt das Urteil von Hsia, Gegenreformation, 

171, aus, der »die Heiligkeit ebenso zentralisiert und vereinheitlicht [sieht] wie die Liturgie, 
die Lehre und die Kirchenverwaltung«. Die Zentralisierung und Vereinheitlichung der 
Verfahrensabläufe werden in Kapitel I.1.1. (S. 46ff.) genauer beleuchtet. 

 29 Vgl. etwa für Ignatius von Loyola und Carlo Borromeo die vorwiegend kunsthistorisch 
ausgerichteten Studien von König-Nordhoff, Ignatius von Loyola, und Burzer, San Carlo 
Borromeo. Zum Zusammenhang von lokaler und »nationaler« Verehrung mit den Vorgän-
gen an der römischen Kurie vgl. am Beispiel von Teresa von Ávila Rowe, Saint and Nation. 
Auch zur Verehrung und Kanonisation von Fidelis von Sigmaringen liegt mit Ilg, Constan-
tia, jetzt eine umfassende Studie vor. Eine grundlegende Spezialstudie zu Kanonisationen 
hat Samerski, »Wie im Himmel […]«, verfasst, deren Ergebnisse für die zweite Hälfte des 
18. Jahrhunderts allerdings nicht vorbehaltlos auf die Zeit davor projiziert werden dürfen. 
Für die Kanonisation französischer Heiliger vgl. Burkardt, Les clients, der diese Quellen 
auch für frömmigkeitsgeschichtliche Fragestellungen nutzt. Vgl. hierzu auch ders., Recon-
naissance; Esch, Zeugenaussagen; Renoux, Une source. 

 30 Vgl. bereits den Hinweis bei Burke, Heiliger der Gegenreformation, 58. Diesbezüglich sticht 
insbesondere die Arbeit von Sallmann, Naples, heraus, der zwischen 1540 und 1750 105 
»Lokalheilige« identifiziert, von denen vor 1800 nur zwei heiliggesprochen wurden. Vgl. 
auch Gruzinski/Sallmann, Une source d’ethnohistoire. Zu Italien vgl. zudem Sangalli, Miracoli, 
und Sodano, Il miracolo, sowie die Arbeiten zu den »sante vive« und anderen »lebenden 
Heiligen«, die weiter unten in Kapitel I.1.2.2 (S. 69ff.) besprochen werden. Eine nicht 
erfolgreiche Heiligsprechungskampagne beleuchtet Ditchfield, How Not to Be a Counter-
Reformation Saint. 
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