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			Prolog: Ignatius von Loyola gründet einen Orden

			Um den 20. Mai 1521 erreichten Truppen des französischen Königs Franz I. unter dem Heerführer André des Foix Pamplona im nordspanischen Königreich Navarra. Als die Soldaten in die Stadt eindrangen, hatten sie zunächst leichtes Spiel. Teile der Garnison hatten ihren Posten verlassen und waren angesichts der französischen Übermacht geflohen. Nur die Burg von Pamplona bereitete den Franzosen größere Schwierigkeiten. Ein paar verwegene Verteidiger glaubten es mit den Gegnern aufnehmen zu können. Nach hartem Kampf und wirksamem Artilleriebeschuss brach der Widerstand in der Burg jedoch zusammen. Pamplona wurde französisch, wenngleich nicht für lange. Das Kriegsglück wandte sich bald gegen Franz I., und so stellten die Ereignisse vom Frühsommer 1521 letztlich nur eine wenig bedeutende Episode im langen politischen und militärischen Ringen zwischen den beiden Großmächten Frankreich und Spanien dar, das die europäische Politik seit 1494 für die nächsten zwei Jahrhunderte prägte.1

			Dennoch hatte das französische Bombardement der Burg von Pamplona epochale Konsequenzen. So sahen das jedenfalls die Jesuiten, deren Geschichte dieses Buch erzählt. Denn die Entstehung dieses katholischen Ordens, der Gesellschaft Jesu oder Societas Iesu, ist aufs Engste mit den Ereignissen von 1521 verknüpft. Einer der tapferen oder gar tollkühnen Verteidiger in der Burg von Pamplona war ein baskischer Adeliger von etwa dreißig Jahren, Iñigo López de Oñaz y Loyola. Er war es angeblich überhaupt erst gewesen, der zu dem verzweifelten Widerstand angestiftet hatte, war er doch zum Hauptmann der Burg gegangen und hatte bei ihm gegen die Feigheit der abziehenden spanischen Soldaten protestiert. Die durchaus verständliche Flucht der numerisch stark unterlegenen Spanier passte nicht zu seinen ausgeprägten Vorstellungen von Ehre, Tapferkeit und Tugend. Er war willens, Leib und Leben im Kampf gegen die Franzosen aufs Spiel zu setzen. Sein Eifer steckte einige der verbleibenden Soldaten an. Iñigo selbst leitete den Widerstand, doch dann wurde der Baske an beiden Beinen von einer Kanonenkugel schwer verletzt. Als er ausfiel, erlosch auch der Kampfesgeist seiner Männer. Pamplona fiel mit Iñigo.

			Doch Iñigo überlebte die schwere Verwundung. Seine französischen Gegner erkannten seine Tapferkeit an und sorgten für ihn. Einige Tage nach dem Gefecht konnte er auf einer Bahre in die Heimat, auf das Schloss seiner Familie in Loyola, getragen werden. Es folgten mehrere grausame Operationen am zerschossenen Bein, die einesteils aus medizinischen Gründen notwendig waren, andernteils von Iñigo selbst aus kosmetischen Gründen angeordnet wurden, um ein entstellendes Überbein zu entfernen, das sich bei der Heilung gebildet hatte. Zeit seines Lebens blieb ein Hinken von diesen Eingriffen zurück. Schon äußerlich veränderte die Niederlage in Pamplona also den baskischen Adeligen. Außerdem waren die Geschehnisse auch Ursache oder zumindest doch Anlass für einen tief greifenden innerlichen Wandel Iñigos. Die lange Zeit des Krankenlagers und der Genesung war Auslöser für eine kritische Bestandsaufnahme seines bisherigen Lebens.

			Von seiner Geburt (vermutlich 1491) bis zum Jahr 1521 hatte Iñigo ein Leben geführt, das in vielem der typischen Lebensweise des spanischen Adels am Ende des Mittelalters entsprach. Er stammte aus Guizpoca, einer baskischen Region im damaligen Königreich Navarra direkt südlich der Pyrenäen. Die Loyolas waren eine in der Region sehr angesehene und gut vernetzte Familie, die sich über Jahrhunderte bis 1180 zurückverfolgen ließ. Im Lauf dieser langen Zeit hatten die Loyolas nicht nur den Adelstitel erhalten, sondern auch erhebliche Güter erworben. Nicht weniger als sechs Abteien und zehn Kapellen standen unter ihrer Obhut.2 Solche Herrschaftsrechte in Dörfern und Kirchen bildeten traditionell die Grundlage für Reichtum und Macht des Adels. Den regionalen Rückhalt münzte man dann in überregionale Verbindungen um. Iñigos Familie verfügte über gute Beziehungen zum hohen Adel sowie zu wichtigen königlichen Funktionsträgern, von denen er selbst schon früh in seinem Leben profitieren sollte. Denn als junger Mann begab er sich – wie viele andere aufstrebende junge Adelige – in den Schutz und Umkreis einer höhergestellten Familie. Protegiert durch den Großschatzmeister Kastiliens Don Juan Velásquez de Cuéllar, bei dem er seit 1505 in Arévalo lebte, konnte Iñigo als Knabe und junger Mann das Leben bei Hof und die höfische Kultur kennenlernen. Er lernte auch, Kontakte mit Reichen und Mächtigen zu pflegen. Das waren Fähigkeiten, die Iñigo immer wieder unter Beweis stellen sollte.

			Iñigos Familie war von Religion und Militär geprägt. Zahlreiche Loyolas fielen in den Kriegszügen der spanischen Könige, während andere Onkel, Brüder und Neffen Männer der Kirche wurden. Iñigo hat vermutlich selbst die niederen Weihen empfangen, um ihm den Weg in eine kirchliche Stellung zu öffnen. Seine Welt war von den ritterlich-christlichen Werten der spätmittelalterlichen adelig-religiösen Kultur geprägt. Iñigos Frömmigkeit war ebenso tief verwurzelt wie nachlässig, ebenso moralisch anspruchsvoll wie alltäglich dehnbar, ebenso institutionenbezogen wie individuell. Am Hofe Cuéllars lebte der junge Mann in einer Umgebung, die diese christlich-ritterliche Vielfalt widerspiegelte. Einerseits war dies ein Zentrum mystischer und introvertierter franziskanischer Frömmigkeit, die uns noch einmal begegnen wird. Andererseits war diese Welt von einer beträchtlichen Zügellosigkeit geprägt. Iñigo war aufbrausend und schnell mit dem Schwert zur Hand. Er und seine Zeitgenossen achteten eifersüchtig auf das, was sie »Ehre« nannten – ihre eigene, die ihrer Familie, die ihrer Frauen, die der Kirche und ihrer Heiligen. Eine Portion Machismus war dieser Lebensweise nicht fremd, und mit den offiziellen Moralvorgaben gingen die Adeligen bei Bedarf durchaus großzügig um. Uneheliche Kinder waren in Iñigos Familie keine Seltenheit.

			All das änderte sich seit Pamplona, seit der zweiten Jahreshälfte 1521, als Iñigo in Loyola genas. Das Trauma der schweren Verletzung brachte ihn auch dazu, seine bisherige Existenz infrage zu stellen. Er rückte seinen Lebensweg zurecht und begab sich auf eine innere und äußere Reise zur Selbstfindung, an deren Ende, knapp zwanzig Jahre später, die Gründung einer religiösen Gemeinschaft stand: der Gesellschaft Jesu, der Societas Iesu, des Jesuitenordens. Die Geschichte seines Wandels nach 1521 hat Iñigo am Ende seines Lebens 1556 selbst in der sogenannten »Autobiografie« erzählt, in der er von sich selbst in der dritten Person als »dem Pilger« spricht. Es handelt sich dabei um die durch einen Schreiber überarbeitete Aufzeichnung einer mehrfach unterbrochenen mündlichen Erzählung, die weniger Biografie als Erbauungsbuch sein möchte – doch sie zeichnet ein eindrucksvolles Bild vom Suchen und Finden einer religiösen Berufung.3 Im Lauf dieses Prozesses wurde aus dem baskischen Adeligen Iñigo López de Oñaz y Loyola der Kirchenmann und spätere Heilige Ignatius von Loyola (siehe im Bildteil Abbildung 1). 

			Ausgelöst wurde seine geistliche Neuerfindung, so erzählt es eine berühmte Anekdote, durch einen Zufall. Er habe, so heißt es in der Autobiografie, immer schon zum Zeitvertreib gern die spätmittelalterlichen Ritterromane gelesen. Als er auf dem Krankenbett nach solcher Lektüre rief, brachte man ihm nur einige fromme Bücher – der einzige Lesestoff, den es in Loyola gab. Mit der Vita Christi Ludolfs von Sachsen und der Legenda Aurea von Jakob von Vorago nahm sich Ignatius, vielleicht etwas enttäuscht und unwillig, notgedrungen zwei Bücher vor, die damals sehr weit verbreitet waren. Wider Erwarten hatte diese ungeliebte Lektüre 
bei ihm jedoch große Folgen. Was bei vielen anderen Lesern und Hörern allenfalls zu einer Verstärkung konventioneller Weltanschauungen führte, stellte bei ihm das eigene Leben infrage. Von den Heiligen, mit denen er auf den Seiten dieser Werke nun Bekanntschaft machte, hatten es ihm besonders die mittelalterlichen Ordensgründer Franziskus und Dominikus angetan. Durch ihre religiösen Anstrengungen fühlte er sich herausgefordert, ihrem geistlichen Rittertum wollte er nacheifern. Bald wurde für alle Anwesenden deutlich, dass sich Ignatius verändert hatte. Gegen den Rat seiner Familie verließ er Loyola und begab sich als Asket auf eine Wanderschaft. An verschiedenen Wallfahrtsorten Spaniens hielt Ignatius inne. Vor der berühmten Marienstatue in Montserrat westlich von Barcelona betete er eine ganze Nacht. Im nahe gelegenen Ort Manresa verbrachte er ungefähr ein dreiviertel Jahr, das für ihn – nach eigener Aussage – voller »Erleuchtung« war. Von Barcelona aus reiste Ignatius in radikaler Armut nach Rom, von dort nach Venedig und trat schließlich die Überfahrt ins Heilige Land an. Dort, an den biblischen Stätten, wollte Ignatius bleiben, vermutlich als Seelsorger für andere Pilger. Doch der franziskanische Guardian, der geistliche Verantwortliche für Palästina, schickte den mittellosen Ignatius wieder nach Europa zurück.

			In der ersten Phase seines »neuen« Lebens nach 1521 ging Ignatius sehr hart mit sich um. Innerlich war er voller Zweifel und Skrupel, die zu einer Art Beichtzwang führten. Er meinte, ständig geistliche Maximalleistungen erbringen zu müssen. Die ersten Abschnitte seiner Suche nach der richtigen geistlichen Orientierung waren deshalb häufig von radikalen Formen der Frömmigkeit geprägt. Er hörte phasenweise auf, seine Haare und Nägel zu schneiden, trug nur gröbste Gewänder, ging barfuß oder in absichtlich durchlöcherten Schuhen, fastete stark, beichtete täglich. Erst nach der Jerusalemreise – und der abenteuerlichen Rückkehr nach Spanien inmitten von Kriegswirren – begann ein neuer Abschnitt in seiner Suche. Er fasste den Entschluss, sein Weltbild um einen wesentlichen Bestandteil zu erweitern: um akademische Bildung und Gelehrsamkeit. In Europa waren seit dem frühen 13. Jahrhundert überall neue Zentren des Wissens und der Lehre entstanden, die Universitäten. Spanien hatte von Anfang an diese Entwicklung mit vollzogen. Schon 1218 wurde in Salamanca die erste iberische Hochschule eingerichtet. Der europäische Adel stand diesen neuen Zentren der Gelehrsamkeit und ihren neuen Formen und Standards für Wahrheit und Bildung freilich lange zwiespältig gegenüber. Ein Leben bei Hof, wie es auch Ignatius in Arévalo kennengelernt hatte, setzte zwar sehr wohl ein hohes Maß an Ausbildung und Wissen voraus, doch nicht unbedingt die lateinische Gelehrsamkeit der Intellektuellen, Professoren und Theologen. Mit höherer Bildung im akademischen Sinne war Ignatius bisher nicht konfrontiert gewesen.

			Doch genau diese Form universitärer Gelehrsamkeit strebte er nun an. Mit weit über dreißig Jahren musste er dazu in Barcelona erst einmal die Anfangsgründe des Lateinischen erlernen, ehe er zu den eigentlichen Studien an einer Hochschule voranschreiten konnte. Ignatius hat die Herausforderung des akademischen Studiums engagiert angenommen. Doch trotz mehrjähriger Aufenthalte an den Universitäten in Alcalá de Henares (1526), Salamanca (1527) und insbesondere in Paris (ab 1528) wurde aus ihm kein Mitglied der europäischen Gelehrtenrepublik mehr. Auch wenn ihn seine Gefolgsleute gelegentlich als »unseren Vater, den Theologen« bewunderten, so verließ er sich doch bei der Ausarbeitung theoretischer Programme und bei der Formulierung dogmatischer Positionen später lieber auf kompetente Helfer, von denen er im neuen Orden bald eine große Zahl zur Verfügung haben sollte.4 Zu keiner der beiden um 1540 in Europa vorherrschenden intellektuellen Leitkulturen – Humanismus und Scholastik – kann man Ignatius wirklich rechnen, auch wenn er mit beiden Lagern enge Bekanntschaft machte.

			Dennoch waren die Studienjahre eine außerordentlich fruchtbare Zeit für ihn. Sie haben vielfach ihre Spuren in der Vor- und Frühgeschichte des Ordens hinterlassen. Die Unterrichtsmethode, die er in Paris kennengelernt hatte, wurde zum Vorbild für die Ausbildungsprojekte der Gesellschaft Jesu. Und wenn Ignatius selbst durch die universitäre Form von Bildung und Theologie auch nur vergleichsweise flüchtig geprägt wurde, so kam er doch dauerhaft in Kontakt mit anderen Menschen, die die akademische Kultur und Denkweise gründlicher in sich aufgenommen hatten. Unter den engsten Bekannten des Ignatius, die mit ihm 1540 den Orden gründeten, war eine Reihe von qualifizierten Theologen, die dem Orden von Anfang an den Ruf höchster fachwissenschaftlicher Kompetenz einbrachten. Diego Laínez und Alfonso Salmerón zum Beispiel, zwei Jesuiten der ersten Stunde, gehörten zu den wenigen Menschen, die ab 1545 an allen drei Sitzungsperioden des Trienter Konzils teilnahmen.5

			Für Ignatius und seinen Orden waren die Wander- und Studienjahre in Spanien und Frankreich aber auch in anderer Hinsicht wegweisend. Ignatius sammelte wichtige Erfahrungen im religiösen Umgang mit Menschen. Nicht nur lernte er im Lauf dieser Zeit jene neun Männer kennen, die schließlich mit ihm gemeinsam die erste Generation von Jesuiten bilden sollten – Peter Faber, Franz Xaver, Claude Jay, Paschase Broët, Simão Rodrigues, Alfonso Salmerón, Diego Laínez, Nicolás Bobadilla, Jean Codure (siehe Abbbildung 3). Glaubt man der Autobiografie, so führte der spätere Ordensgründer seit seiner Verwundung in Pamplona zudem beständig zahllose geistliche Gespräche mit den unterschiedlichsten Menschen. Immer wieder verwickelte er Männer und Frauen, Arme und Reiche, Laien und Geistliche ins Gespräch – schon bald suchten manche Menschen Ignatius ganz gezielt auf, andere sprach er bei Gelegenheit selbst an. Angesichts seiner eigenen komplizierten inneren Seelenzustände, so deutet die Autobiografie an, war Ignatius in besonderer Weise in der Lage, das Innenleben seiner Gesprächspartner zu erfassen. Menschen, die Rat und Orientierung suchten, kamen deshalb bald gern zu ihm. Diese Rolle eines »geistlichen Vaters« blieb für Ignatius zeitlebens von großer Bedeutung. Ein wachsender Schatz an psychologischer Erfahrung, gewonnen im Lauf der Zeit durch diese zahlreichen Begegnungen, half dabei, die Gesprächsführung weiter zu verbessern. In einer komplizierten und jahrzehntelangen Arbeit hat Ignatius bis 1540 aus diesen im Alltag gesammelten Erfahrungen eine Methode zur geistlichen Besinnung und Selbstprüfung entwickelt. Immer wieder hat er Notizen angefertigt und einzelne Textbausteine dazu geschrieben. Diese Fragmente fügte er schließlich zu einem Büchlein zusammen, seinen berühmten Geistlichen Übungen. Darin konnte man niedergelegt finden, wie man in einem ungefähr vierwöchigen Prozess von Gebet, Meditation und innerer Selbsterforschung Klarheit über den spirituell richtigen Lebensweg erlangt. Die Übungen oder Exerzitien, die bereits vor der Gründung des Jesuitenordens fertig waren, wurden zur wichtigsten geistlichen Grundlage der neuen Gemeinschaft und beeinflussten die christliche Welt insgesamt sehr nachhaltig.

			Während seiner Studienzeit lernte Ignatius allerdings auch die Gefahren, Grenzen und Schwierigkeiten des Umgangs mit Menschen kennen. Mehrfach geriet er in Konflikt mit der Inquisition und anderen kirchlichen Autoritäten – oft im Zusammenhang mit seinen Bemühungen, andere Menschen im Gespräch für seine Ideen von Frömmigkeit zu begeistern. Kritisiert wurde, dass sich Ignatius und seine Gefolgsleute ohne formale kirchliche und akademische Legitimation zu solchen seelsorgerischen Aktivitäten aufschwangen. Außerdem gerieten sie immer wieder in den Verdacht, unorthodoxe Vorstellungen zu vertreten. In Spanien herrschte damals eine aufgeregte Sorge, neue Formen der Frömmigkeit würden mit den eingeführten Auffassungen brechen. Die Neigung zu religiöser Innerlichkeit verband sich oft mit intensiver Mystik. Manches davon schien den Kirchenoberen hilfreich und gut, anderes wurde bekämpft. Die intensive Frömmigkeit hatte eine radikale Dimension. Eine diffuse Gruppe von sogenannten alumbrados, »Erleuchteten«, wurde verfolgt. Mehr als einmal schien es den Behörden, als würde Ignatius mit diesen gefährlichen Ansichten sympathisieren. Auch wenn derartige Anschuldigungen regelmäßig als unzutreffend niedergeschlagen wurden, machten diese Erfahrungen doch für Ignatius deutlich, dass er seine Auffassung von Frömmigkeit und seine Praxis der Seelsorge kirchlich absichern musste.

			Bis 1535 blieb Ignatius in Paris. Dann kehrte er zum letzten Mal in seinem Leben für einige Monate in seine Heimat zurück. Dort trat er freilich nicht mehr als Mitglied des angesehenen Adelshauses der Loyola auf, obwohl man ihn sofort erkannte und ihn in die etablierten sozialen Rollen zu integrieren versuchte. Doch davon hatte er sich längst distanziert. Ignatius kam vielmehr als geistlicher Reformer ins Land. Er predigte und betreute einfache Menschen als Seelsorger. Er reformierte ein Kloster. Dann brach er schließlich in Richtung Venedig auf, wo er sich mit seinen Pariser Freunden verabredet hatte. Dass der Zusammenhalt dieser kleinen Gruppe auch über längere räumliche und zeitliche Trennung hin erhalten blieb, zeigt, wie eng man sich in Paris verbunden hatte – anders als bei früheren Freundeskreisen in Spanien stellte die Trennung kein Ende der gemeinsamen Beziehung dar. Die Gruppe hatte durch das jahrelange Zusammenleben in Paris ein echtes Zusammengehörigkeitsgefühl entwickelt. Das gilt vor allem für ein ganz besonders wichtiges Ereignis: 1534 legten Ignatius und sechs andere zukünftige Jesuiten auf dem Montmartre bei Paris gemeinsam drei Gelübde von Armut, Keuschheit und Gehorsam ab – der Nukleus des späteren Ordens, selbst wenn sie damals damit noch keine konkreten institutionellen Konsequenzen verbanden.

			Man traf sich also in Venedig. Geplant war, gemeinsam als Pilger die Überfahrt ins Heilige Land anzutreten. Dort wollten Ignatius und seine Freunde Tätigkeiten ausüben, »die den Seelen der Menschen zum Nutzen gereichen«. Diese Formel sollte für Aufgaben und Zweck des Jesuitenordens typisch werden. Sie beschreibt in knappen Worten das zentrale Merkmal des künftigen Ordens, die »Apostolizität«, das heißt, seine Orientierung am seelsorglichen Handeln der Apostel, die einst von Stadt zu Stadt reisten und dort für den christlichen Glauben warben.6 Zumindest in der rückblickenden Darstellung des Ignatius entsprachen die Jerusalempläne der 1530er-Jahre also bereits recht genau dem Programm des späteren Ordens. Allerdings hatte Ignatius aus den Erfahrungen seiner ersten Palästinareise eineinhalb Jahrzehnte zuvor gelernt. Er wusste um die Schwierigkeiten, im Heiligen Land tätig zu werden. Entsprechend fassten er und seine Freunde sogleich noch einen Alternativplan: Falls der dauerhafte Aufenthalt in oder bei Jerusalem unmöglich sein sollte, würde man wieder zurück nach Italien reisen und sich in den direkten Dienst des Papstes stellen. Dasselbe nahm man sich auch für den Fall vor, dass die Reise übers Mittelmeer gänzlich unmöglich würde. Die Austauschbarkeit von Jerusalemreise und Dienst für den Papst war dabei aus Sicht von Ignatius gut begründet. Im Heiligen Land, wo Jesus von Nazareth gelebt und gewirkt hatte, sah er den eigentlichen Ursprung der apostolischen Mission. Dort sei der Wille Christi am besten zu erkennen, der die Gläubigen als seine »Apostel« dann »in alle Welt hinaussenden würde, um allen [Menschen] zu helfen«. Nächst Christus war aber der Papst als sein Stellvertreter und als Oberhaupt der Kirche derjenige, der solche apostolischen Aussendungen am kompetentesten vornehmen konnte. Was Jerusalem für Ignatius in besonders herausragender Weise verkörperte, ließ sich zumindest in Grundzügen auch von Rom her verwirklichen.7

			Dass sich Ignatius und seine Gruppe überhaupt Gedanken um einen Alternativplan machten, war klug, denn die Gewässer der Levante waren politisch und militärisch brisantes Gebiet. Es kam, wie man befürchtet hatte: Der zweite Besuch des Ignatius im Heiligen Land fand nie statt. Seit 1537 lagen Venedig und die Osmanen wieder im Krieg miteinander, an Überfahrten war auf absehbare Zeit nicht zu denken. So griff die Gruppe nach einigem Zögern schließlich die zweite Möglichkeit auf und wanderte im Herbst 1537 nach Rom. Kurz vor den Stadttoren hatte Ignatius in der kleinen Kapelle von La Storta eine berühmte Vision: Er sah Gottvater und Jesus, und Ersterer versprach Ignatius und seiner Reisegruppe in Rom Unterstützung.

			Mit der Ankunft in der Ewigen Stadt waren es nur noch zwei Schritte bis zur Gründung des Jesuitenordens. Zunächst mussten Ignatius und seine Mitstreiter selbst den Entschluss fassen, ihre nach wie vor informelle, nur auf persönlichen Bindungen und gemeinsamen Erfahrungen beruhende Gemeinschaft zu institutionalisieren. Ob sie diesen Schritt überhaupt tun wollten, diskutierten sie im Sommer 1538 in einer mehrwöchigen Serie von Besprechungen. Die Antwort fiel positiv aus. Daraus ergab sich als zweiter Schritt die Notwendigkeit, die Genehmigung des Papstes einzuholen – nur dieser konnte religiöse Gruppen autorisieren und neue kirchliche Körperschaften juristisch begründen. In Rom regierte damals Papst Paul III., der den Neuankömmlingen freundlich gegenüberstand. Obwohl unter den Kardinälen ein gewisses Misstrauen neuen Orden gegenüber herrschte, wurde die zukünftige Gesellschaft Jesu überwiegend positiv eingeschätzt. Sie passte in die religiöse Aufbruchstimmung, die Rom zu dieser Zeit prägte.

			In den Jahrzehnten nach der verheerenden Plünderung Roms 1527 durch die Truppen Kaiser Karls V. vollzog sich eine Neuformierung der päpstlich-römischen Führungsrolle in der christlichen Welt. Neue religiöse Ideen, Modelle und Gruppen waren im Gespräch. Die wachsende Bedrohung durch die Reformation in Deutschland und England sorgte für Bewegung auch in der katholischen Welt. Im Herbst 1539 gab Paul III. darum zunächst in mündlicher Form der Gesellschaft Jesu eine juristische Grundlage. Nachdem noch einmal erhebliche Widerstände im Kardinalskollegium überwunden waren, konnte am 28. September 1540 die mündliche Bestätigung in schriftlicher Form wiederholt werden. Paul III. erließ die Bulle Regimini militantis ecclesiae, jene päpstliche Urkunde, mit der aus dem losen Verbund von zehn Männern eine Körperschaft kanonischen Rechts, eine Institution mit eigener juristischer Persönlichkeit, kurz: ein Orden wurde – die Gesellschaft Jesu. Ignatius wurde ihr erster Vorsteher.

			1540 begann damit ein letzter, klar erkennbarer Lebensabschnitt Loyolas. Das Wanderleben hatte ein Ende. Die restlichen 16 Jahre seines Lebens verbrachte Ignatius als Leiter seines neuen Ordens fast ausschließlich in Rom oder der unmittelbaren Umgebung. Zumindest geografisch gesprochen hatte er sein Ziel erreicht. Zugleich ergaben sich ganz neue Aufgaben und Herausforderungen. Er musste noch einmal in eine neue Rolle hineinfinden. Zwar hatte er während seiner frühen Jahre im Dienste des kastilischen Schatzmeisters einige administrative Erfahrungen gesammelt, doch die Leitung einer schnell wachsenden und bald global tätigen Institution war etwas Neues. Er musste bald erkennen, dass institutionelle Verantwortung und organisatorische Verbindlichkeiten ganz eigene Schwierigkeiten und Anforderungen mit sich brachten und nicht ohne Weiteres in seine bisherige geistliche Lebensführung zu integrieren waren. Zwar suchte er auch weiterhin bei der Vorbereitung wichtiger Entscheidungen in Meditation und Gebet nach innerer Klarheit. Eine Reihe von Aufzeichnungen aus dem Jahr 1544 gibt in anschaulicher Weise Auskunft über das geistliche Ringen und die Anspannung, unter der Ignatius in solchen Phasen stand und die sich auch auf seine Umgebung übertrug. Das ganze Haus hielt tagelang den Atem an, wenn Ignatius mittels Gebet und Meditation über Strukturfragen seines Ordens entscheiden wollte.8 Doch ging es nun immer weniger um Ignatius selbst, sondern verstärkt um die Frage, wie er seine neue Leitungsfunktion ausüben und wie er seinen Orden weiterhin gestalten sollte.

			Der wichtigste Schritt auf diesem Weg war die Ausarbeitung der Konstitutionen, des grundlegenden Verfassungstextes für den Orden. Daran arbeitete Ignatius während der folgenden eineinhalb Jahrzehnte bis kurz vor seinen Tod zusammen mit mehreren Mitarbeitern. Vor allem der Spanier Juan Alfonso de Polanco (1517 – 1576) wurde zum wichtigsten Diskussionspartner in allen organisatorischen Fragen, seit er 1547 zum Sekretär ernannt worden war.9 Die Konstitutionen sind ein dickes Buch mit über 800 Paragrafen, in denen Spiritualität und kirchenpolitische Grundausrichtung des jungen Ordens in administrative Abläufe und Verwaltungsinstitutionen übersetzt wurden. Sie prägen mit zahlreichen Zusätzen und Veränderungen bis heute die Struktur. 1552 weitgehend abgeschlossen, wurden die Konstitutionen noch zu Lebzeiten des Ordensgründers von einem anderen wichtigen Mitarbeiter, Jerónimo Nadal, auf jahrelangen Reisen kreuz und quer durch Europa promulgiert und zugleich erläutert. Erst in diesem Prozess der langsamen und schrittweisen Verkündung und Erklärung wurde den neuen Ordensleuten in Spanien, Portugal, Frankreich oder Deutschland genauer bekannt, was Ignatius eigentlich wollte. Für manche Jesuiten gab es dabei durchaus Überraschungen. Der Orden war so rasch gewachsen, dass es mancherorts Unklarheiten gab, worin sein Charakter eigentlich bestand. Nicht alle, die enthusiastisch eingetreten waren, blieben im Orden, als sie im Detail erfuhren, was es mit der neuen Gemeinschaft auf sich hatte.10

			Als Ignatius 1556 starb, hatten seine Mitbrüder bereits Missionen in Asien, Afrika und Südamerika installiert. Aus den zehn Jesuiten von 1540 waren etwa tausend Ordensleute geworden. Und das Wachstum sollte rasant weitergehen. Angesichts dieser stürmischen Ausbreitung war es kein Wunder, dass es auch weiterhin offene Fragen und Unklarheiten gab. Der organisatorische, aber auch der spirituelle Rahmen des Ordens mussten in den Jahrzehnten und Jahrhunderten nach Ignatius mehrfach angepasst, vor allem aber auch gegen alternative Ansichten verteidigt und durchgesetzt werden. Die Geschichte des Ordens ist deshalb auch und vor allem eine Geschichte der inneren Vielfalt und Unterschiede, wenn nicht der internen Konflikte. Selbst zwischen den ersten zehn Gefährten kam es zu schweren Auseinandersetzungen, besonders zwischen Ignatius und Simão Rodrigues, der 1553 schließlich nach heftigem Streit als Provinzial von Portugal abgesetzt wurde. Nicolás Bobadilla vertrat ebenfalls häufig andere Standpunkte als Ignatius.

			Auch von außen zeichneten sich noch während der letzten Lebensjahre des Ignatius erste Anfeindungen ab. Paul IV. war 1555 zum Papst gewählt worden. Er war kein Freund des Ordensgründers, und dieser ahnte, welche Schwierigkeiten drohten. In Rom wurde der Orden in einem Klima der Verdächtigungen zumindest am Rande in zwei Inquisitionsverfahren involviert. Giovanni Morone, Kardinal der römischen Kirche und Mäzen der Jesuiten, sowie Bartolomé de Carranza, späterer Erzbischof von Toledo, waren 1557 und 1558 in Rom bzw. Valladolid wegen vermeintlich unorthodoxer Gedanken verhaftet wurde. Während Morone nach dem Tod Pauls IV. 1559 wieder freikam und rehabilitiert wurde, musste Carranza fast zwei Jahrzehnte Kerkerhaft erdulden, ehe auch er freigesprochen wurde. Mit beiden Männern hatten die frühen Jesuiten enge und gute Beziehungen, was sie unter Paul IV. in eine gefährliche Lage brachte.

			In dieser Situation war es schwierig, die Nachfolge nach dem Tod von Ignatius am 31. Juli 1556 zu regeln. Es dauerte etwa zwei Jahre, ehe 1558 die erste Generalkongregation der Gesellschaft Jesu in Rom zusammenkommen konnte, um einen neuen Generaloberen zu wählen. Die Verzögerung hatte nicht zuletzt damit zu tun, dass Papst Paul IV. Krieg führte und der Kirchenstaat von spanischen Truppen besetzt war. Außerdem war umstritten, wie man nach dem Tod von Ignatius eigentlich verfahren sollte, um einen neuen Generaloberen zu wählen. Die Konstitutionen sahen dazu detaillierte Regelungen vor, aber waren sie schon gültig, da sie noch nicht offiziell angenommen worden waren? Es war vor allem Bobadilla, der gegen die Konstitutionen agitierte und zunächst in Paul IV. einen Partner fand. Der Papst wollte außerdem in mehreren Punkten, die den spirituellen Alltag im Orden und die administrativen Verhältnisse betrafen, die Regelungen des Ignatius umstoßen. Er fand den neuen Orden zu ungewöhnlich und forderte, man müsse sich stärker den etablierten Traditionen anpassen. So bemängelte er zum Beispiel, dass die Jesuiten kein gemeinsames Chorgebet hatten.

			Da er innerhalb des Ordens einige Unterstützung fand, wurde daraus eine ernsthafte Krise. In dieser schwierigen Phase stellte die erste Generalkongregation 1558 eine wichtige Konsolidierung dar, denn trotz der widrigen internen und externen Umstände gelang es, die Konstitutionen offiziell zu verabschieden und damit verbindlich zu machen. Kurz darauf starb Paul IV. 1559, sodass die von ihm erzwungenen Änderungen letztlich nie wirksam wurden. Der Orden war endgültig etabliert, der juristische und spirituelle Rahmen verteidigt, und seine Verfassungsstrukturen hatten ihre erste Bewährungsprobe überstanden.

			Trotz der jeweils unübersehbaren Veränderungen sollte man die drei großen Abschnitte im Leben des Ignatius von Loyola nicht über Gebühr scharf voneinander abgrenzen. 1521 war zwar sicherlich eine Wasserscheide in seinem Leben. Doch die Autobiografie übertreibt, wenn sie das eigentliche Leben des Ignatius erst mit Pamplona beginnen lässt. Der Einfluss seiner adeligen Kindheit und Jugend war viel nachhaltiger, als es der eine Satz vermuten lässt, den Ignatius in der Rückschau noch für sein vorheriges Leben übrig hatte. Es war deshalb ein wesentlicher Fortschritt der Forschung zu Ignatius von Loyola, als man seit dem zweiten Drittel des 20. Jahrhunderts damit begann, nach den prägenden Einflüssen von Loyolas adelig-ritterlicher Herkunft für sein späteres Leben zu fragen. Die Historiker haben damals den »ritterlichen« und den »weltlichen Heiligen« in Ignatius entdeckt.11 Manche Lebensgewohnheiten, manche Fähigkeiten, manche Umgangsweisen wurden auch durch Pamplona und den Neuanfang danach nicht abgeschliffen. Seine immer wieder zu beobachtende Fähigkeit, als Ordensvorsteher das Ohr und die Sympathie der Großen und Mächtigen zu gewinnen, war zum Beispiel sicherlich das Ergebnis seiner höfisch-adeligen Sozialisation – er blieb auch als Jesuit ein Adeliger. Und das ständige geistliche Streben, der fromme Wettkampf, der die Spiritualität des Jesuitenordens zutiefst prägte, dürfte eine religiöse Umdeutung des mittelalterlichen christlichen Ritterideals (miles christianus) gewesen sein, mit dem Ignatius aufgewachsen war. An einem zentralen Wert der ständischen Gesellschaft hat Ignatius auch als Ordensmann zeitlebens festgehalten: Selbst seine Bewunderer sagten ihm einen »heftigen Durst nach Ehre und Ruhm« nach.12 So einschneidend also die äußeren wie inneren Verwandlungen von 1521 waren, so sehr auch die 1539/40 erfolgte Übernahme des Leitungsamtes für eine rasant wachsende Institution das Leben und Denken des Ignatius um wichtige Aspekte bereicherte, so wenig ist doch von einem vollständigen Persönlichkeitsbruch auszugehen. Ignatius hat seinem Orden ein spannungsreiches Nebeneinander von älteren und neueren, weltlichen und geistlichen Werten mit auf den Weg gegeben. Das hatte langfristig durchaus ambivalente Folgen – sowohl zahlreiche Stärken als auch viele Kritiken des Ordens hatten hier ihre Wurzel.

			Ignatius gründete seinen Orden in einer Epoche tief greifender Veränderungen in Europa. Die Menschen der Frühen Neuzeit – das sind ungefähr die Jahre zwischen 1500 und 1800 – erlebten gerade in politischer und religiöser Hinsicht tief greifende Umwälzungen. Manche von ihnen konnte Ignatius bereits direkt beobachten und seinen Orden darauf einstellen, andere hatten jedoch gerade erst begonnen, und wieder andere Entwicklungen waren noch kaum absehbar. Hier musste die Zukunft zeigen, wie gut die Nachfolger des Gründers dessen Orden an die neuen Umstände anzupassen vermochten.

			Bereits in Umrissen erkennbar war um 1550, dass Europa zusehends einer Stärkung der Staatsmacht entgegensteuerte, die sich mehr und mehr in den Monarchen konzentrierte. Die allmähliche Bürokratisierung der Herrschaftsausübung war seit dem Spätmittelalter unübersehbar. Schritt für Schritt begann die Herausbildung moderner Staaten. Dieser Vorgang beeinflusste auch die Kirche, denn die alte Frage nach dem Verhältnis von Politik und Religion, von weltlicher und geistlicher Macht stellte sich angesichts des stetig wachsenden Selbstbewusstseins der europäischen Könige und Fürsten bald in neuer Dringlichkeit.

			Der Jesuitenorden war außerdem ein Kind des Reformationszeitalters. Das war Ignatius selbst anfangs zwar gar nicht besonders bewusst; der Protestantismus spielte vor 1540 keine große Rolle für ihn. Doch die Reformation veränderte die katholische Kirche nachhaltig. Die entscheidenden Weichen für die katholische Reaktion auf die Reformation wurden auf dem berühmten Konzil von Trient gestellt, das zwischen 1545 und 1563 in drei Sitzungsperioden tagte.13 Trient sowie eine Reihe von parallelen Reformen in ähnlichem Geist trugen entscheidend dazu bei, dass die Papstkirche aus der Verunsicherung und den Rückschlägen der Reformationszeit letztlich in vielerlei Hinsicht modernisiert, schlagkräftig und selbstbewusst hervorging. Eine neue, militantere, drängendere Identität hatte sich entwickelt. Die Päpste zogen mehr und mehr Macht an sich und schufen neue und effizientere Herrschafts- und Verwaltungsstrukturen. Diese Entwicklungen konnte Ignatius selbst bestenfalls in den ersten Anfängen absehen, doch der Jesuitenorden wurde letztlich zu einem der wichtigsten Repräsentanten dieses erneuerten Katholizismus, der ab der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts um sich griff. Langfristig wurde gerade der post-reformatorisch erneuerte Katholizismus für die Societas Iesu wichtig.

			Dieses Buch erzählt die Geschichte des Jesuitenordens in den Jahrhunderten seit der Gründungszeit. Dabei macht es im Wesentlichen drei große zeitliche Schritte. Der »Aufstieg« der Gesellschaft Jesu steht in den Kapiteln II bis V im Zentrum. Sie behandeln ungefähr die Zeit von der Gründung bis in das mittlere Drittel des 18. Jahrhunderts. Spätestens dann war unübersehbar, dass es immer schwieriger für den Orden wurde, sich noch als nützlicher und positiver Bestandteil der zeitgenössischen Kultur und Gesellschaft zu präsentieren. Die Jesuiten selbst setzten ihre Aktivitäten zwar lebhaft und engagiert fort, doch die Relevanz ihrer Leistungen war den Zeitgenossen oft nicht mehr so recht klar. Vielfach griff sogar eine radikale, aggressive Feindschaft gegen die Nachfolger des Ignatius um sich. Sie hatte ihre Wurzeln zwar bereits im 16. Jahrhundert, doch eskalierte der Antijesuitismus im Vierteljahrhundert nach 1750. 
Das führte schließlich zur Aufhebung des Ordens 1773 durch Papst Clemens XIV. – der »Niedergang« des Ordens hatte seinen Höhepunkt erreicht. Das sechste Kapitel nimmt diese Phase in den Blick.

			Doch das Ende war nur vorübergehend. 1814 wurde der alte Orden wiederhergestellt, nachdem sich die politischen, religiösen und gesellschaftlichen Umstände in Europa durch die Französische Revolution und die sich anschließenden Kriege Napoleons radikal geändert hatten. Ein »Neubeginn« wurde möglich, bei dem die Jesuiten freilich vor allem zunächst einmal versuchten, an die alten Strukturen wieder anzuknüpfen. Doch es war unübersehbar, dass sich die Welt gewandelt hatte. Nationalismus, Atheismus, Naturwissenschaften, Liberalismus, Marxismus – die Liste der neuen Herausforderungen war lang, und so dauerte es eine Weile, bis der Orden seinen neuen Platz gefunden hatte. Auf der Suche nach der eigenen Identität bewegte sich die Gesellschaft Jesu im 19. Jahrhundert dabei überwiegend in ein konservativ katholisches Lager, wenngleich das Unbehagen des Ordens an den reaktionären Extremen oft deutlich zu sehen ist. Auch in dieser Phase blieb der Orden eine nach innen hin ungemein vielfältige Einrichtung. Im Epilog wird das langsame Wiedererstarken des Ordens nach 1814 bis heute in summarischer Weise behandelt.

			Am vorläufigen Ende des Neubeginns steht die gegenwärtige Erscheinungsform des Jesuitenordens, in der er häufig als progressive, innovative, unkonventionelle Variante der römischen Kirche auftritt. Diese Gestalt des Ordens entstand erst nach dem Zweiten Weltkrieg. Blickt man auf die zweite Hälfte des 20. Jahrhunderts zurück, so waren die Jesuiten an vielen zukunftsweisenden Veränderungen des Katholizismus führend beteiligt – man denke an die Hinwendung zu den Armen und zur Inkulturation, an ein zugänglicheres Erscheinungsbild und an eine Alternative zur strikt papstzentrierten Kirche. Manche Jesuiten vertraten diese Innovationen in sehr deutlicher oder geradezu radikaler Weise. Dies sind heute oft die bekanntesten Ordensmänner. Doch langfristig vielleicht noch einflussreicher ist der Orden durch seine moderate, liberale Mitte. Zahlreiche Ordensleute geben der Kirche heute ein zeitgemäßes, engagiertes Gesicht, ohne zu radikaler Einseitigkeit zu neigen. Papst Franziskus, der Jesuit auf dem Stuhl Petri, ist ein moderater Exponent dieser gewandelten Societas Iesu.

			Vielleicht die größte Herausforderung einer Geschichte der Jesuiten ist, dass sie im Grunde genommen eine Weltgeschichte im Kleinen sein muss. Kaum eine Sphäre menschlichen Lebens, kaum eine Weltregion, in der die Ordensleute im Lauf der Jahrhunderte nicht wirkten. Kein Buch über die Jesuiten kann deshalb vollständig sein. Doch gibt es eine Reihe von Themen, die leitmotivartig über die Jahrhunderte und all die Brüche und Veränderungen hinweg immer im Zentrum der Ordensgeschichte standen: Mission, Bildungsbemühungen, Wissenschaft, Spiritualität der Geistlichen Übungen. Ich habe mich angesichts der enormen Vielfalt einerseits nach Kräften bemüht, einen repräsentativen Überblick über diese Kernbereiche der Ordensgeschichte zu geben. Andererseits findet der Leser immer wieder zumindest kurze Passagen zu eher ungewöhnlichen oder episodenhaften Aktivitäten. Tatsächlich ist dies eine der tragenden Absichten dieses Buchs: Es möchte den Jesuitenorden vor allem als eine enorm vielfältige Einrichtung präsentieren, auch um dadurch den nach wie vor gängigen Klischees entschieden entgegenzutreten. Es gab und gibt nicht den Jesuiten, und es gab und gibt auch, vom juristisch-institutionellen Sinn einmal abgesehen, nicht den Jesuitenorden. Ein alter Jesuitenwitz lautet: drei Jesuiten, vier Meinungen. Entsprechend vielfältig, aber auch widersprüchlich und bisweilen sogar unvereinbar waren die kulturellen und religiösen Aktivitäten, Leistungen und Projekte dieses Ordens. Die bunte Vielfalt wirft freilich zugleich die Frage auf, was die Gesellschaft Jesu dann überhaupt noch zusammenhalten konnte, wie man sie als eine Einheit begreifen kann. Beide Probleme werden hier immer wieder zur Sprache kommen: einerseits die Vielfalt und Offenheit, andererseits die Suche nach Einheit und einer integrierenden gemeinsamen Identität.

			Die Kapitel gehen im Folgenden innerhalb des großen chronologischen Bogens – von 1540 über 1773 und 1814 bis zu Papst Franziskus – thematisch vor. Denn abgesehen von den bekannten Einschnitten gibt es keine einheitliche Chronologie in der Geschichte des Jesuitenordens. Die einzelnen Wirkungsbereiche, aber auch die einzelnen Regionen und Weltgegenden haben stets ihre eigene Entwicklungsdynamik gehabt. Höhepunkte und Katastrophen ereigneten sich oft gleichzeitig an verschiedenen Orten. Für viele Bereiche war das 16. Jahrhundert die dynamische Periode des Aufbruchs und der großen Initiativen, für andere dagegen erst das 18. Jahrhundert – eine universale Chronologie für den Jesuitenorden lässt sich kaum finden. Nur für einzelne Tätigkeitsfelder lassen sich halbwegs klare Entwicklungslinien zeichnen.

			Eine zweite tragende Absicht der folgenden Kapitel ist es zu zeigen, dass die Jesuiten mit ihren Aktivitäten vielfach an ältere Traditionen der Theologie, Seelsorge und Frömmigkeit anknüpften, die sie dann allerdings oft in besonders Erfolg versprechender und prägnanter Weise verdichteten und an die aktuellen Bedürfnisse anpassten. Die Jesuiten kamen nicht aus dem Nichts, und viele ihrer Projekte und Vorgehensweisen wären ohne ältere und parallele Entwicklungen kaum zu verstehen. Diese Feststellung läuft in keiner Weise darauf hinaus, die Leistungen und das besondere Profil dieses speziellen Ordens zu schmälern oder infrage zu stellen. Doch die Einordnung der Societas Iesu in ältere Ansätze und parallele Trends hilft entscheidend dabei, ihre Ansätze und Strategien präziser zu erfassen.

			Dies ist das Buch eines Historikers. Ich interessiere mich für die Gesellschaft Jesu, weil und insofern sie eine Einrichtung war, die für die geschichtliche Entwicklung Europas und der Welt eine beträchtliche Bedeutung hatte und hat. Es geht mir darum, diese historische Rolle des Ordens zu vermessen und zugleich zu erklären, wie die Gesellschaft Jesu zu ihrem Einfluss kam und weshalb sie in so vielen gesellschaftlichen, religiösen, kulturellen und politischen Bereichen ein prägender Akteur sein konnte. Das geschieht mit einem nüchtern distanzierten Blick. Es gibt in dieser Geschichte – wie in jeder Geschichte – nichts zu verteidigen, aber auch nichts anzuklagen. Dieses Buch behandelt historische Abläufe, keine religiösen Wahrheiten. Meine Ausführungen folgen auch nicht der Prämisse, dass es im Jesuitenorden etwas »Verborgenes« zu entdecken gäbe. Die Jesuiten waren (und sind) keine dunkle Macht des Vatikans, keine Organisation mit heimlichen oder gar verheimlichten Strukturen. Es gibt an ihnen nichts zu entlarven. Deshalb distanziert sich dieses Buch von Verschwörungstheorien religiöser, politischer oder sonstiger Art. Aus historischer Sicht lautet die einzig legitime Frage, wie und wann Verschwörungstheorien entstanden und weshalb bestimmte Menschen unter bestimmten Umständen und bis heute an sie glauben. Nur dieser Frage werden wir uns im weiteren Verlauf zuwenden.

			Genauso wenig wie um Entlarvung oder Anklage geht es um Verteidigung oder Verherrlichung. Vielfach waren Jesuiten an der Grenze zur Unmoral tätig, und bisweilen haben Ordenleute diese auch überschritten. Solche Episoden sind wichtig und werden hier erzählt, denn sie zeigen nicht nur die inneren Widersprüche auf, sondern verweisen vor allem darauf, dass die Gesellschaft Jesu stets ein Kind ihrer Zeit war. Mit allen Stärken und Schwächen waren die Ordensmänner an die Chancen und Selbstverständlichkeiten ihrer Epoche gebunden. Der Orden prägte nicht nur die Geschichte, sondern war und ist zugleich ein Spiegel der Zeiten. Die Erhebung einzelner Persönlichkeiten aus dem Orden zu katholischen »Heiligen« – zu denken ist neben Ignatius vor allem an den ersten Ordensmissionar Franz Xaver, aber auch an viele andere – scheint zwar ihrem Leben eine überzeitliche und absolute Beispielhaftigkeit zu verleihen. Doch eine solche fromme oder frömmelnde Perspektive ist diesem Buch fremd. Es geht nicht um unkritische Begeisterung für die und Verehrung der großen Gestalten des Ordens.

			Die folgenden Kapitel stehen auf den Schultern einer immensen Menge an Literatur. Die Forschung zur Gesellschaft Jesu ist ganz und gar unüberschaubar, zumal sie sich häufig in lokalen oder regionalen Bezügen abspielt. Viele der älteren Arbeiten sind zwar materialreich und insofern bis heute unübertroffen, doch kranken sie oft an einer parteiischen Perspektive. Was die Jesuiten selbst über ihren Orden geschrieben haben, ist zwar meist quellensatt belegt, aber von einer mehr oder weniger deutlichen Grundsympathie getragen. Was die Gegner des Ordens geschrieben haben, ist nicht selten scharfsinnig und weiterführend, wird aber in der Regel dem Selbstverständnis der behandelten Ordensmänner kaum gerecht. Erst seit wenigen Jahrzehnten ist das Interesse für den Orden auch außerhalb der engen kirchlichen und kirchenhistorischen Kreise stark gewachsen. Das hat entschieden zu einer Versachlichung der Analyse beigetragen. Die meisten Forschungsarbeiten über die Societas Iesu werden heute von Allgemeinhistorikern geschrieben, die sich auch mit neuen Fragen an den Orden wenden. Ganz selbstverständlich gilt die Gesellschaft Jesu mittlerweile als seriöses Objekt historischer Studien, die beim besseren Verständnis zahlreicher Einzelaspekte der frühneuzeitlichen und modernen Geschichte helfen. Ich habe nach Kräften versucht, diese neuere Forschung möglichst vollständig zur Kenntnis zu nehmen und sie zugleich mit den weiterhin brauchbaren Erkenntnissen der älteren, oft mehr oder weniger polemischen Forschung zu kombinieren.

		

	
		
			1. KAPITEL

			Innenleben und Strukturen des Ordens

			Die Jesuiten waren stolz auf ihren Orden, seine Mitglieder, seine besonderen Eigenschaften und ungewöhnlichen Merkmale. Sie waren auch stolz darauf, wie schnell sich ihr Orden ausbreitete und wie prominent er bald in der damaligen Welt war. In der Tat, die Gesellschaft Jesu wuchs nach 1540 rasant, und es scheint manchmal, als hätte sich bei gar nicht wenigen Jesuiten eine Art Siegesgewissheit eingestellt, die fast zur Mentalität des Ordens zu gehören schien.1 Dieser Eindruck entsteht zum Beispiel, wenn man die Imago primi saeculi von 1640 aufschlägt, einen opulenten Prachtband in großem Folioformat, mit scharf gesetzter Schrift und zahlreichen fein gestochenen Abbildungen. Die Imago war eine Festschrift der Antwerpener Jesuiten zum einhundertjährigen Jubiläum der Ordensgründung, und sie brachte den selbstbewussten Stolz ihrer Autoren unmissverständlich zum Ausdruck. Als Dokument jesuitischen Erfolgsbewusstseins war die Imago kaum zu übertreffen – und für ihren Prunk wurde sie vor allem von außen, aber auch innerhalb des Ordens kritisiert. Dennoch drückte sie die Mentalität zahlreicher Jesuiten nach langen Jahren des schier ungebremsten Erfolgs passend aus.2

			Die Voraussetzungen für das Wachstum seines Ordens hatte Ignatius von Loyola selbst in den 16 Jahren seines Generalats sehr sorgfältig geschaffen. Er war dazu übergegangen, die innere und die äußere Struktur der Gesellschaft Jesu detailliert und langfristig verbindlich zu regeln. Dabei sorgte er selbst – in Zusammenarbeit mit seinen beiden wichtigsten  Mitarbeitern Polanco und Nadal – dafür, dass aus seinem persönlichen und individuellen Charisma eine tragfähige Struktur wurde. Mit den Geistlichen Übungen und den Konstitutionen lagen autoritative Grundlagentexte vor, die sowohl die spirituelle als auch die organisatorische Dimension des Ordens detailliert beschrieben. Ignatius hatte alles Denkbare getan, um die Kontinuität über seinen Tod hinaus zu gewährleisten. Es kam zwar nach 1556 zu einigen Turbulenzen, die bis zum Ende der ersten Generalkongregation 1558 andauerten, doch waren diese zwei Jahre nach dem Tod von Ignatius letztlich keine bleibenden Einschnitte. Anders als bei vielen anderen Orden stellte der Verlust der charismatischen Gründungsfigur für die Societas Iesu letztlich nur eine moderate Krise dar. Nach 1556 ging der rasante Erfolg des neuen Ordens beinahe ungebrochen weiter und steigerte sich sogar.

			Der erste Abschnitt dieses Kapitels gibt einen gedrängten Überblick über die wichtigsten Etappen und Regionen des Wachstums der Gesellschaft Jesu in Europa. Es geht dabei einerseits darum, das enorme geografische Ausmaß der Präsenz vor Augen zu führen. Andererseits soll deutlich werden, dass das Wesen und die besondere Identität des Ordens keineswegs überall gleichermaßen positiv aufgenommen wurden. Manche Zeitgenossen hatten Vorbehalte und kritisierten die Vorgehensweise des Ordens scharf.

			Der folgende Abschnitt stellt sodann die Männer vor, die in den Orden eintraten: Wer waren sie und was hatten sie für Motive? Und überhaupt: Wie wurde man Jesuit? Im dritten Abschnitt folgt daraufhin ein Überblick über das religiöse Leben und die spirituellen Grundpfeiler der jesuitischen Identität. Hier werden wir sehen, innerhalb welcher geistlichen Koordinaten ein Jesuit lebte und welche religiösen Grundwerte sein Selbst- und Weltbild prägten. Hier stoßen wir auch auf die Behauptung der Ordensleute, es habe tatsächlich so etwas wie »unsere Weise des Vorgehens« gegeben – auch die Imago primi saeculi hatte auf vielen Hundert Seiten ein glorifizierendes Loblied auf diesen »typisch jesuitischen« Weg gesungen.

			Nach der Spiritualität schwenkt der Blick auf die organisatorischen Strukturen und die Verfassung des Ordens – traditionell gelten gerade sie als wichtige Gründe für den enormen Erfolg der Societas Iesu. Kein anderer Orden der abendländischen Kirchengeschichte hat wohl so viele Gedanken und so viel Energie darauf verwendet, seine internen administrativen Abläufe zu regulieren. Der Jesuitenorden wurde zu einer bürokratischen Maschine – so sahen es zumindest die Gegner, und so scheinen es manche der führenden Jesuiten auch beabsichtigt zu haben. Ordensgeneral Claudio Acquaviva selbst sprach nicht ohne Grund einmal davon, der Orden solle wie ein »Uhrwerk« funktionieren.3 In der Praxis reichte der Alltag natürlich meist nicht an dieses Ideal heran, doch an Versuchen zur Optimierung der internen Abläufe haben es die Jesuiten nicht mangeln lassen.

			Für gewöhnlich berührt der Blick der Historiker nur die erfolgreichen und loyalen Ordensleute. Doch wie der letzte Abschnitt dieses Kapitels zeigt, brodelte es in der Gesellschaft Jesu immer wieder heftig. Bei Weitem nicht jeder junge Mann, der in die Societas Iesu eintrat, wurde dort glücklich. Und bei Weitem nicht jeder Jesuit, den die Oberen einmal aufgenommen hatten, erfüllte ihre Erwartungen. So ist die Geschichte des Ordens auch eine Geschichte der Enttäuschungen, Entlassungen und der Ernüchterung. Der Blick auf das Innenleben dieser geistlichen Gemeinschaft wäre unvollständig, wenn nicht auch die Unzufriedenheit und Niedergeschlagenheit, die Schändlichkeit und abgründige Unanständigkeit mancher Mitglieder und Milieus zur Sprache käme. Bei vielen Tausend Ordensleuten und vielen Hundert Niederlassungen war es letztlich kein Wunder, dass es immer wieder zu Eskalationen kam.

			Wachstum in Europa

			1540, als der Orden gegründet wurde, gab es zehn Mitglieder. Daraus waren 1556, als Ignatius starb, bereits tausend geworden.4 Doch es waren vor allem die Nachfolger des Ordensgründers, die den massiven Ausbau des Ordens erlebten und leiteten. Es folgte zunächst Diego Laínez (reg. 1558 – 1565), einer der ersten Gefährten, ein versierter Theologe und enger Vertrauter von Ignatius. Laínez blieb der einzige General aus der Generation der ersten Gefährten, denn nach seinem Tod wurde auf der zweiten Generalkongregation 1565 Francisco de Borja gewählt (reg. 1565 – 1572). Borja kam aus höchstem spanischem Adel. Schon als Herzog von Gandía hatte er die Jesuiten tatkräftig unterstützt. Er war vielleicht der jesuitische Generalobere, der am stärksten zu Mystik und religiöser Innerlichkeit neigte. Entsprechend hatte er stets ein besonderes Augenmerk auf die spirituelle Seite der Ordensentwicklung. Unter Laínez und Borja vervierfachte sich die Mitgliederzahl.

			Der Orden wuchs also von Anfang an rasant, aber das Wachstum war weder klar geplant noch völlig gleichmäßig. Es war keineswegs die Lebenszeit des Gründers, die den größten Zulauf sah – solange Ignatius den Orden leitete, wuchs die Societas Iesu im Durchschnitt um knapp 62 Jesuiten jährlich. Der kräftigste Ausbau des Ordens erfolgte vielmehr unter dem Ordensoberen Claudio Acquaviva (reg. 1581 – 1615), als der Orden jährlich um bis zu 309 Männer zunahm. 1600 gab es infolgedessen bereits 8519 Jesuiten. Gerade Acquaviva schaffte es offensichtlich, die Attraktivität des Ordens auf ein Höchstmaß zu steigern. Zugleich zeigte sich spätestens jetzt, dass die rasanten Entwicklungen der zurückliegenden Jahre zu einem Verlust klarer Leitlinien geführt hatten. Eine Generation nach dem Tod des Ignatius musste die allenthalben beobachtbare ungeheuere Dynamik stärker gebündelt werden.

			Acquaviva regierte die Gesellschaft Jesu 34 Jahre lang und konsolidierte während dieser langen Zeit seinen Orden. Auf seine Amtsperiode geht die endgültige Gestalt vieler jesuitischer Projekte zurück. Er vollendete die bildungspolitische Identitätsfindung der Gesellschaft Jesu durch das universale Schulprogramm der Ratio Studiorum von 1599; er sorgte für einen verbindlichen Leitfaden zur Anwendung der Geistlichen Übungen mit dem offiziellen Handbuch der Exerzitien (ebenfalls 1599). Acquavivas Name ist zudem mit zahlreichen administrativen Vorschriften und literarischen Aktivitäten verbunden. Nicht zuletzt sorgte er während seines langen Generalats dafür, dass die von ihm vertretene Vision einer strikt organisierten, weltzugewandten, missionarischen, konzentrierten und zentralisierten Gesellschaft Jesu gegen interne Widerstände durchgesetzt wurden. Denn nicht alle Jesuiten waren mit Acquavivas Vision einverstanden. Es gab sehr heftige Kritik an ihm. Vor allem spanische Widersacher kritisierten seinen vermeintlich »tyrannischen« Leitungsstil und wollten auf der außerordentlichen fünften Generalkongregation von 1593 zahlreiche Verfassungsänderungen durchsetzen, die den Orden dramatisch verändert hätten. Doch der General aus der Familie der Herzöge von Atri in Süditalien konnte seine Linie im Wesentlichen beibehalten. Damit sorgte er auf seine Weise dafür, dass die vielfältigen Initiativen der stürmischen Entwicklungsjahre trotz der enormen Eigendynamik nicht an Zusammenhalt verloren. Die Gesellschaft Jesu, die insbesondere Acquaviva auf den Fundamenten von Ignatius und seinen unmittelbaren Vorgängern aufbaute und durchsetzte, konnte Europa in den folgenden gut hundertfünfzig Jahren prägen.

			Unter Acquavivas vorsichtigem Nachfolger Muzio Vitelleschi (reg. 1615 – 1645) folgten trotz des Dreißigjährigen Krieges weniger turbulente Abschnitte. Nachdem der Orden zwischen 1646 und 1652 eine unruhige Abfolge von drei Ordensgeneralen in nur sechs Jahren überstanden hatte, regierten die Generale Goswin Nickel (reg. 1652 – 1661/4), Giovanni Paolo Oliva (reg. 1661/4 – 1681) und Charles de Noyelle (reg. 1682 – 1686) in einer Periode verlangsamten Wachstums. Nun betrug die Personalzunahme pro Jahr nur noch 40 bis 50 Jesuiten, sodass es 1679 insgesamt 17 655 Mitglieder gab. Das Ende des 17. Jahrhunderts gilt häufig als Periode wachsender Probleme. Damals durchlitten verschiedene Ordensgebiete sogar schlimme Krisenphasen. In Andalusien zum Beispiel war ein heftiger Rückgang an Personal zu verbuchen.5 Im Inneren war das Generalat von Tirso González (reg. 1687 – 1705) von äußerst heftigen Konflikten geprägt, die sich einerseits an seiner ungewöhnlichen theologischen Position, andererseits an seinem als autoritär bewerteten Regierungsstil entzündeten. Erst nach 1700 wurde die Lage insgesamt wieder besser. Michelangelo Tamburini (reg. 1706 – 1730) und Franz Retz (reg. 1730 – 1750) leiteten den Orden während einer letzten Ausbauphase. Die erste Hälfte des Aufklärungsjahrhunderts war generell nämlich noch einmal eine Phase, in der die Anziehungskraft des Ordens erneut zunahm – nun waren es immerhin wieder 95 Jesuiten, um die der Orden durchschnittlich pro Jahr wuchs. 1750 wurde mit 22 589 Jesuiten auch der absolute Höhepunkt des Personalstands erreicht. Erst danach brach die Mitgliederzahl ein: 1758 zählte der Orden weltweit nur noch 17 879 Angehörige. Die wachsende Feindschaft gegen den Orden in Portugal, Frankreich, Spanien und bald in ganz Europa machte sich bemerkbar. Die Anziehungskraft der Gesellschaft Jesu war am Ende der Frühen Neuzeit stark rückläufig.

			All diese Jesuiten mussten irgendwo leben und arbeiten, und so war das Wachstum der Niederlassungen kaum weniger rasant. 1540 gab es noch kein fest etabliertes Haus, beim Tod des Ignatius immerhin schon 79. Schnell wurden daraus viele Hundert – am Punkt der größten geografischen Verbreitung 1710 bestanden nicht weniger als 612 Kollegien weltweit, dazu etwa 500 andere Niederlassungen, nicht gerechnet die vorübergehenden Missionen. Weltweit umspannte den Globus also ein Netz von deutlich über 1100 mehr oder weniger dauerhaft eingerichteten, mehr oder weniger stark ausgebauten Stationen und Institutionen des Jesuitenordens. Beim Tod des Ignatius hatte man die Welt bereits in zwölf Ordensprovinzen eingeteilt, 1616 waren es 32 Gliederungseinheiten, insgesamt sollte es vor 1773 bis zu 37 Provinzen geben.

			Hinter diesen Zahlen – Personen, Provinzen, Niederlassungen – verbergen sich zahllose Einzelschicksale und lokale Sonderentwicklungen. Die Lebensumstände der Jesuiten in Europa waren und blieben während der Frühen Neuzeit sehr unterschiedlich.6 Portugal zum Beispiel war bis etwa 1750 ein insgesamt fruchtbares Pflaster für die Jesuiten.7 Der König João III. wurde zum ersten großen Förderer des jungen Ordens. Er bat schon 1539, noch vor der eigentlichen Gründung, über seinen Botschafter in Rom um die Entsendung von Jesuiten. Es war in Portugal, dass erstmals 1552 mit Diego Mirón ein Jesuit Hofbeichtvater wurde. Und es war im Dienst des portugiesischen Königs, dass die ersten jesuitischen Missionare nach Asien (Franz Xaver) und Brasilien (Manuel do Nobrega) aufbrachen.

			In Portugal war Simão Rodrigues, wie Franz Xaver einer der ersten Gefährten des Ignatius, für die Etablierung des Ordens zunächst von überragender Bedeutung, doch kam es zwischen ihm und Ignatius bald zu heftigen Auseinandersetzungen, die schließlich zur Abberufung und beinahe zum Ausschluss des Portugiesen führten. Erst Jahrzehnte später, unter dem vierten General Everard Mercurian (reg. 1573 – 1580), wurde eine gewisse Aussöhnung mit der römischen Zentrale erreicht. Anfang 1542 konnte Rodrigues das alte Kloster Santo Antão in Lissabon gegen andere Grundstücke eintauschen, die ihm der König übertragen hatte. Zehn Jahre später wurde daraus das Jesuitenkolleg in der Hauptstadt. Beinahe gleichzeitig, ab 1541, errichteten die Jesuiten auch in der Universitätsstadt Coimbra eine Niederlassung, 1555 übernahm der Orden dort die königliche Lehranstalt (Real Collegio). Ab 1551 gründeten die Jesuiten in Évora unter der wohlwollenden Ägide von Kardinal Enrique, Bruder des Königs, ebenfalls eine neue Universität. Auch der Zustrom an Mitgliedern war zunächst enorm. 1579 hatte das kleine Portugal mit 550 Jesuiten mehr als doppelt so viel Personal wie die deutschen Provinzen zusammen.

			Langfristig entwickelte sich Portugal für die Jesuiten allerdings in eine ambivalente Richtung. Als König Sebastião, der Enkel Joãos, 1578 in Marokko in der Schlacht bei Alcázarquibir gegen die Muslime fiel, wurden die Jesuiten für den jugendlichen Übermut dieses überwiegend von ihnen erzogenen, träumerischen Herrschers mit verantwortlich gemacht. Es folgten 60 Jahre spanischer Herrschaft in Portugal bis 1640, eine Zeit, in der die Jesuiten deutlich weniger Einfluss hatten. Nur zwei Niederlassungen, ein Professhaus in Vila Viçosa (1601) und das Kolleg von Santarém, wurden in dieser Phase gegründet. Der Zuwachs an Mitgliedern sank, zwei der drei Noviziate wurden geschlossen (Évora und Coimbra, nur Lissabon blieb bestehen).

			Den Umsturz von 1640, als die spanische Herrschaft durch die portugiesische Dynastie der Braganças beendet wurde, beobachteten die Jesuiten mit großer Sympathie, aber ohne direkte Beteiligung. In den folgenden Jahrzehnten gelangten die Ordensleute zwar wieder in eine größere Nähe zu den portugiesischen Königen. Die Jesuiten unterstützten die neue Dynastie nach Kräften. Neben entsprechenden Predigten, Feiern und anderen Aktivitäten brachte vor allem der Propagandatraktat Restauração de Portugal prodigiosa (1643) aus der Feder des Jesuiten João de Vasconsellos die loyale Haltung des Ordens zum Ausdruck. Unter João IV. wurden Ordensleute mit kniffligen diplomatischen Missionen beauftragt. Doch ihr Einfluss blieb schwankend, prekär und erhielt mehr und mehr Konkurrenz durch die Inquisition. Spätere Könige, vor allem Afonso VI. (1643 – 1683, reg. ab 1656), standen den Jesuiten viel kritischer gegenüber. Heftige Konflikte mit der Inquisition brachen aus. Darin ging es in verschiedenen Variationen um die Beziehung zu den Christen mit jüdischen Vorfahren – die Jesuiten standen ihnen vergleichsweise offen gegenüber, die Inquisition dagegen war strikt gegen alle Kooperationen. König Pedro II. (1648 – 1706, reg. ab 1668/1683) hatte wieder mehr Vertrauen zu den Jesuiten, doch wie alle seine Vorgänger seit 1640 war auch er kein großer Wohltäter des Ordens mehr.

			Generell wurden in Portugal wie auch sonst in Europa im späteren 17. und 18. Jahrhundert kaum mehr neue Niederlassungen eingerichtet – der Orden hatte eine gewisse Saturierung erreicht. Zudem blieben finanzkräftige Unterstützer der Gesellschaft Jesu nun eher fern. Die Bindung an den hohen portugiesischen Adel ging nach 1700 weitgehend verloren. König João V. (1689 – 1750, reg. ab 1706) emanzipierte sich 1712 ausdrücklich von dem Stab aus Jesuiten, der ihn während seiner Jugendzeit umgeben hatte. Generell ließ der neue Monarch die Jesuiten – und andere Kirchenmänner – seine königliche Macht häufiger spüren als bisher. Zugleich konnte zumindest ein Jesuit, Giovanni Battista Carbone (1695 – 1750), noch einmal das politische Vertrauen Joãos gewinnen und diente ihm als Berater und (vor allem kirchenpolitischer) Unterhändler. Trotz aller wachsenden Distanz bleibt also die Tatsache, dass die Kampagne zur Aufhebung des Ordens ab 1759 ausgerechnet in Portugal begann, ein deutlicher Bruch.8

			Im Gleichschritt mit Portugal war Italien zur Heimat für den neuen Orden geworden. Italien galt den Autoren der Imago primi saeculi als Zentrum der Gesellschaft Jesu. Loyola war zwar Spanier, und der Orden behielt lange einen spanischen Charakter, doch spätestens unter General Acquaviva schritt die Italianisierung der Gesellschaft Jesu stärker voran. Die Ordensgenerale des 17. und 18. Jahrhundert kamen überwiegend von hier, ein Deutscher (Goswin Nickel), ein Belgier (Charles de Noyelle), ein Spanier (Tirso González) und ein Böhme (Franz Retz) waren eher Ausnahmen als die Regel. Rom war bereits seit 1540 Zentrum des Jesuitenordens. Hier residierte der General, hier waren die wichtigsten Kirchen und Institutionen wie Il Gesù oder das Collegio Romano, hier war man direkt mit der Kirchenhierarchie verbunden. Schnell erreichte der Orden andere Städte Italiens, und bald war die Halbinsel von Niederlassungen übersät. 1640 gab es 116 Kollegien und über 3000 Ordensleute in Italien.

			Früh hatten die Jesuiten in den spanisch beherrschten Territorien im Süden Einzug gehalten. Gerade Messina auf Sizilien wurde – beispielsweise für die Entwicklung des Schulwesens – zu einem wichtigen Stützpunkt. Weiter nördlich, im ebenfalls spanischen Mailand, gestalteten sich die Beziehungen zu Carlo Borromeo, dem großen Erzbischof und Kirchenreformer, ebenso kooperativ wie konfliktreich. Doch dessen ungeachtet erwiesen sich die Mailänder Niederlassungen bald als wichtige Zentren für ganz Norditalien.

			Die große Ausnahme in der insgesamt erfolgreichen Ausbreitung des Ordens war die langfristig ambivalente oder regelrecht gestörte Beziehung der Gesellschaft Jesu zu Venedig. Der Orden war 1550 in die Lagunenstadt gekommen, jedoch 1606 verboten worden, nachdem es zu einem Konflikt der Stadt mit dem Papst über die Frage gekommen war, ob Geistlichen, die ein Verbrechen begingen, vor den städtischen Gerichten der Prozess gemacht werden durfte oder nicht. Als Papst Paul V. die Stadt exkommunizierte, wurden die Patres ausgewiesen, da sie die Position der römischen Kurie auch weiterhin kompromisslos vertreten hatten. Erst 1657 wurden die Jesuiten wieder in Venedig zugelassen.

			Italien blieb für den Orden während des 17. und 18. Jahrhunderts eine Region der Stärke. Das international besetzte römische Kolleg des Ordens galt weiterhin als intellektuelles Zentrum für die gesamte Christenheit. Die Jesuiten waren außerdem gut mit zahlreichen intellektuellen, gesellschaftlichen und künstlerischen Führungspersönlichkeiten verbunden – Gianlorenzo Bernini zum Beispiel, der große Bildhauer und Architekt des barocken Roms, war eng befreundet mit den beiden Jesuiten Kardinal Sforza Pallavicino und General Gianpaolo Oliva. Erst zur Mitte des 18. Jahrhundert wandelte sich das Bild zumindest in einigen Regionen. Abhängig von der politischen Zugehörigkeit der verschiedenen italienischen Fürstentümer wurden nun aufgeklärte Prinzipien stärker betont. In den mittlerweile österreichischen Gebieten Mittel- und Norditaliens implementierten Minister wie Graf Firmian einen aufgeklärten Absolutismus, wie ihn zu Hause in Österreich Maria Theresia und insbesondere ihr Sohn Joseph II. verkörperten. Viele traditionell jesuitische Präferenzen in Kultur, Religion und öffentlicher Ordnung wurden zunehmend kritisiert.

			Sehr viel zurückhaltender als der portugiesische König und die verschiedenen italienischen Fürsten reagierten dagegen die Mächtigen in Spanien auf die Ankunft des neuen Ordens.9 Kaiser Karl V. – als König von Spanien der erste seines Namens – stand dem Orden distanziert gegenüber. Der wichtigste Erzbischof Spaniens, Kardinal Juan Martínez Silíceo von Toledo (reg. 1546 – 1557), war sogar ein erbitterter Gegner. Konflikte mit der Inquisition folgten und führten 1559 im Zusammenhang mit der Verhaftung von Bartolomé de Carranza zu einer echten Krise, als die kirchliche Kontrollbehörde in Valladolid und Sevilla gegen mehrere Ordensleute vorging.

			So war es kein Wunder, dass 1542 die ersten beiden Jesuiten – Antonio de Araoz, ein Neffe der Schwägerin des Ignatius, und Peter Faber, einer der ersten Gefährten des Ordensgründers – auf Geheiß des portugiesischen, nicht des spanischen Königs ins Land kamen. João III. erbat für seine Tochter Maria, die den spanischen Kronprinzen Philipp (II.) geheiratet hatte, geistlichen Beistand. Vor allem Araoz war anfangs entscheidend für die Etablierung des Ordens. Bald wurde sein Ansehen aber überschattet durch die spektakuläre Gestalt des Herzogs von Gandía, Francisco de Borja. Borja trat als Witwer 1548 in den Orden ein, wurde später Generaloberer und schließlich 1671 heiliggesprochen.

			Zwischen Borja und Araoz kam es bald zu heftigen Konflikten. Araoz war eine starke, eigenwillige Persönlichkeit, die die Konkurrenz des ehemaligen Herzogs nur schwer ertrug. Hinzu kamen deutliche Unterschiede in der geistlichen Ausrichtung, da Borjas mystische Neigungen nicht zum Frömmigkeitsstil von Araoz passten. Doch Borja, nicht Araoz, wurde zur prägenden Figur des Ordens in Spanien und öffnete mit seinen adeligen Verbindungen den Weg an den Hof – nicht zu Karl V., doch immerhin zu dessen Töchtern Maria und vor allem Juana, die von 1554 bis 1559 in Vertretung ihres Vaters und Bruders (Philipp II.) das Land regierte. Sie ließ sich von Borja und den anderen frühen Jesuiten in Spanien einnehmen und wurde zu einer wichtigen Förderin. In einer einzigartigen Ausnahme wurde die Kaisertochter und Königsschwester Juana unter einem Decknamen sogar offiziell in den Orden aufgenommen – die einzige Jesuitin, die es je gegeben hat.

			So erlebte die Societas Iesu auch in Spanien trotz vielfacher Schwierigkeiten und eines tief verwurzelten Misstrauens eine rasante Ausbreitung. Schon 1543 hatte Francisco de Villanuevo ein Haus in Alcalá de Henares erhalten, aus dem 1545 ein Kolleg wurde. 1544 kam Araoz mit sechs jungen Ordensleuten auch nach Valencia. Gandía, der Stammsitz Borjas, war ein weiterer wichtiger Stützpunkt. 1560 folgte Madrid, zunächst errichtet mithilfe von Leonor de Mascarenhas, einer Portugiesin aus einer sehr einflussreichen und äußerst jesuitenfreundlichen Familie. Durch Unterstützung der beiden Töchter Karls V. wurde daraus im Laufe der Zeit das große Colegio Imperial. Ab 1553, als in Córdoba das erste Kolleg in Andalusien gegründet wurde, wurde auch die Präsenz der Jesuiten im Süden der iberischen Halbinsel rasch ausgebaut. 1554 folgten die wichtigen Niederlassungen in Sevilla und Granada, 1558 noch einmal Córdoba, 1564 Cádiz, 1571 Malaga sowie viele weitere dazwischen und danach. Bis etwa 1630 hielt hier die Welle steter Neugründungen an.10

			Nach der Ära der Ausbreitung waren die beiden letzten Drittel des 17. Jahrhunderts eine Zeit, in der die spanische Gesellschaft Jesu sowohl große Machtentfaltung als auch schwierige Krisen kannte. Durchaus entstanden noch weitere Niederlassungen, wenngleich nicht mehr so viele wie in den Jahrzehnten zuvor. Hochgestellte Persönlichkeiten schützten und förderten die Jesuiten, beispielsweise der Herzog von Lerma (1553 – 1625), leitender Minister unter Philipp III., der ein Enkel Francisco Borjas war und aus dieser Familienverbindung zum großen Jesuiten auch symbolisches Kapital für sich selbst zu schlagen versuchte. 1629 gründete der nächste König Philipp IV. für und mit den Jesuiten eine Universität in Madrid, für deren Besetzung aus ganz Europa Jesuitenprofessoren berufen wurden. Besonders symbolträchtig war in dieser Epoche der Bau eines Kollegs in Loyola, dem Herkunftsort von Ignatius (ab 1682). Einige Jesuiten stiegen als Beichtväter von Ministern oder Königinnen zu überragender politischer Bedeutung auf, vor allem Eberhard Nithard (1607 – 1681), ein Österreicher, der als Beichtvater Mariana von Österreich, die Frau Philipps IV., nach Spanien begleitet hatte. Doch Beichtväter der Könige wurden die Jesuiten während des 16. und 17. Jahrhunderts in Spanien bezeichnenderweise nie.

			Zugleich war das ausgehende 17. Jahrhundert eine Phase der Stagnation oder des Rückgangs. Die Zahl spanischer Jesuiten brach stark ein. Das intellektuelle Gewicht Spaniens innerhalb des Ordens nahm ab. Bürgerkriegsähnliche Unruhen in Katalonien und die Unabhängigkeit Portugals brachten auch für die Ordensleute Spannungen, Konflikte und die unangenehme Notwendigkeit mit sich, politisch Position beziehen zu müssen. Gerade in Spanien erlebten viele der kleinen Kollegien diese Jahrzehnte als Periode bitterer Armut, was nicht zuletzt mit den generellen wirtschaftlichen Problemen Iberiens zusammenhing.

			Als es ab 1701 im Zuge des Spanischen Erbfolgekrieges zur Machtübernahme des französischen Königshauses Bourbon kam, änderten sich die Rahmenbedingungen für die Jesuiten noch einmal grundlegend. Aufs Ganze gesehen freundete sich der Orden mit der neuen Herrscherdynastie schnell an. Die folgenden Jahrzehnte des 18. Jahrhunderts stellten dann zunächst eine Periode des Aufschwungs dar, sowohl personell wie auch noch einmal hinsichtlich neuer Niederlassungen. Nun wurden selbst die Könige von jesuitischen Beichtvätern wie Guillaume Daubenton (1648 – 1723) oder Gabriel Bermúdez (1667 – 1749) betreut.

			Noch komplizierter als in Spanien war die Lage für den Orden in Frankreich. Selbst die Autoren der Imago primi saeculi mussten zugeben, dass »der Zutritt schwieriger war« als andernorts.11 Als 1551 König Heinrich II. den Jesuiten offiziell die Erlaubnis zur Niederlassung in seinem Reich erteilte, zeichneten sich dort bereits heftige religiöse Konflikte ab. In Frankreich war der Protestantismus auf dem Vormarsch, und seine Anhänger lieferten sich mit mehreren katholischen Parteien einen jahrzehntelangen blutigen Bürgerkrieg, in dem teilweise drei Fronten gleichzeitig existierten. Der neue Orden wurde damit von Anfang an in eine sehr aufgeladene Konfliktsituation geworfen. Aufs Ganze gesehen waren die Jesuiten in den religiösen Bürgerkriegen zwar nicht außergewöhnlich aktiv.12 Doch einzelne Ordensleute nahmen schnell mehr oder weniger extreme anti-protestantische Positionen ein. 1561, beim Religionsgespräch von Poissy, war Ordensgeneral Laínez vor Ort und prallte mit den Führern der Calvinisten um Theodor Beza zusammen. Edmond Auger (1530 – 1591), Provinzial von Aquitanien, war einige Jahre später dann eine gern gesehene Persönlichkeit bei den Anführern des katholischen Lagers.13 Zumindest die Protestanten machten seine Predigten für den Ausbruch der katholischen Gewalt in Bordeaux 1572 verantwortlich.

			Auger war einer jener eratischen Jesuiten, die gerade die Gründungsphase des Ordens in den verschiedenen Regionen Europas prägten. Einerseits sicherte er bei Hof seiner Gemeinschaft ungeheuren Einfluss, sodass die Gesellschaft Jesu trotz der angespannten Lage bis 1580 bereits 14 Kollegien errichten konnte. Andererseits war Auger nur schwer in die hierarchischen Strukturen des Ordens zu integrieren. Mitte der 1580er-Jahre wurde er dann für die Ultrakatholiken (die sogenannte »Liga«) zum Problem, weil er nach wie vor König Heinrich III. unterstützte, der ihnen jedoch nun als zu wenig katholisch galt. Auf der Seite dieser Extremisten waren ebenfalls einige Jesuiten tätig, etwa Claude Matthieu, Jacques Commolet und Henri Samier. Diese Parteinahme für die ultrakatholischen Positionen wurde für den Orden zu einem Problem, als sich ab 1589 eine Beruhigung der Lage abzeichnete.

			Damals bestieg ein neuer König, Heinrich IV., den französischen Thron. Heinrich war eigentlich ein Protestant, und sein Königtum verdankte sich einigen tragischen Zufällen: sein Vorläufer, Heinrich III., war ermordet worden und hatte keine männlichen Erben. Um König werden zu können, konvertierte Heinrich IV. zum Katholizismus. Die Jesuiten blieben zunächst skeptisch, denn der neue Herrscher verfolgte einen politischen Kurs, der auf Duldung der religiösen Vielfalt und auf Beilegung der Konflikte abzielte. Zudem betonte Heinrich IV. stark die religiöse Eigenständigkeit Frankreichs. Die Jesuiten mit ihrem starken Rombezug verkörperten das genaue Gegenteil dieses »Gallikanismus«. 1594 kam es deshalb zu einer formalen Anklage des Ordens vor dem Parlament von Paris. Es grassierte das Gerücht, die Jesuiten wollten den ehemals protestantischen König ermorden lassen – es wurde umso lauter, als 1594 tatsächlich ein erfolgloses Attentat auf Heinrich IV. verübt wurde. Die Jesuiten hatten damit zwar nichts zu tun, doch der Orden wurde in weiten Teilen Frankreichs verboten.14

			Neun Jahre lang blieben die Mitte und der Norden des Landes für die Jesuiten tabu, erst 1603 durften sie zurückkehren. Heinrich IV. rief die Ordensleute zurück – mit diesem königlichen Gnadenakt demonstrierte er innenpolitisch seine Macht, zugleich wurde der Orden damit in ganz besonderer Weise von der Gunst des Monarchen abhängig. Königsnähe wurde zu einem Merkmal gerade der französischen Ordensteile. Zeichen für die neue Verbundenheit zwischen dem Orden und Heinrich IV. war die Gründung eines großen Kollegs in La Flèche durch den König. 1610 gab es jedoch ein weiteres Attentat auf Heinrich, diesmal erfolgreich. Der König wurde ermordet und die Geschichte schien sich zu wiederholen – wieder standen die Jesuiten im Kreuzfeuer der Kritik. Doch diesmal gab es trotz neuerlicher Prozesse keine Ausweisung. Die französischen Ordensoberen vermieden diese drastische Maßnahme, indem sie eine Erklärung abgaben, dass sie die kirchenpolitische »Lehre von Paris« in Zukunft befolgen würden – das hieß, sie erkannten die Eigenständigkeit Frankreichs weitgehend an.15 Dies war die Grundlage für eine verlässliche königliche Patronage in den folgenden Jahrzehnten. Dennoch blieb der Orden dauerhaft unter besonderer und skeptischer Beobachtung. Kardinal Richelieu hielt stets ein waches und kritisches Auge auf die Jesuiten.

			Allmählich gewöhnten sich viele französische Jesuiten daran, dass sie in dieser schwierigen Konstellation einen Kompromiss zwischen Rom und Paris eingehen mussten. Der Gallikanismus wurde nolens volens ein Teil der alltäglichen Realität in den französischen Ordensprovinzen. Dass das Überleben in Frankreich unter dem Schutz des Königs davon abhing, gelegentlich auch auf Distanz zu Rom zu gehen, hatten viele französische Jesuiten bald verinnerlicht. Unter Ludwig XIV. mussten sich die Ordensleute mehrfach entscheiden, denn der König trug sehr heftige Konflikte sowohl mit Papst Innozenz XI. als auch mit der Jesuitenkurie in Rom aus. Solange es ging, versuchten die französischen Jesuiten zu lavieren, doch letztlich neigten die meisten von ihnen trotz Skrupeln und Bedenken dazu, im Zweifelsfall der Position des Königs entgegenzukommen.16 So überdauerte das Bündnis zwischen den französischen Ordensleuten und den Königen auch diese Zeiten des Konflikts. Erst in der Mitte des 18. Jahrhunderts brach die Allianz schließlich zusammen, als der Orden immer deutlicher zu einem Spielball im eskalierenden politischen Machtkampf zwischen König und Parlamenten wurde. Die Parlamente forderten die Zurückdrängung und schließlich Aufhebung der Gesellschaft Jesu. In der Hoffnung, durch ein solches Zugeständnis inneren Frieden zu erreichen, gab Ludwig XV. schließlich 1762/3 nach langem Zögern nach. Die Geschichte der Jesuiten in Frankreich war damit (vorerst) zu Ende.

			Wie Frankreich war auch das Heilige Römische Reich Deutscher Nation, das die gesamte Mitte des Kontinents umfasste, bei der Ankunft der Jesuiten bereits konfessionell gespalten. Der erste Jesuit, der nach der Gründung des Ordens Deutschland betrat, war Peter Faber. Im Stab des kaiserlichen Gesandten Pedro Ortiz besuchte er 1540/41 das Wormser und das Regensburger Religionsgespräch zwischen Katholiken und Lutheranern. 1542 waren auch Claude Jay und Nicolás Bobadilla vor Ort. Bobadilla kam 1542 als erster Jesuit – vermutlich in Begleitung des deutschen Königs Ferdinand II. – nach Wien und 1544 nach Prag. Jay knüpfte 1543 und 1544 Kontakte nach Dillingen und Augsburg, wo er vom Bischof Truchsess von Waldburg bald auch zum theologischen Berater auf dem Konzil von Trient gemacht wurde, sowie nach Ingolstadt. Faber konnte 1544 in Köln die erste, zunächst noch vorläufige Heimstätte des Ordens auf deutschem Boden errichten. Die erste ordentliche Residenz des Ordens im Reich wurde 1551 in Wien eröffnet. Bereits im Frühling 1543 war Faber in Mainz dem Niederländer Petrus Canisius begegnet, den er für den Jesuitenorden gewann. Canisius wurde für den weiteren Ausbau der Gesellschaft Jesu im Reich von überragender Bedeutung. »Niemandem verdankte der Orden und der Katholizismus in Deutschland mehr als ihm«, hielt die Imago nicht ohne Grund fest.17

			1556 gründete Ignatius noch kurz vor seinem Tod auf der Basis dieser ersten Erfolge zwei deutsche Provinzen, die oberdeutsche und die rheinische. In diesem Rahmen wurden nun schnell neue Niederlassungen errichtet. Noch im gleichen Jahr wurde Köln ausgebaut und Prag neu eröffnet, 1559 folgte München, 1560 kam Trier hinzu, 1561 Mainz sowie eine erste Niederlassung in Ungarn (Trnava), 1571 das Kolleg in Speyer. 1562 wurde Österreich als eigene Provinz ausgegliedert.

			Braunsberg war 1564 das erste Kolleg in Polen, wo bald so viele weitere folgten, dass zehn Jahre später bereits eine eigene Provinz gegründet werden konnte. Piotr Skarga (1536 – 1612) war hier der wichtigste Jesuit der ersten Stunde; im polnischen König Sigismund III. fand er einen Gönner. Böhmen mit Olmütz 1566 und Brünn 1573 folgten etwa zeitgleich; 1623 wurde hier ebenfalls eine eigene Provinz eingerichtet. Dennoch blieb die österreichische Provinz weiterhin eine der größten in Europa, da sie dauerhaft auch Ungarn einschloss. Etwa gleichzeitig erfolgte auch der Ausgriff in ein besonders komplexes Grenz- und Mischgebiet der Religionen: Transsilvanien, wo der Orden erstmals für einige Jahre ab 1579 tätig war.18 Hier waren die Ordensleute nicht nur mit Muslimen, sondern auch mit verschiedenen Gruppen von Protestanten sowie orthodoxen und rumänischen Christen konfrontiert. Eine Vertreibung von 1588 bis 1595 stoppte alle Pläne vorübergehend, ehe vor allem unter Alfonso Carillo bald darauf der Aufbau einer dauerhafteren Präsenz gelang.

			Ein gravierender Einschnitt für viele Ordensregionen im Alten Reich war der Dreißigjährige Krieg. Aus Prag mussten die Jesuiten beispielsweise 1620 fliehen, nur um 1622 wieder restituiert zu werden. 1648, kurz vor Kriegsende, mussten sie dann noch einmal Plünderungen der Schweden befürchten.19 Viele Niederlassungen im Reich wurden wegen der Kriegswirren wenigstens phasenweise aufgegeben, andere wurden schwer verwüstet. Die Mitgliederzahl brach dramatisch ein. Auch in der zweiten Hälfte des 17. Jahrhunderts blieben die Jesuiten im Alten Reich Opfer zahlreicher Kriege. Vor allem der Oberrhein wurde im Zeitalter Ludwigs XIV. und seiner ostwärts gewandten Expansion stark beeinträchtigt – die Niederlassungen in Baden und Speyer beispielsweise waren vom Krieg betroffen.

			So waren die Jahrzehnte nach 1620 einerseits eine Phase des ständigen Wiederaufbaus. Häufig ging es in diesem Kriegsjahrhundert eher darum, die älteren Zustände wieder herzustellen, als Neues zu versuchen. Nur vergleichsweise selten erfolgten noch Neugründungen, etwa Mannheim 1720 oder Bruchsal 1753 oder einige wenige Kollegien in Ungarn. Gleichwohl war dies nicht nur eine Zeit der Stagnation. Die Mitgliederlücken, bedingt durch den großen Krieg, wurden beispielsweise am Niederrhein bis etwa 1700 wieder geschlossen. Gerade von Münster, Paderborn und Hildesheim aus wurden nun je länger desto mehr Missionen im protestantischen Norden Deutschlands und Europas etabliert. Im Laufe der Zeit kamen kleine Stützpunkte in Hamburg, Bremen, Glückstadt und Lübeck hinzu, bald auch Missionen in Berlin und Dresden.

			Auch im 18. Jahrhundert blieb das Alte Reich Aufmarschgebiet in den meisten europäischen Kriegen, und die Jesuiten bekamen ihren Teil dieser Konflikte zu spüren. Oberdeutsche Jesuiten in Bayern beispielsweise mussten unter dem Österreichischen Erbfolgekrieg 1740 – 1748 besonders leiden. Erfolglos, aber nicht ohne Grund verlangte Maria Theresia in Wien damals, dass die Tiroler Niederlassungen aus der feindlich-bayerisch dominierten Oberdeutschen Provinz herausgelöst und der Österreichischen Provinz zugeschlagen würden. In kultureller und religionspolitischer Hinsicht spürten die Jesuiten im Alten Reich ebenfalls den in ganz Europa wehenden jesuitenkritischen Wind, selbst wenn die immer zahlreicheren Feinde des Ordens hier weitaus weniger aktiv politisch gegen die Gesellschaft Jesu vorgehen konnten als etwa in Frankreich oder Portugal. Dennoch merkte man auch hier, dass sich die traditionellen Allianzen mit den herrschenden Dynastien der Wittelsbacher (in Bayern, in Neuburg und in verschiedenen Bistümern wie Köln oder Liège) oder der Habsburger (Wien, Innsbruck, Graz oder Klagenfurt) lockerten. Kaiserin Maria Theresia wollte sich, obwohl sie nie offen gegen den Orden vorging, dennoch zum Beispiel im Bereich der Schulpolitik von den Jesuiten emanzipieren.20 Doch zumindest die erste Hälfte des Aufklärungsjahrhunderts war auch in Österreich eine unbestrittene Hochphase für die Societas Iesu. Die Zahl der Jesuiten wuchs bis kurz vor der Auflösung 1773; noch im Jahr 1767 gab es allein 1906 Jesuiten in Österreich.

			Zum Alten Reich und zum Besitz der (spanischen) Habsburger gehörten zunächst noch die Gebiete des heutigen Belgien und der Niederlande. Die Niederlande wurden allerdings ab den 1560ern zusehends protestantisch und erlangten 1648 ihre politische Unabhängigkeit von Spanien. Obwohl es dort eine sehr große katholische Minderheit gab, galt das Land als reformiert, und so konnten die Jesuiten dort immer nur als Missionare ohne vollständige Infrastruktur tätig sein. Anders war das im heutigen Belgien. Dort fassten die Jesuiten 1542 Fuß, nachdem einige junge Jesuiten, die in Paris studierten, von den Franzosen wegen ihrer spanischen Herkunft vertrieben worden waren. Sie flüchteten nach Norden, nach Leuven. Zu ihnen gehörte Francisco de Estrada, ein begabter Prediger, dessen Ansprachen großes Aufsehen erregten. Bald kamen neue Interessierte hinzu. 1547 wurde aus diesem Kreis von jungen Jesuiten und Sympathisanten unter der Leitung des Novizen Cornelis Wischaven eine erste Jesuitenkommunität. Diese frühe Gemeinschaft, deren Mitglieder 1548 in Rom von Ignatius offiziell aufgenommen wurden, verhalf dem Orden zu einer raschen Verbreitung. Seelsorgerische Exkursionen erreichten bald Mechelen, Brüssel und andere Städte. 1553 wurde eine zweite Niederlassung in Tournai gegründet. 1556 wurde der Orden nach langen Verhandlungen von den spanischen Statthaltern in Brüssel offiziell, wenngleich zunächst noch mit Einschränkungen im Land etabliert. 1563 folgten Neugründungen in Dinant, Cambrai und eine kleine Einrichtung in Antwerpen. Gleichzeitig erfolgte der Ausbau des Kollegs von Leuven zur quasi-universitären Lehranstalt. Schnell wurde hier ein intellektuelles Zentrum erster Güte etabliert. Ab 1569 lehrte Roberto Bellarmin in Leuven. Als 1564 eine eigene belgische Provinz gegründet wurde, folgten zusätzliche Einrichtungen. Das 1575 eingerichtete Kolleg von Douai entwickelte sich zu einer führenden Einrichtung der Provinz. Als ab 1581 der Wittelsbacher Ernst von Bayern in Lüttich Bischof wurde, kam auch hier die gute Zusammenarbeit mit der Dynastie zum Tragen.

			Diese erste Gründungswelle war beeindruckend, und doch waren die Umstände in Belgien alles andere als einfach. Die religiösen Konflikte, aus denen sich der niederländische Unabhängigkeitskampf entwickelte, hatten begonnen. Teilweise kämpften Protestanten und Katholiken, Niederländer und Spanier mit großer Brutalität gegeneinander. Wo die protestantischen und antispanischen Kräfte das Übergewicht hatten, wurden die Jesuiten (vorübergehend) vertrieben. Auch mit den spanischen Repräsentanten vor Ort gab es zunächst Schwierigkeiten. Der Herzog von Alba, Statthalter von 1567 bis 1573, war dem Orden nicht wohlgesonnen. Erst einer seiner Nachfolger ab 1579, Alessandro Farnese, fand mehr Sympathien. Er erwirkte, dass dem Orden 1584 die unumschränkte Zulassung zugestanden wurde. Nach dieser Konsolidierung erfolgte um 1600 eine Welle neuer Gründungen. Darunter waren so wichtige Kollegien wie jenes von Brüssel (1604). Bald war die Zeit reif für eine Teilung der Provinz. Man separierte 1612 den französischen Teil als Provincia Gallo-belgica vom flämischen Teil, der Flandro-belgica. Die Jahrzehnte danach waren eine rasante Wachstumsphase. Schon 1621 hatten beide Einzelprovinzen allein jeweils mehr Mitglieder als vorher die ungeteilte belgische Provinz. Die Habsburger Regenten, die Belgien verwalteten, standen den Jesuiten sehr positiv gegenüber. Bis in die 1630er-Jahre wurden zahlreiche neue Niederlassungen gegründet. Im Zuge dieser triumphalen Ausdehnung wurde 1640 auch die Imago primi saeculi produziert.

			Auch in Belgien klang freilich die rasante Periode des Aufbruchs und Wachstums nach der Mitte des Jahrhunderts allmählich aus. Belgien wurde vor allem unter Ludwig XIV. zum Schauplatz zahlreicher kriegerischer Konflikte, da Frankreich und die Niederlande mehr und mehr militärisch aneinandergerieten. Die Universität Leuven wurde zum prominenten Zentrum jesuitenfeindlicher Theologie. Außerdem erlangten die Jansenisten, erbitterte Gegner der Jesuiten, eine starke Position in Belgien, was öffentliches Wohlwollen von der Gesellschaft Jesu abzog. So ging die Zahl der Aktivitäten und Mitglieder des Ordens nach der Jahrhundertmitte wahrnehmbar zurück. Trotz der ursprünglich guten Ausstattung vieler Kollegien durch die Habsburger Statthalter war die ökonomische Basis des Ordens um 1700 weitgehend dahingeschmolzen. Nicht nur, aber auch die vielen üppigen Bauten hatten die Reserven aufgezehrt.

			Die Imago hatte also nicht unrecht: Wo immer es Katholiken gab, schien es hundert Jahre nach Ordensgründung auch eine Jesuitenniederlassung in der Nähe zu geben. Doch wie sah es im protestantischen Europa aus? Auch die Länder, die sich der Reformation angeschlossen hatten, waren für die Jesuiten keineswegs unzugänglich. Hier wirkten die Ordensmänner oft als direkte Repräsentanten der päpstlichen Kurie. Antonio Possevino zum Beispiel, ein Jesuit mit vielen außergewöhnlichen Begabungen, agierte im letzten Drittel des 16. Jahrhunderts mehrfach als päpstlicher Diplomat in religionspolitischen Missionen im protestantischen Nord-, Nordost- und Osteuropa. In den 1560ern war er gegen die Calvinisten in Piemont und im Veltlin tätig, 1580 bereiste er in päpstlicher Mission Skandinavien, und kurz darauf war er in Verhandlungen zwischen Polen und Russland involviert, in denen es um die Position des Katholizismus in beiden Reichen ging.21 Die Erfolge Possevinos waren im Einzelnen unterschiedlich und gemischt, doch symbolisiert kaum eine Persönlichkeit so gut wie er den Versuch des Ordens, im Verbund mit den Päpsten seiner Zeit den Katholizismus auch im protestantischen Europa (wieder) zur Geltung zu bringen.

			Die Bedingungen für die Arbeit in den überwiegend protestantischen Regionen Europas waren im Lauf der Frühen Neuzeit sehr unterschiedlich. In vielen norddeutschen Städten konnten einige wenige Jesuiten seit dem frühen 17. Jahrhundert mehr oder weniger ungeschoren, wenngleich oft heftig angefeindet entweder inoffiziell im Gefolge eines kaiserlichen oder französischen Botschafters oder sogar im Rahmen einer offiziell eingerichteten »Mission« wirken. Ab 1594 waren die Jesuiten auch in den nördlichen Provinzen der Vereinigten Niederlande tätig, die sich ab 1568 immer stärker dem Calvinismus zugewandt hatten.22 Dort gab es zwar viele harsche Gesetze gegen Katholiken, sie wurden in der Praxis jedoch oft nicht umgesetzt. Der Einfluss der Jesuiten in den Niederlanden endete erst zu Beginn des 18. Jahrhunderts, als der Orden vertrieben wurde.

			In Skandinavien und insbesondere in England dagegen konnten die Jesuiten lange Zeit nur getarnt im Untergrund existieren.23 Während es in Schweden in der Frühen Neuzeit nur eine punktuelle und sporadische Präsenz der Gesellschaft Jesu gab, wurde für die protestantischen Britischen Inseln trotz dieser Hemmnisse eine eigene Provinz gegründet. Die frühen Kontakte der Societas Iesu dorthin erfolgten allerdings an den Rändern: Ein erster, nur sehr kurzer Besuch zweier Jesuiten fand im Herbst 1541 statt. Paschase Broët und Alonso Salmerón waren kurz danach als Gesandte des Papstes in Irland, um dort die katholische Sache zu unterstützen. Diese Mission begründete aber keine Tradition. 1562 und 1566 reisten die Jesuiten Nikolaas Floris de Gouda und Edmund Hay nach Schottland, um mit Mary Stuart, der schottischen Königin und Cousine von Elisabeth I. von England, zu sprechen. Jedesmal ging es (erfolglos) darum, eine offensive pro-katholische Politik im protestantisch geneigten Schottland anzuregen. Etwa zeitgleich waren David Wolfe sowie Edmund Daniel und William Good wieder in Irland tätig. Wolfe blieb elf Jahre, von denen er fünf im Kerker in Dublin verbrachte. Zuvor hatte er als reisender Priester die Katholiken seelsorgerisch betreut und auch bischöfliche Aufgaben wahrgenommen. Edmund Daniel dagegen überlebte seinen Einsatz in Irland nicht: Er wurde von den Engländern hingerichtet und war der erste Jesuit, der in Europa für seinen Glauben starb.

			In England selbst dagegen war die Gesellschaft Jesu die ersten 40 Jahre ihrer Existenz nicht aktiv. Nachdem England unter Königin Elisabeth ab 1558 endgültig zum Protestantismus übertrat, wurde das Leben schwierig für die verbleibenden knapp 10 Prozent Katholiken, die nicht konvertieren oder flüchten wollten. Katholizismus stand zusehends im Verdacht des Hochverrats, die Anerkennung der Autorität des Papstes war seit 1559 verboten. Weitere Gesetze gegen die Papisten folgten. Zu riskant schien den Jesuiten deshalb eine Mission, wie auch die irischen und schottischen Erfahrungen zu zeigen schienen. Erst in den letzten Monaten seines Generalats konnten englische Exilkatholiken in Belgien und Rom den vorsichtigen Jesuitengeneral Everard Mercurian (reg. 1573 – 1580) doch noch überzeugen, erstmals einige Ordensleute nach England zu entsenden.

			So brachen im Jahr 1580 drei Jesuiten in Richtung England auf: Robert Persons, Edmund Campion und Ralph Emerson. Schon nach kurzer Zeit hatte diese Mission ihren ersten Märtyrer: Am 1. Dezember 1581 wurde Campion in London öffentlich hingerichtet. Er blieb nicht der einzige: 27 weitere Ordensleute folgten ihm bis 1679 in den Tod. 1585 wurde ein Gesetz erlassen, das Engländern bereits die Mitgliedschaft im Orden als Hochverrat auslegte. Angesichts dieser abenteuerlichen und schwierigen Bedingungen waren in England in der Frühphase der Mission wohl zu keinem Zeitpunkt mehr als etwa ein Dutzend Ordensleute tätig. Die schwierigen Umstände führten außerdem dazu, dass manche britischen Jesuiten zu der Auffassung neigten, das Weiterbestehen des Katholizismus sei letztlich nur durch politische oder gar militärische Aktivitäten zu gewährleisten. David Wolfe engagierte sich nach seiner Flucht aus Irland für einen katholischen Aufstand auf der Insel, für den er den spanischen Hof in Madrid gewinnen wollte. Auch Persons hegte solche Pläne. Insgesamt blickten die Jesuiten hoffnungsvoll auf die Armada, mit der Philipp II. von Spanien 1588 England (vergeblich) zu erobern suchte.

			Die Gefahren nahmen im 17. Jahrhundert zunächst nicht ab. Der Gunpowder Plot 1605 und diverse andere (vermeintliche) katholische Verschwörungen gegen die englischen Monarchen führten immer wieder zur vorübergehenden Verschärfung der antikatholischen Vorgehensweise. Doch in anderen Phasen herrschte nun je länger desto mehr eine (relative) Toleranz. 1619 und 1623 konnte General Muzio Vitelleschi die Mission zur Vize-Provinz und dann zur eigenständigen Provinz erheben. Um 1620 dürfte es gut hundert Jesuiten in England gegeben haben, die nun auch Niederlassungen und Schulen gründen konnten. »Unter König Karl I. herrschte größere Ruhe«, so notierten die Autoren der Imago ganz zutreffend über die 1620er- und 1630er-Jahre.24 Freilich blieb Gewalt gegen einzelne Einrichtungen möglich – 1628 wurde etwa das Ordenshaus in London überfallen. Die Zeit der inneren Unruhe im Bürgerkrieg ab 1640 und dann unter Oliver Cromwell bedeutete einen erheblichen Rückgang des Ordens. Als 1660 die Monarchie unter Karl II. wiederhergestellt wurde, versprach der König Toleranz, doch ließ sich dies nicht uneingeschränkt durchhalten. Da 1679 im Popish Plot erneut ein vermeintliches katholisches Attentat »enttarnt« wurde, mussten auch die angeblich schuldigen Jesuiten büßen: Obwohl ihre Verwicklung tatsächlich nicht nachweisbar ist, starben acht Ordensleute auf dem Schafott und etwa ebenso viele im Gefängnis.

			Im 18. Jahrhundert hatten die Jesuiten einerseits eine solide Präsenz mit weit über hundert Mitgliedern in England etabliert. Andererseits spielten die Ordensmänner im öffentlichen Leben so gut wie keine Rolle, da auch ihr katholisches Kirchenvolk sich mittlerweile weitgehend zurückgezogen hatte. Die Katholiken Englands waren zu einer unbedeutenden Minderheit zusammengeschrumpft und vor allem in heftige interne Streitigkeiten verwickelt, bei denen sich Ordens- und Weltgeistlichkeit in tiefer Abneigung gegenüberstanden. So war die Zeit nach der Glorious Revolution 1688 bei aller Ruhe auch eine Ära des Bedeutungsverlustes. Die Verhältnisse im britisch-protestantisch beherrschten Irland entsprachen im Großen und Ganzen denen in England, wenngleich in kleinerem Maßstab.

			Weitaus weniger gefährlich war während der ganzen Zeit eine andere Form der seelsorgerischen Betreuung Englands und Irlands. Seitdem Mitte des 16. Jahrhunderts eine große Zahl von Katholiken vor dem protestantischen Umschwung geflohen war und sich auf dem Kontinent angesiedelt hatte, gab es dort eine einflussreiche englisch-katholische Diaspora. Zu ihrer Unterstützung und zur Ausbildung von Geistlichen aus ihrem Kreis – die dann zur Mission in die Heimat zurückkehren konnten – wurden überall auf dem Kontinent eigene Kollegien für katholische Engländer eingerichtet, die meisten von ihnen unter jesuitischer Leitung. In Rom übernahm der Orden 1579 nach einigem Hin und Her das Englische Seminar, und im belgischen Saint-Omer war ein erheblicher Teil der Ordensaktivitäten auf die Britischen Inseln ausgerichtet. Ein eigenes Priesterseminar bildete dort Engländer zu Geistlichen aus. Ähnliche Einrichtungen bestanden in Spanien und Portugal, etwa in Valladolid, Sevilla oder Lissabon. Auch für die skandinavischen Länder wurden unter jesuitischer Leitung solche speziellen Kollegien eingerichtet, vor allem das Nordische Seminar in Linz.25 Speziell für deutsche und ungarische Priesterkandidaten wurden in Rom auf direktes Betreiben von Ignatius hin das Germanicum (1552) und das Hungaricum (1578) mit gleicher Funktion eingerichtet.26

			So hatten die Autoren der Imago primi saeculi also nicht unrecht, als sie stolz und selbstbewusst notierten, man sei 1640 in Europa »an den meisten Orten präsent«.27 Das Netz an Niederlassungen wurde im folgenden Jahrhundert noch dichter, und die Zahl der Ordensmänner stieg ebenfalls weiter. Es war ein wechselvoller Prozess, der zu dieser Omnipräsenz der Gesellschaft Jesu im katholischen wie protestantischen Europa führte. Die Aufwärtsbewegung hatte freilich ihre Höhen und Tiefen, Verlierer und Gewinner, Fort- und Rückschritte, Phasen der Krise und Phasen der Dynamik. Vor allem war die Ausbreitung des Ordens kaum von langer Hand geplant oder gar von Rom aus zentral gesteuert. Gründungsakte bedurften zwar der Sanktionierung durch den General in der Kurie, doch vielfach entschieden eher die lokalen und regionalen Umstände als die römischen Wünsche darüber, wo und in welcher Form sich Ordensmänner ansiedeln konnten. Die Ausbreitung der Gesellschaft Jesu vollzog sich entsprechend als Kette von Kompromissen, komplizierten Verhandlungen und kostspieligen Experimenten. Am Ende kam jedoch ein beeindruckendes Netz von vielen Hundert kleinen und großen Einrichtungen heraus. Niederlassungen, Provinzen, Institutionen – das war freilich nur die äußere Seite des Ordens. Die eigentlichen Protagonisten der Ordensgeschichte sind die Jesuiten selbst, die Personen und Persönlichkeiten, die in diesen Einrichtungen arbeiteten.

			Lebenswege im Dienste des Ordens

			Die erste Generation des Ordens bestand aus Ignatius selbst und seinen berühmten neun Gefährten. Sie prägten die frühe Geschichte der Gesellschaft Jesu ganz entscheidend. Die neun Männer hatte Ignatius im Lauf der Zeit bei ganz unterschiedlichen Gelegenheiten kennengelernt und für sich eingenommen. Mit Franz Xaver und Peter Faber teilte er in Paris während des Studiums seit 1529 eine Unterkunft; Rodrigues hatte in Paris von Ignatius gehört und suchte ihn daraufhin um 1530 gezielt auf; Jay, Broët und Codure, die miteinander bekannt waren, stießen als Letzte zu der Gruppe. Sie wurden durch Faber um 1535 gewonnen.

			Die Gruppe der ersten Gefährten war in sich sehr heterogen. Es gab Spanier, Basken, Franzosen, Navarrer, Savoyarden. Auch politisch gab es eklatante Unterschiede: Die Familien von Franz Xaver und Ignatius zum Beispiel standen im Krieg von 1521 auf unterschiedlichen Seiten. Franz Xaver kam, wie Ignatius, aus altem militärbewusstem Adel und war zunächst den entsprechenden Lebensstil gewohnt.28 Salmerón und Faber dagegen stammten aus einfachen Verhältnissen. Faber war der erste Priester unter den Gefährten. Er las die Messe, mit der man 1534 auf dem Montmartre die Absicht zum gemeinsamen Leben untermauerte. Laínez und Salmerón waren die besten Gelehrten der Gruppe und Ignatius in wissenschaftlicher Theologie weit überlegen. Faber war ein milder, sehr frommer, innerlicher und einfacher Charakter, der seine rastlose Tätigkeit – er war stets auf Reisen – mit Demut und Bescheidenheit verband. Rodrigues und Bobadilla dagegen vertraten selbstbewusst bald alternative Visionen von der weiteren Entwicklung des Ordens.

			Die neun »ersten Gefährten«, von denen einige mittlerweile von der katholischen Kirche auch als Heilige verehrt werden, stellen seit 1540 wichtige Identifikationsfiguren des Ordens dar, selbst wenn sie alle in der Erinnerung – in historisch vielleicht etwas ungerechter Weise – schon bald von Ignatius allein überstrahlt wurden.29 Weit weniger bekannt dagegen ist, dass Ignatius schon vor und noch während der Kontaktaufnahme mit diesen Männern viele andere Bekanntschaften machte. Allerdings blieben diese Versuche, Menschen für seine Spiritualität zu gewinnen, erfolglos. Schon in Barcelona 1524/25 hatte er einen kleinen Freundeskreis um sich versammelt, der mit ihm nach Alcalá ging. Auf manche der Menschen, die er in dieser Weise ansprach, setzte Ignatius große Hoffnungen, nur um mehr als einmal bitter enttäuscht zu werden. Einer von diesen anfänglich begeisterten Gefolgsleuten, Jean Bochet, trat 1541 für kurze Zeit in den neuen Orden ein, wurde aber bald darauf als Straßenräuber und Wegelagerer in Spanien hingerichtet. Diego de Cáceres war 1539 bei den Beratungen in Rom mit dabei und trat auch in den Orden ein, zählt jedoch nicht zur ersten Generation – 1542 »verließ« er nämlich die junge Gesellschaft Jesu, um als Spion für die Franzosen zu arbeiten. Diego Hoces, ein treuer Gefolgsmann, starb noch vor dem entscheidenden Datum 1540.30

			Diese schwierigen Erfahrungen sorgten wohl dafür, dass Ignatius stark auf die Auswahl der Ordensmitglieder achtete. Alle katholischen Orden haben bestimmte Eintrittsvoraussetzungen und in allen Orden bedarf es einer Phase der Prüfung und Vorbereitung, ehe ein Interessierter tatsächlich in die Gemeinschaft aufgenommen wird. Doch für Ignatius waren Rekrutierung und Auswahl zukünftiger Jesuiten ein Herzensanliegen ganz besonderer Art. Kaum ein anderer Orden prüft eintrittswillige Kandidaten so lange und intensiv wie die Gesellschaft Jesu. In den Konstitutionen beschreiben ausführliche Passagen die Voraussetzungen, die ein zukünftiger Jesuit mitbringen muss, sowie den langen Weg von der ersten, vorläufigen Aufnahme als Novize bis zum endgültigen Ordenseintritt als Vollmitglied. Jesuit sollte und konnte nicht jedermann werden.

			Jesuiten und ihre Familien: Herkunft, Rekrutierung und Bindungen

			Wer in den Orden eintreten wollte, musste zunächst einmal bestimmte juristische, soziale, körperliche und geistige Bedingungen erfüllen.31 Die Konstitutionen legten fest, dass keine Mörder und keine Menschen mit körperlichen Gebrechen oder mangelnder intellektueller Begabung aufgenommen werden durften. Tatsächlich wurden diese Bestimmungen schon von Ignatius selbst recht unterschiedlich angewendet. Obwohl körperliche Mängel an sich Ausschlusskriterien waren, nahm Loyola Männer mit fehlenden Fingern oder Augen auf. Auch uneheliche Kinder konnten im Orden einen Platz finden. Andere bereits zugelassene Aspiranten wie Louis Le Valois schloss man man wegen aufkommender Krankheiten wieder aus, nur um sie nach Abklingen der Probleme ein zweites Mal aufzunehmen.32 Schwieriger war die Zulassung von Interessierten, die bereits einem anderen Orden angehört hatten, doch auch hier waren Ausnahmen möglich. Natürlich mussten die Kandidaten bei der Aufnahme in den Orden unverheiratet sein, was allerdings keineswegs ausschloss, dass Ehemänner und Väter nach dem Tod ihrer Gattinnen eintreten konnten. Francisco de Borja, Herzog von Gandía, trat als Witwer ein. Auch der Laienbruder Alfonso Rodríguez (1532 – 1617), der einer der bekanntesten geistlichen Persönlichkeiten des Ordens war und später ebenfalls heiliggesprochen wurde, trat erst knapp vierzigjährig nach dem Tod seiner Frau als Vater dreier (früh verstorbener) Kinder 1571 in die Gesellschaft Jesu ein.

			Ein heiß diskutiertes Problem innerhalb des Ordens war, ob auch Menschen, die nicht in Europa geboren waren, aufgenommen werden konnten, also Indigene, mestizos (in Übersee geborene Kinder mit einem europäischstämmigen und einem indigenen Elternteil) und Kreolen (in Übersee geborene Kinder von zwei europäischstämmigen Eltern).33 In dieser Frage waren die Jesuiten nicht völlig frei. Es gab sowohl von den Päpsten als auch von den iberischen Königen vielfältige – und zum Teil widersprüchliche und schwankende – Gesetze zur Aufnahme von Menschen mit nicht-europäischen Vorfahren in Kirchenämter.34 Die Bischofsversammlungen von Lima 1550 und 1567 hatten die Zulassung von Indios und mestizos zu Kirchenämtern verboten. Gregor XIII. ließ dann 1577 ihre Priesterweihe zu, Philipp II. verbot sie zunächst erneut und erlaubte sie dann 1588 doch.

			Kaum weniger schwankend waren die Jesuiten. Die Provinzialkongregation Perus sprach sich 1582 unmissverständlich gegen mestizos aus. Allerdings gab es auch Gegenstimmen, und zumindest einzelne Kinder mit indianischen Eltern fanden schon früh Zugang. Der große Administrator und Schriftsteller José de Acosta (1539 – 1600) ist ein gutes Beispiel für diese ambivalente Haltung, die Skepsis und Ablehnung mit gelegentlichen Zugeständnissen mischte. In seinem Standardwerk zur Mission in Amerika formulierte er einerseits, es sei »angemessen, die Neuchristen nicht zu kirchlichen Ämtern zuzulassen«, gestand aber andererseits ein, »dass es einige gibt, die in der Lebensführung mit uns mithalten können und uns in der Kenntnis indigener Sprachen weit übertreffen«. Die Sprachkenntnisse waren auch sonst für die Befürworter einer mestizo-Weihe das entscheidende Argument. Doch seien nur »wenige« mestizos und Indianer zuzulassen, so Acosta.35 Einige dieser Wenigen nahm er dann als Provinzial selbst 1582/83 in den Orden auf.

			Teil dieser Gruppe war Blas Valera, dessen Leben zu einem berühmten und undurchsichtigen Fall geworden ist. Klar ist, dass er mit seinen Ordensoberen in Konflikt geriet. Er wurde verhaftet, wegen vermeintlicher moralischer Vergehen angeklagt und schließlich nach Europa geschickt, um sich in Rom vor dem General zu verantworten.36 Hintergrund dieses Vorgehens war die offensichtlich allzu große Sympathie des mestizo Valera für die indigene Kultur und Religion, die er für vereinbar mit dem Christentum hielt, an der sich manche Mitbrüder jedoch stießen.

			Für die Schaffung eines einheimischen Klerus und a fortiori für die Aufnahme von Indigenen in die Gesellschaft Jesu konnten sich die Ordensmänner auch langfristig nicht begeistern. In Japan hatte man um 1610 herum eine Handvoll Einheimischer als Priester aufgenommen. In China waren etwa gleichzeitig ähnliche Überlegungen angestellt worden, doch blieben im Reich der Mitte Einheimische von der Priesterweihe und dem Eintritt in den Orden ausgeschlossen – lediglich als Laienhelfer wurden einige Chinesen aufgenommen.37 Erst im letzten Viertel des 17. Jahrhunderts vertraten jüngere Missionare eine andere Auffassung. Sie waren nun viel offener für einheimische Ordensmitglieder und Priester. 1688 wurden immerhin drei Chinesen als Priester in die Societas Iesu aufgenommen. Doch eine Tradition wurde daraus nicht. Nur ein einziger Inder wurde vor 1773 als Priester Mitglied im Orden.38 Hier bestand ein grundlegender Unterschied zum Programm der päpstlichen Missionsbehörde Propaganda Fide, die sich viel aufgeschlossener zeigte.

			Auch den Kreolen stand der Orden zunächst sehr zurückhaltend gegenüber.39 Schon General Mercurian hatte sich gegen Kreolen ausgesprochen, was Ordensgeneral Acquaviva 1588 nur bestätigte, als er schrieb, »man soll keine Kreolen (criollos) aufnehmen oder doch nur sehr selten und nur dann, wenn man bei der betroffenen Person ganz sicher sein kann, dass ihre Eigenschaften nach menschlichem Ermessen wirklich zum Orden passen«.40 Noch am Ende des 17. Jahrhunderts schrieb der Jesuitenmissionar Antonio Vieira ein hasserfülltes Dokument, in dem er die Unterlegenheit brasilianischer Kreolen gegenüber den in Portugal geborenen Jesuiten mit drastischen Worten beschrieb.41 Anfangs war die Ausgrenzung von Kreolen noch leicht möglich, da ihre Zahl überschaubar war. Doch der Anspruch der immer zahlreicheren Kreolen war auf Dauer nicht abzuweisen.42 Etwa um die Wende vom 16. zum 17. Jahrhundert begannen die spanischstämmigen Siedler in der Neuen Welt zusehends eine eigene kreolische Identität zu entwickeln. Der Eintritt und Aufstieg in Kirchenämtern war dabei ein wichtiger Punkt. Auch die Ordensleitung in Rom lockerte ihre Haltung und wünschte nun ein Miteinander von metropolitanen und kreolischen Jesuiten. 1647 klagte der damalige General Vincenzo Carafa: »Keine Sache bereitet mir mehr Schmerzen als die Uneinigkeit und mangelnde Liebe der Jesuiten untereinander, vor allem zwischen jenen, die dort geboren wurden, und jenen, die aus Europa kommen.«43 Ein gewisses Misstrauen der beiden Mitgliedergruppen bestand also nach wie vor, doch die Zahl und Bedeutung kreolischer Jesuiten nahm beständig zu, und zwar mit ausdrücklicher Billigung der Ordensleitung. Spätestens 1654 wurden mehr kreolische als spanische Novizen in Peru ausgebildet. 1656 wurde erstmals ein kreolischer Jesuit, Leonardo de Peñafiel, Provinzial in den Anden.

			Männern aus ehemals jüdischen Familien wurde es ebenfalls bald sehr schwer gemacht, Jesuit zu werden. 1593 wurde beschlossen, dass keine conversos – das heißt Männer aus ehemals jüdischen Familien, unabhängig davon, wann die Familie zum Christentum konvertiert war – Jesuiten werden durften.44 Ausführliche genealogische Nachforschungen über vier oder fünf Generationen waren anzustellen.45 Damit reagierte General Acquaviva, der selbst keine Sympathien für die conversos hatte, nicht zuletzt auf spanischen Druck. Denn gerade in Spanien spielte das Misstrauen gegen die Minderheiten der (zwangs)christianisierten Juden und Muslime eine enorme Rolle. Während der gesamten Frühen Neuzeit gab es dort äußerst starke Vorbehalte gegen diese Gruppen, von denen sich beispielsweise der Adel ausdrücklich fernzuhalten habe, um seine limpieza de sangre (Reinheit des Blutes) nicht zu verwirken. Viele Jesuiten in Portugal, Spanien oder Italien teilten diese diskriminierenden Ansichten und sagten das auch öffentlich, beispielsweise Antonio de Araoz, der erste Provinzial Spaniens, oder Benedetto Palmio, Provinzial und angesehener Oberer in Italien. Diese Gruppe konnte 1593 ihre Ansicht durchsetzen. Seither waren conversos aus dem Orden ausgeschlossen. Obwohl es im 17. Jahrhundert zunächst noch Widerstände gab und obwohl dadurch nach Aussage sachkundiger Jesuiten beispielsweise in Sevilla die Rekrutierung neuer Ordensleute wegen der Omnipräsenz ehemals jüdischer Familien beinahe unmöglich wurde, hatte die Diskriminierung von Conversos bis 1946 Bestand.46

			Dies war eine Frage von großer praktischer Bedeutung für die Gesellschaft Jesu. Denn es gab bis 1593 tatsächlich bemerkenswert viele Männer aus ehemals jüdischen Familien in ihren Reihen. Trotz der gegenteiligen Stimmung in Spanien und Italien, die sich fast von Anfang an bemerkbar gemacht hatte, stand Ignatius den conversos nämlich sehr positiv gegenüber. Die ersten Jahrzehnte der Ordensgeschichte wurden von vielen führenden Jesuiten geprägt, die aus dem ex-jüdischen Milieu kamen oder eine aufgeschlossene Haltung vertraten. Zur großen Gruppe herausragender converso-Jesuiten zählten unter anderem Diego Laínez, Antonio Possevino oder Juan de Polanco. Zu den Befürwortern einer pro-converso-Haltung des Ordens gehörten neben Ignatius auch Jerónimo Nadal und Francisco de Borja. Sie scheuten sich zunächst auch nicht, in dieser Frage den Unmut des spanischen Königs, der spanischen Inquisition und des wichtigsten spanischen Erzbischofs, Juan Martínez de Siliceo von Toledo, auf sich zu ziehen. Zahlreiche spirituelle Grundlagen des Ordens, auf die Ignatius oder Borja zurückgriffen – so zum Beispiel die Theologie des stark angefeindeten Mystikers Juan de Valdes –, entstammten einem converso-Umfeld. Von dieser offenen Tradition verabschiedete sich der Orden jedoch schon nach dem Tod Borjas 1572 Schritt für Schritt. Die an sich naheliegende Wahl Polancos zum Ordensgeneral wurde damals auch deshalb verhindert, weil seine Familie einst jüdisch gewesen war. Acquavivas Zugeständnisse an die spanische Linie von 1593 besiegelten das Ende der frühen pro-converso Phase des Ordens.

			Weitaus weniger diskriminierend waren die Aufnahmebestimmungen des Ordens in sozialer Hinsicht. Männer wie Borja aus dem europäischen Hochadel trafen im Jesuitenorden auf Mitbrüder aus kleinen Verhältnissen oder sogar aus den Unterschichten. Pierre Chaumonot beispielsweise, ein gefeierter Missionar des Ordens in Kanada, lebte als Jugendlicher einige Jahre in Frankreich und Italien als Landstreicher und Vagabund auf der Straße, ehe er in Rom Jesuit wurde. Gerade für Menschen wie ihn stellten die Institutionen der katholischen Kirche in der Frühen Neuzeit einen der wenigen »Mobilitätskanäle« dar, in denen ein wenigstens begrenzter sozialer Aufstieg möglich war.47 Chaumonot selbst hat das auch ganz genau erkannt und beschrieben, als er Folgendes über seine ersten Wochen im Orden notierte: »O welche Freude! O welches Glück für mich, unter den fünfzig anderen neuen Ordensleuten nur junge Männer von besonderer Geburt, von gutem Geist und gutem Naturell zu sehen. Außerhalb des Ordens wäre ich allenfalls ihr Lakai oder Küchenjunge gewesen. […] Wer hätte jemals gedacht, dass ein Rüpel wie ich Zugang zu einer solch illustren und heiligen Gesellschaft erlangen könnte!«48 Ähnliche Geschichten lassen sich innerhalb des Ordens – und innerhalb der katholischen Kirche insgesamt – immer wieder finden. Tirso González, der bedeutende Jesuitenmissionar in Spanien und spätere Ordensgeneral, war als kleiner Junge in ärmlichsten Verhältnissen aufgewachsen und hatte als Hirte gedient.

			Das Gros der Jesuiten kam freilich nicht von den oberen und unteren Rändern, sondern aus der Mitte der Ständegesellschaft. Forschungen zur Sozialgeschichte des Ordens fehlen noch weitgehend, doch deutlich ist, dass sich der geistliche Nachwuchs auch in diesem Fall – so wie generell im katholischen und auch protestantischen Klerus – in der Frühen Neuzeit vor allem aus städtischen und mittleren Schichten speiste. Mittlere und höhere Amtsträger, Notare oder Lehrer, aber auch Söhne von Kaufleuten und wohlhabenderen Handwerkern gehörten typischerweise ebenso zum Rekrutierungspool des Ordensnachwuchses wie die Söhne des niederen Adels.49 Das war schon deshalb der Fall, weil diese Klientel die wichtigste Kundschaft der vielen Jesuitenschulen darstellte, aus der sich der Nachwuchs ganz wesentlich speiste. Dies war zwar nicht das erklärte oder gar das einzige Ziel der Schulen, die Jesuiten verboten zeitweise sogar die Aufnahme von Schülern in den Orden. Dennoch ist nicht zu übersehen, dass die Jesuiten ihre Novizen vielfach aus den von ihnen betreuten Schulklassen gewannen, wie Polanco selbst 1551 einmal zugab.50

			Jenseits der jesuitischen Klassenzimmer erfolgte die Rekrutierung auch durch Familientraditionen – bis zu 10 Prozent aller Jesuiten sollen Verwandte im Orden gehabt haben.51 Manchmal kann sogar fast von Familiennetzen gesprochen werden. Aus der Familie Gagliardi wurden die drei Brüder Achille, Ludovico und Leonetto Jesuiten, und aus der Familie Khabes in Wien traten Anfang des 18. Jahrhunderts ebenfalls drei Brüder ein. Vielleicht den Höhepunkt solcher geschlossenen Hinwendungen zum Orden stellte die Familie Acosta aus Spanien dar: 1551 trat nicht nur der schon erwähnte José ein, auch vier seiner Brüder und der verwitwete Vater wurden Jesuiten.52 Über Familienbande waren viele Jesuiten darüber hinaus auch mit anderen Orden verbunden. Der Jesuit Miguel Godinez zum Beispiel hatte einen berühmten Bruder bei den Franziskanern: Lucas Wadding, einer der wichtigsten Geschichtsschreiber seiner Zeit. Und in Pierre Bernards Familie spiegelte sich geradezu die Vielfalt der katholischen Ordenswelt wider: neben Pierre trat ein weiterer Bruder bei den Jesuiten ein, während zwei andere Brüder Kapuziner wurden und noch ein anderer Bruder zu den Karmeliten ging.53 Manche Familien scheinen mehr oder weniger geschlossen in das geistliche Leben eingetreten zu sein. Jüngere männliche Verwandte wurden in solchen Fällen zweifellos vom Vorbild der Älteren angeregt.

			Doch die Familien waren keineswegs immer erfreut, wenn sich ihre jüngeren männlichen Mitglieder für ein Leben im Jesuitenorden entschieden. Schon Ignatius selbst war mehrfach mit familiären Konflikten zwischen Eltern und Kindern über die Frage eines möglichen Noviziats konfrontiert gewesen.54 Pierre Ayrault, ein französischer Rechtsgelehrter, strengte 1586 gar eine Klage gegen die Jesuiten an, als sein Sohn René in Paris in den Orden eintrat. In einem bald weitverbreiteten Buch schilderte er den Fall ausführlich.55 Anderswo gab es ähnliche Vorgänge: Ein deutscher Adeliger aus Trier klagte 1609 oder 1610, dass sein Sohn in die Gesellschaft Jesu eingetreten war.56 In Einzelfällen griffen Verwandte sogar zu offenen Handgreiflichkeiten, um ihre Kinder oder Neffen aus dem Orden zurückzuholen. Mit »lebhafter Gewalt« entführten zum Beispiel einige Verwandte und Vormünder um 1575 im italienischen Nola den jungen Carlo Carafa aus dem Noviziat, um zu verhindern, dass er dem Orden beitrat.57 Ein erstaunlich ähnlicher Fall, wiederum mit Gewaltanwendung und tumultartigen Szenen, ereignete sich 1618 in Paderborn.58 Keineswegs alle Väter und Mütter der Frühen Neuzeit waren begeistert, wenn ihre Söhne Jesuiten werden wollten.

			Gründe für dieses Unbehagen und den daraus resultierenden Widerspruch gegen die Pläne der Söhne gab es viele.59 Ayrault, selbst Katholik, war als gallikanischer Amtsträger im Frankreich Heinrichs IV. der Gesellschaft Jesu grundsätzlich nicht zugeneigt. Andere Zeitgenossen kritisierten Ordenseintritte als religiöse Mode und als Ausdruck fehlgeleiteter Frömmigkeit, die man insbesondere den neuen Orden wie den Jesuiten oder den Kapuzinern ankreidete. Ayrault und der erwähnte deutsche Adelige aus Trier sahen den heimlichen Ordenseintritt der Söhne außerdem als Missachtung ihrer väterlichen Autorität. Wie es im Trierer Fall hieß, sei das Vergehen des Sohnes besonders schlimm, weil er »ohne Beratung mit den Verwandten« gehandelt habe. Zugleich gab dieser Vater offen zu, dass er für den Sohn andere Pläne gehabt hatte, in diesem Fall den Kriegsdienst, das traditionelle Metier des Adels. Auch der Vater des späteren Jesuiten Pierre Coton, der zu Beginn des 17. Jahrhunderts als Beichtvater zweier französischer Könige zu höchsten Ehren aufstieg, sah zunächst einmal seine eigenen Hoffnungen auf den Sohn bitter enttäuscht, als dieser in den Orden ging. Wieder andere Eltern fühlten sich in der einen oder anderen Weise auf die Gegenwart ihrer Söhne im Alltag angewiesen, so die Mutter von Petrus Canisius nach dem Tod ihres Mannes 1544.60

			Besonders häufig waren Eltern und Verwandte aus ökonomischen Gründen gegen einen Ordenseintritt ihrer Söhne. Da Jesuiten einerseits selbst keinen Besitz haben durften, andererseits aber natürlich erbberechtigt waren, stellte sich nämlich die Frage, was mit ihren Anteilen am Familiengut geschehen würde. Hier konnten schnell schwerwiegende Verdachtsmomente gegen den Orden entstehen. Aus Sicht vieler Angehöriger war das Familienvermögen in Gefahr. Immer wieder wurde unterstellt, die Jesuiten versuchten gerade wohlhabende Neumitglieder dazu zu überreden, ihr Vermögen dem Orden zu schenken. Nicht wenige Jesuiten schenkten in der Tat ihre Besitzwerte an die Societas Iesu, doch durfte dies keinesfalls aktiv erstrebt werden, wie die Ordensoberen immer wieder ausdrücklich vorschrieben.61 Ganz unabhängig von der Frage, wem ein neues Ordensmitglied dann seine gegenwärtigen und zukünftigen Besitztümer vermachen wollte, mussten die entsprechenden Vorkehrungen bei Ordenseintritt mit den juristischen Experten in der Provinz und in Rom abgeklärt werden. Gerade bei wohlhabenden Männern konnten sich diese Prozeduren lange hinziehen. Immer wieder erwuchsen der Gesellschaft Jesu aus den Besitzregelungen ihrer Mitglieder noch nach Jahren und Jahrzehnten komplizierte Rechtsstreitigkeiten.

			Besonders befeuert wurde der Widerstand der Eltern, wenn die eintretenden Söhne noch sehr jung waren. Im Regelfall traten junge Männer zwischen etwa 16 und 20 Jahren ein, doch es gab Abweichungen und Ausnahmen nach oben und unten.62 Bei älteren Männern zögerten die Jesuiten häufig mit der Aufnahme, denn es galt als unwahrscheinlich, dass ältere Kandidaten noch auf den Weg der Societas Iesu eingeschworen werden konnten.63 Gerade in solchen Fällen war es für Eintrittswillige entscheidend, über besondere soziale oder intellektuelle Qualifikationen zu verfügen. Bei Jugendlichen dagegen musste besonders auf die Rechtslage geachtet werden, denn das Alter von Ordenseintritten war mehrfach im weltlichen wie kirchlichen Recht reguliert. In Frankreich setzte man 1560 für Männer ein Alter von 20 Jahren fest, das später aber herabgesetzt wurde. Das Kirchenrecht sah vor, dass eine Zustimmung der Eltern erst bei erwachsenen Novizen jenseits von 18 bzw. 20 Jahren nicht mehr nötig war.64 Doch idealerweise, so schrieb Ignatius selbst, sollte man bei jungen Männern mit Eintrittsabsichten immer darauf achten, dass »ihre Eltern zufrieden sind«.65 Diego Laínez ordnete ebenfalls an, Konfrontationen mit den Eltern unbedingt zu vermeiden.66

			Für den Fall freilich, dass elterliche Kooperation nicht ohne Weiteres zu erreichen war, hielten die Jesuiten verschiedene Mittel und Argumente bereit. Peter Faber hielt der protestierenden Mutter von Canisius entgegen, sie solle dessen geistlichen Fortschritt im Orden höher werten als ihr bloß »weltliches« Vergnügen an der Gegenwart ihres Sohnes. Louis Bourdaloue, ein bekannter Prediger des Ordens, hielt um 1700 eine geistliche Ansprache zum Thema und versuchte die angesprochenen Eltern auf etwas andere Weise zu überzeugen.67 Der Redner betonte, dass Eltern in solchen Fragen ihren Autoriätsanspruch nicht überbewerten sollten – immerhin handele es sich bei einer echten Berufung um ein Mysterium, das Eltern nicht leicht erkennen könnten. Selbst Maria und Josef hätten nicht sofort begriffen, welch besonderer Lebensweg für Jesus vorgesehen war. Dieses Beispiel sollte französischen Vätern und Müttern der Frühen Neuzeit eine Lehre sein und zur Zurückhaltung in ihren Forderungen führen. Kurzum: »Ein christlicher Vater darf sich nicht vollkommen zum Herrn über die Berufung seines Kindes machen.«

			Während Bourdaloue die Eltern zur Zurückhaltung und zum Respekt der religiösen Begeisterung ihrer Söhne mahnte, ermunterte Nicolaus Lancicius, ein polnischer Jesuit, umgekehrt die jungen Männer zu entschlossenem und mutigem Handeln.68 Er riet den Aspiranten ausdrücklich von Beratungsgesprächen mit der Familie ab, da Eltern und Verwandte meist doch nur mit weltlichen Argumenten reagieren würden. Entsprechende Verbote der Eltern dürften in diesem Fall ausdrücklich auch missachtet werden. Anschließend stellte Lancicius eine Reihe von Argumenten vor, mit denen eintrittswillige Kandidaten im Zweifelsfall die Einwände ihrer Verwandten widerlegen konnten. Immer wieder spielte auch er dabei den Dienst an Gott gegen die Verlockungen der Welt aus – wer für das segensreiche Ordensleben berufen sei, dürfe sich nicht den vordergründigen Ansprüchen des irdischen Daseins hingeben. Im Zweifelsfall gab Lancicius den Aspiranten sogar noch drastischere Argumente an die Hand. Gegner eines Ordenseintritts könne man beispielsweise mit den Hinweis attackieren, auch Luther habe den Ordensstand abgelehnt – damit wurden kritische Eltern automatisch, wenngleich implizit, des Unglaubens bezichtigt.

			Wie erfolgreich solche Strategien im Zweifelsfall waren, wenn es gegen skeptische Eltern und Verwandte darum ging, die Berufung zu einem Leben als Jesuit zu verteidigen, ist unklar. Allerdings scheint es, dass sich viele Eltern einem echten geistlichen Bedürfnis ihrer Kinder dann doch beugten. Carlo Carafa, der aus dem Noviziat in Nola entführt worden war, konnte durch »seine Tränen und Seufzer« die Verwandten schließlich überzeugen, da er auch in seiner Gefangenschaft aufrechte Zeichen echter Berufung zeigte. Ganz ähnlich, doch wesentlich nüchterner und darum viel glaubwürdiger, wird die Öffnung des Trierer Vaters beschrieben. Obwohl er, wie gesehen, seiner Enttäuschung so heftig Ausdruck verlieh, äußerte er sich am Ende konzilianter. Die Milderung seines Widerstands kam nicht zuletzt durch die Erkenntnis zustande, dass der Entschluss des Sohnes vor allem die Reaktion auf einen »göttlichen Antrieb« gewesen sei. Auch hier, so scheint es, beugte sich die Familie schließlich, nachdem man plausible Anzeichen für eine echte geistliche Berufung wahrgenommen hatte.

			Selbst dort, wo der Eintritt in die Gesellschaft Jesu mit Einverständnis der Familie erfolgte, veränderte er die Beziehung der Söhne zu ihren Eltern und zur Familie grundlegend. Die Konstitutionen zitierten zustimmend das Bibelwort aus dem Matthäusevangelium 19,29, wonach die Nachfolge Christi mit der Ablösung von Vater und Mutter gleichzusetzen sei.69 Die Liebe zu Eltern und Angehörigen brauchte zwar nicht völlig aufzuhören, doch sie musste transformiert werden. Allenfalls »gemäßigte« Zuneigung zu den Verwandten war noch erlaubt, und diese sollte ausschließlich »geistlich« sein im Sinne christlicher Nächstenliebe. Angesichts dessen sollten sich die Jesuiten ihren Eltern gegenüber so verhalten, als wären die Väter und Mütter bereits gestorben.70 Nicht mehr Eltern, Geschwister und Verwandte sollten nun Bezugspunkte sein, sondern Mitbrüder und Obere im Orden. Kontakte zur Familie bedurften darum der Kontrolle und unterlagen vielfachen Einschränkungen. Jesuiten mussten um Erlaubnis bitten, wenn sie durch Briefe oder persönliche Begegnungen mit ihren Familien Kontakt aufnehmen wollten.71 Keineswegs immer wurden solche Treffen erlaubt. Ignatius selbst konnte hier hart bleiben, wenn er glaubte, solche Besuche würden das »geistliche Leben« junger Jesuiten gefährden. An Nicholas Peter Cesari in Neapel schrieb er beispielsweise 1553, dass er dessen Sohn Octavius nicht zu seiner Mutter reisen lasse, weil er ihn emotional nicht für stabil genug hielt. Er erkannte zwar die Sehnsucht der Mutter nach ihrem Sohn ausdrücklich an, doch gab er diesem Motiv nicht nach.72 Andere Führungspersönlichkeiten des Ordens sahen das ähnlich. Lorenzo Maggio sah in der fortgesetzten Zuneigung zu den Eltern deshalb eine Gefahr, weil dadurch die Konzentration der Jesuiten auf die aktuellen geistlichen Aufgaben gefährdet sei.73

			Manche Zeugnisse legen den Schluss nahe, dass viele, gerade überzeugte und erfolgreiche Jesuiten diese eingeschränkte, aber doch weitgehende Absonderung durchaus verinnerlicht hatten. Theodor Moretus, ein belgischer Jesuit in Böhmen, schrieb 1635, unmittelbar nachdem er das endgültige Gelübde abgelegt hatte, in einem Brief nach Hause: »Ich wünsche, dass die, die einst meine Angehörigen waren, mich für tot und sogar für begraben halten möchten«, nur um dann gleich danach doch herzliche Grüße an seine Mutter aufzutragen – Abwendung und Zuneigung standen in einer komplexen Spannung.74 Das war auch bei Eusebius Truchsess so. Er berichtete 1663, seine Schwester habe ihn bei einem Besuch darum gebeten, noch länger bei ihr in Köln zu bleiben. Zunächst habe er das abgelehnt, ehe er dem Wunsch der Schwester nach reiflicher Prüfung und nicht zuletzt wegen der grassierenden Pest doch nachgegeben habe.75 Auch Truchsess akzeptierte die Spannung zwischen seinen weltlich-familiären und seinen geistlich-ordensbezogenen Pflichten und Neigungen, er wog gründlich zwischen beiden Motiven ab. Eine vom Orden vorgeschriebene und bald auch verinnerlichte Distanz zu den familiären Wurzeln ist unübersehbar.

			Doch daraus wurde nicht zwingend eine kategorische Trennung. Familienbeziehungen wurden neu bewertet, jedoch nicht abgeschnitten. Nicht jede Zuneigung zur Familie war verboten, sondern nur die »unkontrollierte«.76 Im Pariser Noviziat warnte man an diesem Punkt darum gleich vor übertriebener »Grausamkeit«. Junge Aspiranten dort konnten mit ihren Eltern kommunizieren, wenngleich nur selten.77 Ignatius selbst hatte in diesem Zusammenhang schon betont, dass keine Notwendigkeit bestehe, die Eltern in überflüssiger Weise vor den Kopf zu stoßen. Ganz konkret hielt er die Praxis von Francesco Adorno für unsinnig, der seit seinem Ordenseintritt nicht mehr von seinem »Vater« sprach, sondern vom »jenem, von dem man sagt, er war einst mein Vater«.78

			Viele leitende Jesuiten sahen denn auch keinen Grund, familiäre Beziehungen vollständig zu unterbrechen. Als 1653 in Frankreich Missionare für den Fernen Osten gesucht wurden, ließ man zwei bereits ausgewählte Jesuiten doch noch zu Hause, als ihre Eltern intervenierten – gerade einer armen und verwitweten Adeligen wollte man den Sohn nicht auf diese Weise wegnehmen.79 Wenigstens im Einzelfall brach die Ordnungsleitung auch das Prinzip, dass Reisen zu den Eltern wenn überhaupt nur in Begleitung erfolgen dürften, und gewährte Ausnahmeerlaubnisse.80 Die Jesuiten ihrerseits scheinen sehr wohl auch nach dem Ordenseintritt noch mehr oder weniger eng mit ihrer Familie verbunden gewesen zu sein, jedenfalls stellen Familienangelegenheiten ein erstaunlich konstantes Thema ihrer Briefe und sonstigen Äußerungen dar.81 Nicht nur vor, sondern auch während und nach ihrer Aufnahme in die Gesellschaft Jesu spielten die Herkunftsfamilien oft eine bestimmende Rolle für die Männer. Die Societas Iesu konnte zwar dabei helfen, soziale Schranken zu überwinden, und verlangte einen Wandel der Beziehungen zum ehemaligen sozialen und familiären Umfeld, doch war das Leben im Orden keineswegs vollständig abgelöst von den einstigen gesellschaftlichen Lebenswelten der Menschen außerhalb der geistlichen Gemeinschaft.

			Ein Leben als Jesuit: Stationen, Abschnitte, Karrieren

			Es ist schwierig zu sagen, wie und aus welchen Motiven junge Männer dazu angeregt wurden, sich auf solche Weise von ihren Familien zu trennen und in eine fremde, neue Welt hineinzubegeben. Was verbarg sich hinter dem »göttlichen Antrieb« zum Ordensleben, wie sah dieser aus und wie manifestierte er sich? Wie wurde der Gedanke an ein Ordensleben für junge Männer plausibel? Zeitgenössische Theoretiker betonten, dass Gott und Mensch gemeinsam eine solche Entscheidung verursachten – der Novize hatte durchaus aktiv am Entschluss zum Eintritt mitzuwirken.82 Das konnte dazu führen, dass es bisweilen recht lange dauerte und mit inneren Konflikten, auch mit zunächst noch heftiger Ablehnung verbunden war, bis sich ein zukünftiger Jesuit für den Orden entschied. Ein berühmtes Beispiel für eine langgezogene Hinwendung bietet der später so einflussreiche Jerónimo Nadal. Jahrelang dauerte es, ehe Ignatius und Franz Xaver ihn überzeugen konnten, dass er tatsächlich eine Berufung zu dem neuen Orden hatte. Lange hatte Nadal sich ihren Bemühungen verschlossen. Doch schließlich, und hier ist Nadals autobiografische Sprache exemplarisch, sei er »im Geist bewegt« worden. Dadurch habe er, auch dies eine typische Formulierung, die schon lange vorhandene »Gnade Gottes [sc. seine Berufung] anerkannt«.83

			Andere berühmte Jesuiten beschrieben diesen Schritt rückwirkend sehr viel nüchterner. Mancher Kandidat, wie zum Beispiel Martin Delrio, der erst spät als 28-Jähriger eintrat, hatte sich einfach vorab bereits gründlich informiert und sogar die Konstitutionen gelesen.84 Andere, wie zum Beispiel Robert Bellarmin, schilderten ihren Weg in den Orden geradezu als systematischen Prozess der Selbstfindung. Er erwähnte weder einen göttlichen »Ruf« noch irgendwelche innere »Erregung«. Die Entscheidung für ein Ordensleben fiel bei ihm angeblich in einem kühlen Vorgang der Reflexion und der Selbsterkenntnis.85 Das methodische Verfahren, das Bellarmin bei dieser Prüfung seines Inneren angewendet haben will, erinnert deutlich an die Geistlichen Übungen des Ordensgründers Ignatius. Auch andere Jesuiten stilisierten rückblickend ihren Eintritt in die Gesellschaft Jesu in auffällig ignatianischer Sprache. Pierre Ayrault legitimierte seinen existenziellen Schritt dem Vater gegenüber mit dem Hinweis auf die »Tröstung« seiner Seele, die er dadurch erfahren habe – auch das ein Zentralbegriff der Exerzitien.86 Offensichtlich färbte die Anlage der jesuitischen Spiritualität im Lauf der Jahrzehnte nicht nur auf die persönliche Selbstwahrnehmung vieler Ordensleute ab, sondern prägte mehr und mehr auch die Vorstellung davon, was als authentische Berufung zum geistlichen Leben zu gelten habe.

			In jedem Fall war es für Menschen in der Frühen Neuzeit nicht schwierig, schon als Kinder mit der Gesellschaft Jesu in Berührung zu kommen. Bellarmin erwähnte in seiner Autobiografie ausdrücklich seine Mutter, die Paschase Broët, den frühen Weggefährten des Ignatius, persönlich gekannt hatte und seither dem neuen Orden so gewogen war, dass sie gern all ihre fünf Kinder zu Jesuiten gemacht hätte.87 Andere Kinder kamen erst durch den Besuch einer vom Orden geführten Schule mit der Gesellschaft Jesu in Kontakt. Julien Maunoir (1606 – 1683) beispielsweise besuchte in Rennes, der Hauptstadt der Bretagne, das örtliche Kolleg und fühlte sich bald zum Ordensleben hingezogen. Als 1626 Pierre Coton, der damalige Provinzial zu Besuch kam, trat der 19-jährige Maunoir vor den Oberen und bat um Aufnahme in den Orden. Coton, der vermutlich um den religiösen Eifer des jungen Mannes wusste, stimmte zu. Maunoir trat in den Orden ein und wurde nach Paris zur Ausbildung geschickt.88

			Maunoir scheint vom Provinzial Coton direkt als Novize aufgenommen worden zu sein. Sein Biograf berichtet jedenfalls nicht davon, dass er sich vor dem Noviziat in eine kurze, etwa dreiwöchige Probationsphase begeben hätte, wie das sonst zu seiner Zeit häufig üblich war. Für den Zweck solch unverbindlicher Begegnungen mit dem Orden wurden bald eigene Probationshäuser eingerichtet, und die Kriterien für den Übertritt aus der Probation in das Noviziat wurden intensiv diskutiert.89 Diese Probationsphase scheint Maunoir übersprungen zu haben, vielleicht, da er den Patres in Rennes bereits gut bekannt war. Doch trotz dieses Schnellstarts schien Maunoirs Karriere als Jesuit gleich in Schwierigkeiten zu geraten, ehe sie recht begonnen hatte: Am Noviziat, dem Wohnhaus aller Aspiranten, in der Rue de Mézières auf der Pariser Rive gauche angekommen, fehlte sein Name auf der Liste der Zugelassenen. Ohne offiziellen Vermerk in den Papieren keine Aufnahme, so bedeutete man ihm – offensichtlich hatte Coton versäumt, die Pariser Verantwortlichen zu informieren. Maunoir wurde dann zwar vorläufig zugelassen, bis die Verwirrung geklärt war (was er dem Wirken Gottes zuschrieb). Doch gerade dadurch zeigt die Episode bereits ein wichtiges Merkmal des Jesuitenordens: Die Verwaltung der Mitglieder folgte komplexen und genau überwachten bürokratischen Regeln.

			In den ersten Jahren nach 1540 lebten die Novizen noch nicht in speziellen, eigenständigen Einrichtungen, sondern zusammen mit den anderen Ordensmitgliedern. Mancherorts war dies auch langfristig der Fall, etwa im spanischen Villagarcia oder in Straßburg.90 Doch der Regelfall waren eigenständige Einrichtungen zur Novizenausbildung, die sogenannten Noviziate. Das erste wurde 1550 in Messina gegründet, 1554 folgte Simancas. 1565 wurde auf der zweiten Generalkongregation die Einrichtung von Noviziaten für den gesamten Orden vorgeschrieben. In Rom siedelte man 1566 das berühmte Noviziat auf dem Quirinal an.91 1580 wurden von General Mercurian wegweisende Regelungen erlassen, ehe dann unter General Claudio Acquaviva die Ausbildung junger Aspiranten in den Noviziaten abschließend formalisiert und reguliert wurde, zuletzt in einem wichtigen Dekret von 1608. In Reaktion auf diese Regelungen war auch in Paris 1610 jenes Noviziat gegründet worden, in das Maunoir eintrat.

			Das Noviziat diente dazu, die Knaben an den Orden heranzuführen, sie mit dem jesuitischen Leben vertraut zu machen und in die Kultur des Ordens zu integrieren.92 Nicht zuletzt diente das Noviziat dazu, die Interessierten genau kennenzulernen und ihre Eignung für die Gesellschaft Jesu zu prüfen. Regelmäßige Evaluationen der persönlichen Entwicklung von Novizen und Vollmitgliedern zum Zweck ihrer optimalen Einsetzbarkeit prägten das Innenleben des Ordens. So verwundert es nicht, dass man die Dauer des Noviziats erheblich ausdehnte, um Zeit für die Prüfung junger Kandidaten zu haben: Während das Noviziat beispielsweise bei den mittelalterlichen Orden häufig ein Jahr dauerte, währte es bei den Jesuiten nicht weniger als zwei Jahre.93 Einige andere der neuen Orden des 16. Jahrhunderts wie zum Beispiel die Theatiner dehnten das Noviziat ebenfalls so lange aus.94 Ganz offensichtlich war man mittlerweile viel skrupulöser geworden, was die Auswahl des Nachwuchses anging. Gerade die Jesuiten ließen hier besondere Sorgfalt walten. Bei Weitem nicht alle Novizen absolvierten die zwei Jahre der Prüfung erfolgreich. Berühmt ist beispielsweise der Fall von Guillaume Postel, einem sehr bekannten französischen Gelehrten, der als 35-Jähriger 1544 Jesuitennovize wurde, doch bald darauf wieder ausgeschlossen wurde.95

			Zur Formung der jungen Novizen wurde das Alltagsleben von Maunoir und den anderen Aspiranten in Paris »ziemlich vielen detaillierten Regeln« unterworfen.96 Selbst die kleinsten Details des Alltags waren geregelt; so wurden beispielsweise komplizierte Verfahren angewendet, um festzulegen, wer mit wem in der Freizeit reden durfte.97 Durch solche Regelungen sollte die »Unterordnung des Willens unter äußere Vorschriften« geübt werden. Dazu diente auch die sehr exakte und kleinteilige Einteilung des gesamten Tagesablaufs zwischen dem Aufstehen um 4 Uhr morgens und dem Schlafengehen um 21 Uhr. Teilweise im Viertelstundenrhythmus wurden die Novizen per Glockenschlag von einer Verpflichtung zur nächsten geschickt. Die ebenso rastlose wie weitestgehend religiös dominierte Dauerbeschäftigung diente der Einübung in das »einheitliche« jesuitische Verhalten und die religiösen Grundtugenden.98 Die Zeit der Pariser Novizen war im Wesentlichen mit unterschiedlichen Formen religiöser Besinnung ausgefüllt, mit Gebet, Meditation, Gewissenserforschung, religiösen Vorträgen oder Lektüre. Praktisch jede Handlung, jede körperliche Haltung, jeder Moment wurde religiös aufgeladen und zu Gott in Beziehung gesetzt. Das galt auch und gerade für die ausdrücklich ausgewiesene Zeit zur »Erholung«, die vorrangig mit Gesprächen über erbauliche Themen zugebracht werden sollte.

			Bei dieser Formung junger Leute in einem bestimmten Geist spielten die Vorgesetzten und geistlichen Oberen eine große Rolle. Novizenmeister kümmerten sich um den Alltag und die spirituelle Prägung der Anwärter.99 Ihre Qualitäten und ihre Fähigkeit, mit den Novizen zusammenzuarbeiten und diese zu beeinflussen, waren von besonderer Wichtigkeit. Der schon erwähnte Pierre Chaumonot beispielsweise fand 1632 den Novizenmeister in Rom »allzu ernst und streng«. Doch als er nach Florenz versetzt wurde, traf er dort auf P. Lidanus Colanelli (1587 – 1674). Diesem gegenüber konnte er »sein Herz sehr viel weiter öffnen«, da er von »anziehender Milde« war.100 Es waren solche engen persönlichen Beziehungen, um die es in den zwei Jahren des Noviziats besonders ging. Die Novizenmeister hatten enormen prägenden Einfluss auf die Weltsicht der nächsten Ordensgeneration und beeinflussten somit erheblich, wie sich der Orden in Zukunft gestalten würde.

			Um die angestrebte Persönlichkeitsformung der Novizen zu befördern, ließ man sie relativ abgeschottet leben. Das Verlassen des Gebäudes wurde als Ausnahme betrachtet, selbst wenn es dazu dann diverse Gelegenheiten gab – regelmäßige Besuche auf einem nahegelegenen Landgut zur Erholung, der Gang zum Kolleg in der Nähe, Einkäufe auf dem Markt. Das Noviziat war ein »Ort, an dem man leicht die Welt vergessen und von ihr vergessen werden konnte« – das wurde bei der Ausbildung des Ordensnachwuchses als Vorteil angesehen.101 Der uniforme Lebensrhythmus der Novizen wurde im ersten Jahr ihres Aufenthalts freilich phasenweise immer wieder unterbrochen. Schon die Konstitutionen hatten für das Noviziat eine Reihe von besonderen »Prüfungen« erwähnt, an Hand derer die Vorgesetzten die tatsächliche Eignung der Aspiranten testen konnten: Beispielsweise sollten die jungen Männer einen Monat lang in einem Krankenhaus dienen oder einen Monat ohne jedes Geld auf Pilgerschaft gehen.102 Obwohl Ignatius selbst diese Prüfungen nur selektiv angewendet sehen wollte, kamen sie doch immer wieder zum Einsatz.103

			Maunoir beendete wie die anderen angehenden Jesuiten das Noviziat nach zwei Jahren. Am Ende des Noviziats legten er und alle angenommenen Kandidaten die sogenannten einfachen Gelübde ab, durch die eine Art vorläufige Mitgliedschaft im Orden hergestellt wurde. Der nächste Abschnitt der Ordenslaufbahn begann: die lange Zeit des Studiums. In einem ersten Block sollten die Ordensleute die kulturellen Grundlagen ihrer Zeit – klassische Sprachen und Literatur, Philosophie – lernen. Dazu wurden sie in eines der vielen Kollegien der Gesellschaft Jesu versetzt. Julien Maunoir besuchte ab 1627 die berühmte Einrichtung von La Flèche, wo er drei Jahre lang Philosophie studierte.104 1630 wurde er nach Quimper in die Bretagne und später nach Tours geschickt, wo er jeweils als »Regent« mehrere Jahre selbst junge Studenten in Latein und anderen Grundlagenfächern unterrichtete.105 Nach einigen Jahren in diesen verschiedenen Lehrtätigkeiten begann Maunoir selbst wieder mit dem Lernen und Studieren: Nun folgte das für Jesuiten ebenfalls obligatorische vierjährige Theologiestudium, das er in Bourges absolvierte.106 Maunoir war nun ein »Scholasticus«. Wieder lebten er und die anderen angehenden Jesuiten Seite an Seite mit den sehr viel zahlreicheren Schülern, die keine geistliche Karriere anstrebten. Als Scholastiker zählte er nun aber sowohl an Alter wie an Kenntnissen zu einer sehr eigenständigen und gewichtigen Gruppe im Leben der Kollegien.107 Scholastici wie Maunoir waren nicht zuletzt für die Unterstützung der Lehrer in der Betreuung der jüngeren Schüler verantwortlich.

			Erst im letzten Jahr des Theologiestudiums wurden Jesuiten normalerweise zum Priester geweiht.108 Das galt auch für Maunoir – ab 1638 war er »Pater Maunoir«.109 Über den genauen Zeitpunkt der Priesterweihe gab es verschiedentlich Konflikte. Papst Pius V. beispielsweise kritisierte, dass in der Societas Iesu die Priesterweihe gespendet würde, noch ehe die betroffenen Männer vollwertige Mitglieder des Ordens seien. Denn in der Tat war auch nach dem Theologiestudium und der Priesterweihe die Ausbildungsphase der angehenden Ordensleute noch nicht abgeschlossen. Im Sommer 1639 tat Maunoir den letzten Schritt, als er sich ins »zweite Noviziat« begab, auch Tertiat genannt – ein drittes Jahr der intensiven Prüfung.110 Diese nochmalige Phase des Noviziats, die nach vielen Jahren Studium und anderen Tätigkeiten am Ende der Ausbildungsphase eines zukünftigen Jesuiten anstand, stellte eine echte Innovation der Gesellschaft Jesu dar.111 Bereits Ignatius und Polanco hatten den Gedanken aufgebracht. Die Ordensgenerale Francisco de Borja und Everard Mercurian unternahmen dann erste Schritte zur Formalisierung und Institutionalisierung dieser Praxis. 1567 dürfte in Andalusien die erste eigenständige Niederlassung für die Aufnahme von Jesuiten im Tertiat gegründet worden sein. General Acquaviva nahm sich des Tertiats ganz besonders an und gab ihm seine endgültige Gestalt. Er machte es zu einer allgemeinen Praxis und fügte es fest in den Ablauf des Ordenslebens ein.

			Die Männer, die mittlerweile über zehn Jahre in der Ausbildung des Ordens verbracht hatten und oft schon Tätigkeiten in Lehre, Ordensregierung und Seelsorge übernommen hatten, sollten wie zu Beginn ihrer Karriere noch einmal der spirituellen Dimension des Ordenslebens gewahr werden, nun jedoch sehr viel tiefergehend.112 Nach den langen Ausbildungsjahren, so dachte man, bestand die Gefahr, dass die geistliche Orientierung, die Demut und Frömmigkeit etwas abkühlten. Das Engagement für Arme und Kranke, das Betteln, die Arbeit mit einfachen Menschen oder der Dienst in Küche und Garten sollten helfen, die Spiritualität neu zu entfachen (siehe Abbildung 4). Insbesondere in den Missionsgebieten in Übersee befürchtete man außerdem die spirituelle Erschöpfung angesichts der oft überwältigenden äußeren Schwierigkeiten. Gerade hier galt es im dritten Noviziatsjahr, das Streben nach »spiritueller Vollkommenheit« zu beleben.113 Ziel des Tertiats war es, »von der Theorie zur Praxis, von den Maximen zu Handlungen« fortzuschreiten.114 Nach der äußerlichen sollte spätestens jetzt auch die innerliche Hinwendung zum Ordensleben vollständig erfolgen.115 Schon Ignatius und Polanco hatten das Tertiat als entscheidende »Schule der Affekte« bezeichnet.

			Jene Ordensleute, die als Ausbilder in den Tertiaten tätig waren und dieses letzte Jahr der geistlichen Formung der Novizen anleiteten und prägten, hatten für die spirituelle Kultur der Gesellschaft Jesu überragende Bedeutung. Louis Lallemant (1578 – 1635) beispielsweise prägte im Tertiat von Rouen zwischen 1626 und 1635 durch seine geistliche Art und Weise eine ganze Generation von einflussreichen Jesuiten, zu der Vincent Huby, Jean Rigoleuc, Paul Le Jeune und Jean-Joseph Surin gehörten.116 Auch wenn die Verhältnisse in Rouen vielleicht nicht typisch waren, so war das Tertiat doch auch anderswo eine Phase intensiver und fortgeschrittener geistlicher Konzentration von erwachsenen, erfahrenen, gestandenen Persönlichkeiten. Um den besonderen Ansprüchen dieser Ordensleute Genüge tun zu können, sollte das Tertiat idealerweise auch räumlich von den ersten zwei Novizenjahren getrennt sein.117 Es stellte den letzten Abschnitt in der Ausbildungs- und Prüfungszeit eines künftigen Jesuiten dar.

			Während der gesamten Zeit bis zu diesem Punkt am Ende des Tertiats verstanden sich die jungen Männer selbst meist schon als Jesuiten und übernahmen auch vielfältige Aufgaben in Seelsorge und Lehre. Andererseits hatten sie innerhalb des Ordens einen eingeschränkten Status, der vielen Zeitgenossen und Betroffenen seltsam und unverständlich vorkam. Denn die einfachen Gelübde nach dem Noviziat, auf denen bis zu diesem Zeitpunkt die Mitgliedschaft im Orden allein beruhte, konstituierten lediglich eine sehr einseitige Form der Zugehörigkeit. Die Verpflichtungen der beiden Seiten waren extrem unterschiedlich: Der eingetretene Kandidat konnte die Mitgliedschaft im Orden nicht mehr einseitig lösen, wohingegen der Orden jederzeit eine umstandslose Entlassung durchführen konnte.118 Der Orden wollte ja die Qualität seiner Mitglieder durch gründliche Prüfung und Auswahl nach Möglichkeit hochhalten, und so hielten die Jesuiten eine »Leichtigkeit des Entlassens« untauglicher Aspiranten während der Ausbildungszeit für notwendig.119 Die prekäre juristische Lage der Jesuiten bis zur Profess sollte letztlich die Qualität des Ordenspersonals sichern.

			Die Idee der einfachen Gelübde war erst im 16. Jahrhundert aufgekommen und heftigst umstritten.120 Aus Sicht der betroffenen Jesuiten konnte dieser Zustand leicht als Misstrauen wirken, zudem hatte die Existenz eines jungen Jesuiten damit jahrelang etwas Unvorhersehbares und Vorläufiges.121 Hinzu kam, dass der rechtliche Status der jungen Männer nur schlecht in die bestehenden juristischen und sozialen Kategorien des kirchlichen Lebens passte. Das wird besonders mit Blick auf ihre Besitzverhältnisse deutlich. Da sie ja noch jederzeit aus dem Orden ausgeschlossen werden konnten, behielten sie noch bestimmte Verfügungs- und Erbrechte über ihren Besitz, um die Rückkehr ins weltliche Leben zu ermöglichen.122 Damit war nun der merkwürdige Fall gegeben, dass Mitglieder eines Ordens noch Besitz haben konnten. Waren die scholastici dann aber eigentlich im vollen Wortsinn Ordensleute mit allen juristischen Rechten und Pflichten? Papst Gregor XIII., ein großer Freund des Ordens, versuchte diesen Punkt in zwei wichtigen Urkunden 1583 und 1584 zu klären, indem er festlegte, die scholastici seien ohne Unterschiede als vollwertige Ordensleute zu betrachten.123 Doch auch nach diesen Festlegungen kam es immer wieder zu Konflikten.124

			Am Ende des Tertiats war der Zeitpunkt erreicht, an dem der Orden die Entscheidung traf, was aus den Männern nun genau werden sollte. Es gab im Grunde genommen drei (bzw. vier) Kategorien von Jesuiten: Professen mit drei oder vier feierlichen Gelübden, coadjutores spirituales mit drei einfachen Gelübden, Laienbrüder (coadjutores temporales) – Jesuit war nicht gleich Jesuit.125 Das Ablegen der sogenannten feierlichen Gelübde, die sogenannte Profess, war im katholischen Ordensleben eigentlich der Normalfall, denn seit jeher war die Mitgliedschaft in einem Orden durch die drei feierlichen Gelübde von Armut, Keuschheit und Gehorsam besiegelt worden. Innerhalb der Societas Iesu konnte man entweder diese drei feierlichen Gelübde ablegen, oder man legte zu diesen traditionellen drei Gelübden noch das berühmte vierte Gelübde ab, das den Gehorsam gegenüber dem Papst betraf. Die erste dieser Möglichkeiten, eine Profess mit drei Gelübden, spielte im Jesuitenorden im Lauf der Geschichte kaum mehr eine Rolle; sie blieb ein Sonderfall. Der typische »Volljesuit« legte fast immer vier feierliche Gelübde ab. Julien Maunoir gehörte zu dieser Gruppe. Der dritten Kategorie von Jesuiten dagegen, den coadiutores spirituales, gestattete man nach dem Tertiat und der Priesterweihe nicht, die feierlichen Gelübde abzulegen. Sie legten stattdessen noch ein weiteres Mal in aller Öffentlichkeit ihre einfachen Gelübde ab. Die coadjutores spirituales stellten eine große Gruppe dar, die im Orden einen minderen Status hatte.126

			Diese komplizierte und sehr ungewöhnliche interne Unterscheidung ist im Grunde genommen ein Überbleibsel der noch etwas unkoordinierten frühen Jahre. Unter den ersten Interessenten, die der neu gegründete Orden ab 1540 anzog, befanden sich viele erwachsene Priester, deren theologischer Ausbildungsstand schlecht war. Ignatius wollte diese Priester aufgrund des akuten Personalmangels aufnehmen, doch zugleich war der Unterschied zu der sehr gut ausgebildeten Kerngruppe um den Ordensgründer herum allzu offensichtlich. Der wesentliche Unterschied zwischen dieser Gruppe und den Jesuiten im eigentlichen Sinne bestand also im Bildungsgrad. Insofern als der Orden bald die Ausbildung seines eigenen Nachwuchses selbst in die Hand nahm, ging der Anteil von außerhalb – und deshalb oft schlecht – ausgebildeten Mitgliedern langfristig zurück. Die logische Konsequenz wäre gewesen, den Grad der coadiutores spirituales als bloße Übergangserscheinung zu betrachten und mittelfristig wieder aufzugeben. Doch dies geschah zunächst nicht, im Gegenteil: Bis etwa 1615 stieg der Anteil der coadiutores spirituales auf über 40 Prozent der Mitgliederschaft an – obwohl die Ausbildung besser wurde, blieb die Vollmitgliedschaft einem wachsenden Anteil von Jesuiten vorenthalten. Während der ersten Hälfte der Frühen Neuzeit hielt sich im Jesuitenorden die Ansicht, man müsse jene Ordensleute mit »herausragenden« theologischen Kenntnissen besonders auszeichnen. Gerade Acquaviva legte strengste Maßstäbe und höchste Anforderungen an die intellektuelle Ausbildung des Ordensnachwuchses an und förderte diese soziale Differenzierung. Man darf jedoch bezweifeln, dass dies der Absicht des Ignatius entsprach, der eigentlich nur auf eine vorübergehende soziale Realität hatte reagieren wollen. Erst im 17. und dann vor allem im 18. Jahrhundert änderten sich die Verhältnisse. Bei der Aufhebung des Ordens gab es kaum mehr coadiutores spirituales.

			Damit gab es in der Gesellschaft Jesu also eine – in den Augen vieler Zeitgenossen – verwirrende und unübersichtliche Vielfalt an Mitgliedschaftsformen: Novizen, scholastici, Professen, coadjutores spirituales. All diese Männer hatten freilich gemeinsam, dass sie für das Priestertum vorgesehen waren und schließlich geweiht wurden. Doch es gab auch viele Jesuiten, die keine Priester waren. Die Entscheidung darüber, wer dem Orden lediglich als Laienbruder angehörte, wurde meist nach dem Noviziat gefällt.127 Laienbrüder gab es in der Mehrzahl der katholischen Orden, bei den Jesuiten nannte man diese Männer coadjutores temporales, »weltliche Helfer«. Ihre Aufgabe war nicht die Seelsorge, sondern die materielle und physische Unterstützung der Jesuitenpriester. Es war häufig die »Tüchtigkeit in den Sachen des täglichen Lebens«, welche bei dieser Gruppe besonders geschätzt wurde. Diese coadjutores waren Bäcker, Schuhmacher, Köche, Brauer, Gärtner oder Pförtner.128 Ignatius hatte zwar ursprünglich keine eigene Gruppe von solchen Helfern für die alltäglichen Bedürfnisse vorgesehen. Jeder der ersten zehn Jesuiten übernahm anfangs vielmehr alle anfallenden Tätigkeiten, sei es das Schreiben von Briefen, sei es das Putzen.129 Doch schon ab 1541 ist von einzelnen Bediensteten die Rede, die die Jesuiten unterstützten. Diego Mirón berichtete 1543 an Ignatius, er »habe zwei oder drei Neue aufgenommen, die für das Dienen sehr geeignet seien, und das nur unter der ausdrücklichen Bedingung, dass sie immer mit dem Dienen zufrieden sind«.130 Schon 1546 wurde im päpstlichen Breve Exponi nobis die Einrichtung einer solchen besonderen Gruppe sanktioniert. Aus Einzelfällen war ein eigener Grad der Ordensmitgliedschaft geworden.

			Die Bedeutung der coadiutores temporales für die Gesellschaft Jesu war groß: In manchen Provinzen waren im 17. Jahrhundert zwischen 40 und 50 Prozent aller Jesuiten Laienbrüder, aufs Ganze gesehen war es damals etwa ein Drittel und im 18. Jahrhundert immerhin noch ein Viertel.131 Doch ihr Einfluss ging über den rein quantitativen Aspekt hinaus: Neben den alltäglichen Haushaltstätigkeiten und der materiellen Versorgung der Kollegien gingen viele kulturelle und wissenschaftliche Leistungen auf sie zurück. Die meisten der großen Künstler aus dem Orden waren coadjutores temporales: das gilt für den Maler und Architekten Andrea Pozzo (1642 – 1709) und viele andere seiner Kollegen genauso wie für Corrado Guden (1658 – 1743) aus Flandern, einen begnadeten Tischler.132 Viele coadjutores temporales traten erst in fortgeschrittenem Alter, in der Mitte ihres Lebens, in den Orden ein, nachdem sie oft lange Jahre in ihren Berufen gearbeitet hatten.133 Auch einige der wichtigsten geistlichen Schriftsteller gingen aus dieser Gruppe hervor, beispielsweise der Mystiker Alfonso Rodríguez, der eigentlich nur als Türsteher an der Kollegpforte arbeitete.

			Trotz ihrer alltagsbezogenen wie kulturellen und wissenschaftlichen Bedeutung hatten die coadiutores temporales freilich oft keinen leichten Stand im Orden. Sie selbst legten verständlicherweise großen Wert darauf, auch ohne Studium und Priesterweihe möglichst gleichberechtigt als Jesuiten wahrgenommen zu werden. Das betraf schon ganz äußerliche Fragen, beispielsweise die Kleidung. Während des 16. Jahrhunderts hatte man den coadiutores temporales noch grundsätzlich die Möglichkeit eingeräumt, sogenannte Birette als Kopfbedeckung zu tragen. Durch diesen typischen Hut wurde ein geistlicher Status ausgedrückt.134 Um dieses Symbol der Gleichberechtigung wurde jedoch im Orden zusehends erbittert gestritten. Während von Anfang an festgelegt war, dass coadiutores temporales in ihrem besonderen Status anhand der Kleidung identifizierbar sein sollten, ging man nun dazu über, ihnen speziell die symbolträchtige Mütze der Geistlichen zu verbieten. Ein wachsendes Bedürfnis nach Binnendifferenzierung ist innerhalb des Ordens deutlich zu erkennen.135 Eine immer deutlichere Markierung der internen Statusunterschiede war die Folge. Seit der siebten Generalkongregation 1615 war den weltlichen Helfern dann tatsächlich das Tragen der Birette ausdrücklich verboten. Die coadiutores temporales sowie andere Ordensmitglieder, die gegen diese Darstellung interner Unterschiede eingestellt waren, protestierten heftig, doch letztlich ohne Erfolg.136 Ein »sicherer Unterschied« zwischen den verschiedenen Gruppen von Jesuiten sollte unmissverständlich kenntlich gemacht werden. Auch die Bildungschancen der Laienjesuiten wurden etwa zeitgleich immer weiter eingeschränkt.137 1681 befürchteten sie gar, man wolle sie institutionell vom Orden abtrennen. In jedem Fall beklagten sie sich, man würde sie bloß noch als Diener ansehen.138

			Je nach Grad der Ordenszugehörigkeit und je nachdem, in welcher Ausbildungsetappe sich ein Jesuit befand, gab es unterschiedliche Einsatzmöglichkeiten für die Männer. Wo und wofür die Jesuiten wann eingesetzt wurden und welche Lebensverläufe oder Karrieren sich daraus ergaben, war von vielerlei Faktoren abhängig, die sich kaum verallgemeinern lassen. Zumindest in der Theorie war die Entscheidung über Einsatzgebiete immer eine Sache der Ordensoberen. In der Theorie stand auch fest, dass die Jesuiten ihren Aufgaben gegenüber »indifferent« sein sollten. Praktisch freilich werden sich häufig bestimmte Begabungen und Interessen im Lauf der langen Ausbildung herausgebildet haben, denen man durchaus entsprach. Maunoir zum Beispiel wurde während seiner Studienjahre zwar in diversen seelsorgerischen Tätigkeiten eingesetzt, doch war seine besondere Zuneigung gerade zu einem Leben als Wandermissionar (und auch seine besondere Vertrautheit mit dem westlichen Zentralfrankreich und der Bretagne) bald zu erkennen. Bei anderen Jesuiten zeichnete sich früh ab, dass man sie besonders gut als Gelehrte oder Professoren einsetzen konnte. Wieder andere hatten Talente als Administratoren und waren in der Folge jahre- und jahrzehntelang als Obere auf verschiedenen Posten tätig. Insgesamt ist im Lauf der Frühen Neuzeit erkennbar, dass es neben dem Allrounder im Orden eine Reihe von Tätigkeitsbereichen gab, die zusehends als spezialisierte Aufgaben galten und die »ihre« Jesuiten dann oft ein Leben lang absorbierten. Wir werden noch verschiedenen solcher Spezialisierungen begegnen.

			Was die Einsatzorte angeht, so bildeten sich ebenfalls klar erkennbare Gewohnheiten heraus. Einerseits war der Jesuitenorden seinem Selbstverständnis nach ganz ausgeprägt eine internationale Institution, für die regionale Identitäten eigentlich keine Rolle spielen sollten. Das Ideal wurde von den Jesuiten vielfach auch praktisch mit Leben erfüllt. Das galt notgedrungen ohnehin für die erste Generation, als beispielsweise die Etablierung in Deutschland durch Spanier, Franzosen und Niederländer erfolgen musste. Es galt jedoch auch später und im Grunde genommen bis heute. Nicht nur in der Ordensleitung in Rom und anderen zentralen Aufgaben, sondern auch in vielen weiteren Einrichtungen waren (und sind) die Posten international besetzt. Entsprechend groß war die Mobilität vieler Ordensmänner. Und doch war schon kurze Zeit nach 1540 nicht mehr zu übersehen, dass es daneben auch gegenläufige Trends gab, die sich im Lauf der Frühen Neuzeit verschärften. Jesuiten waren stolz auf ihre regionale und kulturelle Herkunft, trugen das auch zur Schau und artikulierten Überlegenheitsgefühle selbst gegenüber Mitbrüdern. Auch die Rekrutierung und Einsatzgebiete der Ordensmänner regionalisierten sich bald stark. In Österreich zum Beispiel kamen im 17. Jahrhundert etwa drei Viertel aller Jesuiten auch von dort, in Böhmen war es kaum anders. In Westfalen lässt sich Ähnliches feststellen: die meisten Jesuiten, die dort tätig waren, kamen aus der Region, wurden dort überwiegend ausgebildet und starben auch vor Ort.139 Maunoirs weitere Biografie nach Ende des Tertiats passt in diese regionale Verankerung der meisten Jesuiten.

		

	
		
			Spiritualität und religiöse Praxis

			Was die Jesuiten während ihrer langen Ausbildung vermittelt bekamen, ging weit über akademische Inhalte hinaus. Sie lernten vor allem, aber keineswegs nur während des Noviziats und des Tertiats, was es hieß, als Jesuit den katholischen Glauben zu verstehen und zu leben. Die vielen Lehrjahre vor den endgültigen Gelübden dienten dazu, den heranwachsenden Ordensmännern ein ganz bestimmtes Verständnis des Christentums nahezubringen. Der wichtigste Anknüpfungspunkt waren dabei die Ideen von Ignatius, der vor allem in den Geistlichen Übungen, aber auch in vielen seiner Briefe die grundlegenden Parameter seiner Vorstellungen von Gott und Welt entfaltet hatte. Seine Nachfolger bauten dies dann weiter aus, stritten über unterschiedliche Schwerpunktsetzungen und teilten alle doch eine Handvoll gemeinsamer Überzeugungen. Auch wenn es dann im Einzelnen durchaus Variationen im geistlichen Leben gab, so bestand doch eine Art spiritueller Identitätskern des Ordens, auf den sich die allermeisten Jesuiten aus echter Überzeugung und infolge jahrelanger Einübung tagtäglich wie selbstverständlich und mit Enthusiasmus bezogen.

			Elemente des spirituellen Selbstverständnisses

			Die Frömmigkeit der Jesuiten wurde durch mehrere Grundüberzeugungen geprägt, die sich in stichpunktartigen Formeln verdichteten. In diesen Redewendungen kondensierten sich die fundamentalen spirituellen Leitideen des Ordens: Ein Jesuit müsse »indifferent« seinem Lebensweg gegenüber sein, weil er »die ganze Welt zur Heimat haben« und »Gott in allen Dingen suchen« solle, wobei er unablässlich nach »mehr« geistlichen Erfolgen zu streben habe, und zwar getreu »unserer Vorgehensweise«, was bedeutete, er habe »aktiv in der Kontemplation« zu bleiben, denn all das würde ihm bei der »Hilfe für die Seelen« der Nächsten helfen, worin letztlich der besondere Beitrag des Ordens »zur größeren Ehre Gottes« liege. Jeder Jesuit hätte diese Formeln sofort erkannt und als Grundbestandteile der spirituellen Identität der Gesellschaft Jesu identifiziert. In ihrer klaren Erkennbarkeit wurden sie wichtige Leitmarken und Erkennungszeichen des Ordens, hinter deren spruchhafter Kürze sich jedoch ausführliche und tief gehende spirituelle Überlegungen verbargen.

			Das »Helfen der Seelen« stand als Kurztitel für den eigentlichen Zweck des Ordens. Schon die Gründungsbulle Pauls III. von 1540, die auf Anregungen der ersten Jesuiten basierte, hatte in der Hilfe für die Seelen, näher bestimmt durch die »Verbreitung des Glaubens«, das Hauptziel des Ordens gesehen.140 Die Konstitutionen griffen den Gedanken auf und legten gleich zu Beginn fest, »das Ziel dieser Gemeinschaft ist es nicht nur, uns mit Gottes Hilfe der Erlösung und Vervollkommnung der Seelen unserer Mitglieder zu widmen, sondern in derselben Gnade Gottes alles daranzusetzen, die Erlösung und Vervollkommnung der Seelen unserer Nächsten zu unterstützen«.141 Jerónimo Nadal, der von Ignatius ja damit beauftragt war, in autoritativer Weise das Wesen und die Spiritualität des neuen Ordens in ganz Europa zu erklären, machte diesen Punkt in vielen Ordensniederlassungen bei seinen Ansprachen unmissverständlich klar: »Wir sind von Gott dazu gerufen, die Seelen zu erfreuen, und vor allem jene, denen die Hilfe der Menschen sonst fehlt.«142 Drei Generationen später (1651) hielt auch Scipione Paolucci eindeutig fest: »Das Ziel der Hilfe für die Seelen ist nicht nur ein zweitrangiges, nachgeordnetes Ziel, sondern vielmehr das, was das Wesen und die Substanz des Ordens ausmacht.«143

			Damit ging die Auffassung einher, dass zunächst Ignatius selbst, dann aber auch der von ihm gegründete Orden »Werkzeuge Gottes« bei der Verbesserung der Welt durch ihre Hinführung zu Gott sein sollten.144 Und so war ganz klar, dass die Societas Iesu eine apostolische Gemeinschaft war, ein Orden also, der sich ausdrücklich in die Nachfolge der Apostel stellte und sich zur Verbreitung und Intensivierung des christlichen Glaubens unter den Menschen verpflichtet fühlte. Die Urkirche der ersten Jahre nach Christi Tod spielte eine große Rolle als Bezugspunkt. Insbesondere der Apostel Paulus war eine wichtige Identifikationsfigur. Er hatte die beständige, rastlose Aktivität für die Verkündigung des Evangeliums geradezu zur Lebensform erhoben.145 Das Apostolat, die tätige Arbeit für die Intensivierung des Christentums bei den Menschen, hatte im klassischen abendländischen Mönchtum lange keine Rolle gespielt – bei den Jesuiten wurde es, noch stärker als bei den Bettelmönchen der Dominikaner oder Franziskaner, zum überragenden Zweck des Ordenslebens.

			Freilich hatten die Konstitutionen ebenfalls betont, dass die Jesuiten durchaus auf die geistliche Pflege ihrer eigenen Seelen zu achten hatten. Es war wiederum Jerónimo Nadal, der 1557 eine Formel dafür gefunden hat, wie die beiden Aspekte sich für einen Jesuiten idealerweise miteinander verbinden sollten. Ein Jesuit solle »in allen Sachen, bei allen Aktivitäten und in allen Gesprächen die Anwesenheit Gottes und die Berührung durch geistliche Dinge spüren und beschauen: kontemplativ in der Aktivität (das erläuterte er dann dadurch, dass man Gott in allen Dingen finden könne).«146 Der Kontext war dabei zunächst eher beiläufig: Nadal beschrieb damit eigentlich nur die besondere Gebetserfahrung von Ignatius. Doch die Redewendung blieb haften, wurde aufgegriffen und bald verallgemeinert.147 Deutlich wurde bei Nadal und auch in der weiteren Verfestigung der Formel von den Jesuiten darauf insistiert, dass die Kontemplation keineswegs ausgeschlossen sei, jedoch immer nur in Bezug auf das christliche Handeln hin sinnvoll sei.

			Traditionellerweise hatte das Christentum Kontemplation und Handeln lange vor allem als Gegensätze, ja sogar einander ausschließende Widersprüche verstanden. Diese Entgegensetzung war auch vielen Jesuiten noch immer vertraut, und sie beschrieben oft lebhaft, wie schwer es fiel, die Spannung von geistlicher Selbstbezogenheit und Tätigkeit für den Nächsten auszuhalten. Über Pierre Champion, einen bekannten Schriftsteller des Ordens am Ende des 17. Jahrhunderts, hieß es zum Beispiel: »Das innere, geistliche Leben hatte für ihn so viel Anziehungskraft, dass er fast glaubte, er solle die seelsorgerischen Aktivitäten bleiben lassen und sich ganz der Kontemplation hingeben.« Doch schließlich wurde Champion klar, »dass er sich den seelsorgerischen Aufgaben im Gefolge der Apostel widmen müsse, so wie seine Berufung [als Jesuit] das vorschrieb, und dass Gott nicht wollte, dass er ein Leben in größerer Abgeschiedenheit führte.«148 In dieser Spannung standen alle Jesuiten. Sie entwickelten eigene Vorlieben und individuelle Frömmigkeitsstile, die diese Spannung unterschiedlich verarbeiteten. Louis Lallemant im Tertiat von Rouen zum Beispiel sorgte sich darum, dass man in dieser Formel keineswegs die Kontemplation vernachlässigen dürfe. Eine bloße Konzentration auf frommes Tätig-Sein sei unheilvoll.149 Doch auch er betonte, dass beides bei den Jesuiten einander wechselseitig bedinge. Die apostolische Wirksamkeit der Ordensleute speiste sich nach allgemeiner Auffassung aus der intensiven inneren Hinwendung zu Gott, die jedoch nur im wirksamen Einsatz für den Nächsten ihre Vollkommenheit erlange.

			Nadal hatte das Verhältnis von geistlicher Betrachtung und frommer Tätigkeit für den Nächsten noch durch eine weitere, sehr einflussreiche Formulierung erläutert – »Gott in allen Dingen finden«. Diese Wendung wurde für die Jesuiten zu einem Grundstein ihrer Weltdeutung. In den Konstitutionen machte Ignatius diese Formulierung zur zentralen Beschreibung für das, was die Ordensleute eigentlich zu tun hätten.150 Dort wurde ergänzend erläutert, man solle die Dinge der Welt nicht um ihrer selbst willen lieben, sondern durch die Schöpfung hindurch letztlich den Schöpfer verehren. Und in einem Brief von 1551 wurde dies durch Juan de Polanco noch weiter entfaltet: Man solle »Gott in allen Dingen suchen, in den Gesprächen, beim Spazierengehen, in allem was man sieht, schmeckt, hört, versteht, in allen Handlungen, da Seine Göttliche Majestät wahrlich überall durch seine Gegenwart, Macht und sein Wesen ist.« Polanco fuhr fort, indem er betonte, dass diese »Meditation« Gottes vergleichsweise leicht sei, weil sie von konkreten Dingen ausgehe, nicht jedoch unbedingt die »abstrakten göttlichen Wahrheiten« erreichen wolle.151 Der Gedanke, dass Gott überall in seiner Schöpfung erkannt werden könne, war dabei wenig spektakulär – das war letztlich traditionelles christliches Gedankengut, das beispielsweise in der für die Jesuiten maßgebenden Theologie des hl. Thomas von Aquin auch breit präsentiert wurde.152 Martin Luther hatte ganz Ähnliches geschrieben. Entscheidend war jedoch für Ignatius die Unterstellung, dass sich die Arbeit und das Leben des Jesuiten darin vollkommen erfüllen könnten, eben nicht jenseits der Dinge, sondern durch die Dinge und Menschen, durch die Welt hindurch den göttlichen Auftrag zu erfüllen.

			Die Aufforderung, Gott in »allen« Dingen und prinzipiell in jedweder christlichen Tätigkeit finden und verehren zu können, wurde bei den Jesuiten kombiniert mit der Warnung, dass kein Ordensmann aus sich selbst heraus besondere Präferenzen haben dürfe.153 Hier kam deshalb die ungemein wichtige Forderung nach »Indifferenz« auf jeden Jesuiten zu. Man solle Gesundheit nicht lieber haben als Krankheit, Armut nicht besser finden als Reichtum, aber auch nicht andersherum. Auch dies mochte in der Formulierung zunächst altbekannt klingen – Distanz von den irdischen Dingen prägte auch die traditionellen Orden, und die gesamte Philosophiegeschichte hatte immer wieder Ideen von innerer Ausgeglichenheit und Neutralität (apatheia) entwickelt.154 Doch bei den Jesuiten war diese Leidenschaftslosigkeit eben nicht mit Weltflucht verbunden, im Gegenteil. Nicht die Dinge der Welt waren indifferent, sondern das Verhältnis des Jesuiten zu den Dingen sollte indifferent sein.155 Es ging für die Jesuiten darum, nicht selbst zum Motor und zur Quelle einzelner Festlegungen zu werden, sondern den eigenen Willen durch Gott bestimmen zu lassen: »Es ist Gottes Sache, mich zu finden, und meine, alles zu erleiden. Ich glaube, es ist der beste Weg zur Vollendung, nichts zu verlangen und nichts zu verweigern, sondern allem zuzustimmen und alle Positionen zu lieben, in die mich der göttliche Wille hineinstellt«, so notierte ein französischer Jesuit einmal.156

			Die Forderung nach Indifferenz war mit manchen Schwierigkeiten behaftet. Das mussten die Jesuiten am Ende des 17. Jahrhunderts erfahren, als die (abschätzig) so genannten Quietisten sogar meinten, man müsse so sehr sich selbst gegenüber indifferent sein, dass man nicht einmal mehr den Wunsch nach Erlösung haben dürfe.157 Das war aus Sicht der Jesuiten ein Irrweg, sie wollten trotz aller Indifferenz an einer Verpflichtung des Individuums zum Streben nach dem Guten festhalten. Indifferenz hieß nicht, dass sich die Ordensleute keine Gedanken über ihren Lebensweg und ihre apostolischen Einsätze machen sollten, und es hieß auch nicht, dass ein Jesuit keine Meinung über die Vorzüge und Nachteile bestimmter Optionen haben durfte. Indifferenz meinte jedoch, dass man als Jesuit diesen eigenen Standpunkten gegenüber so weit distanziert sein sollte, dass man sich nicht auf sie versteifte. Indifferenz war keine Aufforderung zur unreflektierten oder willenlosen Hörigkeit, sondern zur Emanzipation von den eigenen Antrieben und Wünschen. Man solle wie »in der Mitte einer Waage sein«.158 Das hieß auch, dass der betroffene Jesuit nicht ewig im Zustand der Indifferenz verbleiben sollte. War die Entscheidung einmal gefallen (nur eben nicht durch ihn aus sich selbst heraus), dann sollte, ja musste der Ordensmann den gewählten Weg mit vollem Engagement angehen und sich die Wahl vollends zu eigen machen.159

			Es blieb die Frage, wer einem indifferenten Jesuiten dann zur Entscheidung helfen sollte. Die Antwort war eigentlich klar: Gott. Im Alltag allerdings war es vor allem der Obere und Vorgesetzte (der für Ignatius grundsätzlich die Position als Stellvertreter Gottes ausfüllte), der dann ganz praktisch disponierte, wie und wo ein jeder Ordensmann einzusetzen sei.160 Dabei konnte der Obere durchaus mit ins Kalkül ziehen, welche Vorlieben und Fähigkeiten ein jeder hatte. Auf der Ebene der Organisation war mit den Wünschen und Potenzialen der Mitglieder genau zu kalkulieren; auf individueller Ebene sollten diese Parameter keine Rolle spielen.

			Die persönliche Indifferenz, die von jedem Jesuiten gefordert wurde, betraf alle Dinge, alle Aufgaben und alle Orte. Das Apostolat, das jedem Ordensmann abverlangt wurde, hatte die gesamte Welt zum Gegenstand. Dauernde Verfügbarkeit, dauernde Bereitschaft zur geografischen und kulturellen Mobilität waren deshalb ebenfalls Grundbausteine jesuitischer Spiritualität.161 Wieder fand Nadal die eingängigste Formulierung, als er betonte, das Reisen (peregrinatio) gehöre zur Existenzform des Jesuiten. »Dies macht die ganze Welt zu unserer Behausung«, so fasste er den Universalismus ständiger Verfügbarkeit prägnant zusammen. »Für die Gesellschaft Jesu ist die gesamte Welt ihr Zuhause« – diese Quintessenz begegnete auch später in Nadals Schriften immer wieder. Gemeint war damit, so Nadal weiter, »dass überall dort die Behausung der Jesuiten ist, wo sie zur Hilfe der Seelen hingeschickt werden können«. Auch hier ging es im Einzelnen nicht darum, ob und dass jeder Jesuit tatsächlich sein Leben auf Wanderschaft verbrachte – wir haben schon gesehen, dass viele das gerade nicht taten. Vielmehr ist bei Nadal, der selbst unermüdlich unterwegs war, wiederum das spirituelle Prinzip der wichtigere Aspekt. Die Jesuiten waren auf eine fromme Haltung der ständigen Verfügbarkeit, der Bereitschaft zu kurzfristigen Einsatzwechseln, zur steten Beobachtung akuter Notlagen aufgerufen, die gegebenenfalls eben auch eine Verschiebung von Personal und Ressourcen erforderten. Jesuiten sollten spirituell in sich ruhen, dabei aber zugleich rastlos tätig sein. Das setzte eine geistliche Haltung voraus, die sich kategorisch vom alten mönchischen Prinzip der stabilitas loci unterschied.

			Von hier lässt sich der Bogen zu einem weiteren spirituellen Grundgedanken schlagen, der sich beispielsweise in einer Ermahnung von Pater Jerónimo Lopez an den jungen Tirso González aus dem Jahr 1652/3 folgendermaßen anhörte: »Wenn Ihr mit 10 000 [geretteten] Seelen einst in den Himmel eintreten könnt, dann gebt Euch nicht schon mit 4000 zufrieden, genauso wie Kaufleute, wenn sie zwei Millionen gewinnen können, sich nicht mit einer Million zufriedengeben.«162 Der kaufmännische Vergleich, der diese Ermahnung untermauern sollte, war innerhalb der jesuitischen Frömmigkeit zwar nicht die Regel, doch er illustrierte einen grundlegenden Punkt der ignatianischen Spiritualität: es ging immer um ein »mehr« (más/magis) an spirituellen Dingen, nicht nur um das große, sondern um das größere Gut. Diese Selbstverpflichtung auf das Streben nach ständiger Steigerung und der Stolz darauf, immer wieder nicht nur effiziente, sondern besonders effiziente Aktionen unternommen zu haben, waren in den Texten des Ignatius und seiner Gefolgsleute allgegenwärtig.163 Nirgendwo sonst kam dieses Prinzip besser zum Ausdruck als im universell angewendeten Leitspruch des Ordens: Alles geschehe nicht nur zur großen, sondern »zur größeren Ehre Gottes«, ad maiorem Dei gloriam, AMDG.

			Die individuelle Verpflichtung auf ein ständiges spirituelles Mehr wurde auch mit Blick auf den ganzen Orden umgesetzt. Ignatius und Polanco entwickelten für die Gesellschaft Jesu ein Regierungssystem, das dezidiert dazu gedacht war, in universaler Perspektive den größten Nutzen aus den vorhandenen Ressourcen zu ziehen. In dieser geistlichen Präferenz für das magis, für den größeren Nutzen, wurzelte zum Beispiel der ausgeprägte Zentralismus der Societas Iesu. Zugleich ergab sich daraus ein ausgeprägter Hang der Jesuiten zum Quantifizieren ihrer geistlichen Erfolge – die Ordensleute wurden angehalten, systematisch und regelmäßig alles zu zählen, was sie geleistet hatten: Beichten, Kommunionen, Sterbesakramente, Bekehrungen, einfach alles. Großformatige Tabellen, die bisweilen angelegt wurden, ließen das Geleistete auf einen Blick erkennen. Vom kaufmännischen Geschmack, den das magis bei López und González angenommen hatte, war der Orden zumindest in seiner bürokratischen Überformung des spirituellen Prinzips nicht weit entfernt.164

			All diese Elemente jesuitischen Selbstverständnisses, die die spirituellen Grundsatzüberlegungen formelhaft verdichteten, ließen sich letztlich unter- und einordnen in die umfassende Kategorie »unserer Vorgehensweise«. Die spanische Formel nuestro modo de proceder und ihre zahlreichen Varianten wurden von den Jesuiten sehr häufig benutzt. Diese Wendung diente gleichsam als Chiffre, als Kurztitel, um auf all das zu verweisen, was die gemeinsame geistliche Prägung der Jesuiten ausmachte und wodurch sie sich dann auch von anderen Orden unterschieden. Sie hatte ihren Ursprung in Ignatius, der gern von »meiner« oder »unserer Vorgehensweise« sprach.165 In den Konstitutionen kommt die Wendung entsprechend neunmal vor.166 Bei der inhaltlichen Bestimmung tauchten viele der bisher erwähnten Grundbausteine jesuitischer Spiritualität immer wieder auf – Aktivität, Seelsorge, Flexibilität.

			Doch interessanter als der Versuch, aus den Quellen eine genaue Bestimmung dieser Vorgehensweise zu destillieren, ist der Hinweis, dass es sich bei nostro modo um eine Formel handelte, mit der spirituelle Identitätspolitik betrieben werden konnte. Mit dem Hinweis darauf, dass etwas nicht »unserer Vorgehensweise« entspreche, konnte man seine Ablehnung begründen.167 Das galt auch für Personen: »Wenn Sie nicht den Geist und die Vorgehensweise unseres Ordens annehmen, dann wäre es viel besser, Sie wären außerhalb unserer Gemeinschaft«, schrieb Ignatius einem schwierigen Mitbruder.168 Auch administrative Fragen wurden bald mithilfe dieser Formel bewertet.169 Wer sich auf »unsere«, und nicht auf irgendeine andere Vorgehensweise berief, suggerierte damit von vornherein, er sei im Besitz oder zumindest in der Tradition authentischen Jesuitentums. Doch dies stand durchaus auf schwankendem Boden, denn im Einzelnen war oft heftig umstritten, was (noch) zu »unserem« Weg gehörte und was nicht (mehr).170 Außerdem war eine gewisse Flexibilität angesichts der enormen kulturellen Differenzen innerhalb Europas und erst recht in den Missionen unumgänglich und ausdrücklich erwünscht.171 So entfaltete die Rede von »unserer« Vorgehensweise ihr orientierendes Potenzial nicht nur dadurch, dass sie auf präzise umrissene Komponenten jesuitischer Spiritualität verwies, sondern insbesondere auch dadurch, dass sie im Sinne eines Appells behauptete, es gäbe eine solche typisch jesuitische Identität, die als autoritatives Kriterium für »Jesuitenmäßigkeit« fungieren könne. Damit war »unser Weg« weniger eine unveränderlich und überhistorisch feststehende Größe. Vielmehr ging es darum, durch steten Austausch und dauernde Verweise auf »unser Vorgehen« die Ordensleute darauf einzuschwören, dass es einen Identitätskern der multiformen und global aktiven Societas Iesu tatsächlich gab.

			Die »Geistlichen Übungen«

			Wenn es etwas gab, was tatsächlich im Zentrum des Jesuitenordens stand, dann waren es die Geistlichen Übungen des Ignatius. Dabei handelt es sich auf den ersten Blick um ein unscheinbares Büchlein, an dem der Ordensgründer seit seiner Bekehrung 1521 arbeitete. Doch das kleine Buch hatte große Wirkung. Für die Jesuiten wurde es zum wichtigsten Bezugspunkt ihrer Frömmigkeit. Antonio Possevino brachte die Wertschätzung des Exerzitienbuchs in einer Metapher zum Ausdruck: Während die Konstitutionen und Regeln die Materie darstellten, seien die Übungen die Form und das Lebensprinzip des Ordens.172 Vincenzo Carafa, der siebte Ordensgeneral, bezeichnete die Übungen 1646 als »Prinzipien« und »Grundsteine« für die Entstehung und Erhaltung des Ordens.173 In verschiedenen Anwendungsformen – sei es zur Selbstreflexion am Beginn einer Jesuitenkarriere, sei es als Phase des spirituellen Kraftschöpfens oder als Steinbruch für alltägliche Meditationsstoffe – wurden die Übungen im Lauf des 16. Jahrhunderts zu der zentralen und identitätsstiftenden Frömmigkeitspraxis der Gesellschaft Jesu schlechthin.

			Der Text und die ihm zugrunde liegenden geistlichen Erfahrungen waren bereits vor der Ordensgründung weitgehend abgeschlossen.174 Die Exerzitien resultierten überwiegend aus Ignatius’ inneren Erlebnissen seit seiner schweren Verwundung vor Pamplona. Nachdem er anschließend auch in Montserrat wichtige Anregungen erfahren hatte, entstanden viele zentrale Passagen des Exerzitienbuches in den folgenden Monaten in Manresa. Die Zeit zwischen Manresa und Salamanca verlief ohne größere Arbeiten am Text, der erst zwischen 1527 und 1535 in Paris weiter ausgestaltet und noch einmal neu organisiert wurde. Auch eine erste, ungelenke lateinische Version entstand in Paris. Als Loyola 1535 wieder nach Spanien aufbrach, lagen große Teile der Übungen bereits seit mehreren Jahren »geschrieben« vor. Ignatius wollte und konnte seinen Freunden das Büchlein als Inbegriff und Quintessenz seiner Spiritualität übergeben. Nach 1536, in Italien, wurden letzte Teile hinzugefügt oder vollständig ausgearbeitet, und es wurde insbesondere an der lateinischen Übersetzung gefeilt. Als der Orden 1540 offiziell ins Leben gerufen wurde, war sein spirituelles Fundament bereits in erprobter und literarisch fixierter Weise ausformuliert.

			Wenngleich die Substanz der Übungen ohne Zweifel zum größten Teil auf Ignatius und seine spirituellen Erfahrungen zurückgeht, so haben doch insbesondere in den letzten Redaktionsphasen eine Reihe von Wegbegleitern – Peter Faber, Alfonso Salmerón, Polanco, vielleicht Jean Codure – ihre Spuren hinterlassen. 1547 wurde von André des Freux eine offizielle und in elegantem humanistischem Latein gehaltene Übersetzung angefertigt, die gedruckt wurde und als autorisierte Version der Übungen galt.175 1548 wurden die Exerzitien durch Papst Paul III. offiziell anerkannt und sanktioniert. Die spanische Originalversion wurde erst 1615 vom Orden herausgegeben.

			Das Buch der Geistlichen Übungen besteht im Wesentlichen aus Anleitungen für ein vierwöchiges Programm von Meditation, Gebet und spiritueller Selbsterforschung. Die Übungen enthalten weniger eine Lehre, sondern beschreiben vor allem ein Verfahren, eine Methode. Man liest sie nicht, man macht sie. Dabei war man nicht allein, denn die Übungen liefen im Regelfall als Kooperation zwischen dem Meditierenden und einem geistlichen Begleiter ab. Dieser Begleiter war von großer Bedeutung, denn er steuerte den geistlichen Prozess des Exerzitanten. Ziel der Prozedur war, demjenigen, der die Exerzitien unternahm, geistliche Klarheit über den eigenen Lebensweg zu verschaffen. Dazu war es notwendig, das Innenleben des eigenen Selbst erst einmal näher kennenzulernen und herauszufinden, welchen Regungen und Vorlieben man vertrauen könne. Umgekehrt galt es, »alle ungeordneten Orientierungen von sich zu entfernen«.176 Die Vorstellung, dass es falsche und irreführende innere Antriebe gab, war für Ignatius sehr wichtig. Das Absolvieren der Übungen sollte helfen, diese falschen Antriebe zu identifizieren und abzulegen. Die Seele des Menschen sollte neu ausgerichtet werden, um dadurch anschließend den richtigen Lebensweg zu finden und zu begehen. Es ging darum, herauszufinden, was Gott mit dem Exerzitanten wolle und wie dessen Leben geführt werden solle.177 Zu betonen ist, dass dieser innerliche Vorgang für Ignatius trotz aller eigenen Beteiligung ganz und gar von Gott abhing. Im Idealfall hat Ignatius einen Zeitraum von vier Wochen veranschlagt, um diesen Prozess zu durchlaufen. Doch sind die Anweisungen sehr flexibel, sowohl was den Ablauf im Detail wie die zeitliche Dauer anging – Ignatius erkannte, dass nicht alle Menschen mit denselben Bedürfnissen und Voraussetzungen in die Exerzitien eintreten würden.

			Um ihr Ziel zu erreichen, schlagen die Exerzitien eine wohlgeordnete Serie von inneren (und äußeren) Aktivitäten vor: Beten, Imaginieren, Selbsterforschung, und das in bestimmten, genau beschriebenen Körperhaltungen, in einem eigenen Zimmer, zur Tages- und Nachtzeit. Der Hauptteil des Textes besteht aus meist sehr konkreten Anregungen, exemplarischen Meditationsthemen und Hinweisen zur Meditationsführung. Man könne beispielsweise über die Kategorien von Todsünde und lässlicher Sünde meditieren. Betrachtet werden sollte ferner die Sünde Luzifers und das Vergehen Adams und Evas. Hilfreich könnte zudem sein, sich das Gespräch Christi mit einem der Schächer am Kreuz plastisch vor Augen zu führen. Auch eine detaillierte Imagination der Hölle wird als Wegweiser bei der Selbsterforschung vorgeschlagen. Hinzu kamen symbolträchtige Szenen, die man innerlich möglichst genau und realistisch durchspielen sollte, um durch dieses innere Erleben die eigene Position vor Gott schärfer zu erkennen. Berühmt ist die Meditation von den »Zwei Bannern«: In größtmöglichem Detail solle man sich ein Schlachtfeld vergegenwärtigen, auf dem die Truppen Gottes und des Satans einander gegenüberstehen. Eine endzeitliche Schlacht, in allen Einzelheiten ausgemalt – wo würde man selbst stehen?

			Auf dem Weg zur Selbsteinsicht galt es, »das Gewissen zu erforschen, sich zu besinnen, zu betrachten, mündlich und geistig zu beten«.178 Dieser Plan war einerseits ganz traditionell, andererseits jedoch sehr innovativ. Die letzten drei Elemente – Besinnung (meditatio), Betrachtung (contemplatio) und Gebet (oratio) – waren klassische Bestandteile abendländischer Mystik, wenngleich Kontemplation und Gebet meist in umgekehrter Reihenfolge auftraten. Dass Ignatius ausdrücklich stilles und lautes Gebet zusammen erwähnte, bedeutete eine Aufwertung der erstgenannten Form. Das stille Gebet war im Christentum seit dem Mittelalter immer wichtiger geworden als Alternative zum traditionellen, gemeinsamen, lauten Gebet. Das stille Gebet erlaubte es besser, auch im weltlichen, insbesondere städtischen Alltag seine Glaubenspflicht zu erfüllen.179 Die Laien in den neu entstehenden urbanen Zentren sollten auf diese Weise stärker eingebunden werden. Ignatius griff diese Entwicklung auf. Viele der Zeitgenossen sahen gerade in diesem Punkt eine Gefahr, schien doch Ignatius in den Übungen die wohletablierte Grenze zwischen Laien und Geistlichen einzureißen.180

			Ungewöhnlich war bei Ignatius die besonders starke Betonung der Gewissenserforschung. In der ersten Woche der Exerzitien sollte derjenige, der in die Exerzitien ging, mittels ausgeklügelter Verfahren zu einer Rechenschaftslegung über sein bisheriges Leben gebracht werden. Der Exerzitant sollte sich für sich selbst zum Thema machen, er sollte »von seiner Seele eine Abrechnung über alle einzelnen Dinge fordern«.181 Ignatius betonte mehrfach, der Exerzitant müsse sich bei den Übungen immer wieder selbst beobachten.182 Um einen Überblick über geistliche Fortschritte zu erhalten, entwarf er sogar ein Aufschreibesystem, das bei jeder Selbsterforschung für jede Sünde je nach Grad der einzelnen Verfehlung einen mehr oder weniger langen Strich vorsah. So konnte man auf einen Blick erkennen, ob und inwiefern man sich selbst verbessert hatte oder nicht (siehe Abbildung 5). Am Ende der ersten Woche stand dann eine Generalbeichte, um für die erkannten Sünden um Vergebung zu bitten.

			Diente die erste Woche der Abrechnung mit den bisherigen Lebensgewohnheiten, so folgte in den drei verbleibenden Wochen die Suche nach einer Neuausrichtung des Lebens. Die »Wahl« der besten Lebensoption wurde zum wichtigsten Thema, um das zahlreiche Passagen des Textes kreisen. Ob in der Unterscheidung von »drei Wahlzeiten« oder in der erwähnten Meditation von den »Zwei Bannern« des Teufels und Christi, zwischen denen man sich zu entscheiden habe: die geistliche Selbsterforschung führte letztlich zur richtigen Entscheidung gemäß dem erkannten Willen Gottes. Als positive Leitlinie diente die ständige Vergegenwärtigung Christi. Episoden aus seinem Leben machten den Hauptteil der Meditationsstoffe der letzten Wochen der Übungen aus. Am Ende der vier Wochen hat der Exerzitant idealerweise eine »Reise« vom Sünder und seiner Bestandaufnahme durch das Leben Christi hin zur Neuausrichtung des eigenen Lebens auf Gott hin durchlaufen.

			Die Betrachtung und Meditation von Jesus und seinem Lebensweg entwickelte in der Frühen Neuzeit nicht nur, aber gerade bei den Jesuiten eine ungeheuere Dynamik, innerhalb wie außerhalb der Exerzitien im engen Sinn. Viriglio Cepari meinte um 1600, »die Meditation der Passion sei fruchtbringender als andere, denn diese scheint mir eine Erfahrung zu sein, in der sich die Mittel gegen alles Übel finden.«183 Andreas Brunner, ein etwas jüngerer Zeitgenosse aus Süddeutschland, war überzeugt, die detaillierte Betrachtung der Passion würde die Menschen in den Bann der wahren Frömmigkeit ziehen können: Die Betrachtung von Christi »Angst und blutigem Schweiß am Ölberg« sollte zu »Hass und Reu über die Sünd« führen, so notierte Brunner. Durch und in der Meditation sollte man sich selbst mit dem leidenden Christus identifizieren, um somit die Wucht der Sünden selbst quasi körperlich zu empfinden. Dazu wurde dem Meditierenden ans Herz gelegt, die Marterwerkzeuge Christi auf die eigene Seele zu übertragen:

			Die Nägel seiner Händ und Füß

			Steck in das Hertz! jetzt seyn sie süß

			Weil sie sein Blut verkostet.

			Leg die Dörner auch zum Hert[z];

			Die Liebbrunst desto länger werth.184

			Die Drastik der inneren Bilder war dabei entscheidend. Es ging in der Meditation gerade darum, sich auch die letzten Details von Jesu Leiden auzumalen. Der Wormser Jesuit und Prediger Philipp Kisel kalkulierte um 1670 ganz exakt, Christus habe genau 97 035 Tropfen Blut am Kreuz vergossen – jeder einzelne ein Anlass zur Reue des Sünders.185

			Mit derartiger Sinnfälligkeit lagen diese Autoren bei aller zeittypischen Übersteigerung doch im Grunde auf der Linie der Exerzitien. Denn das möglichst plastische und realistische »Sich-Vor-Augen-Stellen« der zu meditierenden Szenen war Ignatius besonders wichtig. Immer wieder mahnte er in seinem Büchlein dazu, sich die Episoden, die man meditierte – egal ob biblisch oder nicht –, möglichst realitätsgetreu einzubilden. Man sollte hören, sehen, schmecken, was sich in der Vorstellung ereignete. Er nannte diese Vergegenwärtigung die »Herrichtung des Ortes (compositio loci)«.186 Sie war ein wesentlicher Teil bei der Vorbereitung jeder einzelnen Meditation in den vier Wochen. Dahinter stand die feste Überzeugung, dass die Sinne des Menschen – selbst wenn sie nur innerlich durch Imagination angesprochen wurden – dem Exerzitanten einen Weg zum Glauben öffnen könnten. Diese Überzeugung prägte den Orden langfristig. Die später noch ausführlich zu behandelnde Faszination der Jesuiten für sinnliche Formen der Glaubensvermittlung wurzelt definitiv in dieser Überzeugung des Ignatius.187

			Einige Beispiele belegen, wie die Übungen im Einzelfall funktionierten. Von Juan Alfonso de Vitoria, der sich der Prozedur 1549 unterzog, haben sich Notizen aus der Zeit seiner Exerzitien erhalten.188 Er teilte die anstehende Frage – solle er in einen Orden eintreten und, wenn ja, in welchen? – in verschiedene Einzelschritte ein. Zu jeder Teilfrage sammelte de Vitoria anschließend Gründe pro und contra. Nach einem offensichtlich sehr konsequent durchgeführten Verfahren, das ehrlich über persönliche Gewohnheiten, Vorlieben und charakterliche Eigenschaften Rechenschaft gab, kam der junge Mann zu dem Ergebnis, er wolle und solle Jesuit werden. Wenn man sie ernst nahm, dann halfen die investigativen Exerzitien dabei, Unsicherheit über den eigenen Lebensweg zu klären. Das war auch bei Petrus Canisius der Fall, der einige Jahre vorher die Exerzitien in Köln bei Peter Faber machte. In der Rückschau hatten auch ihm die Übungen dabei geholfen, den rechten Lebensweg zu finden. Er wollte »sicher zu wissen bekommen, was der gute, passende und perfekte Wille Gottes für mich sei«.189 Julien Maunoir notierte ebenfalls, dass ihn die Meditation von den Zwei Bannern endgültig in seinem Wunsch bestätigt habe, Jesuit zu werden. Er hörte (wie im Meditationstext vorgeschlagen) den »Ruf« Gottes und »entschied, alles dafür aufzugeben«.190 Paolo Segneri berichtet analog, die Exerzitien hätten ihn »von der Furcht zur Liebe Gottes«, von der »Angst zum Verlangen« geleitet. Die Wirkung der Übungen beschrieb Segneri also als eine dramatische Wende innerer Stimmungen, die einer Neuausrichtung seines Fühlens und Strebens auf echte, gottgefällige geistliche Ziele hin gleichkamen. Eine »innere Stimme« – wohl göttlicher Natur – habe er dabei gehört, und ein »klares Licht« sei ihm während der Übungen zuteil geworden, was ihn letztlich dazu bewog, eine »ernste und absolute Reform meines Lebens« zu beginnen.191 Diese Passagen und ihre Sprache zeigen zugleich, dass die Exerzitien für viele Jesuiten mehr waren als lediglich eine Technologie der Entscheidungsfindung und der Persönlichkeitsprägung: Sie waren auch eine Gelegenheit zu unmittelbarer, intensiver und bisweilen ekstatischer Gottesbegegnung.192

			Um eine solche Klärung individueller Lebenswege vorzunehmen und um die Berufungen junger Männer zu prüfen, wurden die Exerzitien vor allem für die Novizen und später für das Tertiat vorgeschrieben.193 Ziel war es, den Wunsch eines Kandidaten auf Mitgliedschaft im Orden zu prüfen und dadurch zu sichern. Die Übungen und die in ihnen gewonnene Erkenntnis dienten als »Beweis« für die Festigkeit der getroffenen Entscheidung. Gerade in der ersten Zeit, als die Strukturen des Ordens im Aufbau waren, wurde mit der Art und Dauer der Exerzitien im Orden noch experimentiert. In Spanien scheint schon früh oft der volle vierwöchige Ablauf die Regel gewesen zu sein, während Leonhard Kessel, der Obere in Köln, nur eine knappe Kurzform der Übungen zu geben pflegte. Entsprechend konnte die Phase der Übungen zunächst sehr unterschiedlich lang sein, von einer (guten) Woche bis hin zu einer (allerdings exzeptionellen) Dauer von 64 Tagen, die Andrés Carvalho für die Meditationen brauchte. Erst unter den Generalen Everard Mercurian und Claudio Acquaviva schritt die Fixierung der spirituellen Praxis weiter voran. Seit Ende der 1570er-Jahre kursierten zunächst handschriftliche Kopien, ab 1580 die offizielle gedruckte Version der Regeln für den Novizenmeister.194 Dort wurden genauere Festlegungen für den Umgang mit den Exerzitien getroffen. Acquaviva schrieb endgültig die vollständigen einmonatigen Besinnungen für alle Eintrittswilligen vor. Auch im Tertiat galten die ungekürzten, mindestens vierwöchigen Übungen als »hervorragendste« geistliche Praxis auf dem Weg einer endgültigen spirituellen Festigung. Eine eigene Anweisungsliteratur gerade für die Übungen in diesem Zusammenhang entstand.195 Zugleich wurde nach verschiedenen Vorstufen 1599 ein offizielles und autoritatives Handbuch zum Geben und Machen der Übungen herausgegeben.196

			Die Jesuiten blickten durchaus ambivalent auf die Übungen. Angesichts der Intensität der Selbsterforschung wollten manche Jesuiten die Übungen gern umgehen, beispielsweise durch Hinweis auf körperliche Gebrechen. Bei anderen löste die Konzentration der Exerzitien oft schon nach wenigen Tagen verschiedene Beschwerden aus. León Enrique schrieb, dass »viele während der Exerzitien krank werden«.197 Viele andere Ordensmänner dagegen haben die Exerzitien bald begeistert in ihr Leben integriert und absolvierten sie immer wieder entweder vollständig oder doch zumindest ausschnittsweise. Die Übungen wurden zusehends als Möglichkeit für die seelsorglich tätigen Ordensleute verstanden, einmal im Jahr eine Phase der geistigen Stärkung und Ruhe einzulegen. Unter dem Titel von »Mortificationes« wurden die Übungen und andere fromme Praktiken während des Sommers zur geistlichen Neufokussierung der Jesuiten außerhalb des Arbeitsalltags vorgeschlagen. Claudio Acquaviva legte den Predigern nahe, sich vor der anstrengenden Phase der Fastenpredigten noch einmal für eine Woche in Exerzitien zurückzuziehen und geistliche Stärke zu schöpfen. Bei anderer Gelegenheit betonte Acquaviva, die Übungen würden Kraft in Momenten der Anfeindung geben und sollten deshalb immer wieder durchlaufen werden.198 Gerade die oft bis ans Äußerste angespannten Missionare in Übersee begrüßten die Idee regelmäßiger Ruhephasen: »Weil in den Häusern und Residenzen so viele Ablenkungen, so viele Hindernisse für die geistliche Sammlung vorhanden sind, sollen die Oberen dafür sorgen, dass die Brüder in allen Niederlassungen sich jährlich im Noviziat oder im Kolleg für einen oder zwei Monate treffen, um alle Schwierigkeiten, die sich sonst ergeben, zu vermeiden.«199 In Europa wurde die Idee schnell aufgegriffen. Die sechste Generalkongregation 1608 machte die jährlichen Exerzitien zumindest im Umfang von acht oder zehn Tagen verbindlich für alle Jesuiten. Folgende Generalkongregationen schärften diese Praxis zusätzlich ein und normierten weitere Details.200 Eigene Anleitungen wurden publiziert, die sich mit der Frage beschäftigen, wie man die vierwöchigen Übungen möglichst sinnvoll und mit möglichst wenig spirituellem Substanzverlust in kürzere Perioden packen könnte.201

			Andere Autoren gingen noch weiter und versuchten, aus den Übungen eine Art lebensbegleitende Meditationsform für jeden Tag zu machen. Die Übungen wurden in Einzelteile zerlegt, die isoliert meditiert werden konnten.202 Sie wurden zu einer Dauerpraxis im Alltag. »Man muss unbedingt darauf achten, dass die Übungen das ganze Leben ohne Unterbrechung andauern, man muss sie während der täglichen Gebetsstunde machen, täglich das Gewissensexamen machen, denn auf diesem Weg werden alle Übel ausgeräumt, und alle Tugenden wachsen in dem Maße, in dem wir unserer Berufung [im Orden] sicherer werden«, so schrieb Achille Gagliardi um 1600.203 Hatten die Übungen ursprünglich ein vorübergehendes, etwa vierwöchiges »klösterliches« Element der Abgeschiedenheit in den Jesuitenorden eingebracht, so wurden sie in Gagliardis Sichtweise geradezu zum Gegenteil, nämlich zum ständigen Bestandteil des menschlichen Alltags. Andere Autoren folgten dieser Idee. Giovanni Ceccotti, ein erfahrener jesuitischer Geistlicher und mit den Übungen bestens vertraut, machte aus dem Exerzitienbuch unter Hinzufügung weiterer Stoffe 365 Tagesmeditationen. Das ging einher mit einer völligen Umorganisation der Meditationen, die Ignatius vorgeschlagen hatte – von der Wochen-Struktur blieb nichts mehr übrig.204 Damit veränderten die Exerzitien deutlich ihren Charakter. Aus einer konzentrierten Periode der Entscheidungsfindung wurde eine alltagstaugliche Praxis der Besinnung und moralisch-religiösen Selbstzentrierung.

			Über die Quellen und die vielfältigen Traditionen, die auf die eine oder andere Weise in das Exerzitienbuch des Ignatius einflossen, wissen wir heute verhältnismäßig genau Bescheid. Immer wieder werden Parallelen zu älteren Texten entdeckt.205 Zunächst sollte nicht übersehen werden, dass Ignatius die Erfahrungen aus seiner Zeit am Hof Isabellas von Kastilien in die Gestaltung bestimmter Szenen der Übungen einfließen ließ. Das Bild vom König, der gegen die Kräfte des Unglaubens kämpft, könnte durch die Kreuzzugsrhetorik Ferdinands I. von Aragon geprägt gewesen sein.

			Mit Blick auf literarische Einflüsse ist an erster Stelle die Vita Christi Ludolfs von Sachsen zu nennen, eines Kartäusermönchs des 14. Jahrhunderts, die Ignatius in der sehr eigenständigen und freien Übersetzung ins Spanische las, die Ambrosio Montesino OFM 1502/03 angefertigt hatte.206 Ludolfs Buch war im Spätmittelalter und am Beginn der Neuzeit ein weithin bekannter Klassiker der erbaulich-religiösen Literatur. Man zählt nicht weniger als 200 Ausgaben in verschiedenen europäischen Sprachen in den 200 Jahren seit seinem Erscheinen. So war es kein Wunder, dass gerade dieses Buch auch in der Heimat von Ignatius – nicht gerade einem Ort kultureller Avantgarde – verfügbar war. Zusammen mit der Vita Christi las der spätere Ordensgründer auf dem Krankenbett in Loyola die kaum weniger weitverbreitete Sammlung von Heiligenlegenden, die Jakob von Voragine im 13. Jahrhundert unter dem Titel Flos Sanctorum angelegt hatte.

			Wenn Ignatius in seiner Autobiografie erzählt, er habe diese frommen Texte nur deshalb gelesen, weil es seine geliebten Ritterromane nicht gegeben habe, so sollte diese Gegenüberstellung die tiefen Gemeinsamkeiten der Texte nicht verschleiern.

OEBPS/image/cover.jpeg
MARKUS FRIEDRICH

DIE

JESUITEN

AUFSTIEG
NIEDERGANG
NEUBEGINN

<G
%
&

didid






OEBPS/image/anzeige.jpeg
MEHR ZUM
AUTOR

KLICKEN SIE HIER FUR
MEHR BUCHER
MEHR TRAILER
MEHR LESEPROBEN

MEHR INFORMATIONEN

Mehr Informationen unter www.piper.de
auf Facebook und Twitter





OEBPS/image/PROD_9783492055390-Jesuiten_VS.png
o
Danzig * Braunsberg

b

Niediwieza

AUSGEWAHLTE NIEDERIASSUNGEN DER JESUITEN .
IN EUROPA BIS 1615 tomza
Toufi  putusk
< Pock

P % D ]
> Meppen « L Posen + WARSCHAU

/M?, 5 P / ’ . oRawa . tukdw
T e R Emmerich o Milnster  Hildesheim alisz .
o = Brigge Paderbom .« Heifigenstadt LB
= d ° » Sandomierz
"t r\‘\‘v(\:)w\’ﬁn(—ﬂm!l- BRUSSEL. Lower o Ma Fulda'» iy . J‘r!mw .
KN il & ¢ poyygi” e\ LDHEIh 5 en Chomtt clat Neisse & . Lwon
P v o crfenury omitor s porc ‘ Ralau o pim e
o Cambr . ol
? Rouen  Amiens . Charvile s Wiy anterg Jingrichi Hradec B”‘“’“"“‘ .
e\ - L) . 3 h¢ ° * Briinn . «H é
s\ T Portose Reims | Portd Speyer Elyangen  Regenshurg gk Kumlov Kiéstor pod Zrievom meme
5 24 +StBemhard
. S PaRis” BrleDuc st Dlingens | nnth:m P e L T
<3 «Rennes i g “'l'l;d.be i WIEN « Sal'a nad Vahom
=, - Ensisheim » ndsberg Orade ire
1 : ey gesangon * Puntt fofstane  Hlly o Leohen -
Bourgess  Nevers 'Dme « Freibuy Luzern Tnnsbruck. Millstatt Klagenm Grz Cluj-Manastur * udu‘mﬂ
w- o . {Fribourg) Eberndorf « Dolnja Lendava .
Poiters « Moulins o ten Ala uta
. Roane S LIUBLIANA
i imoges ? ) SRL
A o hona* iand s Ve Péere " ZACRED
péri Mauriac i Vercellie  2pyiy - *Verona = ~
10 20 sfkm e TP touman ’““ «Cremora = BELGRAD.
N Die Embun  oTurin  Piacenza , « Ferrera
Bordeawx GO Roder . s . ra « Mogens
gy e ubehas Caenty "mmﬁ,‘"\r BuLogn; “Inga
Nirms (hvigron Steon Massa  poreny 4210
st e oouse B \ \ Sienae ez
et . N
£ satiano Perpignan 8 Morte Fenugia +,Fe? S
g oWl g g O L o pulcano s e Dubromik
Villfranca ¥ Logioio . "N S
Paencia - Hesca . \
C 3 {Tarzom Zaragoza Gerona
Braga «Bragana Vakudnbﬂ G, 0o S Ba'mh L
=" Sio Fins . Soria « Calatayud ~ o Capua §
Porto® Xy . 'AIME\D Alali d! « Monfor rcelona ~lznmnm
Salamanca Hebts N3 2 Nola i
i o g gy X Neapel T
. Plasencia = Omwa MADRID* ( S, e
* Coimbra . b Cuenca / ; ®Q o
Toledo o ralng -
alencia A olsiasle CgtET \
e * Almagro oGandia . . Tropes R a0
LISSABON . & B
oFegeal  Baem Palemo " 1.9/ RéGgio i Calabria
Cordoba » Mg
+ Catania
. Marche 2,
O ol Ly~ I
i [ odas 7
Cadiz @ Mot s
L ! v
2 “ala Valette £
0 S L






OEBPS/image/PROD_9783492055390-Jesuiten_NS1.png
¢ Riobamba
\f Guayaqull MAINAS
y S Cue /]

¢ (Loif

\ V Pavanapura

P

\
Huancavehca KCUZCO

Pisco%elca
h Areqtgpa

Copiapé ®

Coquimbo'g

Valparaiso o ° Sanhago
g
Talc

MISSION DER JESUITEN
IN SUDAMERIKA BIS UM 1750

e

@ Niederlassungen der Jesuiten
Missionsgebiete der Jesuiten

i
T Parnaiba
s N\ ilff)rtaleza
) N

) \

. |
Joéo Pessoa
N Reciﬁ
, N

N { y \,
MOXOS ( <‘ ) R
S T / %
LA PAZ 2\ / / { Ilhéus
®| Cochabamba / r/
o). Cruz g ) fPérto Seguro
ue  CHI- |
~ QuiTos
(] \,
Tarija B : »
\\ SA0 PAULO . Espirito Santo
o RIO DE JANEIRO
¥ santi * Paranagua
{ Santiago |
o del Estero [
laRioja PARAGUAY /Laguna
Cérdoba
N
o Mendoza
® Buena w7 o

Esperanza numos AIRES

s

0 250 500 750km
—— —

DIE 30 GUARANI-REDUKTIONEN
DER JESUITEN IN PARAGUAY
S. Maria de Fé,
§.Ignacio Guazii+ *S-Rosa Jesus
Santiago, Trinidad-" ,govpus

Itapta S Cosmé 2 .'I&nac\o Mini
Candelaria® .
G LU0 0 M'émLS Javier
Apéstoles 5. Maria
Concéption «S:Nicolas S Angel
SToméa " S.LHse . +Sdun
S?Bar a B Miguel
La Cm}
Yapeyi 0 50 100 150 200 250km






OEBPS/image/PROD_9783492055390-Jesuiten_NS.png
® Agra T

NIEDERLASSUNGEN DER JESUITEN
Diu Damao IN INDIEN BIS UM 1700

Bassein
Bandra @
Chaul
I N D I E N
o
Raichur |
Goa
® [Sdo Tomé
(Mylapore)
Pondicherry
Calicut
Cranganore RO
(Kodungallur $§l§ ®| Negapatam
Vaipikotta .i P .
Cochin |® adural o
Kochi ety
(Kochi) ooie G
L
wiln® 5 e Tutcorin
(Kollam) &
CEYLON
: o (SRI LANKA)
: COLOMBO

0 100 200 300km
——— —






