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Einleitung
1. Thema und Forschungsgegenstand
'Abraham Calov und der Sozinianismus' — ein derart {liberschriebenes

Kapitel wire in verschiedenartigen Untersuchungen zur Kirchen — und
Theologiegeschichte des 17. Jahrhunderts gerechtfertigt: Eine Biographie
iiber Abraham Calov, den Hauptvertreter der lutherischen Orthodoxie in der
zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts, miisste ein solches Kapitel enthalten,
schon allein, um den Sachverhalt angemessen zu werten, dass die
theologischen Publikationen des jungen Calov beinahe ausschlieflich im
Zeichen der Bekdmpfung des Sozinianismus stehen. In einer Darstellung der
kirchlichen und theologischen Entwicklungen des 17. Jahrhunderts wire ein
solches Kapitel geboten aufgrund der grolen Bedeutung, die Calov durch
seine Schriften fiir die Auseinandersetzung der lutherischen Orthodoxie mit
dem Sozinianismus besitzt — einer Auseinandersetzung, die fiir das
Luthertum durchaus von bestandssichernder Notwendigkeit war'. In einer
ideengeschichtlichen Darstellung schlieflich iiber die Entwicklung des
theologischen und philosophischen Denkens in Europa von der Epoche der
Reformation bis zur Aufklirung hitte ein derartiges Kapitel seine
Berechtigung. Denn ohne Zweifel gehort die Kontroverse in die
Vorgeschichte der Auseinandersetzung zwischen der reformatorischen
Theologie mit dem Denken der Aufkldrung.

Das Urteil der modernen Forschung, der sozinianische Rationalismus sei
eine Frithform des aufkldrerischen Vernunftverstindnisses, beruht auf zwei
Beobachtungen: Im fundamentalen Anliegen, das Verhidltnis zwischen
Autoritdt der Schrift und verniinftiger Begriindung so zu bestimmen, dass
die Schriftaussagen dem Glauben 'annehmbar' sind, konsentieren beide;
zudem haben die im Sozinianismus entwickelten Uberzeugungen
nachweisbar Impulse in Richtung der Aufklirung ausgeiibt’.

Wenn nun, wie hier, das Terrain im Konjunktiv umrissen wird, folgt, dass
die Wegmarken als bekannt, das Geldnde selber aber nicht als erschlossen
gelten kann.

Immerhin ist mit dem TRE-Artikel "Lutherische Orthodoxie" von Markus
Matthias ein Uberblick iiber die lutherische Orthodoxie als theologische
Epoche erreicht und ein Abriss des Forschungsstandes geboten’. Die
'Orthodoxie' als Phidnomen des Christentums leuchtet hinsichtlich der
Semantik des Begriffsfeldes in seiner historisch-systematischen Auspriagung
der anschlieBende, ebenfalls umfassende Artikel von Jorg Baur aus®.

Das bedeutet aber keineswegs, dass alle fiir die Orthodoxie relevanten
Auseinandersetzungen und  Fragestellungen von der Forschung
wahrgenommen wiirden’. Die dieser Arbeit zugrundeliegende Kontroverse

! Heute ist es eher notwendig zu belegen, dass iiberhaupt ein solcher von lutherischer Seite als bedeutsam

eingeschétzter Schlagabtausch zwischen beiden Parteien stattgefunden hat. Fiir diesen Nachweis vgl. unten die
Kapitel B und C der anschlieBenden historischen Einleitung (B. Die sozinianische Herausforderung und die
orthodoxe Gegenwehr, S. 155-188; C. Calov als Sozinianismusbekdmpfer, S. 189-254).

2 Vgl. in der historischen Einleitung den Exkurs "Nachwirkungen des Sozinianismus', S. 109.

3 Markus Matthias: Art. Lutherische Orthodoxie. In: TRE 25; Berlin, New York 1995. S. 464-485.

4 Jorg Baur: Art. Orthodoxie, Genese und Struktur. In: TRE 25; Berlin, New York 1995. S. 498-507.

> Vgl. dazu die Anregung von Folgeuntersuchungen im Nachwort S. 549f.



zwischen Calov und dem Sozinianismus gehort vielmehr in jenes
'Niemandsland', das sich zwischen den einzelnen, auf dem weiten Feld der
Orthodoxieforschung verstreut errichteten Gebauden erstreckt®.

So ist heute weitgehend in Vergessenheit geraten, dass die Sozinianer in der
ersten Hélfte des 17. Jahrhunderts als 'dritte Kraft' neben Calvinisten und
Altgldubigen einer der polemischen Hauptgegner orthodoxer Streitschriften
waren. Von daher dient ein grof3er Teil dieser Arbeit der Vergegenwartigung
der Kontroverse zwischen Calov und dem Sozinianismus oder, allgemeiner
noch, der Bedeutung jener Kontroverse fiir die lutherische Orthodoxie.

Die Aufgabe der Vergegenwirtigung betrifft die historische Kontroverse
wie den systematisch-theologischen Konflikt. Der erste der Fdden, den wir
dazu aufzunehmen haben, ist die Entstehung und Gestaltwerdung des
Sozinianismus.

Der Sozinianismus hat aus dem Selbstverstdndnis heraus, die Reformation
zu vollenden, frith ein historisches Bewusstsein ausgebildet. Zu den
wichtigen 'Selbstdokumentationen' zéhlen Przypkowskis, von Calov oft
herangezogene, Biographie Fausto Sozzinis’, die Bibliotheca Fratrum
Polonorum, eine Gesamtausgabe der wichtigsten sozinianischen Schriften®
sowie, nach der Vertreibung der Sozinianer aus Polen 1658 angefertigt,
Christoph Sands 'Bibliotheca Antitrinitariorum', ein Uberblick iiber Leben
und Werke der bedeutendsten sozinianischen Theologen’.

Das Luthertum hat die antitrinitarischen, prisozinianischen Regungen in
Polen und in Siebenbiirgen bereits im 16. Jahrhundert wahrgenommen und,
wenn auch zuriickhaltend, in ersten Stellungnahmen reagiert (Wigand,
Melanchthon, Aegidius Hunn).

Die Hochphase der Auseinandersetzung zwischen dem Sozinianismus und
der lutherischen Orthodoxie fillt etwa in die erste Hélfte des 17.
Jahrhunderts. Am Beginn standen die sozinianischen Zumutungen: die
Widmung der deutschen Ausgabe des Rakower (dt. Rakauer) Katechismus,
des sozinianischen Bekenntnisses, von 1608 an die Theologische Fakultit
der Universitit Wittenberg; die im Ton hohen Sendungsbewusstseins
vorgetragenen Streitschriftattacken eines Valentin Schmalz; und nicht
zuletzt die mehr oder minder verdeckten sozinianischen Werbeaktivitéten,
die zu greifbarer Verunsicherung unter den Studenten etwa der Universitét
Wittenberg oder den Biirgern der Stadt Danzig gefiihrt hatten.

In den ersten beiden Jahrzehnten des 17. Jahrhunderts reagierte das
Luthertum, der Leitlinie einer taktischen MaiBigung folgend, durch
Widerlegungsschriften einzelner theologischer Universitétslehrer (Franz,
Grawer). Die offizielle Entgegnungsschrift der Theologischen Fakultét der

6 "Es wire schon, wenn wir in der Erforschung der Kirchen- und Theologiegeschichte des spéten 16. und

des 17. Jahrhunderts einmal so weit kdmen, dafl wir Forschungsliicken hétten. Vorldufig ragen auf einem weiten
Feld einige, wenige Gebédude hervor, an denen immer wieder herumgebaut wird. Dazwischen: keine Liicken,
sondern Niemandsland." Johannes Wallmann: Lutherische Konfessionalisierung — ein Uberblick. In: Die
lutherische Konfessionalisierung in Deutschland. Wissenschaftliches Symposion des Vereins fiir
Reformationsgeschichte. Hg. von Hans-Christoph Rublack (= Schriften des Vereins fiir Reformationsgeschichte,
Bd. 197). Giitersloh 1992, S. 47f.

’ Vita FAUSTI SOCINI Senensis, descripta ab Equite Polono, 0.0. 1636.

8 Bibliotheca Fratrum Polonorum, quos Unitarios vocant, instructa operibus omnibus Fausti Socini
Senensis, Nobilissimi Itali, Joannis Crellii Franci, Jonae Schlichtingii a Bucowietz, Equitis Poloni, exegeticis et
Joannis Ludovici Wollzogeni Baronis Austriaci, quac omnia simul juncta totius Novi Testamenti explicationem
complectuntur. Irenopoli (d.i. Amsterdam) post annum Domini 1656.

’ Sandius, Christophorus Christianus: Bibliotheca Antitrinitariorum, Freistadii (d.i. Amsterdam) 1684.



Universitédt auf die genannte Widmung des Rakower Katechismus im Jahr
1618 ldutete den Umschwung ein und die bedeutendsten Kopfe der
lutherischen Orthodoxie beteiligten sich nicht nur von Wittenberg aus an der
antisozinianischen  Auseinandersetzung'®. Um die Mitte des 17.
Jahrhunderts war dann die akademische Kontroverse fiir die lutherische
Orthodoxie entschieden.

Um die Bedeutung jener Kontroverse angemessen einschitzen zu konnen,
gilt es zwei Dinge zu beachten. Erstens erschienen noch im letzten Viertel
des 17. Jahrhunderts orthodoxe Widerlegungsschriften gegen die Sozinianer
(Scherzer in Leipzig). Zweitens wurde der Kampf gegen den Sozinianismus
nicht nur von der lutherischen Orthodoxie gefiihrt. Noch der Pietist Spener
setzte sich griindlich mit den antitrinitarischen Exegesen des Sozinianers
Enjedin auseinander''. Beides spricht dafiir, dass die sozinianischen
Gefdhrdungen noch lange als ernst wahrgenommen wurden.

Der Stellenwert der Kontroverse dokumentiert sich auch in den
kirchengeschichtlichen Darstellungen und Sammlungen. Wir nennen hier
stellvertretend zwei Werke, die 'Historia Antitrinitariorum' des preuBischen
Kirchenhistorikers Bock'? sowie Walchs Kompendium iiber die
Religionsstreitigkeiten auBerhalb der Evangelisch-Lutherischen Kirche'.
Walchs 1736 erschienene 'Religionsstreitigkeiten' sind ein Nachklang der
Konstellation des 17. Jahrhunderts, wenn er im Anschluss an die
Darstellung der "Religions-Streitigkeiten mit den Papisten und Reformirten
... die Controversen mit den Antitrinitariis und Socinianern"'* in einem
eigenen, 644 Oktavseiten starken Band referiert.

Bock stellt in seiner fiinfzig Jahre spéter erschienenen 'Historia
Antitrinitariorum’, in der Anlage Sand vergleichbar, Literatur und
Handschriften aufarbeitend, Lebensbeschreibung und Werkinformationen
der literarisch greifbaren Sozinianer zusammen. Dieses Werk war und bleibt
fiir die Recherche von grundlegendem Wert.

Einen gewissen Abschluss der lutherischen Beschiftigung mit dem
Sozinianismus markieren zwei Werke aus dem folgenden Jahrhundert. Otto
Focks 'Sozinianismus'" fasst das Gesamte ins Auge, historisch, indem er die
Geschichte des Sozinianismus von seinen italienischen Wurzeln und dem

10
11

Vgl. dazu unten in der historischen Einleitung Kapitel 12.

Spener, Philipp Jakob: Vertheidigung des Zeugniisses von der Ewigen Gottheit Unseres Herrn JESU
CHRISTI, als des Eingebohrnen Sohns vom Vater / Von dem nun in GOTT ruhenden Theologo, Hrn. D. Phil.
Jacob Spener, Weyland Probsten zu St. Nicolai in Berlin / und Kénigl. Preussis. Consistorial-Rathe / Sowohl
Gegen den Angriff seiner hievon gehaltenen Predigten / welche hier mit beygedruckt sind / als auch am meisten
gegen Enjedinum, Freyherrn von Wollzogen / Jer. Felbinger / Jo. Preussen / u. a. In den letzten Jahren seines
Lebens verfasset und kurtz vor seinem seel. Ende geschlossen / so nun an das 6ffentliche Licht gestellet wird /
Sampt einer Vorrede PAUL ANTONII. Der Heil. Schrifft D. und P. P. auff der Friedrichs-Universitit und
Consistorial-Raths im Herzogthum Magdeburg, Frankfurt a. M. 1706.

12 Bock, Friedrich Samuel: Historia Antitrinitariorum, maxime Socinianismi et Socinianorum, quorum
Auctores, Promotores, Coetus, Templa, Ministri, Scholae, praeceptores, Officinae Typographicae, Bibliothecae,
Collaquia, Synodi, Sectae, Pacificationes, Studia Irenica, Indoles, disputationes, Fata prospera et adversa, Scripta
Typis expressa pariter atque inedita, nec non opera illis opposita, ex fontibus, magnamque partem Monumentis
et Documentis MSSCCTIS recensentur. Regiomonti et Lispiae 1774 — 1784.

1 Walch, Johann Georg: Historische und Theologische Einleitung in die Religions-Streitigkeiten aufler
der Evangelisch-Lutherischen Kirche. Jena 1733-1736. Hier: Band IV, 1, Jena 1736 (Faksimile-Neudruck
Stuttgart-Bad Cannstatt 1985).

14 Walch, Band 1V, 1, S. 3.

13 Fock, Otto: Der Socinianismus nach seiner Stellung in der Gesammtentwicklung des christlichen
Geistes, nach seinem historischen Verlauf und nach seinem Lehrbegriff. Erste und Zweite Abtheilung, Kiel
1847.



schweizerischen Intermezzo iiber die Gestaltwerdung als Kirche in Polen bis
hin zum Schicksal der Vertreibung darstellt; in dogmatischer Hinsicht bietet
Fock im Riickgriff auf viele Quellenzitate eine ausfiihrliche Darstellung des
sozinianischen Lehrgebdudes. Das zweite Werk ist Trechsels Biographie
{iber Lelio Sozzini'®. Sein Wert besteht im Besonderen in der ausfiihrlichen
Quellenarbeit zur italienischen Vorgeschichte und der Schweizer Zeit
Lelios.

In der Folgezeit ist der Sozinianismus Gegenstand partikulargeschichtlicher
Erforschung. Zu nennen ist Wotschkes Untersuchungen iiber Wittenberg
und die Unitarier Polens'’; in kirchen- und dogmengeschichtlichen
Uberblicken bzw. Kompendien behilt er seinen Platz (Friedensburg'®;
Ritschllg, von Hamackzo, SeebergZI, Weberzz, Scholder23, Benrath?* und
Wenz™).

Einen iiberraschenden Nachklang explizit systematischer Forschung stellt
Gensichens Untersuchung aus der Mitte des 20. Jahrhunderts zur
Auseinandersetzung mit der Wittenberger Antisozinianischen Polemik dar.
Historisch arbeitet er die Vorgeschichte der offiziellen Wittenberger
Entgegnung, die Kontroverse zwischen dem Sozinianer Valentin Schmalz
und dem Wittenberger Theologieprofessor Franz auf; seine Einsichten iiber
die Entwicklung der Entgegnungsmethodik auf lutherischer Seite treffen zu.
Die dogmatische Untersuchung beschrinkt sich auf die Kontroverse um die
Anthropologie  (Urstandslehre,  liberum  arbitrium),  Christologie
(Zweinaturenlehre) und die Sakramentenlehre. Als Quellen dienen ihm die
zwischen Schmalz und Franz ausgetauschten Streitschriften bzw.
Disputationen, der Rakower Katechismus und die Entgegnungsschrift der
Theologischen Fakultit. Die Vielzahl der lutherischen Entgegnungsschriften
nimmt Gensichen nicht auf. Calovs volumindses Entgegnungswerk wird,
wohl unter dem Einfluss Tholucks, als polemisch verzerrtes, dogmatisch
niederrangiges Schriftgut charakterisiert. Seinen Wert mindere zusétzlich,
dass das Entscheidende in den Schriften bis 1630 gesagt sei.

Als neueste Arbeit bleibt noch die 1993 von der theologischen Fakultét in
Oslo angenommene Dissertation von Fartein Valen-Sendstad {ber
Sozinianismus und lutherische Orthodoxie zu erwihnen. Valen-Sendstad

e Trechsel, Friedrich: Die protestantischen Antitrinitarier vor Faustus Socin, Bénde 1 und 2. Heidelberg

1839 und 1844 (Band 2 iiber Lelio Sozzini). Vgl. aber auch unten, S. 109, Anm. 505 zu Karl Aners 'Theologie
der Lessingzeit'.
17 Wotschke, Theodor: Wittenberg und die Unitarier Polens, I und II. In: ARG XIV (1917) und XV

(1918).
18

19

Friedensburg, Walter: Geschichte der Universitit Wittenberg, Halle a.S. 1917.

Ritschl, Albrecht: Geschichtliche Studien zur Lehre von Gott (dritter Artikel); abgedruckt in:
Gesammelte Aufsétze. Neue Folge, Freiburg i.B. und Leipzig 1896, S. 128-176; auBBerdem Ritschl, Albrecht: Die
christliche Lehre von der Rechtfertigung und Versohnung, Erster Band: Die Geschichte der Lehre, Bonn *1889,
S. 256-346.

0 von Harnack, Adolf: Lehrbuch der Dogmengeschichte, Bd. 3; 4. neu durchgearb. u. verm. Aufl.,
Tiibingen 1910. S. 779-808.

2 Seeberg, Reinhold: Lehrbuch der Dogmengeschichte, Bd. IV/1, Basel und Stuttgart °1960, S. 36-40.

2 Weber, H.E.: Reformation, Orthodoxie und Rationalismus. Zweiter Teil: der Geist der Orthodoxie.
Giitersloh *1951, S. 190-198.

3 Scholder, Klaus: Urspriinge und Probleme der Bibelkritik im 17. Jahrhundert. Miinchen 1966, S. 34-55.
2 Benrath, Gustav Adolf: Der Antitrinitarismus. In: C. Andresen (Hg.): Handbuch der Dogmen- und
Theologiegeschichte, Bd. 3. Gottingen 1984, S. 49-70.

» Wenz, Gunther: Geschichte der Verséhnungslehre in der evangelischen Theologie der Neuzeit, Bd. 1.
Miinchen 1984, S. 100-127.



untersucht die Kontroverse um die Satisfaktionslehre im Zeitraum von der
Mitte des 16. Jahrhunderts bis ca. 1620.

Wihrend die Theologie der modernen Zeit der Kontroverse und dem
sozinianischen Anliegen ein eher mauerbliimchenhaftes Dasein zubilligte,
wurde der Sozinianismus in der ideengeschichtlichen Forschung des frithen
20. Jahrhunderts prominent wahrgenommen. Diltheys "Weltanschauung und
Analyse des Menschen seit Renaissance und Reformation' hélt die
Sozinianer fiir die entschlossensten, ja endgiiltigen Kritiker der christlichen
Trinitits- und Satisfaktionslehre™.

Dass diesem Endgiiltiges statuierenden Fazit, welches den Einspruch der
lutherischen Orthodoxie im Ubrigen schlicht beiseite wischt, seitens der
lutherischen Theologie nicht explizit widersprochen wurde, kann als Indiz
sowohl fiir den geringen Kenntnisgrad der eigenen Geschichte als auch fiir
die Unsicherheit im Umgang mit den Topoi Trinitdt und Satisfaktion
angesehen werden.

Hinsichtlich der aktuellen Bewertungen des theologischen Denkens des
Sozinianismus ist der nicht eben gliickliche Umstand zu konstatieren, dass
Nicht-Theologen iiber theologische Fragestellungen und Sachverhalte
urteilen.

Ein besonders krasses Fehlurteil, das die Unkenntnis des Anliegens der lutherischen
Orthodoxie schlagend verdeutlicht, macht Balthasar Meisner zu einem sozinianischen
Sympathisanten und die Wittenberger Theologen insgesamt zu deren geistigen
Parteigéngern: "Selbst Balthasar Meisner lehrte aber in Wittenberg: 'omne quod
contradictionem non implicat, Deo est possibile.' Er ist also gegen die widernatiirlichen
Wahrheiten und begegnet den iibernatiirlichen Wahrheiten im Geiste des Sozinianismus. Es
diirfte schon daher nicht verwundern, dass so viele Sozinianer in Wittenberg studierten und
der Wigenberger Universitdt die Widmung des 'Rakower Katechismus' angetragen
wurde."

Der wichtigste Beitrag der modernen Forschung zum Verstidndnis des
Sozinianismus liegt mit dem Werk des italienischen Historikers Delio
Cantimori iiber 'Die italienischen Hiretiker der Spitrenaissance'® vor. Nach
Cantimori verfolgten jene Haéretiker, bei aller Verschiedenheit der
jeweiligen Uberzeugungen, die Aspirationen der Renaissance, unter der
Leitlinie des freien Forschens die christlichen Dogmen als erfahrbare und
verniinftige auszusagen. Die Griinderviter des Sozinianismus, die Sienesen
Lelio und Fausto Sozzini, sind Teil jener Bewegung, die Cantimori von
ithren Wurzeln in Italien (Antikurialismus, Renaissance, venezianisches
Taufertum) tiber den Zwischenaufenthalt in der Schweiz — mit besonderem
Blick auf die Konflikte um die Hinrichtung des Antitrinitariers Servet —, bis
hin zu den 'Auslidufern' in Gestalt des Sozinianismus in Polen (Biandrata,
Lelio und Fausto Sozzini) oder der Riickkehr zur romischen Kirche (Pucci)

26 Zur Satisfaktionslehre: Nie nach der "meisterhaften sozinianischen Kritik ist die Opferlehre und

Satisfaktionslehre von einem wahrhaften und klaren Denker wieder verteidigt worden. Sie war fiir alle Zeiten
gerichtet." Dilthey (Weltanschauung), S. 142.

Zur Trinitétslehre: "Auch diese metaphysischen Dogmen der Trinitdt und Zeugung waren damit abgetan ... Und
auch diese Dogmen hat in ihrem wortlichen Verstande nach der sozinianischen Kritik kein aufrichtiger und
klarer Denker zu erneuern versucht." Dilthey (Weltanschauung), S. 144.

2 Wollgast, Siegfried: Philosophie in Deutschland zwischen Reformation und Aufklarung 1550-1650.
Berlin 1988. Hier S. 373. Vgl. als Korrektur zu diesem Missgriff unten die Darstellung der Auseinandersetzung
um die Schriftlehre.

2 Cantimori, Delio: Italienische Héretiker der Spatrenaissance. Basel 1949.



verfolgt. Durch die ausfiihrliche Darstellung des Lebens und der Werke
jener Haretiker erhdlt der Leser einen griindlichen Einblick in das geistige
Leben jener Gruppierung.

Ebenfalls einen guten Einblick in die italienische und schweizer
Vorgeschichte des Sozinianismus vermittelt die Monographie des schweizer
Kirchenhistorikers Manfred E. Welti {iber die 'Geschichte der Reformation
in Italien”. Er fasst den Sozinianismus in Anwendung moderner
kirchenhistorischer Kategorien als radikalen Fliigel des Evangelismus, einer
in spezifischen nationalen Auspriagungen europaweit nachweisbaren
kirchenreformerischen Stromung des Reformationsjahrhunderts auf.

Die diachrone, nach den Orten der Verbreitung des Evangelismus
strukturierte Darstellung, arbeitet den aktuellen italienischsprachigen-
landesgeschichtlichen Forschungsstand auf und bietet dem Leser somit trotz
aller Skizzenhaftigkeit einen detailreichen Einblick in die historischen
Vorginge.

Einen umfassenderen Zugriff, die Ereignisse europaweit beriicksichtigend,
bietet das Werk des Amerikaners George Huntston Williams, 'The Radical
Reformation'”. Der Sozinianismus fallt, ahnlich wie bei Welti, unter die
Kategorie 'rationalistischer — und damit italienspezifischer — Evangelismus',
gesamteuropdisch gesehen ist er nach Williams eine der Gestalten
radikalreformerischen theologischen Denkens.

Von dem amerikanischen Historiker John A. Tedeschi stammen
verschiedene Beitrige zur Erforschung des Sozinianismus. Seine
Familiengeschichte der Sozzini®' leuchtet nur als Nebenprodukt den
familidren Hintergrund von Lelio und Fausto Sozzini aus. Breiten Raum
widmet er den Biographien der Vorfahren, jener im 15. und 16. Jahrhundert
berithmten Juristen Mariano der Altere, Bartolomeo und Mariano der
Jingere; iber die Darstellung der allgemein-gesellschaftlichen
Verbindungen und geistigen Kontakte erfahrt der Leser Verschiedenes iiber
die frithen Pragungen von Lelio und Fausto Sozzini in ihrem Elternhaus. Zu
erwdhnen sind auch  Tedeschis Lelio  Sozzini  gewidmeten
'Renaissancestudien'?, sowie seine unlingst erschienene Bibliographie iiber
Beitrige zum Sozinianismus>’.

Im deutschsprachigen Raum findet das Thema bei Siegfried Wollgast
groBBere Aufmerksamkeit. In seinem volumindsen Werk zur Philosophie in
Deutschland zwischen Reformation und Aufklirung widmet er dem
Sozinianismus ein ausfiihrliches Kapitel®*. Als Konsequenz —seiner
Einschitzung, dass es in Deutschland "mehr Sozinianer oder doch vom
Sozinianismus beeinflusste Protestanten gegeben hat, als bisher bekannt
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Welti, Manfred E.: Kleine Geschichte der italienischen Reformation. Giitersloh 1985.

Williams, George Huntston: The radical reformation. Philadelphia 1962.

Tedeschi, John Alfred: A History of the Sozzini Family of Siena during the Renaissance. Cambridge
(Massachusetts), 1966.

32 Tedeschi, John Alfred: Italian Reformation Studies in Honor of Laelius Socinus. Florenz 1965.

33 Tedeschi, John Alfred: The Italian reformation of the sixteenth century and the diffusion of Renaissance
culture : a bibliography of the secondary literature, ca. 1750 — 1997. Modena 2000.

34 Wollgast, Siegfried: Philosophie in Deutschland zwischen Reformation und Aufklarung, 1550-1650.
Berlin 1988, S. 346-422.

3 Wollgast (Philosophie), S. 352, A. 24.



erkunden und hat die Verbreitung des Sozinianismus besonders in Altdorf,
Schlesien und Danzig eingehender untersucht™.

Starkere Beachtung findet der Sozinianismus in den landesgeschichtlichen
Untersuchungen, nédmlich in Italien als seinem Ursprungsland und in Polen
als dem Ort der Verbreitung®’.

Der zweite der aufzunehmenden Fdden betrifft das Leben und das Werk
Abraham Calovs bzw. seine Rolle in der antisozinianischen Kontroverse.
Calov hat in jlingster Zeit verstirktes Interesse auf sich gezogen. Zu nennen
sind in erster Linie die Dissertationen von Volker Jung®® und Kenneth
Appold®. Dadurch wird das durch Tholuck geprigte Bild korrigiert, das
Calov als streitsiichtigen Dogmatisten zeichnet; ein Bild, welches impliziert,
dass Auseinandersetzungen, auch wenn sie emotional hoch aufgeladen
gefiihrt werden, im formal-AuBerlichen verbleiben und das Wesen der
Sache verfehlen.

Jung, der sich auch explizit mit Tholucks Charakterisierung Calovs
auseinandersetzt*’, zeigt am Beispiel Abraham Calovs, dass die Orthodoxie
die Exegese keineswegs als Funktion der systematischen Theologie, als
Hilfswissenschaft fiir den Gewinn von biblischen Begriindungen fiir die
vorgeordnet-festliegenden dogmatischen Aussagen verstanden hat. Das
exegetisch-hermeneutische Instrumentarium entwickelt die Orthodoxie aus
den Selbstaussagen der Schrift und macht so — im Medium
wissenschaftlicher Auslegungstheorien — nur explizit, was Aussage und
Inhalt der Schrift selber ist. In dieser Gefdllerichtung regulieren gleichfalls
die hermeneutischen Einsichten die Systematik. Diese stellt in einer
begriindeten Ordnung und Zusammenstellung genau das dar, was Inhalt der
heilsrelevanten Anrede der Schrift ist. Die Schrift ist als das Zentrum zu
verstehen, von dem her die Mittel ihrer Entfaltung, exegetische,
hermeneutische und systematische, bestimmt sind.

Von groBem Wert sind schlieBlich auch Jungs, den Informationsgehalt
gingiger Lexikonartikel deutlich iibersteigenden, bio-bibliographischen
Informationen.

Appold untersucht Calovs Lehre von der Berufung (vocatio) im
Zusammenhang des dogmatischen Systems. Auch diese Untersuchung zeigt
Calov als eigenstindigen theologischen Denker. Er dekretiert nicht
iiberkommene Lehrstiicke, sondern entwickelt im Riickgriff auf die
aristotelische ~ 'psychologische'  Terminologie  eine  differenzierte
Beschreibung von 'Berufung' im Zusammenhang des
Rechtfertigungsgeschehens.

Zu nennen ist auch Wallmanns Aufsatz iiber die Auseinandersetzung
zwischen Calov und dem GroBen Kurfiirsten*'. Das Bild vom Biindnis
zwischen Thron und Altar wird durch die Darstellung von Calovs heftigen
schriftlichen Attacken und seiner Versuche politischer Einflussnahme gegen
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Vgl. dazu unten das Literaturverzeichnis.

Vgl. auch dazu unten die Angaben im Literaturverzeichnis.

Jung, Volker: Das Ganze der Heiligen Schrift. Hermeneutik und Schriftauslegung bei Abraham Calov.
Stuttgart 1999.

39 Appold, Kenneth, G.: Abraham Calov's Doctrine of Vocatio in Its Systematic Context. Tiibingen 1998.
40 Jung (Calov), S. 1-3.

4 Johannes Wallmann: Abraham Calov — theologischer Widerpart der Religionspolitik des Gro3en
Kurfiirsten. 700 Jahre Wittenberg. Stadt — Universitdt — Reformation. Hg. Stefan Oehmig. Weimar 1995, S. 303-
311.



den brandenburgischen und selbst den sidchsischen Kurfiirsten eindrucksvoll
widerlegt.

Fiir die Darstellung der Geschichte der lutherischen Auseinandersetzung mit
dem Sozinianismus ldsst sich in Ermangelung einer umfassenden
Darstellung kein einzelnes Werk benennen; vielmehr war eine grofle Zahl
das Thema mehr oder weniger ausfiihrlich traktierender Abhandlungen zu
beriicksichtigen®.

Drittens ist die Rezeption der aristotelischen Philosophie durch die
lutherische Orthodoxie gesondert zu beriicksichtigen™®.

Fiir einen ersten orientierenden Uberblick ist weiterhin das prizise und
knapp orientierende Werk von Max Wundt* einschligig, der sowohl den
Gang der Aristotelesrezeption an den einzelnen Universititen nachzeichnet
als auch die wichtigsten Axiome der Seins- und Erkenntnislehre der
bedeutendsten Entwiirfe erlautert.

Eine Nachfolgeschrift vom Ansatz her stellt die Monographie 'Das Ding und
die Methode' des katholischen Gelehrten Leinsle dar®™. Uber Wundt
hinausgehend nimmt Leinsle die Aristotelesrezeption im katholischen Raum
(u.a. Suarez, Fonseca) in seine Darstellung mit auf. Die Lehren der
verschiedenen Denker werden durch die breite Zitation von Quellentexten
starker ins Einzelne gehend erldutert.

Anzumerken bleibt, dass beide Werke die philosophischen Lehren ohne
theologische Problematisierung prisentieren. Bei Leinsle wire zudem
angesichts der Masse des Présentierten eine stdrker konturierende
Darstellung wiinschenswert gewesen. Die Systematisierung des Materials
anhand unterschiedlicher Lésungen zu sich durchhaltenden Fragestellungen,
etwa dem Verhéltnis von Erkenntnistheorie zu Seinslehre, hitte sich
angeboten.

Methodisch grundlegend neu hat Walter Sparn die Rezeption der
aristotelischen Philosophie respektive der Metaphysik im Hinblick auf das
theologische Interesse erforscht. Die 'Wiederkehr der Metaphysik'*® zeigt
am Beispiel der Philosophia Sobria des Wittenberger Professors Balthasar
Meisner — genauer: anhand der Loci von der Christologie und der
Sakramentenlehre — , wie die Theologie die philosophische Begrifflichkeit
assimiliert und durch das der Theologie eigene Wirklichkeitsverstidndnis
erweitert hat. Dieser Ansatz riickt endlich das theologische Interesse an der
Frage in den Mittelpunkt.

Diesem folgend ist Sparns Abhandlung iiber die 'Schulphilosophie in den
lutherischen Territorien' im neuen Ueberweg von hohem Erkenntniswert"’.

2 Vgl. erneut das Literaturverzeichnis. Literatur zur Verbreitung des Sozinianismus an einzelnen Orten ist

gesondert ausgewiesen.

* Einen forschungsgeschichtlichen Uberblick bietet Sparn, Walter: Wiederkehr der Metaphysik: Die
ontologische Frage in der lutherischen Theologie des frithen 17. Jahrhunderts. Stuttgart 1976, S. 6-9; auch die
Ubersicht iiber die relevante Sekundirliteratur bei Appold (Vocatio), S. 4-7, verdient Beriicksichtigung.

4 Wundt, Max: Die deutsche Schulphilosophie im Zeitalter der Aufklarung (Tiibingen 1945), Nachdruck:
Hildesheim 1964.

s Leinsle, Ulrich G.: Das Ding und die Methode. Methodische Konstitution und Gegenstand der frithen
protestantischen Metaphysik, 2 Bde. Augsburg 1985.

46 Sparn (Wiederkehr).

4 Walter Sparn: Die Schulphilosophie in den lutherischen Territorien. In: Grundriss der Geschichte der
Philosophie. Begriindet von Friedrich Ueberweg. Vollig neubearbeitete Ausgabe. Herausgegeben von Helmut
Holzhey. Basel 2001. Die Philosophie des 17. Jahrhunderts, Band 4/1, Seite 475-587.



Er behandelt in allgemeinem Uberblick das allgemein Charakterisierende,
die philosophisch-theologischen Wechselwirkungen und dann die
charakteristischen Lehraussagen in den philosophischen Disziplinen (diese
sind erstens Enzyklopddie und Wissenschaftslehre, zweitens Logik,
Hermeneutik, Rhetorik, drittens Metaphysik und Pneumatik, viertens Physik
und fiinftens die Ethik). Die nach Universitdten innerhalb und auBBerhalb des
Geltungsbereiches  der  Konkordienformel  sowie  akademischen
Lehranstalten als Orten der Rezeption der aristotelischen Philosophie
gegliederte Darstellung vermittelt durch die die systematischen Eigenarten
kenntnisreich konturierenden Werkcharakteristika einen wenn auch
holzschnittartigen so doch vollstindigen Uberblick iiber das Gesamte des
philosophischen Denkens der lutherischen Orthodoxie.

2. Ziel und Aufbau der Arbeit

Oben haben wir von der Aufgabe der Vergegenwirtigung einer
theologischen Kontroverse in ihren historischen und systematischen
Aspekten als einem der Ziele dieser Arbeit gesprochen.

Der historische Anspruch erklidrt den sehr ausfiihrlichen geschichtlichen
Einleitungsteil. Calovs Antisociniana sind der Intention nach Streitschriften,
veranlasst durch die akute Bedrohung in einer konkreten Situation vor Ort.
Dies nétigt dazu, das Ausmal3 der sozinianischen Bedrohung zu bestimmen,
denn die Darstellung der Auseinandersetzung ist ohne Bezug zur
historischen Wirklichkeit, wenn nichts bekannt ist tiber die Orte der
sozinianischen Beunruhigung, die beteiligten Personen oder die
'Ernsthaftigkeit' der Gefidhrdung. Daher ist von Interesse, wie der
Sozinianismus vom Luthertum wahrgenommen und bekdmpft wurde und
welche Stellung Calov als Sozinianismusbekampfer einnahm.

Damit ist aber das Fragen erst eroffnet: Wer waren die Sozinianer, welche
Lehren haben sie vertreten, wo war ihre 'Kirche' verbreitet, wie sind sie
entstanden?

Weil man, dass der Sozinianismus eine in Polen verbreitete
Religionsgemeinschaft war, auf deren Gestaltwerdung italienische
Hiaretiker, besonders natiirlich die Namensgeber Lelio und Fausto Sozzini,
mafgeblichen Einfluss hatten, geht der mitdenkende Geist den nichsten
Schritt: Welche waren die spezifisch polnischen Bedingungen, die das
Entstehen jener 'Sonderkirche' begiinstigt oder ermoglicht haben? Warum
wandte sich Fausto Sozzini nach Polen und welche Rolle hat er bei der
Ausbildung der sozinianischen Gemeinschaft innegehabt?

Damit riicken schlieflich auch die Sozzini selber in den Mittelpunkt des
Interesses. Welche geschichtliche, theologische, allgemein-geistige Welt hat
Einfluss auf das Leben und die Lehren der Sozzini ausgeiibt? Wie stehen sie
zu den theologischen Stromungen im Italien des Reformationsjahrhunderts?
Wie zu Renaissance und Humanismus als den beherrschenden allgemein-
geistigen Stromungen? Und vom Lauf der Lebensgeschichte her gefragt:
Warum war fiir die Sozzini und die ihnen Gleichgesinnten, die sich wie
viele ihrer Landsleute, die mit der Papstkirche gebrochen hatten, zunéchst in
die evangelischen Territorien der Schweiz gewendet hatten, auf Dauer dort
kein Bleiben?
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Alles dieses wird, in anderer Ordnung dann als hier entwickelt, im ersten
Block des historischen Einleitungskapitels behandelt*®.

Im zweiten Block der Einleitung in die historischen Hintergriinde steht
Calov als Sozinianismusbekdmpfer im Mittelpunkt. Um den Wert der
rithmenden Worte seiner Zeitgenossen, er sei der wichtigste Bekdmpfer der
sozinianischen Héresie, angemessen einschidtzen zu konnen, ist erstens
Calov in die 'Vorgeschichte' der lutherischen Auseinandersetzung
einzuordnen; zweitens ist der 'Erfolgsfaktor' seiner Antisociniana
herauszuarbeiten, die alle umstrittenen Loci thematisierende Widerlegung,
seine griindliche Quellenkenntnis und nicht zuletzt der intellektuell hohe
Rang seiner methodischen Reflexionen.

Daran schlief3t der eigentlich systematische Teil der Auseinandersetzung an.
Unsere Untersuchung behandelt einen Ausschnitt aus der dogmatisch iiber
alle Loci gefiihrten Kontroverse zwischen 'Calov und dem Sozinianismus',
ndmlich ~ 'Calovs  Auseinandersetzung mit dem  sozinianischen
Rationalismus'. Was ldsst sich an dieser Auseinandersetzung zeigen bzw.
hitte man, um das Wesentliche zu treffen, nicht die materiale Kontroverse
um die dogmatischen Kernlehren von der Trinitdt und der Satisfaktion
Christi  behandeln miissen, als deren endgiiltige Kritiker die
friihneuzeitlichen Sozinianer dem modernen Historiker gelten*’? Zumal
auch Calov der Widerlegung der hier einschldgigen sozinianischen
Bestreitungen die meiste Aufmerksamkeit gewidmet hat.

Der springende Punkt ist nun, dass der Dissens sich zwar in den materialen
exegetischen Kontroversen dokumentiert, inhaltlich aber auf einer
vorgelagerten Ebene entschieden wird — an der Frage ndmlich, welche
Kriterien eine Schriftaussage erfiillen muss, damit ihre Annahme im
Glauben gerechtfertigt ist. Anders gesagt: Fundamental strittig sind die
Grundlagen des verniinftig-theologischen 'Erkenntnisprozesses'; der sich in
den Loci material dokumentierende Dissens hat seine Wurzel in dem
grundlegend unterschiedlichen Verstdndnis von den Fundamenten
theologischer Einsichtnahme.

Diese Untersuchung 'in den Anfdngen' ldsst die Entstehung von Calovs
methodisch-systematischem Denken beobachten. Jorg Baur hatte unléngst
bemerkt, dass Calovs "auf die Vollkommenheit einer widerspruchslosen
Ganzheit gerichtete(s) Denken()"" theologisch problematische Folgen
besitzt, greifbar in der Schriftlehre, der Ekklesiologie und im
Rechtfertigungsartikel. Ohne dass wir die materiale Ausgestaltung
theologischer Loci behandeln, vertreten wir doch den Anspruch,
Erklarungen dafiir zu liefern, aus welchen Ansdtzen und Motiven heraus
jene von Baur als kritisch bewerteten Grundachsen des Calovschen Denkens
gezogen worden sind.

Im Aufbau der Darstellung der systematischen Kontroverse folgen wir
Calovs Uberlegungen. Seine methodischen Reflexionen iiber die
erfolgversprechende Widerlegung des Sozinianismus hatten ihn zu dem
Schluss gefiihrt, dass die Zuriickweisung der sozinianischen Einwendungen
mit der Auseinandersetzung um die Fundamente theologischer Einsicht, die
Schrift als Offenbarungsurkunde und die natiirlich-verniinftige
Kenntnisnahme Gottes aus der Natur, zu erfolgen habe.

48 Vgl. unten Seite 13-154.
49 Vgl. oben Anmerkung 26.
%0 Baur, Jorg: Art. Calov. In: RGG*, Bd. I, Sp. 16.
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Die eigentliche systematische Untersuchung setzt daher mit der
Auseinandersetzung um die Schriftlehre ein. Zur Darstellung der
Grundlinien der Calovschen Hermeneutik greifen wir auf Jungs Ergebnisse
zuriick; daran ankniipfend und dariiber hinausgehend wird dann die von
Calov penibel durchgefiihrte Zergliederung und Zuriickweisung der
sozinianischen Einwendungen dargestellt.

Daran schliefit sich die Kontroverse um das zweite Prinzip theologischer
Einsicht, die natiirliche Kenntnisnahme Gottes, an. Die Sozinianer lehnen,
was angesichts ihrer Hochschidtzung der Ratio iiberrascht, die natiirlich-
verniinftige Gotteserkenntnis ab. Calov diskutiert zum einen die
sozinianischen Einwendungen gegen die theologia naturalis acquisita und
insita, zum anderen behandelt er auch die 'lutherischen Extrempositionen' in
Gestalt der Lehren Flacius' und Hoffmanns.

Im nichsten Schritt der Untersuchung wenden wir uns Calov selbst zu,
seinen erkenntnistheoretischen Grundlagenschriften, der Gnostologie und
der Noologie, sowie der methodischen Konzeption seiner Metaphysik. Uber
Gnostologie und Noologie bemerkt Appold zu recht: "No detailed study of
either work (i.e. Calovs Gnostologie und Noologie) has ever seen
publication."”" Unsere Darstellung verfolgt zwei Ziele: Zum einen ist die
philosophische Theorie zu verstehen, zum anderen sind deren theologische
Implikationen herauszuarbeiten.

Abgeschlossen ~ wird  diese  Untersuchung der  philosophischen
Grundkonzeption Calovs mit einem skizzenhaften Uberblick iiber die
Konzeption seiner Metaphysica Divina, dem dritten philosophischen
Grundlagenwerk Calovs. Der in der Vorrede zu seiner Metaphysik
entwickelte Ansatz zur Ausbildung definitorischer Begriffe kniipft an die
erkenntnistheoretischen Konzeptionen an; entsprechend rundet die Analyse
die Einsichten iiber den 'Calovschen Rationalismus' ab.

Es ist stark zu vermuten, dass in den philosophischen Grundlagenschriften
Calovs jene Grundentscheidungen des theoretischen Denkens getroffen
werden, die spiter auch im Theologischen durchschlagen®.

Wenn wir oben von der Aufgabe der Vergegenwirtigung gesprochen haben,
so ist kritisch zu berlicksichtigen, dass es dogmatistische Elemente im
Denken Calovs gibt; und sicher ist er als der wichtigste Vertreter der
lutherischen Hochorthodoxie mit verantwortlich fiir jene Immobilitit des
theologischen Denkens, die der lutherischen Orthodoxie vom Pietismus
unter Betonung der lebendigen Frommigkeit oder der Bewahrung des
reformatorischen Erbes vorgehalten wurde. In dieser Perspektive liegt der
Beitrag der Arbeit auch darin, Antworten auf die Frage zu finden, was die
Fehlentwicklung zu jenen monierten Verhirtungen verursacht hat.

Dies zu fragen ist nicht ohne Bedeutung. Denn man muss auch konstatieren,
dass jener ungeheure Traditionsabbruch von der lutherischen Orthodoxie
zum Pietismus sicher nicht ohne Schaden fiir die theologische Substanz des
Luthertums geschehen ist. Die volumindsen Streitschriften Calovs — einer
der Griinde fiir die ebenfalls sehr umfangreichen 'Nachzeichnungen' dieser
Arbeit — geben ndmlich Verschiedenes zu erkennen: Der orthodoxe
Theologe nimmt seinen Gegner ernst; und der orthodoxe Theologe nimmt
die Schrift ernst, als deren besserer Ausleger er sich versteht. In Aufnahme

! Appold (Vocatio), S. 36f., A. 3.
2 Uber den Ertrag dieser Arbeit beziiglich Calov und der Erforschung der Orthodoxie vgl. dann im
Nachwort S. 538f.
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des reformatorischen sine vi sed verbo wird den Sozinianern nicht durch
staatsrechtliche und kirchenpolitische Verfligungen der Garaus gemacht —
auch wenn regulierende GegenmalBnahmen der lutherischen Obrigkeit
erfolgt sind. Entschieden wird die Kontroverse auf dem Feld der
Streitschriften, auf dem die lutherische Orthodoxie sich als diejenige
durchsetzt — das sei auch gegen Diltheys volltonende Charakterisierung
festgestellt —, der die Argumente der Schrift auf seiner Seite hat.

So stellt man iiberraschend fest, dass das Anliegen Calovs ein zutiefst
Dialogisches ist: In der Reflexion auf das sozinianische Vorgehen, unter
Beriicksichtigung der bisherigen lutherischen Entgegnungsschriften,
entwickelt Calov die zweifelsohne anspruchsvolle Methodik seiner
Entgegnung. Und von der Schrift her, im offen nachvollziehbar-begriindeten
Konsens mit dieser, werden die Argumente gegen die Sozinianer gefiihrt.
Das sperrig-Anspruchsvolle im Zugang darf somit nicht als Indiz fiir einen
erdriickenden Dogmatismus verstanden werden. Fast mdchte man einen
aufklirerischen Impetus konstatieren: Das Lebendige in den
wissenschaftlichen Werken dieser Theologie liegt darin, mit der
Leidenschaft der Vernunft den Glauben auszusagen.
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[. Teil

Der geschichtliche Hintergrund der Kontroverse zwischen der
lutherischen Orthodoxie und dem Sozinianismus

A. Der Sozinianismus — Gestaltwerdung und Lehrbegriff

1. Italien im Reformationsjahrhundert

Die Geschichte Italiens im Reformationsjahrhundert stand im Zeichen des
Wandels, der ganz allgemein die Lebensumstinde wund die
ordnungsgebenden Institutionen betraf; die Parameter des politischen,
kirchlichen und allgemein des geistigen Lebens verdnderten sich
grundlegend.

1.1 Politische Lage

Die Geschichtswissenschaft sieht zwei Grofereignisse als bestimmend fiir
den Verlauf der italienischen Geschichte des 16. Jahrhunderts an, den
Einmarsch des franzdsischen Konigs Karl VIII. nach Italien 1494, der den
Beginn des Ringens zwischen Frankreich und Habsburg um die
Vorherrschaft in Europa markierte, und den Friedensschluss von Cateau-
Cambrésis im Jahr 1559, mit dem der Sieg der Habsburger im Kampf um
die europdische Hegemonie vertraglich festgeschrieben wurde. Italien, in
diesen Jahren das Schlachtfeld Europas, war mit dem Friedensschluss zu
einem Teil des habsburgischen  Weltreiches geworden; die
antihabsburgischen Koalitionen der italienischen Maichte unter dem
Schlagwort der Libertas Italiae und deren Biindnisse mit Frankreich waren
ohne Wirkung geblieben™.

Die politische Lage hatte sich damit fundamental gewandelt: Vor 1494
wurden die politischen Ereignisse in Italien beinahe ausschlielich in einem
geschlossenen System von den fiinf mafigeblichen italienischen Méchten,
dem Konigreich Neapel, dem Kirchenstaat und den Stadtstaaten Mailand,
Florenz und Venedig bestimmt. 1559 bestanden noch zwei Michte in
relativer Selbstdndigkeit, Venedig und mit Einschrinkungen Florenz. Im
Zuge dieser Entwicklung endeten die Herrschaftsusurpationen und die in
bestindig wechselnden Koalitionen gegeneinander gefiihrten Kriege; die
Machtverhéiltnisse und Herrschaftsbereiche in Italien wurden vereinheitlicht,
die inneritalienischen Grenzverschiebungen kamen zum Abschluss. Dies
betraf die grofen Michte wie Venedig, aber auch die Vielzahl der oft
illegitim gebildeten lokalen Herrschaften. Mit dem Einfrieren der
ungeregelten politisch-militdrischen Dynamik ging eine politische
Konzentration einher: Die Vielzahl selbstindiger und unabhéngiger

>3 Vgl. zum Thema Chiellino, Carmine: Italien. Band 1: Geschichte, Staat und Verwaltung. Miinchen

1981 (Beck’sche Schwarze Reihe, Bd. 243.); Goez, Werner: Geschichte Italiens in Mittelalter und Renaissance.
Grundziige. WBG Darmstadt, 2. unverdnd. Aufl. 1988; Lill, Rudolf: Geschichte Italiens in der Neuzeit. WBG
Darmstadt, 4. Aufl. 1988; Lutz, Heinrich: Italien vom Frieden von Lodi bis zum Spanischen Erbfolgekrieg
(1454-1700). In: Handbuch der Européischen Geschichte (= HEG). Hg. v. Theodor Schieder, Bd. 3: Die
Entstehung des Neuzeitlichen Europa, Hg. Josef Engel. Union Verlag Stuttgart 1971, S. 851-901.
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politischer Kleineinheiten, die als 'Inseln der Autonomie' unabdingbar fiir
das kritische, emanzipatorische und schopferische geistig-kulturelle Leben
der Renaissance gewesen waren (etwa die Renaissancehdfe der Este in
Ferrara oder der Gonzaga in Mantua), verloren jegliche Bedeutung im
politischen Spiel der Kréfte.

Mit den Lebenswegen der Sozzini sind diese Ereignisse auf unterschiedliche
Weisen verbunden. Am stirksten sicherlich indirekt dadurch, dass Lelio und
Fausto sich friih Gruppierungen anschlossen bzw. sich zu theologischen
Uberzeugungen bekannten, die im Zuge der Gegenreformation durch die
Inquisition verfolgt wurden. Die gegenreformatorischen Mallnahmen, die
qua Inquisition auch politische waren, lieBen sich unter den Bedingungen
konzentrierter staatlicher Macht wirksam durchsetzen. Wollte man nicht
zum Mirtyrer werden, ging man auler Landes wie Lelio oder verbarg seine
Uberzeugung, was Fausto zeitweilig tat.

Die Schicksale Lelios und Faustos sind aber nicht erst in der Situation der
Verfolgung mit dem politischen Geschehen verbunden. Thre Lebenswege
sind auch in anderen Zusammenhingen von den politischen Ereignissen und
Konstellationen in und um Siena, Florenz und Venedig betroffen.

Siena, die Geburtsstadt der Sozzini, wurde 1526 von einer
prohabsburgischen Fiihrung regiert oder ist sogar von habsburgischen
Truppen besetzt gewesen . Im selben Jahr kam es zu einer papstlich-
florentinischen Offensive gegen Siena, das von Rom {iber Monate
hingehalten und {iber Roms tatséchliche Absichten zuletzt schwer getiduscht
wurde. Tedeschi, der Biograph der Familie Sozzini, vermerkt, dass
kirchliche wund politische Aversionen in Siena einander durchaus
verstirkende Motive waren’”.

Von dem franzosischen Konig Heinrich II. und den italienischen Exulanten
an seinem Hof war fiir den Sommer 1552 eine allgemeine Erhebung Italiens
gegen die habsburgische Fremdherrschaft vorbereitet worden. Da die
deutschen Verbiindeten Frankreichs unerwartet ausschieden und auch die
tirkische Flottenhilfe ausblieb, konzentrierte man die verfiigbaren Kréifte
auf eine Einzelaktion, die Erhebung Sienas. Diese Unternehmung war
erfolgreich und die kaiserliche Besatzung wurde vertrieben. Die Erhebung
Sienas gegen die spanische Besatzungsarmee 1552 hat Lelio freudig
kommentiert: Siena sei nicht allein von den Spaniern, sondern auch von
jeglicher anderen Art von Knechtschaft befreit™. Die 'andere Gestalt der
Knechtschaft' ist natiirlich die Unterdriickung der 'evangelischen' Wahrheit
durch den rémischen Klerus.

Die Befreiung gelang aber nicht dauerhaft. 1555 wurde Siena von der alten
Rivalin Florenz erobert und 1559 in das neugegriindete Herzogtum Toskana
unter dem florentinischen Herzog Cosimo I. de Medici (1519-1574)
eingegliedert.

Cosimo I. hatte sich in den innerfamilidiren Machtkdmpfen um die Herrschaft iiber Florenz
durchgesetzt. Anders als "andere Emporkdmmlinge", die "auf der Stufenleiter nach oben
beim Rang eines Stadttyrannen steckengeblieben" sind, "ist (Cosimo) als einziger ... zu
einem Fiirsten emporgestiegen, den die gekronten Haupter Europas als ihresgleichen

> Dies lese ich aus der Bemerkung in HEG (S. 874), eines der Kriegsziele des HI. Bundes zwischen Papst

und franzosischem Konig sei der "antihabsburgische() Umsturz() in Siena" (HEG, S. 874) gewesen.

» "continuity between political and religious opposition to Rome" Tedeschi (History), S. 296.

%6 "non ab Hispanis solum, verum etiam ab alia quacumque servitutis specie"; zitiert nach Cantimori
(Haretiker), S. 123. Zu dieser Erhebung auch Lutz, Heinrich: Christianitas afflicta. Gottingen 1964, S. 149-156.
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angesehen haben."”’ 1537 wurde Cosimo vom Kaiser zum erblichen Herzog von Florenz
ernannt; 1559 verlieh ihm der Kaiser den Titel eines Herzog der Toskana und 1569 erhielt
er wegen der Zusammenarbeit mit der Inquisition in der Ketzerverfolgung vom Papst den
Titel eines GroBherzogs der Toskana®® - dabei hatte er seine Untertanen, zum Beispiel
Mitglieder der Familie der Sozzini, durchaus immer wieder gegen den Zugriff der
Inquisition geschiitzt. Auf Cosimo I. folgte dann von 1574-1587 der unbedeutende Franz 1.

Am Hofe Cosimos in Florenz hielt sich, wie wir sehen werden, Fausto
Sozzini lange Jahre auf und verlieB ihn erst nach Cosimos Tod. Franz'
Versuche, den geschitzten Hofmann zum Bleiben zu bewegen, waren
erfolglos. Faustos verddchtige Ansichten in Religionsfragen diirften bekannt
gewesen sein, wurden aber, solange er sie nicht offen vertrat, geduldet. Mit
Franz 1. hatte Fausto zudem eine iiber den Verbleib am Hof hinausreichende
Vereinbarung getroffen: Franz I. wiirde Faustos Einkiinfte aus dem Erbe der
Sozzini schiitzen, solange Fausto keine antirdmischen Schriften unter
eigenem Namen veroffentlichte; beide Seiten sollten ihre Zusagen einhalten.

Ein genauer Blick muss auch auf die Republik Venedig fallen, denn durch
ihren Festlandsbesitz mit den Stiddten Vicenza und Padua wurde sie fiir den
entstehenden Sozinianismus relevant. Grundsétzlich handhabte Venedig, das
vom internationalen Handel lebte und mit Padua eine Universitit von
internationalem Ruf besal3, die 'Religionspolitik' toleranter als die tibrigen
italienischen Staaten. So ist es vermutlich zu erkldren, dass zwei ihrer Orte,
Padua und Vicenza, die fiir den Werdegang Lelios von Bedeutung sind, zu
Heimstitten kirchen- und dogmenkritischen Gedankengutes wurden®’,

1.2 Religidse Lage: Kirche und Kirchliches System — Verhalten, Urteile, Folgen

Die  Sozzini  gehorten jenen  Bewegungen im  Italien  des
Reformationsjahrhunderts an, die im kritischen Gegeniiber zur romischen
Kirche angesichts der Verfallserscheinungen der Institution nach
Neubegriindungen, oder eher vielleicht nach dem Wiedergewinn des
urspriinglichen christlichen religiosen Lebens und der neutestamentlichen
Lehre suchten. Ohne der Stereotypen konfessioneller Polemik verdéchtig zu
sein, bestitigt der moderne Historiker diese Bewertung der Kirche als
Hierarchie: Die Zeitgenossen nahmen den Verfall der Kirche "in
institutioneller ~ (kompromittierende =~ Weltformigkeit),  theologischer
(Unfruchtbarkeit der theologia parisiensis) und moralischer (Kéuflichkeit,
Verkommenheit und Unwissenheit der Geistlichkeit) Hinsicht sowie auch
im Blick auf die Seelsorgetitigkeit (Schwinden der Predigt, Verwahrlosung
der Kirchengebdude, Ortsabwesenheit der hohen wie niederen
Geistlichkeit)"®* wahr.

Der Verfall ldsst sich an jeweils verschiedenen Erscheinungsformen in der
gesamten kirchlichen Hierarchie nachweisen®'; auch in den mittleren und

57 Spunda, Franz: Geschichte der Medici. Miinchen 1944, S. 280.

¥ Diese vom Papst verlichene Wiirde musste sich Cosimos Nachfolger Franz I. vom Kaiser bestitigen
lassen.

% Vgl. dazu unten S. 36-39 (Venedig) und S. 39 (Padua).

60 Guiseppe Alberigo: Art. Italien, TRE 16, S. 393-421; hier S. 406.

o Vgl. etwa die Belege bei Burckhardt, Jacob: Die Kultur der Renaissance in Italien. Ein Versuch. Basel

1860 (Neudruck: Frankfurt am Main 1989 ), S. 450-459.
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hoheren Stinden der Gesellschaft herrschte ein allgemeines Klima
skeptischer bis religionskritischer Distanz: "In Rom gehorte es zum guten
Ton ..., den Grundsitzen des Christentums zu widersprechen"® und am
papstlichen Hofe selbst "sprach man ... von den Stellen der Heiligen Schrift
nur noch scherzhaft."® Wie weitgehend die Fehlentwicklungen des
Papstamtes waren und wie sehr es an Reputation verloren hatte, zeigt die
Bewertung der Ereignisse von 1527: "Die Pliinderung Roms 1527 (sacco di
Roma) rief in Italien eine heftige Erregung hervor und wurde von vielen als
Zeichen eines Gottesgerichts gedeutet angesichts des allgemeinen Verfalls
der Kirche und insbesondere der Zerriittung des Papsttums und Roms, in
dem der Nepotismus, die Korruption und Herabwiirdigung der Kirche zum
Werkzeug der dynastischen Interessen der grofen italienischen Geschlechter
(der Medici, Gonzaga, Colonna, Farnese u.a.) tiberhand genommen hatte."®*
Die Phénomene sind aber nicht Ausdruck einer platten Entchristlichung.
Burckhardt verzeichnet "schwer zu deutende Kontraste"® und betont
ausdriicklich, dass "bloe unbestimmte Klagen {iber modernes Heidentum"
das "Geistesbild jener Zeit" nicht treffen, da "unter der Hiille dieses
Zustandes ein starker Trieb echter Religiositit lebendig blieb."® Es gab im
ausgehenden 15. und frithen 16. Jahrhundert (Savonarola, Katharina von
Genua oder Paolo Guistiniani) selbstindige, auBerkuriale Ansidtze zur
Erneuerung der Kirche®’; aber auch Vertreter der Kirche traten fiir deren
Selbstreform ein. So wurde, um nur ein Beispiel unter mehreren zu geben,
die 'Bruderschaft der gottlichen Liebe' in der Zeit Leos X. gegriindet. Einige
"ausgezeichnete Ménner in Rom" fanden sich zusammen, um "dem
allgemeinen Verfalle der Kirche durch Erneuerung der Lehre und des
Glaubens entgegenzutreten"®®. Von den 50-60 Mitgliedern wurden unter
Paul III. (1534-1549) im Zug der kurialen Reformen Contarini, Sadolet,
Giberto und Johann Peter Caraffa Kardindle; Gaetano da Thiene ist
kanonisiert worden und Lippomano war ein geistlicher Schriftsteller von
groflem Ruf.

Uberhaupt gehdrt der Wandel im Selbstverstindnis der Pipste zu den
fundamentalen Verdnderungen im Italien des 16. Jahrhunderts. Zu Beginn
des 16. Jahrhunderts agierten die Papste fast ausschlieBlich als italienische
Landesfiirsten. Der ungehemmte Nepotismus, welcher sich ab der Mitte des
15. Jahrhunderts entwickelte, ist legenddr in Alexander VI. und seinem
Sohn Cesare Borgia®. Nach einigen Gestalten des Ubergangs nahmen sich
die Pépste seit der Mitte des 16. Jh. der durch die Reformation gestellten
Aufgaben an und agierten als Kirchenfiihrer.

Ob und inwiefern sich im theologischen Denken der Sozzini die von
Burckhardt identifizierte 'echte Religiositit' ausspricht, bleibe noch
unbewertet. Doch das von Burckhardt bemerkte kontrastreiche

62 Ranke, Leopold von: Die romischen Pépste in den letzten vier Jahrhunderten (Bd. I und II). Stuttgart

1953; hier Bd. I, S. 57.
63 Ranke (Die romischen Pipste), Bd. I, S. 58.

64 Guiseppe Alberigo: Art. Italien, TRE 16, S. 407.

6 Dargelegt in: Burckhardt (Renaissance), S. 450-486.

66 Burchhardt (Renaissance), S. 488f.; vgl. dazu die Seiten 550, 7 bis 553, 14.

6 Vgl. dazu Guiseppe Alberigo: Art. Italien, TRE 16, S. 406 und Ranke (Die romischen Pépste), Bd. I, S.
95-103.

68

Ranke (Die romischen Pépste), Bd. I, S. 96.
Vgl. zum Handeln der Pépste als italienische Fiirsten im Interesse ihrer Nepoten und Familienverbdnde
auch Ranke (Die romischen Pépste), Bd. I, S. 38-46.

69
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Nebeneinander in Italien von einer allgemein vorherrschenden Skepsis
gegeniiber dem Christentum und dem Versuch seiner Neubegriindung
bestétigt Fausto Sozzini in eigener Aussage: 'Die klaren Aussagen der
Schrift, die die dogmatische Ausrichtung der ehemals zu Recht so genannten
Kirche Christi bestimmt haben, sind gegen die Einfliisterungen der Weisheit
des gegenwirtigen Zeitalters zu bewahren’’: Diese fiihren ja nur zur
vollstindigen Missachtung des frommen Sinns; sie vernebeln die
Heilsaussagen und verweisen dieselben in das Reich der Fabeln'”".

Diese AuBerung Faustos, die spiter in anderem Zusammenhang relevant
sein wird”?, stammt aus seiner Zeit in Polen. Dennoch liegt es nahe, jene
von ihm bemerkte Entwertung der Schrift und der christlich-frommen
Lebensausrichtung als Beschreibung der italienischen Verhiltnisse zu
verstehen, wo der sich weise diinkende 'Zeitgeist' in Opposition zum
Wahrheitsanspruch der Schrift getreten ist und das Angebot des Heils nicht
nur bezweifelt, sondern als Einbildung und Fiktion abfertigt. Mit seinem
Rettungsversuch des Christlichen, den Fausto zugleich unternimmt, stellt er
sich ein in jene bewegten religidsen 'Diskussionen’ im Italien des
Reformationsjahrhunderts.

2. Voraussetzungen des Sozinianismus
2.1 Ruckbindung an theologische und allgemein-geistesgeschichtliche Strémungen
2.1.1 Forschungsubersicht

Innerhalb der Forschung ist es umstritten, ob der Sozinianismus vordringlich
auf theologische Stromungen des Mittelalters zuriickzufiihren ist, oder ob er
aus dem 'Denken der Renaissance', wie immer dieses zu bestimmen sein
mag, hervorgeht.

Der exponierteste Vertreter der erstgenannten Position ist Adolf v. Harnack:
"Im Antitrinitarismus und Socinianismus reichen sich das Mittelalter und
die Neuzeit, z. Th. iiber die Reformation hinweg, die Hinde."” In der
sozinianischen "Bewegung" seien "vor Allem ... die kritischen Gedanken
der kirchlichen Theologie des 14. und 15. Jahrhunderts zu freier Entfaltung
gekommen" und zugleich habe sie "die Impulse der Neuzeit (Renaissance)
in sich aufgenommen"”. Aufgrund des unmittelbar fortwirkenden

70 "In quibus (V. & N.T. libris) si ... idque clarissimis verbis contestatum deprehendimus, NIHIL

PRORSUS est nobis dubitandum, quin id verissimum sit, quicquid in universali, quae dicta fuerit Ecclesiae
Christi, constitutum aut receptum fuisse legamus, QUICQUID HUJUS SECULI SAPIENTIA NOBIS
SUADEAT, quocunque tandem cursu res humanae ferantur." Faustus Socinus, Solut. scrupul. Epilogo, zitiert
nach Calov, Abraham: Scripta Antisociniana, Bd. I. Ulm 1684, S. 20b. Bei der Textstelle handelt es sich um den
Epilog zur Antwort Faustus' auf die 'scrupuli’ eines bedeutenden Mannes (= BFP I, 333b).

n "Alioqui si ... ex hominum authoritate ... in rerum divinarum cognitione pendere ulla ratione
voluerimus, sicque apertissimis Spiritus S. testimoniis OPPONERE facile fiet, quemadmodum experientia hodie
plus satis nos docet, ut sensim in omnem pietatis neglectum prolabamur & DIVINA OMNIA ORACULA PRO
NUGIS universamque sacram historiam pro fabulis propemodum habeamus" Faustus Socinus, Solut. scrupul.
Epilogo, zitiert nach SAS 1, 20b.

7 Dazu unten S. 217.

& Harnack (Dogmengeschichte), Bd. I1I, S. 767.

I Harnack (Dogmengeschichte), Bd. I1I, S. 767.
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mittelalterlichen Erbes zeige das "socinianische Lehrsystem" auch als ersten
"charakteristischen" Zug "ein kritisch-humanistisches und ein scotistisch-
pelagianisches Element", im weiteren "Reste eines anabaptistischen";
"pantheistische, mystische, chiliastische und socialistische Elemente" fehlen
ganz und gar. Kurz gefasst sei der Sozinianismus "nichts Anderes ..., als die
humanistisch-nominalistische Doctrin in der Consequenz ihres Princips""”.
Anders als v. Harnack verstthen Burckhardt und Cantimori den
Sozinianismus als Fortentwicklung bzw. Umsetzung von theologischen
Fragestellungen und Ansétzen, die in der Renaissance entwickelt worden
sind: Burckhardt wertet den Sozinianismus als den "augenscheinlichen
Beweis fiir einen ausgebildeten, bewuBlten Theismus", der nach seiner
Uberzeugung charakteristischen AuBerungsform des Religidsen in der
Renaissance. Diese Denkweise sei "zur Zeit der Reformation, als die
Gedanken gezwungen waren, sich abzukldren, ... zu einem deutlichern
BewuBtsein (gelangt); eine Anzahl der italienischen Protestanten erwiesen
sich als Antitrinitarier und die Sozinianer machten sogar als Fliichtlinge in //
weiter Ferne den denkwiirdigen Versuch, eine Kirche in diesem Sinn zu
konstituieren." Burckhardt differenziert dabei die Riickbindung des
Sozinianismus an das Denken der Renaissance und leitet ihn nicht linear aus
ihr ab: "auBer dem humanistischen Rationalismus (wehten) noch andere
Geister in diese Segel"’®. Wie von Harnack wertet Burckhardt die
Renaissance in ihrer grundsitzlichen Ausrichtung als oppositionell-kritisch
zu den tradierten christlichen Dogmen.

Wiederum anders als Burckhardt sieht Cantimori den Impetus der
Humanisten, sich mit theologischen Fragen auseinanderzusetzen. Im Titel
seiner Untersuchung 'Die italienischen Héretiker der Spétrenaissance' dient
der Begriff 'Renaissance' nicht nur der historisch-epochalen Klassifikation;
seine These ist vielmehr, dass die Uberlegungen und Fragen, von denen die
italienischen Héretiker und mit ihnen die Sozzini umgetrieben waren, "die
loci communes der humanistischen Bemiihung (verkorperten), die
christliche Religion im Licht der neuen Bildung zu interpretieren".
Einschldgig sind nach Cantimori hierfiir Betrachtungen iiber das liberum
arbitrium, die Trinitdt und die unmittelbare Inspiration: "Die Diskussionen
iiber das liberum arbitrium hatten das Denken der Philosophen der
Renaissance und der Humanisten schon lange vor dem Streit zwischen
Luther und Erasmus beschiftigt; die Spekulationen {iber die Trinitdt waren
eine unmittelbare Folge aus der philosophischen Vergleichung der
Religionen und aus der neuen apologetischen Methode, die Ficinus
aufgebracht hatte; und die Inspirationslehre bildete einen andern Aspekt
jener platonischen Philosophie, die eine unmittelbare Beziehung zwischen
dem menschlichen Individuum und der Gottheit herzustellen strebte."”’
Nach Cantimori wurden zu Beginn des 16. Jahrhunderts "die Lehren der
Religion und der Theologie ... Fragen des intellektuellen Lebens"”® - die
"bedeutendsten Mianner des Humanismus von Valla bis Ficinus ... (haben
sich) eingehend mit theologischen Problemen beschiftigt"”’. Das Interesse
der Humanisten, sich mit der Religion zu beschiftigen, war nicht mehr nur

» Harnack (Dogmengeschichte), Bd. III, S. 806.
76 Burckhardt (Renaissance), S. 551, 15 - 552, 5.
7 Cantimori (Haretiker), S. 193.

78
79

Cantimori (Héretiker), S. 1.
Cantimori (Héretiker), S. 6.
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"allgemein philosophischer, sondern theologischer, ethisch-politischer Art
und wandte sich Problemen zu, die bis dahin gewohnlich dem Klerus ...
vorbehalten geblieben waren"go; sie zielten darauf, "den reichen Schatz
geistlicher Uberlieferung nicht verloren gehen zu lassen, sondern ihn zu
erneuern”, selbst "im Kampf mit einem System von Lehrmeinungen ... und
sittlichen und religiosen Gewohnheiten, das sich in voller Dekadenz befand
... und das man neu gestalten wollte."*'

Die bedeutendsten Vertreter des humanistisch-theologischen Denkens waren
wie erwdhnt Lorenzo Valla sowie der Florentinische Kreis um Ficino und
Pico. Valla "will ... dem Geschmack an Fragen philologischer Methoden,
den Wunsch nach genauer Kenntnis des Wortsinns Eingang in die //
italienische Bildung verschaffen, um sie daran zu hindern, sich durch
rhetorische Eloquenz, Konventionen, Vorurteile, Traditionen vom
Wesentlichen ablenken zu lassen."™ Das Interesse richtet sich auf "den
genauen Sinn der Worter, der Substantive in ihrer historischen Entwicklung
und reinen Latinitit"®. Dabei war die "Forderung nach klarem Reden,
prazisem Definieren, nach voller Beachtung des ungeschmdlerten,
urspriinglichen Wortsinnes ... nur einer der Ausdriicke jenes Strebens nach
Vermeidung von Kompromissen mit einer Tradition, auf die sich die Gegner

Vallas Ansatz war programmatisch, denn er erstrebte und forderte eine
"Erneuerung des Denkens durch das Mittel der Sprache"™. In Fragen der
Trinitdtslehre war diese Beschéiftigung, besonders durch Vallas Riickgriff
auf Boethius' Personbegriff, nicht ohne kritische Tendenzen™.

Ficino intendierte eine philosophisch begriindete Apologetik des
Christentums. Er "hatte das religiose Interesse seiner Studien verschoben
von der Forderung nach Erneuerung und Reform auf die Bemiihung um eine
neue Apologetik des Christentums hin"*’. Die Einsicht in die Néte der Zeit
hatte diese Verlagerung bewirkt: "der Unglaube und die Gottlosigkeit seiner
Zeit seien zu weit verbreitet und wiirden von allzu geschliffenen Geistern
vertreten, als dass man sie allein mittels der schlichten Verkiindigung des
Glaubens (sola quadam simplici praedicatione fidei) bekdmpfen konnte,
man miisse jetzt die Religion vielmehr mit der Autoritidt und den Methoden
der Philosophie stiitzen."™

Die Diskussion, die in den Kreisen der Humanisten, an den medizinischen und
philosophischen Fakultéten, lebhaft gefithrt wurde, entziindete sich am Problem der
Unsterblichkeit der Seele™. Die Losungsvorschlige bieten Facetten des Rationalismus' der
italienischen Renaissance: Vertreten wurde die wesentliche Unsterblichkeit der Einzelseele,
der eindruckslose Schlaf der Seele (Psychosomnie), der Tod der Seele mit dem Korper
(Thnetopsychismus) und die Absorption der rationalen Seele in den universellen Geist
(Averroismus). Die zweite und dritte Ansicht bezeichnet man, wenn sie mit der christlichen

80
81
82
83
84
85
86

Cantimori (Héretiker), S.
Cantimori (Haretiker), S.
Cantimori (Haretiker), S.
Cantimori (Haretiker), S.
Cantimori (Haretiker), S. 2.

Cantimori (Haretiker), S. 2.

Valla "raised difficulties in respect to the formulation of the doctrine of the Trinity, especially in
reference to Boethius' 'De elegantiis linguae Latinae' (1442)" Williams (Radical Reformation), S. 25.

8 Cantimori (Haretiker), S. 3.

8 Cantimori (Héretiker), S. 6.

8 Vgl. im Folgenden Williams (Radical Reformation), S. 20-26.

f.
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Lehre von der Auferstehung verbunden wird, als Psychopannychismus. Angestachelt wurde
die Diskussion mit der Kanonisierung der Lehre vom Fegefeuer, der Leidensfahigkeit der
Seele zwischen Tod und Auferstehung, auf dem Konzil von Florenz 1439. Denn die Frage
war nun, wie bzw. ob die bisher vertretenen Lehrmeinungen mit der Kirchenlehre vereinbar
sind. In Frage stand natiirlich auch der Modus des Zugriffes der Kirche auf die Seelen der
einzelnen. Die Versuche der Neuaristoteliker in Padua, Ferrara und Bologna, die
Unsterblichkeit der Seele philosophisch zu beweisen, fiihrten zu keinem positiven Ergebnis.
Thomas de Vio (der spitere Kardinal Gaetano) lehrte, Aristoteles vertrete die Sterblichkeit
der Seele. Pomponazzi kam in seiner Schrift 'De immortalitate animae' (1516) zu dem
Ergebnis, dass sich die Unsterblichkeit der Seele philosophisch nicht beweisen lasse, aber
wegen der Autoritit der Kirche zu glauben sei. Das alte italienische Problem des

Verhéltnisses von Tradition und Kirchenglaube zur Vernunft”" wurde dann mit der
Dogmatisierung der Unsterblichkeit der Seele auf dem 5.Laterankonzil (1513-1517) ganz
im Sinn des Kirchenglaubens 'gelost'.

In Ficinos philosophisch-religiosen Spekulationen iiber den Anfang des
Johannesevangeliums, besonders aber in seinen platonischen Traktaten und
Kommentaren, lieB sich bereits ein Motiv entdecken, das sich in jener
radikalen Richtung fortbilden lieB3, welche dann die Lehren der italienischen
Haretiker bestimmt: ndmlich Hinweise auf eine unausgesprochene Kritik an
der Trinititslehre®'. So hatte denn auch bereits die "aus Padua oder Florenz
stammende philosophische Schulung der italienischen Gelehrten ... die
Geister geneigt gemacht, die Grundlagen des Christentums in denkbar
kiihner Weise zu diskutieren und radikale Neuerungen vorzuschlagen."*?
Ein weiteres Motiv, das die italienischen Héretiker aus dem ficinischen
Platonismus wieder aufgenommen haben, ist die "Betonung des religiosen
und christlichen Wertes sittlichen Lebens ... Wer (immer) dem Imperativ der
(allgemein wirkenden) 'virtus universalis' Folge leistete, wird nach Ficino ...
Heil und Seligkeit empfangen."”

Um die Bedeutung dieser Diskussionen insgesamt zu verstehen, ist darauf hinzuweisen,
dass diese Florentiner Bewegung, die "eine rationale und der neuen Bildung angemessene
Darlegung der iiberlieferten Glaubenswahrheiten erstrebte", in konservativen kurialen
Kreisen zu einer fideistischen Gegenreaktion fiihrte””. Giovanni Francesco, ein Neffe Pico
della Mirandolas, war einer der Ménner, denen es "nicht auf die Erneuerung der Religion
durch Kultur und Bildung, sondern auf die Sicherung der kirchlichen Tradition"*® gemiB
dem Grundsatz des 'reformare homines per sacra' ankam. Die Skepsis gegeniiber den
humanistischen Hoffnungen und der Riickzug auf eine fideistische Haltung "werden
ihrerseits ihre offene und extreme Ausgestaltung finden im Denken der italienischen
Haretiker, die ... oft von kiihnsten rationalistischen Gedankengidngen zu mystischen und
devotionalen Positionen iibergehen"®’. Der Riickzug auf das unverstandene Heilige ist oder
war mit anderen Worten nicht unbedingt ein "Trick' der Institutionalisten, sondern konnte
ein Moment auch der Frommigkeit von Vereinzelten oder von Gruppen werden.
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Vgl. dazu Cantimori (Héretiker), S. 3-6.

Vgl. Cantimori (Héretiker) S. 4. Auch bei Valla finden sich Bemerkungen dariiber, dass die
Formulierung der Trinititslehre in Schwierigkeiten fiihrt. Lelio Sozzini kennt und zitiert Vallas Ausfiihrungen.
Vgl. dazu Williams (Radical Reformation), S. 25.

2 Cantimori (Haretiker), S. 32.

Cantimori (Héretiker), S. 4f.; leicht umgestellt und pointiert.

Cantimori (Héretiker), S. 5.

Dazu Cantimori (Héretiker), S. 6-8.

% Cantimori (Héretiker), S. 7.

7 Cantimori (Héretiker), S. 7.
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Die starke Verschiedenheit der referierten Positionen erklért sich wesentlich
daraus, dass in ithnen das Verhiltnis der Renaissance bzw. des Humanismus
zum tradierten Christentum ganz unterschiedlich bestimmt ist.

In der Frage der Stellung der Renaissance zur Religion hat die Forschung
Einsichten zu Tage gebracht, die das Vorurteil griindlich widerlegen, die
'Wiedergeburt der Antike' habe sittliche und religiose Indifferenz
hervorgebracht, wenn nicht sogar {iber die klassischen Studien die
christliche Theologie iiberhaupt in Misskredit geraten sei.

Wir skizzieren den Wandel der Interpretationen: Von stirkstem Einfluss fiir
das Verstindnis der Renaissance als Lebenswelt war Burckhardts 'Kultur
der Renaissance in Italien": "Dieses Gesamt-Ereignis (sc. der Renaissance)
besteht darin, dass neben der Kirche, welche bisher ... das Abendland
zusammenbhielt, ein neues geistiges Medium entsteht, welches, von Italien
her sich ausbreitend, zur Lebensatmosphire fiir alle hoher gebildeten
Europier wird."”®. Die Renaissance als italienisches Ereignis sei ein
"Biindnis zwischen zwei weit auseinander liegenden Kulturepochen
desselben Volkes"”’. Diese "Reproduktion des Altertums in Literatur und
Leben"'” "ist aber nicht stickweise Nachahmung und Aufsammlung,
sondern  Wiedergeburt."'”"  Burckhardt versteht die Renaissance
ausschlieBlich als Wiedergeburt und zwar der Antike. Der Humanismus,
verstanden als die der Renaissance eigentiimliche Geisteswelt'?, habe
"einen klaren Bruch mit dem mittelalterlichen, christlichen wund
scholastischen Denken zugunsten des Individualismus, neuer weltlicher
Werte und einer modernen Sicht des Lebens vollzogen ... , was schlieBlich
zum Liberalismus, kritischen Rationalismus, zu Diesseitigkeit und einer
modernen wissenschaftlichen Betrachtung des Menschen und der Natur
gefiihrt hat."'®

Diese Abgeschlossenheit der Renaissance nach ihrem Woher und ihren
Inhalten ist in der neueren Forschung bestritten worden. Die neuere
Forschung betont, dass die humanistische Geisteshaltung "zur Religion und
zum christlichen Glauben in einem viel komplizierteren Verhiltnis (stand),
als es sich viele Historiker des 19. Jh. vorgestellt haben."'** Es ist nicht
unsere Aufgabe zu kldren, ob Burckhardts Position mit dieser Aussage
unterbestimmt ist'®”. Doch bereits 1885 wurde von dem Kunsthistoriker
Heinrich Thode'* der Einwand erhoben, "dass die charakteristischen Ziige
des Renaissancemenschen im Mittelalter wurzelten", genauer: in einem
"Komplex religioser Impulse, die Franz von Assisi ein Jahrhundert vor
Petrarca ausgelost habe, ndmlich in der Bedeutung der individuellen
Erfahrung und der Nihe zur Natur"'”’. Von denen, die das Bild der paganen

% Burckhardt (Renaissance), S. 176.
% Burckhardt (Renaissance), S. 175.
100 Burckhardt (Renaissance), S. 197.
o1 Burckhardt (Renaissance), S. 179.

102 Zum Verstandnis der historiographischen Begriffe 'Renaissance’, 'Humanismus' und 'Renaissance-

Humanismus' vgl. ebenfalls die TRE-Artikel zu "Humanismus' (Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 639-
661) und 'Renaissance' (Jean-Claude Margolin, Art. Renaissance, TRE 29, S. 74-87).

103 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 654.

104 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 653.

103 Man vergleiche aber die differenzierte 'Bestandsaufnahme' der fiir die Renaissance charakteristischen
religisen 'Phanomene' in Burckhardts 'Kultur der Renaissance', dort die Seiten 450-553.

106 Thode, Heinrich: Franz von Assisi und die Anfange der Kunst der Renaissance in Italien. Berlin 1885.
107 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 655.
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Renaissance revidieren wollten, wurde dariiber hinaus eingewandt, dass der
Renaissancehumanismus weder antichristlich noch heidnisch gewesen sei;
andere betonten, dass er auf einer Linie mit patristischen und
mittelalterlichen humanistischen Gedanken lag, ganz im Gegensatz zu dem
aristotelischen Rationalismus der thomistischen Scholastik, der eigentlich
die Tradition verlassen habe und in manchen extremen AuBerungen
vielleicht sogar unchristlich geworden sei. Auch habe sich die
mittelalterliche Religiositdit zum Teil durch das Zeitalter des Humanismus
hindurch fortgesetzt'*®.

Die Forschung der jlingeren Zeit beriicksichtigt starker die Komplexitit und
den pluralistischen Charakter des Humanismus. Paul Joachimsen vollzog
bedeutsame  Unterscheidungen  zwischen  verschiedenen  Typen
humanistischen Denkens, dem moralischen, &dsthetischen, politischen,
hedonistischen und kritischen, und zeigte die aufeinanderfolgenden
Entwicklungsphasen dessen auf, was man bis dahin im allgemeinen als eine
einheitliche geistige Bewegung angeschen hatte'®”. Dieses Verstindnis
bestdtigte Paul Oskar Kristeller durch den Nachweis, dass der Humanismus
als akademisches Lehrprogramm "mit einer Vielzahl philosophischer
Positionen vereinbar (war) und .. in religiéser Hinsicht christlich,
antichristlich oder nichtchristlich sein (konnte)."''°

Harnacks Urteil, im Sozinianismus vollziehe sich ein Briickenschlag
zwischen mittelalterlichen und neuzeitlichen theologischen Ansétzen, diirfte
auch als Korrektur an Burckhardts These zu deuten sein, die Renaissance sei
die Wiedergeburt der Antike ohne christliche Motive gewesen, die einen
heidnischen Keil zwischen Mittelalter und Neuzeit trieb. Doch unabhéngig
davon, ob diese Einschitzung zutrifft, von Harnacks und Burckhardts
Verstiandnis, das 'Denken der Renaissance' sei dem tradierten christlichen
Bildungs- und Lehrgut in der Hauptsache kritisch gegeniibergestanden, ist in
jedem Fall als verkiirzt erwiesen. Auch ist von Harnacks Verstindnis des
Humanismus, den er als die an der Antike gebildete Spielart der
nominalistischen Distanzierungen der Glaubensdinge versteht, unrichtig.
Anders als von Harnack meint, muss man, wie Cantimori gezeigt hat, auch
nicht auf die skotistisch-nominalistische Theologie zuriickgreifen, um zu
erkldren, aus welchen Quellen sich der Antitrinitarismus der Sozzini und der
italienischen Haretiker speist. Da Duns Scotus weder bei den Sozzini noch
in ihrem Umfeld als 'Ideengeber' erwihnt wird, ist die Ubernahme seiner
theologischen Annahmen denkbar unwahrscheinlich. Damit ist natiirlich
nicht verneint, dass im Skotismus und im Sozinianismus &hnliche Vorgaben
tiber das Leistungsvermogen der Vernunft in Glaubensdingen wirksam
werden; aber das ist eine andere Frage.

Cantimoris  Darstellung der  Voraussetzungen des italienischen
Dissidententums in der Renaissance ist weithin gelungen; keineswegs
tiberzeugt jedoch sein Verstindnis der Renaissance als eines optimistisch-
humanen 'Projektes’, in dem, gelagert um eine 'fortschrittliche'

108

654f.
109 Joachimsen, Paul: Aus der Entwicklung des italienischen Humanismus. In: HZ 121 (1920), S. 189-233;
Joachimsen, Paul: Der Humanismus und die Entwicklung des deutschen Geistes. In: DVLG 8 (1930), S. 419-

480.
110

Vgl. zu den entsprechenden Publikationen und Positionen Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S.

Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 656. Kristellers einschlagige Werke sind 'Renaissance
Thought, the Classic Scholastic, and Humanist Strains' (New York 1961), 'Eight Philosophers of the Italian
Renaissance' (Stanford 1964) und 'Renaissance Thought and its Sources' (New York 1979).
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Anthropologie, der Versuch einer Neubegriindung des Christentums mit den
Mitteln des Humanismus unternommen wurde. Erstens bleiben die Motive
unbenannt, aus denen sich 'die Humanisten' die Reformulierung des
Christlichen angelegen sein lieBen; zweitens waren die Renaissance und der
Humanismus in ihr keine 'Kulturstrémung' von formalem philologisch-
philosophischen Charakter, sondern eine geistige und kulturelle
Umwiélzung, die, nach Delumeau, "den Weg zu einer Wandlung des
Weltbildes erdffnet hat, zu einer Erneuerung der Erkenntnisbildung, zu einer
Erweiterung des Feldes literarischer und kiinstlerischer Vorbilder und
Anregungen, einer Umgestaltung der Erziehung, zu einer befreienden Kritik
an Traditionen und Institutionen, auch solcher aus dem Bereich von
Religion und Theologie, zu einem neuen Menschenbild."'"" Als solche
bewirkte die Renaissance bzw. der Humanismus einen bedeutenden Schub
von mittelalterlichen zu modernen Anschauungen: "die mittelalterliche
Einheit der Erfahrung 16st sich auf und Gott, Mensch und Natur werden zu
voneinander unabhingigen Aspekten der Wirklichkeit."'” Diese
Gesichtspunkte, mit denen 'Burckhardtsche' Themen wiederkehren, blendet
Cantimoris Analyse vollig ab.

t Jean-Claude Margolin: Art. Renaissance, TRE 29, S. 75.
12 Chabod, Federico: Machiavelli and the Renaissance. New York, 1965; zitiert nach Lewis Spitz: Art.
Humanismus, TRE 15, S. 657.
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2.1.2 Charakteristika des Lebensgefuihls und des Denkens der Renaissance —
Versuch eines kritischen Konsenses

Im folgenden Abschnitt wird der Versuch unternommen, jene Lebenswelt
der Renaissance zu charakterisieren, der die Sozzini zugehoren. Natiirlich ist
nicht beabsichtigt, die Stellung der sozinianischen theologischen
Anschauungen zum Denken der Renaissance zu untersuchen und Momente
des unmittelbaren Einflusses oder der direkten Abhéngigkeit abschlieend
aufzuzeigen. Neben die Schwierigkeiten, 'das Denken der Renaissance' zu
bestimmen, treten zwei weitere: Die Sozzini lebten in der Mitte des 16.
Jahrhunderts in einer Umbruchsepoche, in der der Renaissance-
Humanismus nicht mehr in seinem 'reinen Typus' entgegentrat. Auch kann,
da die beiden von ihrem Bildungsgang her sicher keine Humanisten waren,
von ihrer eindeutigen Verwurzelung in der Kultur der Renaissance nicht die
Rede sein.

Dennoch bestehen, wie von Cantimori aufgezeigt, Ankniipfungspunkte
zwischen den theologischen Ansichten der Sozzini bzw. ihres Umfeldes und
dem Denken der Renaissance. Die folgende Zusammenstellung von
Motiven als charakteristischem Ausdruck fiir 'das Denken der Zeit' stellt
eine Ergénzung zu dem von Cantimori Erhobenen, nicht eine Alternative
dar; die Kritik an Cantimori bleibt davon unberiihrt.

Lelio und Fausto Sozzini besallen iiber die gesellschaftliche Stellung ihrer
Familie Zugang zu den kulturtragenden Kreisen und Ideentrdgern.
Beriihrungspunkte mit der renaissance-typischen geistigen Umwelt lassen
sich denn auch feststellen: Lelio kam iiber verschiedene Mitglieder der
paduanischen Literaturakademie der Infiammati (Benedetto Varchi, Sperone
Speroni) mit dem Renaissancearistotelismus averroistischer Spielart in
Verbindung'"®; Fausto, Mitglied in der sienesischen Akademie der Intronati,
schitzte das Decamerone als Lektiirem, er setzte sich in einer schriftlichen

Abhandlung mit Aristoteles'’ Komddientheorie auseinander'””, Dantes

géttliche Komodie galt ihm als theologische Autoritit''.

Die Stiftung von Literaturakademien ist charakteristisch fiir das Interesse der Renaissance
an der Antike: "Bald hat jede irgend betrdchtliche Stadt ihre Akademie mit moglichst
bizarrem Namen und mit eigenem, durch Beitrige und Verméchtnisse gebildetem
Vermogen. AuBer dem Rezitieren von Versen ist aus der frithern, lateinischen Zeit
heriibergenommen das periodische Gastmahl und die Auffithrung von Dramen"'"". In der
Zeit von Lelio und Fausto Sozzini wandelte sich die Pragung jener Akademien: "Gegen die
Mitte des 16. Jahrhunderts scheint eine vollstindige Umwandlung mit diesen Vereinen
vorgegangen zu sein. Die Humanisten, auch sonst aus der gebietenden Stellung im Leben
verdrangt und der beginnenden Gegenreformation Objekte des Verdachtes, verlieren die
Leitung der Akademien, und die italienische Poesie tritt auch hier an die Stelle der
lateinischen."'"®

1 Vgl. dazu Tedeschi (History), S. 344f.

14 Cantimori (Haretiker), S. 328.
15 Tedeschi (History), S. 339.
e Cantimori (Haretiker), S. 337f.

1 Burckhardt (Renaissance), S. 278.
e Burckhardt (Renaissance), S. 278.
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Obwohl das Denken der Renaissance nach Delumeau ein "Meer der
Widerspriiche"'" ist und man das 'Lebensgefiihl der Renaissance' nicht mit
wenigen Bemerkungen zusammenfassen kann, ldsst sich doch einiges
allgemein Zutreffendes feststellen. Aufgrund der offenen Forschungslage
bleibt die bilanzierende Zusammenstellung typischer Momente vorlaufig'*’:
1. Es ist ein grundlegendes Merkmal, "daB die Intellektuellen der
Renaissance, vorab in Italien, dann aber auch in ganz Europa, sich selbst in
ithrem Welt- und Menschenbild durch einen Bruch und nicht durch
Kontinuitdt bestimmt sahen."'?' Dieses prizisiert sich "in der geistigen
Fithrungsschicht" als das "lebendige BewuBtsein einer umfassenden
Erneuerung"'**.

2. Die Sentenz wurde zum Gemeinplatz, dass die Wahrheit ein Kind dieses
Zeitalters sei'>. Die Wiederentdeckung und Aneignung des Vergangenen
manifestierte sich in der Entdeckung einer Vielzahl alter Handschriften'**.
Und sofern sich "allmdhlich im Zusammenhang mit dem fortschreitenden
Studium der Sprachen und des Altertums tiiberhaupt, eine Kritik der
Texte"'” bildete, kam es zur Ausbildung der exegetischen und
philologischen Methode des Valla'®, die - ein 'sensationelles' Ergebnis - die
historische Glaubwiirdigkeit der konstantinischen Schenkung endgiiltig
erledigte. Auch die Erfindungen und Entdeckungen der Zeit berechtigten zu
der Sentenz. Noch in der Mitte des 16. Jahrhunderts formulierte der
Astrologe Cardano eine begeisterte Selbstfeier. Anlass sind die Erfindungen
und Entdeckungen seines Zeitalters: Der ganze Erdkreis wurde bekannt, das
Pulver, der Magnet, die Buchdruckkunst erfunden: "Menschenhénde haben
dies alles gemacht, Menschengeist erfunden, was mit des Himmels
Wundern wetteifern kann! Was fehlt uns noch, dal wir den Himmel
stirmen?"'”” Es scheint fast, als sei im Urteil der Zeitgenossen das
menschliche Schaffen der Schopfung Gottes tiberlegen.

3. Burckhardt meinte, als Hauptzug "des damaligen italienischen
Charakters, wie er uns aus dem Leben der hohern Stinde iiberliefert ist" den
"entwickelte(n) Individualismus" identifizieren zu konnen: "Gegeniiber von
allem Objektiven, von Schranken und Gesetzen jeder Art hat er das Gefiihl
eigener Souverdnitdt und entschlieft sich in jedem einzelnen Fall
selbstindig, je nachdem in seinem Innern Ehrgefiihl und Vorteil, kluge
Erwigung und Leidenschaft, Entsagung und Rachsucht sich vertragen."'*®
Eine Auspriagung dieses Charakters findet sich im hofischen Leben im Ideal
des vollkommenen Gesellschaftsmenschen, des Cortigiano: "der Hof ist

1o Delumeau, Jean: La Civilisation de la Renaissance. Paris 1967, S. 21; zitiert nach Jean-Claude

Margolin: Art. Renaissance, TRE 29, S. 84.

120 Vgl. im Folgenden Jean-Claude Margolin: Art. Renaissance, TRE 29, S. 82-85 und Burckhardt
(Renaissance), S. 450-553 passim.
121 Jean-Claude Margolin: Art. Renaissance, TRE 29, S. 75f.

122 Jean-Claude Margolin: Art. Renaissance, TRE 29, S. 76.

123 Jean-Claude Margolin: Art. Renaissance, TRE 29, S. 85.

124 Vgl. Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 644. Tacitus' Germania etwa wurde von Poggio
Bracciolini wieder entdeckt.

125 Burckhardt (Renaissance), S. 197

126 Vgl. dazu auch Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 647.

127 Aus dem Selbstzeugnis des Geronimo Cardano von Mailand; zitiert nach Jean-Claude Margolin: Art.
Renaissance, TRE 29, S. 85. Vgl. zur spezifisch deutschen Fassung dieses Lebensgefiihls bei Nikodemus
Frischlin, Jorg Baur: Nikodemus Frischlin und die schwibische Orthodoxie. In: Ders: Luther und seine
klassischen Erben. Tiibingen 1993, S. 309-312 und S. 314f.

128 Burckhardt (Renaissance), S. 449.
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mehr fiir ihn als er fiir den Hof bestimmt. Alles wohl erwogen, konnte man
einen solchen Menschen an keinem Hof brauchen, // weil er selber Talent
und Auftreten eines vollkommenen Fiirsten hat und weil seine ruhige,
unaffektierte Virtuositdt in allen duBlern und geistigen Dingen ein zu
selbstindiges Wesen voraussetzt. Die innere Triebkraft, die ithn bewegt,
bezieht sich ... auf die eigene Vollendung."'*

4. Auch wenn Platonismus und Aristotelismus keine einheitlich in sich
geschlossenen Entwiirfe waren, stellten sie doch die beiden Zentren dar, auf
die hin die philosophischen Gedanken gesammelt waren, denen der einzelne
Denker zuzuordnen war und zwischen denen er sich entscheiden musste.

Die bedeutendste und charakteristischste Form der Renaissancephilosophie
war der Neuplatonismus. Er folgte auf den Aristotelismus der thomistischen
scholastischen Philosophie des 13. Jh. und auf das Interesse, das kurzzeitig
und unmittelbar vorher in Florenz an der Moralphilosophie des Aristoteles
orientiert war. Die drei bedeutendsten Philosophen der Renaissance waren
dann auch Neuplatoniker: Nikolaus von Kues (1401-1464), Marsilio Ficino
(1433-1499) und Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494)"°.
Charakteristischer Ausdruck der neuplatonischen Religiositdt war nach
Burckhardt ein das Christliche abstreifender Theismus, die eigentliche
Religion des individualistischen Renaissancemenschen''. Der Mittelpunkt
dieses Theismus war die durch Lorenzo Magnifico begriindete platonische
Akademie in Florenz.

Der Neuaristotelismus hatte in Pietro Pomponazzi (1462-1525) seinen
bedeutendsten Vertreter; seine Hauptwerke sind 'De immortalitate animae'
und 'De fato, libero arbitrio, praedestinatione, providentia Dei libri V'. Von
Bedeutung war wie erwihnt'*® seine These, die Unsterblichkeit der
menschlichen Seele sei nicht zu beweisen, miisse aber aufgrund der
Autoritét der Kirche akzeptiert werden.

Im 16. Jh. setzten diese aristotelische Tradition Bernardino Telesio und
Francesco Patrizzi fort, und zwar in Padua. Die alternative Zuordnung ist
dahingehend zu differenzieren, dass ein intensives Interesse auch der
neupythagoreischen, hermetischen und kabbalistischen Philosophie und
Theodizee galt'>.

5. Fir die Humanisten hatte die Suche nach der Wahrheit einen héheren
Stellenwert als der Versuch der ‘'wiederholenden' Begriindung
tiberkommener 'dogmatischer' Sitze, sei es aus dem philosophischen, sei es
aus dem theologischen Bereich. Von der sokratischen Mieutik geleitet, war
der Dialog gleichermaflen eine Frage nach dem Wissen wie ein Mittel,
vordergriindige Sicherheiten bei anderen und sich selbst zu entlarven.
Beispielhaft dafiir steht der Zweifler Montaigne (1533-1592)"*.

6. Der Glaube an die Unsterblichkeit der Seelen wurde in humanistischen
Kreisen bezweifelt. Der allgemeine Geist des In-Frage-Stellens verstirkte
sich durch den Wunsch nach Unabhingigkeit von der verhassten Kirche und
ithrer 'seelsorgerlichen' Beanspruchung der Seelen. Antworten wurden im

129 Burckhardt (Renaissance), S. 380f.
130 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 648.

131 Burckhardt (Renaissance), S. 550f.
132 Vgl. oben S. 20.
133 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 647.

134 Vgl. Montaigne, Michel: Les Essais, publiés d'aprés I'exemplaire de Bordeaux ... par F. Strowski, F.

Gebelin et P. Villey. Bordeaux 1906-1933.
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Rahmen der Vorgaben der aristotelischen Philosophie gesucht; von
Bedeutung fiir eine Losung der Frage, die unabhidngig von der kirchlichen
'Eschatologie’ gegeben werden sollte, war auch das Cicerofragment liber den
Traum Scipios, der eine wichtige heidnische Vorstellung 'vom Himmel'
formuliert'>”.

7. Die Humanisten riicken im Licht individualethischer Fragestellungen den
einzelnen Menschen stirker in die Perspektive  personlicher
Verantwortlichkeit. "Er (Cicero) regte die Humanisten dazu an, zugleich mit
der vita studiosa die vita activa zu iibernchmen und auszubilden.""*® Diese
grundsétzliche Aussage ist dahingehend einzuschrianken, dass um die Mitte
des Quattrocento ein neu aufkommendes Interesse an Metaphysik die relativ
unkomplizierte Moralphilosophie der Humanisten zuriicktreten lief3.

8. In der Anthropologie galt die Uberzeugung, dass das Menschsein
wesenhaft auf Freiheit und Wiirde gegriindet ist. Der menschlichen Freiheit
wird entscheidende schopferische Dynamik beigemessen. Leonardo Bruni
aus Florenz brachte "einen fast allen Humanisten gemeinsamen Gedanken
zum Ausdruck, dafl namlich diese Studien vor allem dazu dienen sollten,
den Menschen auszuzeichnen und zu vervollkommnen.""’ "Die
Renaissance-Humanisten waren, was die Bildung des Menschen betrifft, im
Allgemeinen optimistisch und hatten zu seiner Rationalitit, mindestens in
den oberen Schichten der Gesellschaft, hohes Zutrauen.""*® Von Gianozzo
Manetti (1396-1459) stammt in De dignitate et excellentia hominis der
Gedanke, die eigentliche Aufgabe des Menschen bestehe darin, 'zu
verstehen und zu handeln'"*’.

Thren Abschluss fand dieses Denken in der klassischen, bereits von den
Zeitgenossen stark rezipierten Rede Pico della Mirandolas iiber die Wiirde
des Menschen (1486): 'Mitten in die Welt, spricht der Schopfer zu Adam,
habe ich dich gestellt, damit du um so leichter um dich schauest und sehest
alles was darinnen ist. Ich schuf dich als ein Wesen weder himmlisch noch
irdisch, weder sterblich noch unsterblich allein, damit du dein eigener freier
Bildner und Uberwinder seiest; du kannst zum Tier entarten und zum
gottdhnlichen Wesen dich wiedergebdren. Die Tiere bringen aus dem
Mutterleibe mit was sie haben sollen, die hohern Geister sind von Anfang an
oder doch bald hernach was sie in Ewigkeit bleiben werden. Du allein hast
eine Entwicklung, ein Wachsen nach freiem Willen, du hast Keime eines
allartigen Lebens in dir."*’

Pico leitet die Wiirde des Menschen also nicht aus bestimmten, benennbaren
Eigenschaften ab, sondern aus seiner 'metaphysischen' Unbestimmtheit als
Ausdruck seiner Freiheit. Der Mensch hat keinen bestimmt-begrenzten Platz

133 Burckhardt (Renaissance), S. 547f.

136 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 645. Uber ihre Ausbildung und Befihigung als Redner
wurden die Humanisten auch Politiker in hohen Amtern, z.B. Stadtkanzler. Dazu Lewis Spitz: Art. Humanismus,
TRE 15, S. 645.

137 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 640. Vgl. dazu Boccaccio: der zweite Prometheus ist der
gelehrte Mensch (Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 643).

138 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 646.

139 Lewis Spitz: Art. Humanismus, TRE 15, S. 646. Man beachte, dass diese Schrift eine konzeptionelle
Gegenschrift zu Innozenz' VII. De contemptu mundi darstellt.

140 Ubersetzung nach Burckhardt (Renaissance), S. 352.

Uber das Verhiltnis von Picos Rede zu Manettis Schrift informiert knapp R.P. Horstmann: Art. Menschenwiirde,
HWP 5, Sp. 1124-1127, hier Sp. 1124. Vgl. auch: Auer, A: G. Manetti und Pico della Mirandola: De hominis
dignitate. In: Vitae et Veritati. Festschr. K. Adam (1956), S. 83-106.
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innerhalb der gottlichen Ordnung; in der Kraft und dem Vermogen zur
freien Gestaltung seiner Selbst steht der Mensch dem Makrokosmos als
Mikrokosmos selbstindig gegeniiber. Gott als Schopfer hat 'lediglich' die
Voraussetzungen dafiir geschaffen, dass sich das Menschengeschlecht
uneingeschriankt entfalten kann.

9. Die gesamte antike Kultur und die Wahrheiten des Alten Testaments, vor
allem die imago-"Konzeption', wurden zu einer neuen Idealvorstellung einer
einheitlichen literarischen, geschichtlichen und religiosen Kultur
verschmolzen. Selbst das Neue Testament wurde in einen solchen Horizont
des Verstehens einbezogen. Charakteristischer Ausdruck dafiir ist Erasmus'
Rede von der philosophia Christi: Der Zugang zu Plato wurde vom
Evangelium her gesucht; und auch umgekehrt versuchte man, das
Evangelium von Plato her zu erschlieen.

2.2 Der Evangelismus

2.2.1 Einfihrung

Die neuere Forschung erkennt, dass sich reformorientierte kirchliche
Ansdtze im gesamten vorreformatorischen FEuropa - in national

eigentiimlichen Auspriagungen - nachweisen lassen und identifiziert eine
europaweit verbreitete GroBbewegung unter dem Begriff 'Evangelismus'*'.
Der Schweizer Reformationshistoriker Welti bietet in seiner 'Kleinen
Geschichte der italienischen Reformation''** den aktuellen Stand der
Theoriediskussion zum Phédnomen des 'Evangelismus' und schildert seine
Verbreitung im Italien des Reformationsjahrhunderts. Das Werk von
Williams'*,  die  gegenwirtic umfassendste  Studie  iber die
radikalreformatorischen Bewegungen und Krifte im 16. und 17.
Jahrhundert, wird in diesem Kapitel ergéinzend zu den Ausfithrungen Weltis
herangezogen.

Zur Geschichte des Evangelismus in Italien gehort, in Teilen jedenfalls, der
religiose Werdegang der beiden Sozzini. Die in dieser Perspektive
darzustellenden Ereignisse selbst sind abstdndig: "Wer iiber die italienische
Reformation spricht, spricht iiber die Geschichte einer gescheiterten
Bewegung."'**  Die italienische ~Reformationsbewegung ist heute
weitgehend in Vergessenheit geraten, deren Ziel, die Reformation Italiens,
tiberhaupt undenkbar geworden. Zur Uniibersichtlichkeit tragt die durch die
Verfolgungen der Inquisition reduzierte Quellenlage bei.

2.2.2 Evangelismus — Definition

Nach Welti versteht die Geschichtsforschung unter dem katholischen
Evangelismus in Italien "jene Bewegung aus der ersten Hilfte des 16.

141 Den Begriff hat der franzdsische Kirchenhistoriker Pierre Imbart de La Tour geprégt. Vgl. seine

Reformationsgeschichte: Les origines de la réforme. T. 3: L'évangelisme (1521-1538). Paris 1914.

142 Welti, Manfred: Kleine Geschichte der italienischen Reformation. Giitersloh 1985.

143 Williams (Radical Reformation).

144 Welti (Italien), S. 11. Zum Thema vgl. auch Ranke (Die romischen Pépste), Bd. I, S. 95-103
(Analogien des Protestantismus in Italien); Trechsel (Antitrinitarier), Bd. I, S. 15-27 (Erwachen christlich-
kirchlichen Lebens).



29

Jahrhunderts, die das Schwergewicht des Glaubens auf das Neue Testament
gelegt wissen wollte, und in diesem besonders auf die paulinischen Briefe.
Die Wurzel 'Evangelium' in Evangelismus ist als Gegensatz zu 'Lex' ... zu
verstehen und weist ... auf das ganze Neue Testament hin."'* In seiner
theologisch rechten Auspriagung, dem Fliigel der innerkirchlichen Reform,
wird der Evangelismus in der heutigen Forschung nach seinem wichtigsten
Exponenten als 'Erasmismus' bezeichnet, auf der theologisch linken Seite,
die von typisch antikurial gefdarbten savonarolianischen Forderungen nach
moralischer und kirchenpolitischer Reform beeinflullit ist, heilt er
'Solafideismus'*®. Dogmatisch "am Rande des Katholizismus angesiedelt"
liegt der Evangelismus noch ‘'innerhalb der Moglichkeiten der
vortridentinischen Kirche."'*” In der Friihphase des Evangelismus lassen
sich reformkatholische von philoprotestantischen Ansichten kaum
unterscheiden. Erst nach dem Tridentinum waren die Solafideisten zur
Entscheidung gezwungen, ob sie mit dem Papsttum brechen oder sich
akkommodieren wollten.

Zur Nomenklatur der Forschung sei allgemein bemerkt: Der Evangelismus, der im Prinzip
zum Katholizismus gehort, wird zwar begrifflich vom Philoprotestantismus unterschieden,
doch sind die bezeichneten religidsen Phdnomene nicht randscharf voneinander abgrenzbar.
'Philoprotestantismus' bedeutet, dass zum 'sola fide' weitere positive Eigenheiten des
Protestantismus hinzutreten; die Ablehnung der Heiligenverehrung und der Ablésse etwa
gelten aber nicht als solche'*®. Von "Protestantismus' oder einer seiner Erscheinungsformen
wie Luthertum oder Calvinismus ist dann die Rede, wenn zum 'sola fide' das exklusive
Schriftprinzip, eine protestantische Sakramentenlehre oder ein protestantischer
Kirchenbegriff hinzukommt'?’. Der Begriff der 'Heterodoxie' soll jene Strdmungen
umfassen, die der Radikalen Reformation angehdren. Diese entfernen sich in bestimmten
dogmatischen Aussagen sowohl vom Katholizismus als auch von den protestantischen
Bewegungen. Zu ihnen gehdren das Taufertum und der Antitrinitarismus. Der Ausdruck ist
synonym mit Hiresie ohne Anfiihrungszeichen'”. 'Hiresie' heiBt alles, was vom
Selbstverstindnis her christlich ist, aber von der katholischen Kirche nicht als rechtglédubig
anerkannt wird ">,

Wegen der inneren Differenziertheit des Gesamtphdnomens ist
Evangelismus ein "Kuppelbegriff''** fiir dogmatisch stark divergierende
Positionen. Sie reichen von der Aufforderung zur Imitatio Christi'*® iiber die

im Modell des erasmianischen Synergismus geforderte Nachstenliebe bis

143 Welti (Italien), S. 15. Uber den italienischen Evangelismus vgl. auch die grundlegende Arbeit von Jung,

Eva-Maria: On the Natur of Evangelism in Sixteenth-Century Italy. In: Journal of the History of Ideas 14, 1953,
S. 511-527.

146 Erasmus war auch in Italien bis in die Mitte der 30er Jahre der wichtigste Vertreter des innerkirchlichen
Reformfliigels. Er konnte in Italien im Gegensatz zu Luther bis in die 40er Jahre offen rezipiert werden, geriet
dann spiter erst in den Ruf des "Héretikers". 1559 standen sé@mtliche seiner Werke auf dem Index. Die Rezeption
des erasmianischen Gedankenguts in Italien war nicht schwach und auch nicht auf den Philologen, Texteditor
und Ubersetzer beschrinkt: "die Botschaft des Moralisten und Theologen Erasmus, des Verkiinders einer von
Zeremonien befreiten, verinnerlichten Religion, breitete sich weiter aus, als man annahm." Welti (Italien), S. 22;
umgestellt.

7 Welti (Italien), S. 15.

148 Vgl. Welti (Italien), S. 28.

149 Vgl. Welti (Italien), S. 27.

130 Vgl. Welti (Italien), S. 28.

151 Vgl. Welti (Italien), S. 28.

152 Welti (Italien), S. 20.

153 "von nun an (ab der 2. Hélfte des 15. Jahrhunderts unter dem Einflu8 des Reformgeistes der
Renaissance) spielte die Imitatio Christi in der italienischen Frommigkeit eine bestimmende Rolle" Guiseppe
Alberigo: Art. Italien, TRE 16, S. 406, 18f.
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zur Rechtfertigung durch den Glauben allein nach der Art eines strikten
Solafideismus augustinischer Provenienz; auch ficinianisch-humanistisches
Gedankengut des ausgehenden 15. Jahrhunderts ldsst sich nachweisen'™*.
Allen Positionen gemeinsam war "die Suche nach einer sittlich-religiésen
Besserung des individuellen Menschen durch die unmittelbare Begegnung
mit dem neutestamentlichen Bibelwort."'*’

Der von Welti als Haupttext des Evangelismus beurteilte 'Trattato utilissimo
de Beneficio di Giesu Christo crocifisso, verso i christiani', eine anonym
herausgegebene, wenig umfangreiche Schrift, war dann auch nicht
kirchenreformerischer, sondern individualreformerischer Art. Der
dogmatisch zentrale Gedanke des 'Beneficio di Cristo crocifisso', wie der
Traktat abgekiirzt zumeist genannt wird, ist die "Wohltat' (beneficio) und die
umfassende Geltung des Siihnetodes Christi am Kreuz, durch den alle
Erwéhlten, die an ihn glauben, errettet werden'*®. Die nachdriickliche
Betonung und das Verstindnis der Barmherzigkeit Gottes stellt den Traktat
dogmatisch an den Rand auch des vortridentinischen Katholizismus.

Die Versuche der Zuordnung zu reformatorischen Lehren oder Stromungen,
etwa der lutherischen, calvinistischen oder waldensischen, haben keine
eindeutigen Ergebnisse erbracht. Die "Polyvalenz der
Deutungsméglichkeiten"'’ entspricht der Vielzahl von Interpretationen, die
fiir das Gesamtphénomen des Evangelismus moglich sind'*®.

2.2.3 Italienischer Evangelismus und Heterodoxie

Die Vielzahl der theologischen Motive, die sich im Sozinianismus
identifizieren lassen, erlauben es nicht, ihn in gerader Linie aus dem
Evangelismus italienischer Priagung abzuleiten'’. Nach der durch Williams
reprasentierten Forschung wird der Sozinianismus der Radikalen
Reformation (radical reformation) zugerechnet. Als deren drei Bestandteile
gelten das Taufertum, der Spiritualismus und zuletzt der rationalistische

Evangelismus - eine spezifische Ausprigung im italienischen
Evangelismus'® - | der den eigentlichen Nihrboden des Sozinianismus
abgibt'®".

Im Umfeld jener Gemengelage des Evangelismus, so ist Williams Analyse
zu verstehen, finden sich auch heterodoxe Lehren. Die Grenzen und

134 Es gibt in der Forschung eine Diskussion iiber die Frage, ob der Evangelismus besser als undogmatisch

oder als dogmatisch vielfaltig zu bezeichnen sei. Bei aller dogmatischen Divergenz darf jedoch nicht {ibersehen
werden, dass der Bewegung das klassische humanistische Postulat 'in dogmaticis minimum' eigentiimlich ist,
welches zu einer Geringschétzung der Dogmen bei gleichzeitiger Hochschétzung der christlichen Praxis fithrt
(Welti (Italien), S. 20f.). Vgl. in dieser Frage Weltis Diskussion der grundlegenden Merkmale des Evangelismus
(Welti (Italien) S. 18-23 passim) im Anschlu3 an Jung (Evangelism).

155 Welti (Italien), S. 18.

136 Man besitzt heute wieder zwei Ausgaben des 'Beneficio'; tiber Jahrhunderte galten sémtliche Exemplare
als von der Inquisition vernichtet. Einen Uberblick iiber den Forschungskonsens hinsichtlich der Entstehung des
'Beneficio' gibt Welti (Italien), S. 19.

17 Welti (Italien), S. 20.

138 In der neuesten Forschung ist es wiederum grundsétzlich umstritten, ob es iiberhaupt zutreffend ist, von
einem Phanomen 'Evangelismus' zu sprechen. Vgl. dazu Welti (Italien), S. 26.

139 Cantimori (Haretiker), S. 25.

160 Williams (Radical Reformation), Preface S. XXIV. Zu diesem rationalistischen Schwerpunkt vgl.

S. 31f. und S. 39 (Padua).

ol Williams (Radical Reformation), Preface S. XXI.
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Ubergiinge zwischen diesen 'Bewegungen' sind allerdings flieBend. In
persona bestétigt dies der anfangs dem Evangelismus zugehorende radikale
Reformer Camillo Renato in Graubiindenm, mit dessen Positionen
Téufertum wund Spiritualismus auf den italienischen Evangelismus
zuriickwirken.

Fiir die Ausbildung des italienischen Héretikertums, dem das theologische
Denken der Sozzini in seiner Frithform zugehort, sind die im Folgenden

angefiihrten Lehrelemente und Denkrichtungen von Bedeutung.

2.2.3.1 Rationalistisch-humanistisches Gedankengut

1. Anthropologisch herrscht ein spezifisches Vernunftverstindnis vor: Die
Vernunft des Menschen ist gottlich, und sie ist mit seiner Wiirde
gleichzusetzen (Giorgio Siculo; Curione). Die Betrachtung der eigenen
gottlichen Natur vermag den Menschen dazu anzuleiten, wiirdig, und das
bedeutet, Vernunft, Moral und Religion gewiss zu leben. Die Erbsiinde wird
nivelliert wenn nicht gar vollig negiert'®.

2. Soteriologisch geht damit eine Mystik der Erlosung und des géttlichen
Erbarmens einher. Der Mensch vermag die christliche Vollkommenheit zu
erreichen, wenn er sich nur anstrengt, die mystische Leiter, die zur
Vereinigung mit Gott fithrt, emporzusteigen'®’. Uber die Annahmen des
italienischen Platonismus hinaus werden diese Lehren durch (allerdings
spekulativ schwer beladene) Schriftbegriindungen gestiitzt. Die Sittlichkeit
wird im Gefolge auf das Stirkste betont'®. Eine Fixierung der
'Heilsordnung' qua Préddestination ist diesem Erlosungsverstindnis
wesensfremd.

3. Die Religion ist von spiritueller Natur. 'Religionslehren’ konnen nie den
Status von Dogmen erhalten. Das innere Leben der Religion steht unter dem
Primat der "Forderung der 'Freiheit', d.h. der Moglichkeit individueller
Erforschung der religiosen Fragen und der Geltendmachung eigener
Uberzeugung in der Diskussion auf den Grundlagen der Vernunft und der
Heiligen Schrift"'®; allein auf diesem Weg konne die in den Tiefen der
Gottheit verborgene Wahrheit gefunden werden. Diese Forderung fiihrt in
einer konfessionell einheitlichen, Abweichungen bestrafenden Gesellschaft
in den Nikodemismus'®’; eine seiner Spielarten besteht in der Praxis, die
eigene Lehre "in der Form von Problemen und Fragen zur Diskussion zu
stellen."'®®

Die Trager dieser Religion wurden selber oft von spiritualistischen
Energiequellen angetrieben: "die Energie und kritische Leidenschaft ...
griindeten sich ... auf einen beweglichen Boden von Visionen,
Prophezeiungen, Inspirationen"'®.

4. Sofern Diskrepanzen zwischen der theologischen Offenbarung und der
philosophischen Begriindung bestanden, wie etwa in der Frage der

162
163

Zu Renato s. unten S. 47f.

Cantimori (Haretiker), S. 63.

164 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 60-62 und S. 102.

165 Cantimori (Héretiker), S. 63. Zu diesem Kennzeichen der Hochschitzung der Ethik vgl. auch noch
Cantimori (Héretiker), S. 118.

166 Cantimori (Héretiker), S. 63. Dazu auch Cantimori (Héretiker), S. 41.

167 Zum Begriff vgl. unten den Exkurs S. 42f.

168 Cantimori (Héretiker), S. 66.

169 Cantimori (Haretiker), S. 109.
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Auferstehung des Fleisches, wurden die Losungsversuche dann innerhalb
des philosophischen Rahmens des paduanischen Aristotelismus gesucht'”.

Wohlgemerkt: Téauferische Lehren wie die Kritik an den Sakramenten oder
an der Trinitdtslehre finden sich hier nicht; dies gilt, obwohl auch im
humanistischen Raum, und zwar bei Valla und Ficinom, wie erwihnt,

Kritik an der Trinititslehre geduBert wurde'’>.

2.2.3.2 Einfluss des Erasmus

Erasmus war nicht nur der Patron des italienischen Evangelismus, sondern
auch der Patron des italienischen Hiretikertums'”, und zwar durch seine
Bibelausgabe: Darin lieB er etwa in der lateinischen Ubersetzung das
Comma Johanneum fort; er vertrat die Ansicht, Gott bezeichne im NT allein
'Gott den Vater'; in Joh 1 ibersetzte er fiir verbum 'sermo'. Auch seine
Textkritik hat Einfliisse ausgeiibt. Fiir die Fiihrer der radikalen Reformation
gab es liberdies Ankniipfungspunkte im Sakramentsverstdndnis, durch den
Pazifismus, sowie die Konzeption des liberum arbitrium; auch das Konzept
der dritten Kirche, einer Kirche zwischen korruptem Renaissance-Papsttum
und prédestinatianischem und kriegstreiberischem Calvinismus, gehorte zu
den Uberzeugungen des Evangelismus in Italien.

Der Stellenwert des Erasmus fiir das italienische Dissidententum 148t sich
daran belegen, dass noch in den 1560er und 1570er Jahren, als der
Evangelismus in Italien schon erstickt war'’*, sich mit Fausto Sozzini und
Giorgio Biandrata zwei groBe Repridsentanten des italienischen
Exilprotestantismus, "in Dankbarkeit zu ihm (bekannten) und (ihn) lobten ...
als Verteidiger der Willensfreiheit (Sozzini) und als einen der Viter des
Unitarismus (Biandrata)."'”

2.2.3.3 Nahrboden des Taufertums und Einfluss Servets

Das italienische Téufertum war iiberwiegend im Norden des Landes,
besonders im Venezianischen, verbreitet. In ihm sammelten sich
verschiedene kritische und auch hiretische Uberzeugungen und Lehren.

Seinen spezifischen Charakter hat es zum einen in der Forderung nach einer
grundlegend neuen christlichen Gemeinschaft, die nicht durch eine
gegenstindliche Struktur bestimmt sein sollte, in welcher der Amtstriager
qua character indelebilis Charismen und Sakramente objektiv iibertrug;
vielmehr sollte sie durch die iiberzeugte Zustimmung zur Lehre und die
ethische Aufrichtigkeit im Befolgen der Gebote konstituiert werden. Zum
anderen waren in ihm verschiedene Momente der ‘humanistischen
Religiositit' lebendig: das spekulative Bediirfnis; die Forderung nach

170 Williams (Radical Reformation), S. 24.

17 Dazu bereits oben S. 19f.

172 Man muss natiirlich in Rechnung stellen, dass eine Kontinuitit besteht zwischen mittelalterlichen
ketzerischen Meinungen und héretischen Ansichten der Reformationszeit. Zu nennen sind joachimitische
Einfliisse und der des philosophischen Schulpantheismus; fiir die antitrinitarische Haresie im besonderen die
Kritik des Nominalismus und der 'via moderna’, die, lange innerhalb der Grenzen der Orthodoxie gehalten, "mit
dem Zerfall der kirchlichen Autoritét in der Renaissance kiithner geworden war" (Cantimori (Héretiker), S. 28).
17 Cantimori (Héretiker), S. 4; Williams (Radical Reformation), S. 8f. Vgl. auch Williams (Radical
Reformation), S. 11-16; Valdés 'Briider' beispielsweise galten als Erasmianer.

17 Zur Periodisierung vgl. Welti (Italien), S. 17 und 25f.

17 Welti (Italien), S. 23.



33

intellektueller Redlichkeit, also die Forderung, eine jede '"Wahrheit' zu
priifen, zu erforschen und, sofern sie begriindet war, auch zu vertreten; und
schlieBlich jener Gestaltungsdrang, welcher im Vertrauen auf die
Moglichkeiten der menschlichen Individualitit danach strebte, die erkannten
Wahrheiten unmittelbar praktisch umzusetzen'’.

Einen nachweisbar starken Einfluss besall Servet, dessen beide ersten
Biicher, 'De Trinitatis erroribus libri septem' von 1531 und 'Dialogorum de
Trinitate libri duo. De justitia regni Christi, capitula quatuor' von 1532, unter
den Tidufern verbreitet waren'’’. Seine Grundaussagen waren unter den
Taufern bekannt und haben dem italienischen Tdufertum seinen besonderen
Charakter gegeben'”™.

Das Miteinander von Antitrinitarismus und Tdufertum von Anfang an ist
eine Besonderheit der reformatorischen Stromung in Norditalien. Der
Ausgangspunkt fiir die Kritik an der Trinitatslehre lag dabei nicht "in einer
rationalistischen oder abstrakt theoretischen Stimmung, sondern in dem
Bediirfnis, ... mit allen Konsequenzen in sittlicher Hinsicht jenen Begriff der
'Imitatio  Christi" zu erfassen, der in den verschiedensten
Gesellschaftsschichten (sc. Italiens) so weit verbreitet und so wirksam
geworden war."'” Dass die "volle Erlosungsmacht Christi" in seiner
Vorbildlichkeit liege, 16ste sich als Lehre vom "Motiv der 'Devotio
moderna" und wurde als "exklusives Prinzip" verstanden. Damit nun aber
das grundlegende Verstindnis "von der Vorbildlichkeit Christi volle
Wirksamkeit entfalten konne, muf3te man den Erloser als ein ... sehr reines
Ideal der Humanitit auffassen: als die Bliite der Menschheit ..., auf den die
Strahlen des gottlichen Wortes hinweisen, aber als etwas rein und
ausschlieBlich Menschliches.""®™ Von diesem Ansatz her wurden alte
dogmatische 'Spekulationen' negiert; er lie aber auch neue metaphysische
Spekulationen entstehen.

Seine Spitze hatte jenes extreme Verstdndnis von der imitatio Christi in der
"Entwertung der Heiligen Schrift zugunsten des inneren Wortes, der
innersten Eingebung. Dieser letztern gegeniiber verlor alles AuBerliche
seinen Wert; weder die Predigt noch das geschriebene Wort noch die
Sakramente behielten irgendeinen Wert."'®!

Die neueste Forschung hat Cantimoris Erkenntnis iiber das Miteinander von
Antitrinitarismus und Taufertum insofern erweitert, als man nachgewiesen
hat, dass der Glaube an die Alchemie bisweilen als drittes Element
hinzukam. Der gemeinsame Nenner von Antitrinitarismus, Téufertum und
alchemistischer =~ Beschéftigung liege in  einem  unspezifischen
Spiritualismus'®; vermutlich habe die "rationalistische() und philologisch-
biblizistische() Kritik an der traditionellen Trinititslehre"'™® ein "Vakuum
im Verhiltnis von Gott und Mensch"'®* geschaffen, das dann durch den
Spiritualismus gefiillt wurde.

176 Vgl. Cantimori (Haretiker), S. 28.

177 Zu Servet vgl. Cantimori (Héretiker), S. 33-44. Beispielsweise wurde auch eine Sammlung an
Scholastikerzitaten Servets bei Biandrata in Polen aufgefunden (Cantimori (Héretiker), S. 37).

178 Cantimori (Haretiker), S. 32f. und S. 43.

179 Cantimori (Haretiker), S. 30.

180 Alle Zitate Cantimori (Haretiker), S. 30.

181 Cantimori (Haretiker), S. 31.

182 Welti (Italien), S. 88.

1% Welti (Italien), S. 81.

184 Welti (Italien), S. 82.
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Fir die weitere Beschiftigung mit den italienischen Wurzeln des
Sozinianismus ist auf die landessprachliche Forschung zu verweisen, welche
dem Thema stetige Aufmerksamkeit widmet. Zu nennen sind besonders die
Untersuchungen von Stella'® und Rotondo'*®. Stellas Studien behandeln die
Entwicklung vom norditalienischen Téufertum zum Sozinianismus.
Rotondo untersucht u.a. die (philosophischen) Wurzeln des italienischen
Antitrinitarismus; er kommt zu dem Ergebnis, dass das antitrinitarische
Denken der Italiener primér nicht neuplatonisch-emanatistisch' gewesen sei
wie bei Servet, sondern 'humanistisch-philologischer' Natur war.

2.2.4 Verbreitung des Evangelismus in Italien

Der Evangelismus war in ganz Italien, auch im Kirchenstaat und selbst an
der Kurie verbreitet. Unsere Darstellung beschrinkt sich auf diejenigen
Territorien, die im Lebenslauf der beiden Sozzini eine Rolle spielen.

2241 Siena

AuBerungen des religidsen Lebens, die dem Evangelismus zugerechnet
werden, erkennt die moderne Forschung in Siena'®’ seit Mitte der 1530er
Jahre. Beispielsweise kam es 1537/8 zur Auseinandersetzung um die
Predigten eines Agostino Museo, "durch die ganz Siena mit den Problemen
der Pridestinationslehre vertraut gemacht wurde."'®® Weitere Unruhe
entstand Ende 1543. Der beriihmte Prediger Bernhardino Ochino, selber
Sienese, hatte, inzwischen nach Genf geflohen, einen ldngeren italienischen
Brief an die Regierung von Siena gerichtet: Er forderte die "leitenden
Politiker" auf, "sich zur Rechtfertigung durch den Glauben und zur 'reinen’
Lehre der Heiligen Schrift zu bekennen und dem Papsttum Valet zu
sagen."'™ Bereits 1544 entgegnete der namhafteste Kontroverstheologe
Italiens, Ambrogio Catarino Politi, auch ein Sienese, mit einer Schrift, die er
dem Bischof Bandini Piccolomini widmete. Diese Widmung erfolgte aus
taktischen Griinden, da der Bischof selbst nicht in dem Ruf gefestigter
Katholizitit stand; die Zweifel bestanden zu Recht, wie daraus deutlich
wird, dass er auf dem Konzil von Trient die Rechtfertigung durch den
Glauben als einziger verteidigte.

Die Lage verschirfte sich, als 1545 Pietro Antonio, der zwanzigjéhrige Sohn
des Goldschmieds Giovanni Battista, vor das Gericht der erzbischoflichen
Inquisition kam. Seine Aussagen vor Gericht hatten eindeutig
protestantischen Charakter. Zudem erstellte er eine kurze Liste von

183 Stella, Aldo: Dall' anabattismo al socinianesimo nel Cinquecento veneto. Padua 1967 und ders:

Anabattismo e antitrinitarismo in Italia nel XVI secolo. Padua 1969; sowie ders.: Dall' Anabattismo Veneto al
'Sozialevangelismus' dei Fratelli Hutteriti e all' [lluminismo religioso Sociniano. In: Italia Sacra. Studi e
Documenti di Storia Ecclesiastica, 54. Rom 1996.

186 Rotondo, Antonio: Studi e ricerche di storia ereticale italiana del Cinquecento. Turin 1974.

Man vergleiche auch 'Spezialuntersuchungen' zu den Ketzerprozessen (Caponetto, Salvatore: Aonio Paleario
(1503-1570) e la Riforma protestante in toscana. Turin 1979) und Gesamtdarstellungen héretischer Bewegungen
(Marchetti, Valerio: Gruppi ereticali senesi del Cinquecento. Florenz 1975). Fiir einen ersten Einblick in die
italienischsprachige Literatur vgl. die Anmerkungen bei Welti (Italien).

187 Vgl. im Folgenden Welti (Italien), S. 44-47.

88 Welti (Italien), S. 45.

189 Welti (Italien), S. 46.
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Glaubensgenossen, an deren Spitze der neunzehnjihrige Lelio Sozzini stand.
Lelio Sozzini und der ebenfalls auf der Liste genannte Barbier Basilio
Guerrieri wurden zu den beiden Anfiithrern der sienesischen 'Protestanten’.
Nach Aussage der Protokolle bekehrte Sozzini den Adligen Marcantonio
Cinuzzi und den Handwerker Bartolomeo Nelli zum Protestantismus;
Guerrieri fand unter anderem bei Soldaten der spanischen Besatzungsarmee
Anhinger. Zu einem offenen 'Protestantismus' kam es in Siena jedoch nicht.
Die Familie Sozzini geriet gut 10 Jahre spéter erneut ins Visier der
kirchlichen Behorden: 1556, nach dem Tod des als Jurist beriihmten
Mariano Sozzini d.J."*°, kehrten die S6hne und Téchter aus Bologna in das
heimatliche Siena zuriick. Auf einer Liste von Personen in Siena, die die
Jesuiten 'hdretischer' Ansichten bezichtigten, sind aus der Familie Sozzini
Cornelio, Camillo und auch schon Fausto verzeichnet. Die Liste wurde an
den Vikar des Erzbischofs und auch an den Landesherrn Cosimo I.
geschickt. Daraufhin riickten die Familien der Oberschicht zusammen und
wiegelten die Bevolkerung gegen die Jesuiten auf. In den zu erwartenden
Inquisitionsverfahren konnten die meisten der auf der Liste Genannten
aufgrund ihrer promediceischen FEinstellung mit der Unterstiitzung des
Landesherrn rechnen. So wurde zum Beispiel in Bologna ein Verfahren
gegen Cornelio und Camillo Sozzini eingeleitet, das jedoch bald suspendiert
wurde, weil Cosimo I. sich fiir seine Untertanen einsetzte. Vom Herbst 1558
bis zum Herbst 1560 herrschte eine Periode der Ruhe, die zugleich die
Bliitezeit des sienesischen 'Protestantismus' war. Die Anfiihrer der religiosen
Neuerer waren auch politisch tétig und erlangten einflussreiche Stellungen
im oOffentlichen Leben. Unter ihrem Schutz gedieh besonders die
Literaturakademie der Intronati zu einem Sammelbecken der Protestanten.
Das Schicksal der Sozzini ist in besonderer Weise mit dem Ende der
Ruheperiode in Siena verbunden. Die schon der Ketzerei verddchtigen
Cornelio und Camillo Sozzini waren so weit gegangen, "ihren Bauern zu
sagen, es sei gottgefilliger, an Feiertagen zu arbeiten, als die Messe zu
besuchen."”! Im Sommer 1560 wurden sie von Paolo Cataldi, einem
Schullehrer und Schriftsteller, der protestantische Ansichten hegte, beim
Verhor denunziert. Die Inquisition griff in diesem Fall umgehend durch.
Schon am 17. September des Jahres kamen die Leute der Inquisition in die
Villa der Sozzini. Cornelio konnten sie dort verhaften, wihrend Camillo mit
seinem Neffen Fausto geflohen war. Cornelio wurde zwar nach 6ffentlichem
Abschworen seiner "Irrtlimer" freigelassen, kehrte aber nicht wieder nach
Siena zurtick.

Die ‘'protestantischen' Regungen wurden in der Folgezeit aus der
Offentlichkeit zuriickgedringt. Das Ende des sienesischen 'Protestantismus'
kam aber erst 1578, als eine neue Welle der Verfolgung durch die Stadt
rollte.

190

1 Welti (Italien), S. 47.

Vgl. fiir eine Ubersicht der Abstammungsverhiltnisse den Stammbaum auf S. 54, Anm. 286.
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2.2.4.2 Bologna

In Bolognam, wo Mariano Sozzini d.J., Lelios Vater, von 1541 bis 1556
lehrte und wo in diesen Jahren auch seine Familie lebte, ldsst sich seit dem
Ende der 1520er Jahre eine Gruppe von Erasmianern nachweisen, die
Erasmus' Werke als "Manifeste einer religiosen und moralischen
Neuerung"193 lasen. Von den 1540er Jahren an war in den
Inquisitionsprozessen Bolognas vermehrt von protestantischem Schrifttum
die Rede. Vor allem standen immer wieder Adlige, Studenten und Geistliche
vor Gericht. Unter den Adligen und Studenten waren auch die Mitglieder
der Familie Sozzini, "die in Padua und in Bologna sich ihre 'hdretischen'
Uberzeugungen aneigneten"**.

Das einschneidendste Ereignis in der Geschichte der bolognesischen
Inquisition war die Aussage des marchegianischen Priesters Pietro Manelfi
vor dem Inquisitor im Oktober 1551. Manelfi, der moglicherweise von
Camillo Sozzini bekehrt worden war, gab zu Protokoll, er sei zuerst
heimlich 'Protestant’, dann Téufer gewesen, wolle aber nun zum
Katholizismus  zuriickkehren. Seine  Denunziationen haben dem

norditalienischen Philoprotestantismus auf schwerste Weise geschadet'””.

2.2.4.3 Venedig

Die Republik Venedig'®® hatte sich der religisen Neuerung erstaunlich weit
gedffnet. Da Venedigs Handelsbeziehungen international verzweigt waren,
lieB man abweichende Meinungen im Interesse des kommerziellen Gewinns
gewdhren. Zusitzlich gab es spezifisch venezianische Griinde fiir eine
'tolerante’ Haltung: Die Republik grenzte im Norden an zum Teil
protestantisch durchsetzte deutschsprachige Gebiete; in Padua hatte die
Republik eine Universitét, deren internationales Ansehen darin begriindet
war, dass dort Studenten verschiedener Linder und verschiedener
Bekenntnisse studieren konnten; Venedig war das Zentrum des italienischen
Buchdrucks. In Venedig erschien sicher die Erstausgabe des 'Beneficio di
Cristo crocifisso’. Auch ein weiterer Haupttext des Evangelismus, der
'Sommario della sacra Scrittura', wurde moglicherweise dort verlegt.

Fiir die Rolle, die Venedig in den konfessionellen Auseinandersetzungen im
Italien des 16. Jahrhundert einnimmt, ist neben seiner inneren Freiheit seine
Souverdnitit gegeniiber der FEinflussnahme von auBlen bestimmend.
Hinsichtlich der duBeren Freiheit gab es, verbreitet auch bei den
protestantischen Fiihrern auBlerhalb Italiens, "den Mythos Venedigs, der ein
Mythos der demokratisch-republikanischen Freiheit war, der Mythos eines

192 Vgl. im Folgenden Welti (Italien), S. 39-43.

193 Welti (Italien), S. 39.

194 Welti (Italien), S. 43.

193 Zur Denunziation Manelfis, einem wegen der durch sie ausgelosten Verhaftungswelle eminent
wichtigen Ereignis der italienischen Reformationsgeschichte, ausfiihrlicher Williams (Radical Reformation), S.
563f.

196 Vgl. im Folgenden Welti (Italien), S. 74-84; auch Trechsel (Antitrinitarier), Bd. II, S. 32-52 (Das
Evangelium in Venedig). Grundlegend zur Bedeutung Venedigs fiir die italienische Reformationsgeschichte ist
Benrath, Karl: Geschichte der Reformation in Venedig. Halle 1887 und Comba, Emilio: I nostri protestanti.
Florenz 1897.
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Bollwerks gegen Habsburg-Spanien und gegen den Papst."'”’ Hieran
kniipften sich Hoffnungen der Philoprotestanten. Die bekannteste Aktion
war der Versuch von einheimischen und ins venezianische Gebiet
gefliichteten Philoprotestanten, eine Allianz zwischen ihnen, der
Schmalkaldischen Liga, England, Frankreich und Venedig zustande zu
bringen. Realisiert wurde das Projekt nie'”®. Nach 1547 zog sich Venedig
auf die Position der Neutralitit zuriick und lieB dann auch ein
Inquisitionstribunal zu.

Die innere Freiheit, die Freiheit des Einzelbiirgers von Staat und Kirche, war
im venezianischen Territorium gréBer als anderswo in Italien. Lange blieben
im Bereich des staatlichen und kirchlichen Lebens die alten Zustinde des
Quattro- und beginnenden Cinquecento erhalten.

Dies belegt die Geschichte des Index: Die verschiedenen lokalen, in den
1540er und 1550er Jahren erlassenen Indices, und auch noch der erste
allgemeine Index von 1559 erlangten im Gebiet von Venedig keine
Giiltigkeit. Eine politisch und religids motivierte Aufsicht iiber die
Neuerscheinungen und die Biicherimporte begann die Regierung erst von
den 1560er Jahren an auszuiiben, und von 1570 bis in die 1590er Jahre
erzwang sie die Einhaltung des Index. Trotz dieser Anpassungen an den
Willen der Kurie gilt im Gesamturteil, dass die Phase der Unterdriickung
spit einsetzte und weniger lange als anderswo dauerte.

Einer der Exponenten des Evangelismus im Veneto war Pier Paolo Vergerio
(1498-1565)'", der Bischof von Capodistria. Er befiirwortete 6ffentlich die
Lehren des 'Beneficio' und des 'Sommario' und galt als der 'Hiresie'
verdichtig. 1549 bekannte er sich offen zum Protestantismus und floh bald
darauf nach Chiavenna in Graubiinden. Sein dezidiertes Offentliches
Bekenntnis geschah unter dem Eindruck des Todes von Francesco Spiera,
eines kryptoprotestantischen Juristen aus Cittadella. Spiera hatte seinen
religiobsen ~ Uberzeugungen  abgeschworen, wurde  darauf  von
Gewissensbissen gequilt und starb im Bewusstsein ewiger Verdammnis®*.
Vergerio, einer der wenigen Italiener, der dezidiert lutherische Ansichten
vertrat, wurde zu einer Person der europdischen Reformationsgeschichte,
vor allem durch sein Bemiihen, in Polen eine lutherische Nationalkirche
aufzubauen. Den antitrinitarischen Regungen seiner exilierten Landsleute
trat er 6ffentlich entgegen.

Unter den Arten des 'Protestantismus', die in der Bevolkerung verbreitet
waren, herrschte das Taufertum vor. Dieses Vorherrschen ist "so markant,
daB man das Taufertum als die eigentliche Form der Reformation im
Venezianischen bezeichnen darf."*"' Erste Infiltrationen gab es 1526, als die
Bauernscharen Michael Gaismayrs und Peter Passlers aus Tirol und dem
Pinzgau ins Veneto vertrieben wurden. 1534 fand ein erster Prozess gegen
einen Tdufer statt, dessen Anhdnger neben tduferischen auch
antitrinitarische Positionen einnahmen. Dieses fiir das italienische
Taufertum charakteristische Miteinander zeigt sich auch in der
Zusammensetzung des Kreises von Padua, dessen Mitglieder radikal

197 Welti (Italien), S. 25.

198 Dazu HEG (III. Band), S. 882.

199 Welti (Italien), S. 76f. Zu Vergerio vgl. auch Eckehart Stove: Art. Vergerio, TRE 34, S. 690-694.

200 Welti (Italien), S. 77.

2ot Welti (Italien), S. 77. Grundlegend wiederum Benrath, Karl: Wiedertéufer im Venetianischen um die
Mitte des 16. Jahrhunderts. In: Theologische Studien und Kritiken, LVIII (1885), S. 9-67.
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anabaptistische (Girolamo Buccella) und antitrinitarische Uberzeugungen
(Girolamo Busale; Tiziano) vertraten. Aus dem Jahr 1539 datiert ein
'melanchthonischer' Brief an den Senat von Venedig, in dem der Kreis um

Melanchthon vor Bestreitern des Mysteriums der Dreieinigkeit warnt%,

1545 dulert sich Melanchthon anldsslich der Streitigkeiten und Anfragen italienischer
Protestanten {iber das Sakrament erneut in einem Brief an Camerarius. Er moniert die
platonischen Spekulationen und die daraus resultierende Wortmacherei, die fiir die

Theologie der Italiener bestimmend sei; so werde es schwierig sein, 'die Geister' zur

einfachen Schriftauslegung zuriickzufithren®”.

Im venezianischen Vicenza fanden auch jene Zusammenkiinfte von Tdufern
und Antitrinitariern statt, die gemaf der sozinianischen Tradition als
'Collegia Vicentina' von grofler Bedeutung sind®™. Diese Treffen sind nach
Uberzeugung der neueren Forschung jedoch sozinianische Legende®””: 1546
sollen in organisierten Versammlungen die Hauptmysterien des
katholischen Lehrbegriffs, besonders das Dogma von der Dreieinigkeit, von
der Gottheit Christi, der Satisfaktion unter der Fithrung des 21jdhrigen Lelio
Sozzini diskutiert worden sein, um zu Losungen mit verbindlichem
Charakter zu gelangen. Unter den etwa 40 Teilnehmern hétten sich illustre
Personlichkeiten aus der spéteren Geschichte des Antitrinitarismus
befunden, unter ihnen Alciati, Biandrata, Negri, Gribaldi Mofa, Paruta und
Gentile**.

Historisch gesichert ist hingegen, dass im Venezianischen 1550 ein
Tauferkonzil mit internationaler Beteiligung stattfand. Das Konzil von 1550
brachte keine so illustre Teilnehmerliste zustande, wie sie die Collegia
Vicentina angeblich besalen. Man traf sich vor allem mit dem Ziel, die
unterschiedlichen Auffassungen von der Gottheit Christi auszugleichen.
Christus wire demnach seiner einen und einzigen Natur nach ein bloBer
Mensch, der allerdings mit allen Gotteskriften erfiillt war. Soteriologisch
sollte gelten: Die Erwidhlung geschieht ohne die Erfordernis irgendeines
Werkes, also auch ohne die "Verdienste' Christi; seine "Wohltat' lag lediglich
in seiner Lehre und in der wunderbaren Bezeugung der Gerechtigkeit
Gottes, nicht in seinem Opfertod®"’.

202 Cantimori (Héretiker), S. 32. Zum Hintergrund des Briefwechsels und fiir eine knappe Analyse des

Inhaltes vgl. Trechsel (Antitrinitarier), Bd. II, S. 38-41.
203 "Multum est Platonicarum OewQuwv in Italica Theologia. Nec parvi negocii est, traducere mentes ab

illa kopmoAoyia ad res veras et simplicem explicationem." M. an Camerarius vom 1. Juni 1545. In:
Melanchthonis Opera ed. Bretschneider Vol. V. p. 767. Zitiert nach Trechsel (Antitrinitarier), Bd. I, S. 48.

204 Cantimori (Héretiker), S. 48 und Fock (Socinianismus), S. 133.

Die sozinianische Uberlieferung griindet auf einem Bericht — der 'Narratio Compendiosa' — Andreas Wiszowatys,
Fausto Sozzinis Schwiegersohn. Gedruckt ist sie in Christopher Sands Bibliotheca Antitrinitariorum (Amsterdam
1684) auf den Seiten 207-217.

205 Nachweis bei Wilbur, Earl Morse: A History of Unitarism. Cambrigde (Massachussets), 1947, S. 80-83;
vgl. auch Williams (Radical Reformation), S. 561 und S. 568, Anm. 27. Zur Frage der Leitung der Collegia
Vicentina vgl. auch Hein, Lorenz: Italienische Protestanten und ihr Einflu auf die Reformation in Polen
wihrend der beiden Jahrzehnte vor dem Sandomirer Konsens (1570). Leiden 1974, S. 119-123. Die éltere
Diskussion restimiert brillant Trechsel (Antitrinitarier), Bd. II, S. 391-408. Beilagen. 1. Historisch-kritische
Beleuchtung der sogenannten Collegia Vicentina.

206 Welti (Italien), S. 82. Fiir detailliertere biographische Angaben iiber die im Rahmen dieser Arbeit
weniger bedeutenden Héretiker Alciati, Negri oder Paruta sei auf Welti (Italien) und Williams (Radical
Reformation) verwiesen. Zu Gribaldi, Gentile und Biandrata vgl. unten S. 50-52.

207 Cantimori (Héretiker), S. 49.
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1551 war das Jahr der Katastrophe fiir das venezianische Taufertum. Sie
brach infolge der bereits erwdhnten Denunziation Pietro Manelfis {iber das
Taufertum herein®”®. Die einflussreichen unter den Taufern wurden von den
anschlieBenden Mallnahmen der Inquisition nicht iiberrascht und flohen vor
deren Zugriff, andere wurden verhaftet. Wer in Italien blieb, schwor ab oder
wurde zum Nikodemiten?”. Die Gemeinden von Vicenza und Padua waren
zerstort. 1565 loschte die Inquisition das venezianische Taufertum als
Verband oder Organisation endgiiltig aus. Danach tritt es nur noch in

Einzelschicksalen entgegen wie etwa in Cornelio Sozzini*'’.

2244 Padua

Die Universitidt Padua, an der Lelios Vater Mariano Sozzini d.J. von 1525-
1541 lehrte, war ein Zentrum der Erneuerungsbewegung”''.

Die Universitdt Padua und ihre Philosophenschule war im Prinzip eine
Ausbildungsstitte fiir Studenten weltlichen Standes; ein Aquivalent fiir
Geistliche boten die Benediktinerkloster: Santa Guistina in Padua, San
Giorgio Maggiore in Venedig und San Benedetto Po” bei Mantua: "Hier
lebte die neue, von Valla und Erasmus begriindete Bibelkritik ... Im
Zentrum der Studien stand allbeherrschend das Thema der Kritik und der
Exegese der Bibel."*"

Die Universitidt Padua besa3 eine enorme Bedeutung fiir die italienische
Reformation. Viele ihrer Vertreter haben ihre "formativen Studentenjahre in
Padua verbracht"*"®. Charakteristisch fiir die Universitit Padua war, dass
"das Verhidltnis von Wissen und Glauben ... intensiver als anderswo"
reflektiert wurde. Mit Pomponazzi entstand "die Tendenz, dem Wissen in
diesem Verhéltnis einen moglichst groen Spielraum auszusparen", so dass
eine "Neugierde gegeniiber den Sacra" genihrt wurde, die ein "Ubergreifen
des Wissens in die Glaubenssphire"*'*, ein typisches Moment der
antitrinitarischen und sozinianischen Gedankenwelt, nach sich zog.
Paduanische Ausbildung bedeutete von daher auch eine rationalistische
Pragung.

Der paduanische Einfluss hat in zwei Richtungen ausgestrahlt: "ohne Padua
hétte das unrationalistische, mystische Christentum von Valdés innerhalb
des italienischen Protestantismus einen breiteren Raum eingenommen"*'>;
da zugleich die Grundlagen des Antitrinitarismus oft in Padua gelegt
wurden, hitte nach dem Urteil von Welti das italienische Dissidententum
ohne Padua "seinen extrem rationalistischen antitrinitarischen Fliigel nicht
in dem MaBe entwickelt, wie es dies tat"*'¢.

208 Vgl. oben S. 36; dazu auch Williams (Radical Reformation), S. 563f.
209 Zum Nikodemitismus s. u. S. 42f.

210 Zu ihm vgl. unten S. 54, Anm. 290.

211 Vgl. im Folgenden Welti (Italien), S. 87-90.

212 Welti (Italien), S. 89.

213 Welti (Italien), S. 87.

214 Alle Zitate Welti (Italien), S. 87.

2 Welti (Italien), S. 88.

216 Welti (Italien), S. 87f.
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2245 Florenz

Die reformerischen Bewegungen in Florenz®'” haben ihren Anfang in den
durch Savonarolas Prophezeiungen geweckten chiliastischen Erwartungen.
Bei der kiinftigen Reform der Kirche sollte Florenz eine entscheidende
Rolle spielen. Starken Einfluss besa3en auch die Lehren Valdés'.

Der Evangelismus besall Vertreter bis in die gesellschaftlich einflussreichen
Kreise, so etwa den Pier Francesco Riccio, Erzieher Cosimos de' Medicis.
Er las Lutherschriften?'®, besaB das 'Beneficio di Cristo crocifisso' und war
Mitglied der florentinischen Akademie, die der eigentliche Nahrboden fiir
den Geist der Neuerung war. Interessant ist auch die Person des Lodovico
Domenichi, Sohn eines Notars von Piacenza. Er wurde 1552 verhaftet, weil
er Calvins 'Excuse a Messieurs les Nicodémites' ins Italienische iibersetzt
und mit fingiertem Druckort herausgegeben hatte. Reformatorische
Uberzeugungen waren sowohl bei den pro- als auch bei den
antiherzoglichen Parteien verbreitet”'”.

Die Akten verzeichnen als antireformatorische Reaktionen der Kirche fiir
das Jahr 1551 Verhaftungen von insgesamt 35 Personen; darunter befand
sich ein Bartolomeo Panciatichi, der als Sohn des Direktors der grofiten
florentinischen Handelsniederlassung in dem geistig anregenden Klima in
Lyon, das spdter auch Fausto Sozzinis 'Ausbildungsort' werden sollte,
aufgewachsen war.

2.2.5 Wellen der Vertreibung des Evangelismus

Nach der Einrichtung der Inquisition 1542 flohen derart viele der
italienischen 'Héretiker', dass sich an den 'protestantischen' Zielorten
kompakte italienische oder wunter italienischem Einfluss lebende
Exulantengemeinden bildeten®”’. Dort trennten sich die antitrinitarischen,
mit einem starken anabaptistischen FEinschlag versetzten theologischen
Ansichten vom orthodoxen protestantischen Typus. Von daher gibt es zwei
unterschiedliche Geschichten des italienischen Exilprotestantismus, die
Geschichte derjenigen italienischen Gemeinden, die sich in die
Kirchentiimer ihrer neuen Heimat konform eingliederten*?! und die
Geschichte der Hiretiker auf protestantischem Gebiet**. Diese waren stark
von ihrem italienischen Herkommen gepréigt, grenzten sich von den
reformierten  Kirchentimern ab, entwickelten ihre theologisch
eigenstidndigen und auch eigenwilligen Vorstellungen und diskutierten sie
untereinander in geschlossenen Kreisen. Sie bildeten im eigentlichen Sinn
das 'italienische Dissidententum'; und nur diese Richtung des italienischen

2 Vgl. im Folgenden Welti (Italien), S. 48-51.

218 Die mir zugingliche Sekundérliteratur gibt leider nicht an, um welche Lutherschriften es sich handelte.
219 Vgl. Welti (Italien), S. 25.

220 Vgl. im Folgenden Welti (Italien), S. 135-139.

21 Vgl. hierzu Church, Frederick C.: The Italian Reformers, 1534-1564. New York 1932.

222 Ihre Geschichte hat Delio Cantimori in seiner bereits vielfach zitierten klassischen Studie iiber die
italienischen Héretiker der Spatrenaissance geschrieben. Diese Haretiker waren, da sie ihre Ansichten nicht offen
duBern konnten, Nikodemiten. Zu diesem Ausdruck vgl. unten S. 42f.
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Exilsprotestantismus ist fiir die Geschichte des Sozinianismus von
Bedeutung, denn in ihren Kreisen lebten die emigrierten Sozzini.

Die Auswanderungsbewegung war breit und dauerte {iiber ein halbes
Jahrhundert. Sie begann mit dem Wiedereinsetzen der Inquisition 1542 und
endete ungefdhr mit dem Tode Fausto Sozzinis 1604. Der Weggang der
Italiener ins Exil erfolgte in drei Wellen: Die erste Generation von 1542
verlief3 Italien fluchtartig unter dem Schock der ersten Verfolgungen durch
die Inquisition. Thre bedeutendsten Vertreter waren Ochino®®, Vermigli224,
Curione?® und Perna®*®. Thr Ziel war die Schweiz, genauer Graubiinden,
Ziirich, Basel oder Genf. Diejenigen, die in Italien geblieben waren,
richteten sich nach dem Verebben der ersten Welle der Verfolgungen auf ein
Leben im Nikodemismus ein.

Anders war die Situation fiir die zweite Generation von Fliichtlingen, die um
1560 ins Exil zog. Ihre Exponenten waren etwa Biandrata und Gentile. Der
unmittelbare Anla8 zum Exil war fiir mehrere der Verfolgungseifer Pauls
IV. (1555-1559). Das Ziel ihrer Auswanderung ist schwieriger anzugeben
als im Fall der ersten Generation: manche gingen nach Genf, andere nach
London (Acontius), dritte nach Krakau, das - "freilich stets in beschranktem
Sinn"**’ - das wahre Zentrum der zweiten Hiretikergeneration wurde.

Die dritte Generation verlie Italien in den 70er Jahren. Ihre Hauptvertreter
waren Fausto Sozzini und Francesco Pucci. Das geographische Ziel "rlickt
in utopische Ferne", bald eine siebenbiirgische Stadt, bald ein polnisches

223 Der Kapuzinergeneral Bernardino Ochino (ca. 1487-1564/65), einer der beriithmtesten Prediger seiner

Zeit, bekannte sich 1542 zur Reformation und floh, um der Auslieferung an die Inquisition zu entgehen, im
Spéatsommer des Jahres von Florenz aus nach Graubiinden. Als eine exponierte Person der
Reformationsgeschichte zwangen ihn die politischen Wechselfille verschiedentlich zur Flucht (Augsburg 1547,
London 1553). In Ziirich seit 1555 als Pfarrer der Locarneser Fliichtlingsgemeinde heimisch geworden, verfiigte
der Rat der Stadt 1563 auf die Publikation seiner Dialogi XXX hin seine Ausweisung. Er wandte sich nach
Krakau, wurde aber von dort bereits 1564 durch das Edikt von Parczow vertrieben; erneut ins Exil gezwungen
starb er wenig spater in Slavkov (Austerlitz) im Haus des venezianischen Antitrinitariers Paruta.

Zu Ochino vgl.: Umberto Mazzone: Art. Bernardino Ochino, TRE 25, S. 1-6; vgl. auch Cantimori (Héretiker), S.
111-118, (Kap. 13: Bernardino Ochino in der ersten Periode seines Exils. Ochinos Beziehungen zu
Schwenckfeld), und S. 236-249 (Kap. 22: Ochino in Genf, in Basel und in Ziirich. Die Locarner. Nicodemitische
und haeretische Tendenzen in der Mystik Ochinos; die Triginta Dialogi; Kritik an der Trinitétslehre, an der
Praedestinationslehre; spiritualistische Mystik; Polemik gegen die calvinistische Intoleranz. Verurteilung des
Buches Ochinos).

224 Pietro Martire Vermigli (1500/Florenz — 1562/Ziirich) ist einer der bedeutendsten Vertreter der in ihrer
neuen 'reformierten’ Heimat theologisch Assimilierten. Vermigli studierte an der Universitdt Padua und
iibernahm im Zuge seiner Laufbahn verschiedene kirchliche Amter (z.B. 1541 Abt des Klosters in Spoleto).
Nach seiner Flucht versah er von 1542-1547 eine Professur fiir Theologie in Stra8burg, wo er mit Bucer in enger
Verbindung stand; aufgrund des Straburger Interims wechselte er, einem Ruf Heinrichs VIII. folgend, von
1547-1553 als Prof. fiir Altes Testament nach Oxford. Die Rekatholisierungsbemiihungen von Heinrichs Tochter
Maria zwangen ihn erneut zum Weggang, so dass er nach Stralburg zuriickkehrte; seine dezidiert reformierte
Ausrichtung widersprach der durch Johannes Marbach (1521-1581) forcierten 'lutherischen' Pragung der
theologischen Fakultét. 1556 tibernahm er eine theologische Professur in Ziirich, wo er Bullinger in der
christologischen Auseinandersetzung mit Johannes Brenz sekundierte. Vermigli wurde wegen seiner hohen
humanistischen Bildung von den Zeitgenossen geschétzt; von Rang sind seine exegetischen Werke zum Alten
Testament.

Zu Vermiglis Beitragen in der Kontroverse zwischen Brenz und den Schweizer Theologen vgl. Brandy, Hans
Christian: Die spéte Christologie des Johannes Brenz. Tiibingen 1991, besonders die Seiten 39-41, 70-92, 187-
190, 202-205 und 225-228.

22 Zu Curione vgl. unten S. 48-50.

226 Der humanistische Buchdrucker Pietro Perna (geb. vor 1522 in Lucca, gest. 1582 in Basel) lie3 sich
nach seiner Fluch aus Italien 1542 in Basel nieder. Er druckte v.a. historische, theologische und alchimistische
Werke; die Schriften der italienischen Dissidenten (Castellio, Ochino u.a.) erschienen vornehmlich bei ihm.

27 Cantimori (Héretiker), S. 322.
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Dorf. Rakow kann nicht als das Zentrum dieser Exulanten bezeichnet
werden, weil die dortigen Polnischen Briider weniger mit Italienern
durchmischt waren als zB. die Einwohner von Pinczow”®. Diese dritte
Generation kannte kein geographisches Ziel mehr, sie war auch in ihrer
theologischen Zielsetzung nicht mehr einheitlich. "Die italienische Diaspora
endet in einem extremen Individualismus."**’

Die Stidte, vorwiegend freie Reichsstdadte wie Stral3burg, Ziirich oder Basel,
wurden deshalb zu Zentren der italienischen Emigration, weil der
Durchschnittstyp des italienischen Refugianten stddtisches Leben
bevorzugte™’. Die Landschaften Mihrens, Polens und Siebenbiirgens
wurden erst dann aufgesucht, als die schweizerischen Stédte keine Bleibe
mehr boten. So fiihrten diese Wanderungen von den Orten eines geschlossen
reformierten Bekenntnisses zu Orten mit héretischer Freiheit; wenn es einen
Weg zg}m'ick gab, dann jenen, der 'mach Rom' fiihrte (u.a. Francesco
Pucci™).

Exkurs: Der Evangelismus im Untergrund - Nikodemismus und erasmianischer Zweifel

Der Begriff Nikodemismus in seiner modernen Bedeutung bezeichnet "eine
simulierte Zugehorigkeit zum Katholizismus oder zu einer der grof3en
Kirchen der Reformation"*?. Der Ausdruck findet hauptsichlich
Verwendung fiir die Minderheit von sich &uflerlich anpassenden
Protestanten oder Heterodoxen 1im katholischen, aber auch fiir
tauschungshalber konform gehende Dissidenten in protestantischem Gebiet.
Als in Italien unter dem Druck der sich reorganisierenden Papstkirche der
Evangelismus zur 'Hiresie' wurde, wurden viele Italiener zu Nikodemiten.
Sie verbargen ihre neuen Glaubensiiberzeugungen und tduschten ihre
Zugehorigkeit zur Alten Kirche vor, indem sie an deren Riten, insbesondere
an der Messe und an der Beichte, teilnahmen.

Den Begriff in seiner zeitgendssischen Bedeutung prigte Calvin durch seine
Verurteilung des Nikodemismus, in der - sarkastisch so titulierten — Schrift
'Excuse a Messieurs les Nicodémites' von 1544. Calvin verwarf darin
jegliche, auch die bloB rituelle Anpassung an katholische Glaubensformen.
Er "verlangte vom Neugldubigen die Flucht in protestantische Lande oder
das offene Bekennen seiner Uberzeugung, auf die Gefahr hin, damit zum
Miartyrer zu werden."**?

Als sich die Bewegung des Evangelismus in den Jahrzehnten nach 1542
unter den Schldgen der Inquisition nach und nach in den Untergrund
fliichtete, "vollzog sich auch diese Riickbildung unter den Auspizien von
Erasmus">**. Den 'Spirituali', die sich auf die Verinnerlichung des religiosen
Erlebens zuriickzogen, wurde Zweifel zum Schliisselwort. Die Grundhaltung
des Zweifels betraf umfassend die der natiirlichen Erkenntnis zugidnglichen
Dinge ebenso wie die Gegenstinde der Offenbarung.

228 Uber die italienischen Ansiedlungen in Polen vgl. unten S. 80f.

22 Welti (Italien); alle Zitate S. 136.

230 Es ist erstaunlich, wie gut sich die italienischen Exulanten in der Fremde zu Recht gefunden haben. Um
sich dies zu erkldren, vergleiche man Burckhardt (Renaissance), S. 137-148, 'Die Entwicklung des Individuums'.
2 Zur Person unten S. 78.

232 Welti (Italien), S. 85. Vgl. zum Thema auch Williams (Radical Reformation), S. 577-579.

23 Welti (Italien), S. 85. Dort auch die weitere Erléduterung der biblischen Begriindung.

24 Welti (Italien), S. 23.
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Die hier referierte Darstellung Weltis diirfte im letzten Punkt zu kurz
greifen. Denn es liegt auf der Hand, dass dieser Vorgang, der Ubergang von
der Téauschung im Interesse physischer Selbsterhaltung zum Zweifel im
Interesse 'natiirlicher' Rationalitét, ein viel komplexerer Vorgang gewesen
ist.

3. Die italienischen Haretiker in der Schweiz

3.1 Historische Rahmendaten

Das erste Auffangbecken fiir die flichenden Italiener waren die grenznahen
Gebiete, Graubiinden und die Schweizer Stidte Genf, Ziirich und Basel. In
Graubiinden®” bildeten sich 'orthodoxe' Orte wie Chiavenna, aber auch
Stitten der hdretischen Sammlung wie etwa Piuro im Bergell. Die
aufgesuchten schweizerischen Stidte Genf>*°, Ziirich®®” und Basel”® stehen
auf einer Skala abnehmender Strenge: Was in Genf nicht geduldet war,
konnte in Ziirich - wenn auch auf kurze Zeit - erlaubt sein, und was in
Zirich verboten war, lie3 sich in Basel noch vertreten.

Die italienischen Héretiker hielten sich als greifbare Gruppierung in der
Schweiz von 1542 bis in die zweite Halfte der 1560er Jahre. Nach Jahren
zunehmender Anteilnahme an den theologischen Fragen ihrer neuen
Umgebung markierte die Hinrichtung Servets 1553 eine Zasur: Allen voran
Sebastian Castellio und Matteo Gribaldi, bestritten sie Calvin in
verschiedenen Schriften das Recht zur 'Ketzerverfolgung' und wurden in den
sich konstituierenden reformierten Kirchentiimern verdichtig”’. Der
Prozess der Entfremdung dauerte allerdings bereits ldnger an. Die
italienischen Dissidenten hatten, aufgrund ihrer FEigenart, sich mit
zweifelnden Fragen an die Haupter der Reformation zu wenden, ein
bedenkliches Signal gedanklicher Unruhe gegeben*; auch ihre Verbindung

23 Vgl. zum Thema Welti (Italien), S. 91-95 und Cantimori (Héretiker), S. 45-51 (Kap. 7: Das Taufertum
in Italien. Italienische Héretiker in Graubiinden: Francesco Calabrese, Girolamo Milanese, Tiziano) und S. 64-80
(Kap. 9: Camillo Renato und die Kritik an der Lehre von Taufe und Abendmahl). Zum Ende der héretischen
Bewegung in Graubiinden vgl. Cantimori (Haretiker), S. 270-289 (Kap. 25: Die haeretische Bewegung im
Veltlin und in Graubiinden ... ) und S. 290-299 (Kap. 26: Fortleben der haeretischen Bewegung in Graubiinden
in der zweiten Hélfte des 16. Jahrhunderts ... Ende der haeretischen Bewegung der Italiener in Graubiinden). Zur
Sache vgl. auch Williams (Radical Reformation), S. 545-572 (Ch. 22: The Radical Reformation in Italy and the
Rhaetian Republic). Die neueste Untersuchung stammt von Mahlmann-Bauer, Barbara: Protestantische
Glaubensfliichtlinge in der Schweiz (1540-1580). In: Heterodoxie in der Frithen Neuzeit. Hg. v. Hartmut
Laufhiitte und Michael Titzmann. Tiibingen 2006, S. 119-160.

236 Vgl. zum Thema Welti (Italien), S. 95-101; zu der Eigenart der schweizerischen Stidte vgl. auch
Cantimori (Haretiker), S. 81-84.

7 Vgl. zum Thema Welti (Italien), S. 101-107.

238 Vgl. zum Thema Welti (Italien), S. 107-114.

29 Vgl. dazu Cantimori (Héretiker), S. 136-149 (Kap. 15: Die italienischen Héretiker und die Kritik am
Calvinismus. Die Italiener und der Prozel3 gegen Servet); auch S. 149-162 (Kap. 16: Die Schrift De haereticis, an
sint persequendi; der Anteil L. Sozzinis und die Diskussion dariiber. Der Protest Renatos gegen Beza und die
Enttduschung der italienischen Héretiker iiber die 'Gewissensfreiheit' auf evangelischem Boden).

240 Zur 'Diskussionstechnik’ der italienischen Haretiker in der Schweiz vgl. auch Cantimori (Héretiker), S.
89f.
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mit den beargwohnten anabaptistischen Elementen hatte die Italiener in den
Augen der reformierten Fiihrer verddchtig gemacht.

Nach der Hinrichtung Servets wurde den italienischen Antitrinitariern
bewusst, dass es fiir ihre religidsen Uberzeugungen in der Schweiz auf
Dauer keine Duldung geben werde®*'. So kam es bald darauf zu einer
Wanderungsbewegung der bedeutendsten italienischen Antitrinitarier nach
Polen: Valentino Gentile, Giorgio Biandrata oder Lelio Sozzini sind nur die
wichtigsten Namen.

1558 zwang Calvin den in Genf lebenden Italienern die Unterschrift unter
ein 'orthodoxes' trinitarisches Bekenntnis ab. Indem er die Zustimmung zur
konfessionellen Norm forderte, verstellte Calvin den Antitrinitariern das
Zuriickweichen in distanzierende Erwédgungen und trocknete auf diesem
Weg den Boden aus, auf dem die antitrinitarischen Spekulationen gediehen
waren.

Verschiedene Ereignisse markieren das Ende des italienischen
Haretikertums in der Schweiz: 1564 starb Matteo Gribaldi, einer der
fihrenden Dissidenten®”, im September 1566 wurde der italienische
Antitrinitarier Gentile in Bern hingerichtet und 1568 verlie8 Fausto Sozzini
Basel.

3.2 Das innere Leben des italienischen Haretikertums

Die Erwartungen, welche die italienischen Dissidenten mit ihrer
Ubersiedlung in die Lande der Reformation verbanden, waren iibersteigert
und aufgeladen. Sie erwarteten nicht weniger als die Wiederkehr "of the
Golden Age 'under the fair auspices of Christ' in the lands of the
Reformation"**. Sie suchten dort die Mdoglichkeit eines unbefangenen
intellektuellen Lebens, "jene allgemeine und unbedingte, vor allem geistige
Freiheit, die in Italien abhanden gekommen war: nach tduferischer Lehre
leben, jeden beliebigen Stoff, auch den heiligsten, kritisch behandeln zu
diirfen und nur den Gesetzen der geistigen Konsequenz und der Wahrheit
gehorchen zu miissen."***

In der ersten Periode bis etwa zur Hinrichtung Servets schien die neue
Umgebung den Wiinschen der Haretiker zu entsprechen. Anfanglich setzten
sie ithre Tatigkeiten fort, ohne mit ihrer neuen Umgebung wirklich in
Kontakt zu treten. Curione arbeitete sein eigenes System aus; Lelio Sozzini
setzte bei seinen Gewissensfragen, mit denen er sich an die fithrenden
Vertreter der Schweizer Reformation wandte, die spezifischen Bedingungen
der protestantischen Bewegung in Italien voraus und agierte so gleichsam
als Anwalt der zum Nikodemismus ‘'verurteilten' Anhédnger des
Evangelismus in Italien. Auf die reformiert-konfessionellen Vorgaben
lielen sich die italienischen Dissidenten nicht ein, setzten sich aber, indem
sie an den Ortlichen Lehrdisputen teilnahmen, mit diesen auseinander. So

# Zum Weggang der italienischen Héretiker aus der Schweiz nach dem 'Erléschen der ersten Generation'

vgl. Cantimori (Héretiker), S. 300-311 (Kap. 27: Mit dem Erldschen der ersten Generation verlassen die
italienischen Héretiker die Schweiz endgiiltig, aufler Basel).

22 Zu Gribaldi vgl. unten S. 50f.

23 Williams (Radical Reformation), S. 615.

24 Cantimori (Héretiker), S. 137f. Fiir das Folgende vgl. Cantimori (Héretiker), S. 138-149 (Kap. 15) und
S. 149-162 (Kap. 16).
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gibt es etwa mehrere Stellungnahmen von Curione und Lelio Sozzini zu den
Vermittlungsformeln des Consensus  Tigurinus von 1549  zur
Abendmahlslehre. Die Beteiligung entsprang nicht nur einem natiirlichen
Interesse, sondern auch einer gewissen Notwendigkeit, "weil die
Zusammenfassung der reformierten Welt unter einer einheitlichen Lehre
und zu einer festen Organisation unter dem Einfluss Calvins mit ihren
unvermeidlichen Konsequenzen autoritdrer kirchlicher Ordnung und
strenger Disziplin"** fiir ihre gedankliche Unabhingigkeit in der
Diskussion religioser Fragen gefahrlich war — es wiirde nicht mehr moglich
sein, wie es die verschiedentlich geiibte Praxis war, ein Glaubensbekenntnis
zu unterschreiben, welches dann auf eigene Weise ausgelegt wurde.

In ihrem Verstdndnis der Reformation hatten die italienischen Haretiker sich
klar getduscht. Denn sie beschriankte sich fiir diese auf die Lehre von der
Rechtfertigung durch den Glauben, spirituell und subjektiv im Sinn von
Valdés verstanden, auf den radikalen Bruch mit der katholischen Kirche und
eine starke Vereinfachung des Dogmas.

Uber eine feste Organisationsform der italienischen Hiretiker im Schweizer
Exil ist nichts bekannt. Es gilt jedoch als gesichert, dass zwischen den
Gruppen der italienischen Dissidenten wie auch der schweizerischen Taufer
in Graubiinden ein regelméBiger Austausch stattgefunden hat.

"Es war eine zusammenhéngende Tétigkeit der Polemik und Diskussion, die
sich zuweilen in die Formen der Befragung und Bitte um Aufklirung, ein
andermal in diejenigen einer Verteidigung zwinglischen Erbes kleidete, eine
Tatigkeit des Diskutierens und heimlichen Kritisierens, begleitet von jener
halboffentlichen  vertraulichen Diskussion mit den Hauptern der
schweizerischen Reformation, wie sie Lelio Sozzini, Curione und dann
Biandrata fithrten">*.

Die "Neupriifung der Wesensfragen der protestantischen Lehre" sahen sie
"von der Inspiration, die unmittelbar zum menschlichen Herzen spreche"*"’,
bestimmt. lThr Ziel war, "ein radikal und pragmatisch verstandenes
Urchristentum zu erneuern". Die Methode ihrer AuBerung wurde das
symbolische Andeuten des Gemeinten, die Aussage zwischen den Zeilen
durch Akzentuierung oder Weglassung. Von einem Riickzug in die innere
Emigration waren diese Ménner weit entfernt.

Sie "suchten ihre Grundsétze zur Geltung zu bringen und durch ihren Protest
eine Atmosphére zu schaffen, in der sie ihr langsames und entschlossenes
Werk innerer Reform und intellektueller Erziechung fortsetzen konnen, ohne
von neuem gezwungen zu werden, den Weg des Exils zu wihlen, um neue
Moglichkeiten nicht nur materiellen, sondern auch religiésen und sittlichen
Lebens zu finden."**

Beide Welten religidsen Lebens prallten 1554 heftig aufeinander. Nachdem
Servet im Herbst 1553 auf Betreiben Calvins wegen seiner Kritik am
Trinititsdogma hingerichtet worden war, wollte die Kritik in den
reformierten Kreisen, besonders aber unter den Italienern in Genf, Basel und
in Graubiinden nicht abebben.

Der Widerspruch der italienischen Dissidenten, so diagnostiziert Cantimori,
freilich von seinem Verstindnis der Renaissance als einem verniinftig-

5 Cantimori (Héretiker), S. 141.
246 Cantimori (Héretiker), S. 142.
47 Cantimori (Héretiker), S. 151.

8 Cantimori (Héretiker), S. 143.
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redlichen Begriindungs'projekt' aus®®, war dadurch motiviert, "die

Aspirationen der Renaissance nach freier Forschung, Sicherung des
Individuums und der menschlichen Werte" fortzusetzen und "innerhalb der
protestantischen Religiositit ... zur Geltung zu bringen"*’. Hinzu kam
natiirlich die handfeste Sorge um die eigene Sicherheit, insofern die
italienischen Dissidenten keineswegs gewillt waren, das freie und kritische
Forschen zu unterlassen; vielmehr bestanden sie darauf, sich mehr oder
weniger unverhohlen von den als unhaltbar 'erkannten' Dogmen zu
distanzieren. In Schriften, in denen sie grundsitzlich das Recht bestritten,
einen Ketzer hinzurichten, gaben sie derartigen Uberlegungen Ausdruck.
Auf den Rat Bullingers hin klérte Calvin seine Stellung in der 'Defensio
Orthodoxae fidei' vom Januar 1554. Calvin steht in der Uberzeugung, "er sei
der Treuhédnder einer Wahrheit, die sich nicht auf menschliche Autoritit,
sondern auf das ausdriickliche Wort Gottes griinde."*' Weil die Duldung
ketzerischer Ansichten das Zugestindnis impliziere, sie konnten etwas
Richtiges und Wahres enthalten, verlange die Sicherheit der Religion und
gleicherweise die Ehre Gottes die Bestrafung der Ketzer. Die wichtigste
Gegenschrift der italienischen Héretiker war das im Frithjahr 1554 anonym
in Basel bei dem Exilitaliener Pietro Perna gedruckte Werk 'De haereticis an
sint persequendi, et omnino quomodo sit cum eis agendum, doctorum
virorum tum veterum, tum recentiorum sententiae'>>>. Die meisten Passagen
dieser Schrift stammen von Castellio, der Autorschaft verddchtigt wurden
aber auch Curione und Lelio Sozzini; letzterer nach Cantimoris Urteil zu
Unrecht.

Castellio, Sebastian

Der humanistische Philologe Sebastian Castellio™” (eigentlich Chatillon) wurde 1515 in
dem savoyardischen Dorf St. Martin-du-Fresne geboren. Durch seine Bibeliibersetzungen
ist er derjenige der italienischen Héretiker, der im protestantischen Raum grofe Bekanntheit
erlangte. Wiahrend seines Studiums in Lyon wurde Castellio durch die Lektiire von Calvins
Institutio (1536) fiir die reformatorischen Anschauungen gewonnen. Er zog 1540 nach
Stralburg, wo er bei Calvin, mit dem er sich befreundet hatte, auch wohnte. Auf
Empfehlung Calvins erhielt Castellio, 1541 nach Genf iibergesiedelt, das Rektorat am
neuerrichteten Studienkolleg in Rive. 1542/43 veroffentlichte Castellio die 'Dialogi sacri',
ein Lehrbuch der biblischen Geschichte fiir Lateinschulen; es fand weiteste Verbreitung
und war in Deutschland bis zum Ende des 18. Jahrhunderts in Gebrauch.

Sein herzliches Verhéltnis zu Calvin triibte sich aufgrund theologischer Differenzen bald
ein. Das Hohelied verstand er von seinem ‘historisch-philologischen' Ansatz her als
erotisches Gedicht bar jeglichen theologischen Gehaltes, den die 'orthodox'-allegorische
Exegese darin zu finden meinte; deshalb sei es aus dem Kanon auszuschlieBen. Die
Deutung der Hollenfahrt Christi auf das Erleiden von Hdllenstrafen durch Christus lehnte
Castellio ab. Vollends war Calvins Lehre von der doppelten Pradestination nicht mit seinem
Grundgedanken der von Gott her gerechtfertigten Freiheit des Menschen, im 'strebenden
Bemiihen' um theologische Wahrheit zu irren, vereinbar. Seine antitrinitarischen
Uberzeugungen gab er erst in spéteren Jahren zu erkennen.

253

29 Zu Cantimoris Wertung der Renaissance s.o. S. 22f.

250 Cantimori (Haretiker), S. 148f.

» Cantimori (Haretiker), S. 150.

22 Vgl. im Folgenden Cantimori (Héretiker), S. 151-153.

253 Vgl. zu Castellio die Studie von Guggisberg, Hans R.: Sebastian Castellio. Gottingen 1997. Vgl. auch
Hans R. Guggisberg: Art. Sebastian Castellio, TRE 7, S. 663-665 und Helmut Feld: Art. Castellio, RGG*,

Bd. 11, Sp. 80f.
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Als der Genfer Rat Castellio das angestrebte Predigtamt in Genf verweigerte, legte dieser
seine Amter 1544 nieder und ging nach Basel. Erst 1553 erhielt er hier mit der Ubertragung
der Professur fiir griechische Sprache eine seinen Fahigkeiten angemessene Anstellung.
Bereits zwei Jahre frither, 1551, war in Basel Castellios Hauptwerk, die 'Biblia Sacra latina’,
eine mit Anmerkungen versehene, lateinische Bibeliibersetzung erschienen. Auch dieses
Werk war ein 'Bestseller'. Es wurde zehnmal nachgedruckt, zuletzt 1778 in Leipzig.

Die besondere Bedeutung Castellios fiir das italienische Héretikertum liegt darin, dass er
die Auseinandersetzung der Italiener mit Calvin und Beza wegen der Hinrichtung Servets
gefiihrt hat. Bereits 'An haereticis' geht vordringlich auf ihn zuriick. Die Publikation seiner
Antwort auf Calvin und Bezas Gegenschrift von 1554 (De haereticis a civili magistratu
puniendis), mit dem Titel 'Contra libellum Calvini, in quo ostendere conatur haereticos jure
gladii coercendos esse' wurde ihm vom Rat der Stadt untersagt. In Vergessenheit geriet
diese Schrift, die in Abschriften kursierte, aber nicht und wurde schlieB8lich 1612 in Holland
veroftentlicht.

Castellio war einer der prononciertesten Vertreter des religidsen Toleranzgedankens, als
welcher er auch in der Gegenwart wahrgenommen wird (vgl. Stefan Zweig: Castellio gegen
Calvin oder Ein Gewissen gegen die Gewalt (1936)).

Seine Pline, nach Polen iiberzusiedeln, wo er die Toleranz in Religionsfragen verwirklicht
sah, konnte er nicht mehr realisieren. Er starb in Basel 1563.

Gegen Calvins Selbstverstindnis der autoritativen Schriftauslegung bot
Castellio das 'falsifikationistische' Argument von der menschlichen
Unwissenheit auf, komplementédr ergidnzt durch die Verpflichtung zur
'Humanitét": "Das Bewufitsein des Nichtwissens konne es nicht zulassen,
dal man andere Menschen im Namen einer Wahrheit, deren man nicht
sicher sei, tote; die Humanitit miisse dazu fiihren, jene wahre christliche
Tugend, die Néichstenliebe, auch dem Ketzer gegeniiber ins Werk zu
setzen". Mehr noch schlieBe die Vorldufigkeit der religiosen Einsicht
prinzipiell aus, "daB3 Obrigkeiten oder politische Gewalten ins geistige
Leben hineinwirkten"*>*,

Das religiose Leben, von den Italienern ganz verstanden als geistiges Leben,
soll gegentiber jeder institutionellen und organisatorischen Gewalt autonom
dastehen. 'De haereticis' begriindet und fordert erstmals jenes Verstindnis
von Toleranz in religiosen Fragen, das fiir diese Bewegung charakteristisch
ist und nach heutiger Sicht ihr wichtigster Beitrag zur spiteren Aufkldrung
st.

Eine zweite Reaktion erfolgte von Camillo Renato.

Renato, Camillo

Renato?>® (um 1500 auf Sizilien geboren — um 1575 in Caspano/Veltlin gestorben) war ein

antitrinitarischer ~ Tdufer und ein ausdriicklicher ~Vertreter der Lehre des
Psychopannychismus®®, der in Graubiinden Dienst in den hiretischen Gemeinden versah.
Dorthin gelangte er 1542, nachdem ihm die Inquisition ab 1540 in Ferrara den Prozess
gemacht und ihn als 'Lutheraner' zum Abschwdren von seinen Irrtiimern gezwungen hatte.
Er besal} groBBen Einfluss auf die theologische Entwicklung Lelio Sozzinis. Renato verstand
das Abendmahl als reines Erinnerungsmahl; die Ansicht vom Abendmahl als einer
subjektiven menschlichen Gedéchtnishandlung ohne objektiven géttlichen Bezug iibertrug
er auf die Taufe, die fiir ihn ebenfalls keinen sakramentalen Charakter besal3, sondern nach
seiner Vorstellung ein individuelles und personliches Bekenntnis des Glaubens sein sollte.

254 Cantimori (Héretiker), S. 152.

2 Williams (Radical Reformation), S. 547-559 und Cantimori (Héretiker), S. 64-80 (Kap. 9: Camillo
Renato und die Kritik an der Lehre von Taufe und Abendmahl) und S. 153-156 (Kap. 16).

256 Dazu s.oben S. 19f.
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Mit dem reformierten Pfarrer der Gemeinde von Chiavenna, Mainardi, und mit Bullinger
geriet er aufgrund seines spiritualistischen Sakramentsverstindnisses in Streit. Der
Aufforderung, 1547 auf der Evangelisch-riatischen Synode zu erscheinen, wo der Dissens
beigelegt werden sollte, folgte Renato nicht. Vermehrt verbreitete er in der Gemeinde
Chiavenna tduferische und antitrinitarische Ideen, teilweise unterstiitzt von seinen
italienischen Landsleuten Francisco Negri und Francesco Stancaro. In der Gemeinde kam
es zur Spaltung bis hin zu 'Konventikelbildungen', da auch Negri und Stancaro in
Einzelfragen von ihm abwichen. In der Reaktion stellte Mainardi ein reformiertes
Glaubensbekenntnis auf und forderte von Renato die Unterschrift. 1550 exkommunizierte
Mainardi Renato, der aber dann 1551 ein Glaubensbekenntnis unterschrieb, in dem er den
drei altkirchlichen Symbolen, explizit auch der Trinitdtslehre und der Lehre von der
Gottheit Christi, zustimmte und seine bisherigen Lehren von der Trinitdt und den
Sakramenten verwarf. AnschlieBend ging Renato nach Caspano, wo er als Lehrer tétig war.
In der Folge nahm Renato kaum noch Stellung zu theologischen Fragen; schriftstellerisch
trat er nur noch einmal mit einem langen handschriftlich verbreiteten lateinischen Gedicht
hervor, in dem er gegen die Hinrichtung Servets Stellung bezog.

In diesem Gedicht verfocht er das Programm der Humanitit und '"Toleranz'.
Zugleich duBlerte er die Beflirchtung, dass die Gefahr der Verfolgung auch
iber den Hiretikern Graubiindens, Zirichs und Basels schwebe. Seine
Uberzeugung schlieBlich, dass sich die Gemeinschaft der Inspirierten, die
allein im Geiste wiedergeboren sind und die in Leben und Lehre erleuchteter
Eingebung folgen, in deutlichem Gegensatz zum Calvinismus steht, war
durchaus Ausdruck des Selbstverstdndnisses der italienischen Dissidenten.

Ebenfalls veranlasst durch die Hinrichtung Servets ist Curiones Schrift vom
September 1554, die, wahrscheinlich in Basel gedruckt, hauptsichlich in
Polen verbreitet wurde. Es handelt sich um 'De Amplitudine Beati Regni
Dei: Dialogi sive libri duo'.

Curione, Celio Secundo

Celio Secundo Curione®®’ (1503 - 1569) gehort zu den in Basel ansdssig gewordenen
Italienern. Er war durch die Inquisition 1538 aus Pavia vertrieben worden, wo er an der
Universitdt eine Lehrstelle fiir Grammatik und Rhetorik bekleidet hatte. Nach Aufenthalten
in Venedig und in Ferrara am Hof der protestantisch gesinnten Renata wurde er Professor in
Lucca. 1542 musste er erneut vor der Inquisition fliehen. Seit 1547 war er mit einer
schmalen Besoldung Professor fiir Rhetorik in Basel. Seine Hauptschrift ist 'De amplitudine
beati regni Dei' von 1554; ein Werk, durch das er sich bald dem Verdacht der Verbreitung
haretischer Ansichten ausgesetzt sah. Die erste Klage von 1557 wurde abgewiesen, eine
zweite Anklage erging auf Betreiben Vergerios im Zusammenhang mit der Flucht Gribaldis
aus Tiibingen und der Untersuchung von dessen dort zuriick gelassener Schriften®®.

Vergerios Denunziation war auch religionspolitisch motiviert, stand doch im Hintergrund
die Auseinandersetzung um die Prigung der Reformation in Polen. Die
Religionsverhéltnisse in Polen waren in dieser Zeit vollig in der Schwebe. Vergerio
engagierte sich dort intensiv fiir eine lutherisch bestimmte Nationalkirche. Genau in dieses
Engagement hinein hatte Curione sein Werk iiber den bei ihm wohnenden Abraham Zbarski
und iiber dessen Onkel Jan Lutomirski dem polnischen Konig Sigismund August gewidmet.
Damit schickte sich Curione in den Augen Vergerios an, auf die polnischen Verhéltnisse in
einem fiir ihn, Vergerio, abtriaglichen Sinn, einzuwirken. Auch tduferischer Neigungen
wurde Curione verddchtigt. Vorbehalte gegen seine Rechtglaubigkeit haben vermutlich den

21 Vgl. auch Cantimori (Héretiker), S. 85-99 (Kap. 11: Curione in Basel), S. 99-110 (Kap. 12: Die Basler
Freunde Curiones: David Joris, M. Borrhaus, S. Castellio), S. 174-185 (Kap. 18: Curiones De Amplitudine) und
S. 250-254 (Kap. 23: Prozef3 gegen Curione wegen der Anschuldigung der Zusammenarbeit mit Gribaldi).

238 Dazu unten S. 50f.
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Ausschlag dafiir gegeben, dass Curione erst 1568, in seinem 65. Lebensjahr, das Basler
Biirgerrecht erhielt.

Curione versucht in seinem Werk®’, die allgemeine gbttliche
Barmbherzigkeit philosophisch zu beweisen. Indirekt bestreitet Curione
Calvins Pridestinationslehre, denn er verneint eine massa damnationis und
die angeborene Verderbtheit des Menschengeschlechts. Unter der Weite und
Fiille des Gottesreiches versteht Curione, dass sich die gottliche Wahrheit
von selbst thren Weg bahnen kann, wenn Predigt und Diskussion befreit von
falschen Institutionen und Riten ihren Weg nehmen.

Unniitz vor Gott ist nur derjenige, der keine Frommigkeit und keinen
Glauben besitzt. Ausdruck einer solchen Haltung ist es aber gerade, wenn
man andere zwingt, einer Lehre zu folgen, deren Wahrheit sie nicht
empfinden. Die gottliche Wahrheit und das gottliche Wissen sind
unerschopflich; zugleich ist die Wahrheit niemals neu. So gelingt es im Lauf
der Geschichte inspirierten FEinzelnen immer wieder, verborgene
Wahrheiten 'ans Licht zu bringen'. In der Schrift hat uns Gott alles
mitgeteilt, was der Mensch wissen muss; jedoch ist es nicht klar ausgefiihrt,
so dass mystische Allegorien und Deutungen gestattet sind, um die verhiillte
Wabhrheit zu begreifen. Ein einziges Kriterium nur schrinkt die Zuldssigkeit
einer Auslegung ein: die 'Interpretation' muss mit der 'analogia fidei' und
dem Konsens der heiligen Schriften {ibereinstimmen. Freie Diskussion und
ungewohnte Schriftinterpretation sind dabei legitimiert und ganz umgriffen
von der gottlichen Barmherzigkeit. Noch weiter gilt: Alles Wahre ist von
Gott, wer immer es aussagt, ob Mose, Plato, Paulus oder Cicero®.
Charakteristisch fiir Curione ist ein spezifisch ausgestalteter Chiliasmus.
Christi Wiederkunft als ein Zwischenspiel zwischen seinem ersten Auftreten
und seinem letzten Kommen zum Gericht soll die erste Offenbarung
erginzen und die letzte vorbereiten; zu diesem Zweck werden alle Volker in
einer Religion vereinigt. Ein Morgenddimmern dieser Wiederkehr sei darin
wahrzunehmen, dass das Licht des Geistes, welches mit dem Evangelium in
eins gesetzt wird, sich immer stirker verbreite. Historisch greifbar sei dieses
Morgenddmmern in der Verbreitung des Evangeliums bei den neu
entdeckten Volkern, in der Herrschaft des 'Rex Christus' in der Schweiz und
in Graubiinden, in England, in seinem Schutz iiber Deutschland und {iber
Preuflen; jetzt stehe er vor seinem Einzug in das Kdnigreich Polen und in
ganz Sarmatien.

Das Konigreich Polen zieht historisch konkrete Aspirationen auf sich: Der
Konig von Polen habe italienisches Blut in seinen Adern, das Land biete
Raum und Sicherheit, das geistige Leben nach den eigenen Idealen zu
gestalten. Polen erscheint also bereits in der Mitte der 1550er Jahre als
Zufluchtsort fiir Curione und seine Freunde, falls die Schweiz kein
gesicherter Ort mehr wire.

In Calvins Augen hatte sich Curione in 'de amplitudine' weit von jenem
humanistischen Anliegen entfernt, die christliche Religion im Medium der
neuen Bildung zu begriinden und ihr Gestalt zu geben, brachte er doch
"Diskussionen und Zweifel() iiber jeden Punkt der traditionellen Lehre

%9 Vgl. im Folgenden Cantimori (Héretiker), S. 175-185.
260 Zur theologischen Einordnung vgl. Cantimori (Haretiker), S. 177
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auf"*®!. Calvin verstand, dass die Probleme und Fragen, welche die
italienischen Glaubensfliichtlinge ihm vorlegten, nicht nur Ausdruck
individuellen Zweifels mit der Bitte um Belehrung waren, sondern in den
Zusammenhang einer umfassenden Kritik gehorten.

Sein Umgangston wurde, wie die Beispicle Gribaldis®® und Lelios**
belegen, distanziert und unpersonlich; die 'kritischen' Italiener scheint er
insgesamt unter den Generalverdacht von "Taufertum und Servetismus"***
gestellt zu haben.

Nach der erwidhnten 'Bekenntnisforderung' Calvins von 1558 verlielen die
héretischen Italiener zunehmend die Schweizer Territorien in Richtung
Polen; dort kam es dann zu einem erncuten Aufeinandertreffen, als Calvin
Anfang der 1560er Jahre begann, sich um die polnischen Verhéltnisse zu

kiimmern.

3.3 Die Unruhe des italienischen Dissidententums in der Schweiz, dargestellt am Beispiel
ausgewahlter Biographien

3.3.1 Gribaldi, Matteo Mofa

Gribaldi®®® (1505? - 1564) hatte Jura bei Mariano Sozzini d.J. studiert und auf diesem
Wege Bekanntschaft mit Lelio und dessen Briidern geschlossen. Er unterrichtete in Perugia,
in Padua und an mehreren franzdsischen Universititen, unter anderem in Grenoble. Er war
begiitert und erwarb spétestens 1535 das im bernischen Pays de Gex, 30 Kilometer von
Genf entfernt gelegene Schlof3 Farges. Von der Verurteilung Servets erfuhr er in Padua,
seinem damaligen Lehrort, wo Lelio Sozzini sein Gast war. Gribaldi protestierte gegen die
Hinrichtung Servets durch eine anonyme 'Apologia pro Serveto', die er in handschriftlicher
Form nach Basel gebracht hatte, wo sie von Curione korrigiert wurde. "Die kurze Schrift
verteidigt Servet, klagt Calvin an und bezeichnet die Toleranz als die Mitte des
Evangeliums."*® In Genf gab er im September 1554 in der Kirche der Italiener seine
kritischen Ansichten iiber die Trinitéit offen zu erkennen. Nach Padua zuriickgekehrt wurde
die Inquisition auf ihn aufmerksam. Auf Anregung Amerbachs®®’ bot Herzog Christoph von
Wiirttemberg ihm einen Lehrstuhl an der Universitédt Tiibingen an. Auf dem Weg dorthin
begegnete Gribaldi Calvin im Sommer 1555. Calvin verweigerte den Gru8 mit der
Begriindung, er "wolle nicht mit Konventionen anfangen, bevor man sich nicht in der Lehre
geeinigt habe."*%*

In Tiibingen war seine Lehrtétigkeit derart erfolgreich, dass Melanchthon empfahl, man
solle Gribaldis wegen in Tiibingen Jura studieren. Auf Betreiben der Genfer, denen zu
Ohren gekommen war, dass Gribaldis Ideen sich in Polen verbreiteten, aber auch auf
kritische AuBerungen Vergerios und die Intervention des Bruders von Herzog Christoph
hin, Graf Georg von Mompelgard, musste sich Gribaldi 1557 vor dem Herzog
verantworten. Der Herzog verlangte darauthin von Gribaldi ein Bekenntnis zum

261 Cantimori (Haretiker), S. 193.

262 Vgl. im Anschluss S. 50 (zu Gribaldi).

263 Dazu unten S. 58.

264 Cantimori (Haretiker), S. 194.

263 Vgl. dazu auch Williams (Radical Reformation), S. 622-627 und Cantimori (Haretiker), S. 193-203
(Kap. 19: Gribaldi in Genf und seine rationalistische Kritk an der Trinitétslehre; seine Berufung nach Tiibingen;
sein ProzeB und sein Weggang von Tiibingen).

266 Welti (Italien), S. 97.

267 Bonifatius Amerbach (1495/Basel — 1562/Basel) war ein stark durch die antike Moralphilosophie
(Prinzip der aequitas, Billigkeit) gepragter Vertreter der humanistischen Jurisprudenz. Der Freund und Vertraute
Erasmus' von Rotterdam wurde durch Martin Bucer fiir die Reformation gewonnen, zu der er sich dann ab 1534
offentlich durch seine Teilnahme am Abendmahl bekannte.

268 Welti (Italien), S. 98.
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athanasianischen Credo®®. Gribaldi floh, verfolgt auch durch einen Prozess, den der Rat
Berns im Jahr 1558 gegen ihn angestrengt hatte, schlieBlich nach Farges; seine in Tiibingen
zuriickgelassenen Papiere wurden untersucht. Eine Analyse seiner Schrift 'Religionis
christianae progymnasmata' zeigt, dass er "einem Tritheismus anhing, der letztlich im
Dienste eines emanatistischen Monotheismus stand."*” Gribaldi wurde in Farges verhaftet
und unterschrieb ein orthodoxes Glaubensbekenntnis. Dieses Glaubensbekenntnis, mit dem
Gribaldi versuchte, sich als geldutert darzustellen, {iberbrachte Lelio Sozzini persénlich
dem akademischen Senat von Tiibingen; er blieb aber verddchtig, denn sein
Glaubensbekenntnis galt als unaufrichtig. Gribaldi hielt sich danach bis zu seinem Tod in
Farges auf.

3.3.2 Gentile, Valentino

Valentino Gentile®”* (unbekannt - 1566) ist ein antitrinitarischer Freund Gribaldis. Er kam
1557 aus Italien nach Genf. Im Mai 1558 verlangte Calvin, wie erwdhnt, von allen
Mitgliedern der italienischen Kirche die Zustimmung zu einem 'streng' trinitarischen
Glaubensbekenntnis. Gentile zogerte zuerst mit der Unterschrift, unterschrieb aber dann
doch. Spiter wurde er wegen Thesen zur Gotteslehre denunziert, die in vertrauter
Formulierung bei den Sozzini wiederkehren: Allein der Vater sei Gott, und dieser habe
seine Gottheit auf den Sohn {ibertragen; grundsitzlich miisse man "eine qualitative
Prieminenz Gottes iiber Christus fest()legen"*’%. Die Trinititslehre aus der Schrift zu
belegen sei unmoglich, da in der Bibel verbaliter nichts von Trinitdt, Person, Essenz oder
Hypostasen stehe. Im Verhor unterwarf Gentile sich erneut, floh aber aus Genf nach Farges
zu Gribaldi. Bald danach verbreitete Gentile seine alten Ideen wieder. Er ging nach Lyon,
wo er eine kurze Schrift mit dem Titel 'Antidota’ zu verdffentlichen suchte. In dieser
polemisierte Gentile Punkt fiir Punkt gegen das Trinitéitskapitel von Calvins Institutio. Zur
Veroffentlichung gelangte ein antitrinitarisches Glaubensbekenntnis, das Gentile in Lyon
drucken lieB. Auf die Publikation des Glaubensbekenntnisses erfolgte eine scharfe
Widerlegung Calvins. Die 'Impietas Valentini Gentilis' (Genf 1561), die auch andere
Schriften Gentiles einbezog, verfolgte die Absicht, Gentiles theologische Position
gegeniiber Katholiken und Protestanten zweifelsfrei als Antitrinitarismus zu markieren.
Calvins Schrift lie3 es Gentile angezeigt erscheinen, sich einen anderen Aufenthaltsort zu
suchen. So ging er im Sommer 1563 von Farges nach Polen in die Umgebung von
Biandrata. Von dort wurde er durch die 1564 vom Reichstag von Piotrkow erlassene
Erneuerung des Edikts von Parczow vertrieben®” und zog Anfang 1565 iiber Mihren und
Osterreich wieder ins Pays de Gex zuriick. Dort verlor er sich in phantastischen und
illusiondren Vorstellungen. Er lud alle protestantischen Theologen Frankreichs und
Savoyens zu einer Disputation iiber die Trinitdt ein. Diese Disputation sollte unter der
Vorgabe stattfinden, dass der Verlierer hingerichtet wird. Gentile wurde erneut verhaftet,
diesmal durch die bernischen Behorden. Er versuchte, sich nicht als Gegner der Trinitét,
sondern als Bestreiter von Calvins unrichtiger Interpretation der Trinitdt darzustellen und
auf diese Weise den latenten theologischen Gegensatz zwischen Bern und Genf
auszunutzen. Das war jedoch ein nutzloses Unterfangen. Gentile wurde u.a. der Lésterung
der Trinitét, der Verleumdung der reformierten Kirchen und des Eidbruchs angeklagt und
schuldig gesprochen. Ohne dass groB3es Aufsehen entstanden wire, anders als noch gut zehn
Jahre frither bei Servet, wurde Gentile im September 1566 in Bern enthauptet.

269
270

Zu den Umsténden der Untersuchung s. Welti (Italien), S. 98.

Welti (Italien), S. 98. Inhaltswiedergabe und theologische Bewertung seiner Schrift bei Cantimori
(Héretiker), S. 200-203.

an Vgl. dazu auch Williams (Radical Reformation), S. 635-638 und Cantimori (Héretiker), S. 216-221
(Kap. 20: Valentino Gentile und sein Genfer Prozef3).

7 Welti (Italien), S. 98.

73 Vgl. unten S. 90.
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3.3.3 Biandrata, Giorgio

Eine eminent wichtige Person fiir den Verlauf der Geschichte des italienischen und spater
des polnischen Antitrinitarismus ist der Mediziner Giorgio Biandrata®™ (1515-ca. 1590).
Biandrata wandte sich 1542, als mehrere Mitglieder seiner Familie aus Italien
auswanderten, nach Polen. Dort wurde er der Leibarzt der polnischen Konigin Bona, einer
Italienerin, der Gemahlin Sigismunds. Die gleiche Stellung hatte er bei der Witwe des
Fiirsten Zapolya in Siebenbiirgen inne. Von 1554-1556 lehrte er, nun beriihmt geworden, in
Pavia, wurde aber durch die Inquisition zur Flucht gezwungen und siedelte 1556 nach Genf
iiber. Dort verhielt er sich anfinglich ruhig und bekleidete eine hohe Position in der
italienischen Gemeinde, war er doch als Arzt geschitzt. Seine ersten Zweifelsfragen
richtete er an Celso Martinengo, den Pfarrer der reformierten italienischen Exilgemeinde,
iiber die Gottheit Christi. Martinengo durchschaute die Motivation und die antitrinitarische
Stofrichtung der Fragen und wies Biandrata ab. Nachdem dieser Ende 1556 das
Biirgerrecht von Genf erhalten hatte, begann er nun, auf solche Weise abgesichert, seine
Fragen direkt an Calvin zu stellen. Calvin antwortete geduldig, obwohl er das intellektuelle
Spiel des Italieners durchschaute und diesem auch vorwarf. Zum Bruch kam es aber erst,
"als Biandrata einen vollig undiplomatischen Schritt von ihm verlangte, namlich die
Verurteilung aller von ihm (= Calvin) abweichenden Lehren."*” Biandrata floh zu Gribaldi
nach Farges, ging von dort nach Bern, hielt sich aber auch in Ziirich und Basel auf;
schlieBlich wich er im Herbst 1558 nach Polen aus. Dort wurde er zum Vorsteher der
kleinpolnischen reformierten Gemeinden ernannt’”®. 1563 berief ihn Johann Sigismund
Zapolya II., der ihn als den Leibarzt seiner Mutter kennengelernt hatte, an seinen Hof.
Unter seinem Einfluss wurde in Siebenbiirgen das antitrinitarische Bekenntnis, fiir kurze
Zeit freilich nur, staatlich legitimiert. Neben Fausto Sozzini ist er der wichtigste Italiener
der antitrinitarischen Bewegung in Polen.

a4 Vgl. dazu auch Williams (Radical Reformation), S. 634f. und 658-661 sowie Cantimori (Haretiker), S.
203-216 und S. 301-311.

273 Welti (Italien), S. 100.

276 Uber die Geschichte des Bruches zwischen der reformierten Ecclesia Maior und der antitrinitarischen
Ecclesia Minor und Biandratas Rolle dabei vgl. unten S. 88f.
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4, Lelio Sozzini

4.1 Der familiare Hintergrund

Wir ndhern uns nun, mit der Darstellung des Lebens und der Lehre der
beiden Sozzini, das erste Mal dem eigentlichen Thema der Arbeit, Calovs
Auseinandersetzung mit dem Sozinianismus, an.

Die Familie Sozzini, der Lelio und Fausto entstammen, gehorte zur
Oberschicht Sienas?”’. Uber Heiraten bestanden Verbindungen mit den
vornehmsten sienesischen Familien, sogar den Piccolomini, der ersten
Familie Sienas wihrend der Renaissance; man versah hohe politische
Amter. Bartolomeo Sozzini, der Lehrer des Giovani de' Medici in Pisa, war
der Botschafter Sienas, der Alexander VI. zur Papstwahl begliickwiinschte.
Leo X. galt als groBmiitiger Wohltiter der Sozzini*™®.

Den akademischen Ruhm der Familie begriindeten eine Reihe von
Rechtsgelehrten, die iiber ein Jahrhundert zu den gréfiten Juristen Italiens
zihlten. Der beriihmteste war Mariano Sozzini d.A.*” (1427-1467),
Humanist, Mitbegriinder der sienesischen Akademie der Intronati und
viterlicher Freund des jungen Aeneas Sylvius Piccolomini (als Papst: Pius
IT). Der nichste Jurist in der Reihe der GroBen war Bartolomeo Sozzini**
(1436-1507); der dritte, Mariano d.J.**' (1483-1556), war der Vater Lelios.
Seine akademische Vita ist gediegen: 1525 wurde er Rechtsprofessor an der
Universitidt von Padua, das mit Bologna um den ersten Rang unter den
abendlindischen juristischen Fakultiten wetteiferte; 1541 wechselte er nach
Bologna als Nachfolger des grofBiten italienischen Juristen jener Zeit, Andrea
Alciato. Dort erlangte er eine Reputation, "that were inequaled by any other
Italian jurist of his day."*** Mariano wurde der erste Jurist Italiens. Er zog
Studenten aus allen europdischen Landern durch seine Vorlesungen an,
namhafte deutsche Fiirsten suchten seinen Rechtsbeistand®®®: "This served,
long before the northern peregrinations of his heretical sons, to acquaint
protestant political and academic circles with the name of Sozzini."***
Historisch gesehen ist Mariano d.J. die erste Beriihmtheit der Familie. Er
wurde mit Gutachten zur Ehescheidung Heinrich VIII. beauftragt und Papst
Julius III. verlieh ihm 1550 den Titel eines 'Konsistorialadvokaten'. Um ihn
in Bologna gegen lukrative Abwerbungsversuche, unter anderem durch
Cosimo 1. von Florenz, zu halten, wurden grofziigige Privilegien fiir ihn,
seine Kinder und Enkel bewilligt™®. Nach dem Fall Sienas gehorte er zu den

2 Vgl. dazu Tedeschi (History). In der zweiten Hélfte des 14. Jahrhunderts waren die Sozzini als Soldaten

und Staatsvertreter zu Geld und Ansehen gekommen. Der Reichtum der Familie speiste sich aus ihrem grof3en
Landbesitz und Beteiligungen an der Seidenindustrie. Seit etwa 1450 hatten die Familienmitglieder den Status
von Rentiers inne (Tedeschi (History), S. 284).

278 Tedeschi (History), S. 206.

27 Uber ihn vergleiche Tedeschi (History), S. 108-197 und auch die Notiz bei Burckhardt (Renaissance),
S. 145.

280 Uber ihn vergleiche Tedeschi (History), S. 198-280. Burckhardt (Renaissance), S. 209 erwihnt
Bartolomeos Einkiinfte als Beispiel fiir die immensen Gehélter, die Juristen in Italien bezahlt wurden.

281 Uber ihn vergleiche Tedeschi (History), S. 281-380.

282 Tedeschi (History), S. 365.

283 Er vertrat etwa die Anliegen des Landgrafen Philipp von Hessen oder des Herzogs Ulrich von
Wiirttemberg. Dazu Tedeschi (History), S. 365-369.

284 Tedeschi (History), S. 365.

283 Dazu Tedeschi (History), S. 374.
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Abgeordneten, die die Reform des exekutiven Magistrats gestalten sollten.
Er blieb bis zu seinem Tod altgldubig.

Seine S6hne sind ihm darin nicht alle gefolgt?™’. Die alteren, Alessandro
(1508-1541)*%", Celso (1517-1570)**® und Dario Sozzini®®’, sind der
roOmischen Kirche gegeniiber loyal geblieben. Die jiingeren, Cornelio
(unklar — 1586), Camillo (unklar — vermutlich 1571)**° und Lelio, wurden
'Ketzer'.

4.2 Lebensdaten
291

Lelio Sozzini (1525-1562) hat ein kurzes, hochst unruhiges Leben gehabt™ .
Er wurde 1525 in Siena als der sechste Sohn Marianos d.J. geboren. Seit

286 Mariano d.J. hatte insgesamt 13 Kinder. Eine detaillierte genealogische Untersuchung hat Tedeschi

veroffentlicht in den — mir leider unzugénglichen - 'Notes toward a genealogy of the Sozzini family' (in: Ders.:
Italian Reformation Studies in Honor of Laelius Socinus (Florenz 1965), S. 275-311 (Exemplar laut Katalog
vorhanden in der Johan a Lasco Bibliothek/Emden); in Tedeschi (History) werden die Geburtsdaten der jiingeren
héretischen S6hne Cornelio und Camillo nicht genannt.

Der Ubersichtlichkeit halber sei eine Auflistung fiir die in der historischen Darstellung des Sozinianismus
wichtigen ménnlichen Familienmitglieder geboten:

Mariano d.J.

Alessandro Celso Dario Cornelio Camillo Lelio

Fausto

287 Zu ihm vgl. Tedeschi (History), S. 383-388.

288 Zu ihm vgl. Tedeschi (History), S. 390-400. Das Urteil ist doppelgesichtig: Celso "remained loyal to the
Catholic Church" (Tedeschi (History), S. 399), aber "had a reputation of rationalist and free-thinker" (Tedeschi
(History), S. 347.

29 Keine Jahresangaben aufgefunden; zu ihm vgl. Tedeschi (History), S. 402-406. Er galt der Forschung
lange Zeit als der Erzhéretiker der Familie. Dieses Fehlurteil beruht allerdings nach Tedeschi (History) auf der
Verwechslung mit dem Haretiker Dario Senese (auch: Dario Scala).

290 Die Schicksale von Cornelio und Camillo sind bis zu Beginn der 1560er Jahre verbunden. Auf einer
Studienreise hatten beide Ziirich und Genf und dabei Lelio sowie andere italienische Exulanten besucht. 1558
war die Inquisition in Bologna auf die beiden aufmerksam geworden, doch hatte sich Cosimo I. auf Vermittlung
von Celso Sozzini, inzwischen Rechtsprofessor in Padua, fiir die beiden verwendet und den Prozess verhindert.
1560 lag ein Auslieferungsantrag der Inquisitionsbehdrde in Rom vor. Die Quellenlage (Brief Conrad Gessners
von Ziirich, 6. Januar 1561: Ad Laelii Socini fratres et cognatos in Italia captos...) ldsst die Vermutung zu, dass
beide 1561 im Geféngnis gesessen haben. Nach ihrer Freilassung trennten sich ihre Wege; der Familienbesitz in
Bologna wurde konfisziert. Camillo hat, wohl unter Lelios Einfluss, radikalreformatorische Lehren vertreten und
stand in Verbindung mit den 'italienischen Héretikern'. 1564 wurde er zusammen mit dem Kaufmann Besozzi
aus Ziirich ausgewiesen; er hielt sich danach in Graubiinden auf, wurde allerdings in Piur 1571 exkommuniziert.
Danach verliert sich sein Weg. Cornelio Sozzini hat ein bizarres und durch seine kostspieligen alchemistischen
Experimente schuldenverhaftetes Leben gefiihrt. Die gesamten 1570er Jahre hindurch musste er sich in
Untersuchungen vor den Inquisitionsbehdrden verantworten und wurde verschiedentlich verurteilt und verhaftet;
nur der Name der Familie scheint ihn vor dem Todesurteil gerettet zu haben. 1581 kam er endgiiltig frei und hat
bis zu seinem Tod 1586 nach den vorliegenden Zeugnissen weitere Stellungnahmen in religiésen Fragen
verweigert. Zum ganzen Komplex vgl. Tedeschi (History), S. 407-423.

1 Bio-bibliographische Darstellungen liegen vor durch: Illgen, Christian Friedrich: Vita Laelii Socini.
Leipzig 1814. Trechsel, Friedrich: Die Protestantischen Antitrinitarier vor Faustus Socin. Bd. 2: Lelio Sozini und
die Antitrinitarier seiner Zeit. Heidelberg 1844. Tedeschi, John Alfred (Hg.): Italian Reformation Studies in
Honor of Laelius Socinus. Florenz 1965. Burnat, Eugéne: Lelio Socin. Vevey 1894. Williams (Radical
Reformation) S. 565-572 und S. 630-632, Cantimori (Héretiker), Kap. 14, 17 und 21. Rotondo, Antonio: Lelio
Sozzini. Opere. Edizione critica a cura di Antonio Rotondo. Studi e Testi per la Storia Religiosa del Cinquecento
(1). Firenze 1986.
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seinem fiinften Lebensjahr lebte er in Padua, dann ab 1542 wahrscheinlich
in Bologna. In Padua begann er Jura zu studieren, lernte wohl auch
Hebriisch, Griechisch und Arabisch. Im Frithsommer 1546 ging er nach
Venedig, im Lauf des Jahres 1547 hat er dann Italien verlassen.

Welche theologischen Positionen er in jener Zeit vertreten hat, ldsst sich
lediglich vermuten. Die {iibereinstimmende Meinung der Forschung ist,
Lelio "acquired his evangelical views during his adolescence in Padua".
Dort war er beeinflusst durch den "contact with numerous philo-Protestant
exiles"*”?, die aus ganz Italien in das tolerante venezianische Gebiet
gezogen waren. Die Sozzini besaBlen auch enge Verbindungen zu den
Akademien des 16. Jahrhunderts und auf diese Weise auch zu héretischen
Ansichten. Die 'Aristoteliker' in der paduanischen Akademie der
'inflammati', Sperone Speroni, Alessandro Piccolomini und Benedetto
Varchi, waren Averroisten. Piccolomini und Varchi wechselten denn auch
zu Beginn der 1540er Jahre nach Bologna, um den berithmten Averroisten
Lodovico Boccadiferro (1482-1545), einen Pomponazzischiiler, zu héren®”.
Die Inquisitionsakten belegen, dass in Bologna, wo die Familie seit 1542
lebte, im Jahr 1546 auf Initiative Lelios hin "the Sozzini // residence had
served as a clandestine refuge where heretical writings were read and
discussed."*** Mit der Denunziation des Pietro Antonio von 1545 in Siena®”
war Lelio Sozzini als protestantischer Glaubensgenosse denunziert. Bei der
Vermutung oder im Urteil tiber Lelios theologische Ansichten, die er bis zu
seinem Fortgang aus Padua vertreten hatte, sollte man mit Cantimori
zuriickhaltend bleiben: Lelio "mag die Motive des philologischen
Rationalismus und des stoischen Moralismus oder diejenigen der
philosophischen Disputationen der patavinischen Schule in sich
aufgenommen haben: man wird blo3 vermutungsweise etwa sagen konnen,
daB" bis hierhin "im inneren Leben Lelios ... das Hauptereignis
(Her;zg(grhebung vom Vf.) ein Erwachen des religidsen Interesses gewesen
set."

Daher ist auch fraglich, ob Lelio 1547 als Reisender (Cantimori) oder als
Exulant (Welti) zu betrachten ist, ob die Reise nach Venedig noch den
Charakter einer Studienreise hatte oder in irgendeiner Form konspirativen
Charakter trug, als Absatzbewegung in ungefdhrdetere Gebiete — immerhin
war er durch Pietro Antonios Denunziation von 1545 als Protestant
verdichtig - oder zum Zweck der Kontaktaufhahme mit nordlichen
Protestanten®’. Fest steht nur, dass Lelio im Anschluss an seine Studien in
Padua nach Venedig ging und Verbindung mit den tauferischen Kreisen von

Fiir die erste Epoche seines Lebens, die Jahre von 1525 bis 1553, dem Tod Servets, vgl. besonders Cantimori
(Héretiker), Kap. 14: Lelio Sozzini. Seine Haltung des immerwahrenden Suchens. Seine Reisen nach
Deutschland und Polen. Seine theologischen Diskussionen mit Calvin und die Tendenzen des '"Nicodemismus'.
Zweifel an der Auferstehung des Fleisches, an der Taufe, an der Pracdestination. Kritik an der schweizerischen
Sakramentenlehre. Kritik an der traditionellen Vorstellung von der Reue.

292 Tedeschi (History), S. 426. Uber das geistige Leben an der Universitit Padua vgl. Tedeschi (History), S.
330-339 und 430f.

293 Vgl. dazu Tedeschi (History), S. 345-347.

294 Diese Auskunft geht zuriick auf die Denunziation eines Aldrovani vor der Inquisitionsbehdrde in
Bologna im Jahr 1549; vgl. Tedeschi (History), S. 427f. Aus den mir vorliegenden Texten geht nicht klar hervor,
ob Lelio 1542 ebenfalls nach Bologna wechselte oder ob er vorerst in Padua seine Studien fortsetzte.

295 Vgl. oben S. 34f.

296 Cantimori (Héretiker), S. 121.

21 Vgl. Tedeschi (History), S. 389 iiber die Hoffnungen der Héretiker beziiglich einer groflen antikurialen
militdrischen Aktion. Dazu oben S. 36f.
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Vicenca aufgenommen hat®®. Das norditalienische Taufertum gewann

damit entscheidenden Einfluss auf die Ausbildung der theologischen
Positionen Lelios.

Schon im Sommer 1547 begab Lelio sich nach Basel, um seine Studien
fortzusetzen. Er machte Halt in Chiavenna, wo er unter den Einfluss vor
allem von Camillo Renato kam™”. Renato befand sich in dieser Zeit gerade
mitten in der Auseinandersetzung mit dem 'orthodoxen' Mainardi iiber die
Sakramente. Er war der Inquisition wie den 'reformatorisch-Orthodoxen' in
gleicher Weise verdichtig®®. Lelios religiose Auffassungen haben sich
vermutlich bald an Camillo Renato orientiert, auch wenn sie damit noch
nicht definitiv festgelegt waren. So iibernahm Lelio die Lehre des
Psychopannychismus und die Uberzeugung, dass die Sakramente lediglich
Zeichen seien®”. Auch die #uBerste Vorsicht und Klugheit in der
Formulierung seiner Uberzeugungen lernte er von Camillo. Cantimori sicht
die Bedeutung dieser Begegnung darin, dass sie in Lelios innerem Leben ein
weiteres Hauptereignis ausgelost habe, nidmlich die "Hinwendung zur
tauferischen Mystik"*".

Von Chiavenna reiste er weiter nach Basel, wo er sich im September 1547
immatrikulierte. Dort lebten bereits Ochino, Celio Secundo Curione und
Castellio. Lelio wurde von Bonifatius Amerbach, dem Kollegen seines
Vaters, freundschaftlich aufgenommen; sein Briefwechsel zeigt Lelio als
Freund des beriihmten Juristen Matteo Gribaldi Mofa®”. Vom Ende 1547 an
werden die Belege iiber Lelios Aufenthaltsorte sparlich. Cantimori datiert
von 1547 bis 1549 Lelios erste Reise, eine Europareise. Vermutlich ist er
durch die Schweiz gereist, wo er wahrscheinlich Genf besuchte, nach
Frankreich und England reiste, wo er Peter Vermigli, Johan Laski und John
Utenhove kennengelernt haben soll. Den Winter 1548/49 hielt er sich in
Genf auf.

Im Sommer 1549 machte Lelio kurz in Basel Station, zog sich dann ab dem
Jahresende 1549 bis Juni 1550 nach Ziirich zuriick, wo er bei dem
Hebraisten Conrad Pellikan wohnte; er besuchte die bedeutendsten Vertreter
der humanistischen Bildung wie Wolf, Gwalther, Bibliander und Konrad
GeBner. Von besonderer Bedeutung ist seine Freundschaft mit Bullinger.

Ab 1549, nach seiner ersten Reise, begann Lelio Fragen an Bullinger und
Calvin®® zu richten; dazu ist er wohl von Celio Secundo Curione in Basel
angesichts des Umstandes angeregt worden, dass im August 1549 der
Consensus Tigurinus im Raum stand®”. Bullinger, der Adressat der
Anfragen Lelios, verwies ihn weiter an Calvin. Diese erste Phase brieflichen
Austausches wihrte bis zum Beginn von Lelios zweiter Reise, die vom Juni
1550 bis Spétherbst 1551 datiert. Sie fiihrte ithn nach Wittenberg und
Polen®®. In Wittenberg, wo er sich vom Juli 1550 bis Juni 1551 aufhielt,
immatrikulierte er sich im September 1550. Der Name seines Vaters 6ffnete
ihm die Tiiren. Er fand zuerst bei Melanchthon Aufnahme, mit dem er sich

298 Dazu oben S. 37f.

299 Zu Renato vgl. oben S. 47f.

300 Williams (Radical Reformation), S. 565f.

301 Williams (Radical Reformation), S. 568.

302 Cantimori (Héretiker), S. 121.

303 Zu Gribaldi s. oben S. 50f.

304 Dazu Cantimori (Haretiker), S. 124-129 und Trechsel (Antitrinitarier), Bd. II, S. 145-162 und 164-169.
305 Zur Motivation s. Williams (Radical Reformation), S. 568.

306 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 129f.
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befreundete und mit dem er auch in spéteren Jahren noch Briefe austauschte.
Dann lebte er bei Johann Forster307, bei dem er Hebréisch studierte. "Trotz'
seiner spiritualisierenden Ansicht iiber die Sakramente, die Lelio fiir blof3e
Zeichen hielt, erhielt er beim Aufbruch zu einer Reise nach Polen und ins
Bohmische Empfehlungsbriefe von Melanchthon®”. Sein Interesse fiir die
Verhiltnisse in Polen mag Lelio durch den Kontakt mit dem Polen
Maczinski in Wittenberg gewonnen haben. Am 23.6.1551 brach er auf. Sein
Weg fiihrte iiber Breslau und Krakau nach Prag.

Lelio lernte die polnischen Reformatoren (u.a. Francesco Lismanini)
kennen; in der Universititsstadt Krakau verkehrte er in jenen Kreisen, in
denen von einem rationalistischen Ansatz her antitrinitarische Ansichten
diskutiert und vertreten wurden®”. Im Spitherbst 1551 kehrte er nach
Ziirich zuriick; dort in der Schweiz tobte gerade der Streit zwischen Calvin
und Bolsec iiber Gnade und Pridestination®'’. Uber den Jahreswechsel fand
wieder ein Briefwechsel zwischen Lelio und Calvin statt.

Im Sommer 1552 reiste Lelio erneut nach Italien - eine Reise, die er unter
Lebensgefahr unternahm. Denn in den Oktober des Jahres 1551 fiel die
Denunziation des Pietro Manelfi’'' vor dem Inquisitor in Bologna. Die
Motive seiner Reise sind nicht klar - es konnte sein, dass er familidre
Angelegenheiten regeln wollte®'?, er konnte aber auch die Hoffnung gehegt
haben, die gesamte Republik Siena werde sich zum Protestantismus
bekehren®". Auf der Reise machte er Halt in Vicosoprano bei Vergerio, mit
dem er im spiten Sommer durch das Veltlin reiste. Zu der Zeit, in der sich
Siena gegen die spanische Besatzung erhob, hielt er sich dort auf. Den
Winter {iber verbrachte er beim Vater in Bologna, bevor er 1553 erneut nach
Siena zuriickkehrte, wo er sich, was durch die zeitweilige Ohnmacht der
Inquisition in Siena moglich war, in freimiitiger Missionstétigkeit als
Evangelischer bekannte. Den Herbst 1553 verbrachte er zwei Monate bei
Matteo Gribaldi®'* in Padua; auf dem Riickweg nach Norden mag er in
Chiavenna Camillo Renato erneut aufgesucht haben. In der Schweiz hielt er
sich zuerst wieder in Ziirich (Dezember) auf, dann in Basel (Januar 1554).
Im Friihling 1554 war er in Genf und richtete erneut Fragen an Calvin, jetzt
zur Pridestinationslehre®'®. Seine inzwischen abgeschlossene Abhandlung
iiber die Sakramente legte er Wolf in Ziirich vor’'°. AngestoBen durch das
Schicksal Servets begann Lelio, sein Nachdenken auf die Trinititslehre zu
richten. In Genf duflerte er sich unvorsichtig gegeniiber dem Pfarrer der

307 Johann Forster (1496/Augsburg-1558/Wittenberg), 'lutherischer' Theologe und Hebraist, in jiingeren

Jahren (1530-1535) Luthers Gehilfe bei der Bibeliibersetzung, kam 1549 als Nachfolger auf Flacius' Professur
endgiiltig nach Wittenberg. Der theologischen Ausrichtung nach ist Forster, der Mitte der 1540er Jahre in der
Grafschaft Henneberg die Reformation durchfiihrte, in seiner zweiten Wittenberger Zeit als Melanchthonianer
einzuordnen.

308 In der neueren Forschung (Waclaw Urban, Art. Sozzini/Sozinianer, TRE 31, S. 598-604, hier S. 598)
findet sich eine ganz andere Bewertung: Lelio habe bei Melanchthon Argwohn erregt.

309 Williams (Radical Reformation), S. 569. Vgl. auch den Hinweis bei Cantimori (Haretiker), S. 129,
Anm. 31.

310 Dazu Cantimori (Haretiker), S. 130f.

31 Dazu oben S. 36.

312 Williams (Radical Reformation), S. 569.

313 Williams (Radical Reformation), S. 569, Anm. 35. Vgl. dazu oben S.14 Lelios Kommentar zur
Erhebung Sienas.

314 Zu Gribaldi s.o. S. 50f.

315 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 164.

316 Dazu s. unten S. 64



58

italienischen Gemeinde, Martinengo, "er betrachte die Kritik am
Trinitdtsdogma als die notwendige Vollendung der Reformation."*"”
Verdiachtigungen gegen Lelio standen seit mehr als einem Jahr im Raum.
Zwar hielt er sich in Padua auf, als Servet hingerichtet wurde, doch
argwohnten Calvin und Beza, dass Lelio an der 1553 erschienenen Schrift
'De haereticis', die Calvins Vorgehen scharf kritisiert, an der Seite von
Castellio und Curione mitgearbeitet habe®'®. 1554 hielt er sich den Sommer
tiber in Deutschland auf. Aus seiner Feder stammt wahrscheinlich jene
weitere gegen Calvins Vorgehen gerichtete Schrift, die Verteidigung Servets
durch den Alfonsus Lyncurius Tarraconensis’"’. Gegen Ende des Jahres
1554 hielt er sich in Genf auf. Nun hagelte es ausdriickliche Denunziationen
gegen Lelio bei Bullinger, unter anderem durch Martinengo®*’, Calvin®*'
und Vergerio in Tiibingen®*. Bullinger musste ihn verhoren. Lelio verfasste
ein Glaubensbekenntnis, um seine Orthodoxie zu bekriftigen®®; zugleich
aber stellte er neue Fragen®™. Im Ergebnis wiegelte Bullinger Zweifel an
der Rechtgliubigkeit Lelios ab. Uberzeugend exkulpiert war Lelio damit
nicht. Zanchi etwa lie3 sich iiber Lelio vernehmen, er stecke voller
Héresien, die er aber nicht offensiv, sondern unter dem Deckmantel von
Verstindnisfragen vorbringe®®. Calvin distanzierte sich zunehmend von
Lelio und forderte auch von Bullinger die Uberpriifung des
Freundschaftsverhéltnisses. So weigerte sich Calvin, Lelio einen Brief an
Bullinger mitzugeben. Bullinger gegeniiber begriindete Calvin diese
Weigerung damit, 'dass die Neugierde dieses Menschen unbeschreiblich sei.
Er sei ein irrlichternder Geist, der immer wieder Diskussionen neu
anfache’™®. Als Lelio sich 1554 erneut, diesmal mit Fragen zur
Priadestinationslehre, an Calvin wandte, antwortete dieser in der
unpersénlichen Form eines 'consilium?’. Lelio betrieb nach diesen
Vorfillen seine Studien weitestgehend privat®*®,

1556 starb der Vater und die Kinder kehrten nach Siena, das inzwischen von
Florenz unterworfen war, zuriick. In Siena herrschte wie schon erwahnt vom
Herbst 1558 bis zum  Herbst 1560 die  Bliitezeit des

Kryptoprotestantismus®*. Nach der Denunziation durch Paolo Cataldi**
317 Cantimori (Haretiker), S. 169.

318 Uber den Beitrag Lelios s. Cantimori (Hiretiker), S. 165-168.

319 Cantimori (Haretiker), S. 165.

320 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 169. Eine detaillierte Darstellung der Vorginge gibt Cantimori

(Héretiker) auf den Seiten 169-171.

321 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 170.

32 Dazu Cantimori (Haretiker), S. 171.

323 Confessio de Deo vom 15. Juli 1555; kurze Inhaltsangabe bei Williams (Radical Reformation), S. 630.
Ein ausdriickliches Bekenntnis zum Nicdnum hat Lelio jedoch vermieden (Cantimori (Haretiker), S. 172).

3 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 171-173. Es handelte sich wohl erneut um Fragen zur Trinitétslehre.
Auch hat Lelio die Motive seines insistierenden Fragens erldutert und eine Freiheit der Diskussion gegen
jegliche Politisierung des offentlichen Lebens eingefordert. Bullingers Antwort besteht in verschiedener Hinsicht
in der Ermahnung, sich aus Fragen des 6ffentlichen Lebens herauszuhalten.

323 Williams (Radical Reformation), S. 631, Anm. 25.

326 "est enim inexplicabilis hominis curiositas. Utinam non simul accederet phrenetica quaeam protervia";
unterstreichend: "Quam modeste se istic contineat Laelius, nescie; virus quidem suum, quod hactenus aluit,
tandem evomet, sicut apud nos: semper olfeci, prodigiosum esse ingenium, opinionem tamen meam vicit.
Quando autem nullis humanis remediis cicurari tales furiae, Dominus eas virtute sua compescat" Zitiert nach
Cantimori (Héretiker), S. 170.

327 Vgl. Cantimori (Héretiker), S. 164 Anm. 10.

328 Zu diesem Vorgang s. auch unten S. 66f.

32 Siehe oben S. 35
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schlug die Inquisition im September 1560 gegen die Familie der Sozzini zu;
Cornelio und Camillo, die Briider Lelios, wurden verhaftet und galten wie
sein Neffe Fausto als 'reputati Luterani'; die librigen Mitglieder der Familie
gingen in der Folgezeit alle aus Siena fort.

Von 1557 bis 1559 unternahm Lelio seine dritte Reise. Sie war wohl
hauptsdchlich Erbschaftsangelegenheiten gewidmet, nachdem sein Erbe auf
Befehl der Inquisition beschlagnahmt werden sollte™'. Er reiste 1557 zuerst
nach Worms, wo er den romischen Kénig Maximilian II., der dort anldsslich
des Religionsgespriches weilte, wegen Empfehlungsbriefen zu treffen
hoffte. Er wurde immerhin, wie er Bullinger in einem Brief aus Tiibingen
berichtet, von Melanchthon sehr freundlich empfangen und erhielt
Empfehlungsschreiben. Lelio verbrachte dann den Winter 1557 in der
Schweiz. Im Sommer 1558 reiste er erneut nach Tiibingen, wo er sich
Empfehlungsbriefe an Personlichkeiten des Wiener Hofes verschaffte. Es
begann eine lange Reise zu deutschen, polnischen und habsburgischen
Hofen, "purportedly in order to obtain princely support for an appeal to
Cosimo at Florence for the recovery of his own and his family’s estates."**
1558 im Sommer reiste er nach Wien und von dort unmittelbar weiter nach
Polen, wo er Eingang in hochste politische Kreise erhielt, da Konig
Sigismund August II. in jener Zeit der Reformation giinstig gesinnt war.
Lelio traf in Polen auch Biandrata und erneut Lismanini.

Seine Reiseziele und die Lange seiner Aufenthalte lassen sich vermutlich
auch so erkldren, dass Lelio fiir sich und seine Glaubensfreunde auf der
Suche nach einem neuen freieren Land war.

1559 im Friihjahr reiste er nach Wien und erhielt von Maximilian einen
Geleitpass. Derart ausgestattet reiste er nach Venedig, erhielt aber trotz der
Verwendung des Dogen fiir ihn von der Inquisition sein Vermodgen nicht
zuriick, wagte sich auch iiber Venedig hinaus nicht weiter nach Italien
hinein. Denn die Inquisition hatte nun die gesamte Familie im Visier. Im
August 1559 kehrte er nach Ziirich zuriick, ohne dass er sein Erbe gesichert
hitte. Lelio lebte dort dauerhaft und zuriickgezogen bei einem
Seidenmanufakteur; seine schriftstellerische Tétigkeit geschah im
Verborgenen. Am 14. Mai 1562 verstarb Lelio Sozzini. Sein Ziiricher
Freund Besozzi libermittelte dem Neffen Fausto, der ihn von Lyon aus
mehrmals besucht hatte, die Nachricht vom Tode des Onkels und
verschaffte ihm die Moglichkeit, dessen Papiere und Bibliothek an sich zu
nehmen. Bullinger notierte den Tod des fritheren Freundes nur knapp.

4.3 Inhalt und Entwicklung der theologischen Ansichten Lelio Sozzinis

431 Allgemeine Charakteristik

Das theologische Fragen Lelios besitzt individuelle Eigenarten aber auch
typische Momente, die dem italienischen Héretikertum gemeinsam sind.
Aufgewachsen ist er in einer Welt, die in vielschichtiger Opposition zum
Kirchenstaat als politischer Macht und zur Kirche als Institution stand. Der

330 S. oben S. 35.
331 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 223-226.
332 Williams (Radical Reformation), S. 631.
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Gang seiner Fragen zeigt eine Vertiefung ins Grundsétzliche; es war ein
Weg, der, Melanchthons FEinschitzung zufolge, bereits den jungen
Jurastudenten von den Fragen menschlicher Gerechtigkeit vordringen lief3
zur Frage nach den Quellen, der gottlichen Begriindung des Rechts in der
Schrift und von dort nach dem Wesen wahrer Anbetung und
Frommigkeit®>>.

Die Eigenart des Denkens Lelios liegt nicht unbedingt in den originellen
Fragen oder Antworten; charakteristisch ist, und darin unterscheidet er sich
von den Motiven der iibrigen italienischen Hairetiker, seine konsequente
Anwendung einer Methode der Kritik auf die 'philosophischen' Probleme.
Dadurch verlieh er der "kritischen Komponente dieser Bewegung" eine
"besondere Akzentuierung".

Wéhrend man bisher im italienischen Héretikertum "einen mystischen
'Spiritualismus' oder einen mystischen Platonismus vorwiegen (sah):
gottliche Inspiration, inneres Wort, vollkommene Erneuerung, universale
Erlésung, nahes Bevorstehen des Reiches // Gottes, mystische Leiter, um zu
Gott zu gelangen, christlicher Geist und gottlicher Geist", riickten mit Lelio
Sozzini, "der freilich auch seinerseits am 'Spiritualismus' des inneren Wortes
festhielt", andere Werte in den Vordergrund: "die philosophische
Betrachtung, der subtile und hinterhéltige Zweifel, ewige Ungewissheit und
staindiges Misstrauen gegen die definitiven Losungen, nachdriickliches
Verlangen nach Erkldrungen von allem und jedem - und die Fihigkeit, sich
den priazisen Meinungsduflerungen, die man von ihm verlangte und die er
nicht abzugeben gedachte, zu entziehen; das Wichtigste aber in all dem ist
die konsequente Anwendung der kritischen Methode ... des Valla®** auf die
philosophischen  Probleme". Diese — im Folgenden noch zu
differenzierende- geistige Unruhe, die Lelio umtrieb und verbreitete, sollte
sich nicht als die Eigenart eines einzelnen erweisen; Lelio begriindete oder
reprisentierte und verstirkte eine Richtung innerhalb des italienischen
Haretikertums, die nicht nur nicht zuriick zur katholischen Kirche fand,
sondern sich in ihrer Eigenart auch von den reformatorischen
Kirchentiimern abstieB und in theologisch eigenstindiger Gestalt
konstituierte: "Die beiden Stromungen in der italienischen Haretikergruppe
sind nicht weit voneinander getrennt. Wie die Ménner, die sie vertreten, in
staindigem Kontakt untereinander stehen, so verschlingen und tiberschneiden
sich die Tendenzen, da sie eben zwei Gesichter desselben religiosen
Gedankens darstellen. Aber zu unterscheiden sind sie immer; und wenn
dann die Gruppe der italienischen Héretiker mit der fortschreitenden
Versprengung der Emigranten in der zweiten Generation zu ihrer Auflésung
gelangt, dann wird sich diese Auflosung gerade in der Trennung der beiden
Stromungen zeigen. Wahrend die platonische und 'spirituale' schlieBlich
wieder in die katholische Kirche zuriickkehrt, endet die andere im
exegetischen und systematischen Werk Fausto Sozzinis und leitet durch die

333 "adolescens, ut fontes iuris videlicet jus divinum cognosceret, legit propheticos et apostolicos libros,

quorum lectione cum divinitus traheretur ad veri Dei invocationem et ad omnia pietatis officia, tanto studio
sacrorum librorum flagrare coepit, ut et Hebream linguam disceret, ut fontes certo cognosceret." Zitiert nach
Cantimori (Héretiker), S. 120. Von dem Urteil, dass das Jurastudium prigend auf Lelios theologische
Anschauungen eingewirkt oder den Ansatz oder die Art seiner Kritik bestimmt habe, ist die Forschung seit Fock
abgegangen: Es sei verfehlt, "die spétere theologische Anschauungsweise Lelios aus seiner anfanglichen
juristischen Laufbahn herleiten (zu) wollen." Fock (Socinianismus), S. 135. Zum Thema auch Cantimori
(Héretiker), S. 119.

334 Zu Valla vgl. oben S. 19
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Vermittlung der polnischen Antitrinitarier und ihrer Schiler eine breite
Bewegung religioser Kritik ein fir das protestantische Europa des
siebzehnten Jahrhunderts."**

Den Weg, iiber das ‘'produktive Missverstindnis' zur Wahrheit
voranzuschreiten, hat Lelio bald nach seiner Reise in die Schweiz
aufgenommen. Er mag dabei als Fiihrer oder Sprecher der Exilantengruppe
der Nikodemiten aufgetreten sein®*® oder Material fiir sein eigenes
Nachsinnen haben sammeln wollen. Die Methode seines Fragens ist
'nikodemitisch' - unter dem Schein, als Schiiler belehrt werden zu wollen,
richtet er brieflich Fragen an die Fiihrer der Reformation in der Schweiz;
diese Fragen verweisen in weitere Zusammenhénge, so dass eine Antwort
auf die 'eigentliche Frage' notwendig weitere Probleme aufwirft. In ihrem
Verhalten zeigten sich die italienischen Protestanten auf eigentiimliche
Weise doppelgesichtig, sofern sie "die Klarheit der Ideen, intellektuelle
Sauberkeit und Konsequenz bis zum Extrem verlangten und dann in der
Praxis ingenidser Verhiillungen fihig waren."*’

4.3.2 Bohrende Fragen an Calvin und Calvins briiske Abweisung

Der erste Brief nach Genf stammt aus dem Friihjahr 1549. Ausgehend von
einer praktischen Frage gelangt er zu grundsitzlichen Zweifeln: 'Darf man
eine Frau heiraten, die den wahren Glauben besitzt, aber aus Angstlichkeit
den katholischen Brauch nicht verlassen kann oder will?' Lelio spricht hier
noch die Fragen der italienischen Protestanten aus, die sich in der
katholischen Welt akkomodieren mussten. Kann man ohne Schaden die
Messen horen, wenn man von einem starken Beweggrund dazu gezwungen
wird? Diese praktische Frage enthilt bereits schwere religidse Probleme,
denn sie richtet sich auf das Grundsétzliche in der Religion, das man nicht
preisgeben darf. Geniigt eine verheimlichte 'vera fides' oder bedarf es des
offentlichen Bekennens trotz drohender Gefahr? Die zweite Implikation
betrifft ein typisch tauferisches Problem: Welchen Wert hat die Taufe, wenn
doch ein wahrer innerlicher Glaube ausreicht?***

Noch ehe er Calvins Antwort vom Juni des Jahres erhalten hatte, schrieb
Lelio im Juli 1549 einen zweiten Brief, in dem er die Auferstehung des
Fleisches in Zweifel zog. Auch diese spekulative Frage iiber das Sein der
Seelen nach dem Tod erklirt sich aus dem italienischen
Diskussionshintergrund: "Es fragt sich, was wir sein sollen oder besser was
wir sein werden und was unsere Bestandteile sein werden? Ob allein unsere
Seele in jener kiinftigen Gliickseligkeit bestehen wird, an der sie bald teilhat,
wenn sie erst aus diesem 'Arbeitslager’ entflogen ist, oder ob auch dieser
Leib, freilich in anderer Beschaffenheit, einst in vergleichbarer Weise
existieren wird? Dieses entspricht den Aussagen der Schrift an vielen
Stellen, jenes hingegen der Vernunft."**" Die alternative Zuordnung zu den
Quellen der Einsicht spitzt Lelio zu auf eine exklusive Alternative im

335 Cantimori (Haretiker), S. 118f.

336 Dazu Cantimori (Haretiker), S. 124.

337 Cantimori (Haretiker), S. 133.

338 Vgl. CR XLI, Nr. 1191, Sp. 272-274.

339 "quaeritur, nos quid simus, vel potius quid erimus, et quibus constabimus rebus? num anima nostra sola
futura sit in illa felicitate, cuius particeps fuit mox cum ex hoc ergastulo evolaverit, aut corpus istud etiam, licet
alio est praeditum ingenio, pariter exsistet aliquando? nam hoc scripturae loci non pauci, illud ratio omnino
comprobare videtur." CR XLI, Nr. 1231, Sp. 336-340, hier Sp. 337.
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Modus der Begriindung der Einsicht. Obwohl es ihn hart ankommt, das in
der Schrift liberlieferte Wort Gottes zu bezweifeln, "ist es umgekehrt nicht
weniger hart, sich davon zu tiberreden, dass kiinftig Unmdgliches geschehen
werde und seinen Willen dahin zu zwingen etwas zu erwarten, von dem der
Verstand bestindig eingibt, dass es niemals eintreffen werde."**

Die Alternativen, die der spitere Sozinianismus in der Auslegung der
Schrift und in seiner Begriindung der Credenda in Anschlag bringen wird,
sind in diesem Postulat der kritischen Verniinftigkeit bereits angelegt:
Ausgehend von der Grundforderung rationaler Stimmigkeit sind die
Schriftaussagen auf ihren eigentlichen Sinn hin zu befragen. So schligt
Lelio Calvin denn auch eine symbolische Auslegung der fraglichen
Schriftstellen vor**!,

Calvins Entgegnung vom Juni 1549 ist hier nicht so sehr wegen der
inhaltlichen Kldrungen interessant, sondern aufgrund der prinzipiellen
Zuriickweisung der von Lelio aufgeworfenen Alternative: "Dass Dir die
Auferstehung des Fleisches unglaublich vorkommt, wundert mich nicht.
Dass Du jedoch aus einem solchen Beweggrund erklérst, es reiche aus zu
glauben, wir wiirden dereinst mit neuen Korpern {iiberkleidet werden,
solches ist der Schriftlehre keineswegs gemifB"***. Die Tatsache, dass eine
Lehraussage der Schrift 'unverniinftig' erscheint, impliziert also keinesfalls,
dass die nach dem Gesichtspunkt der Verniinftigkeit modifizierte Auslegung
der Schrift gemiR sei. Auch sei es miilig, seinen Verstand mit Fragen zu
beschéftigen, iiber deren Inhalt die Schrift nichts verlauten ldsst. Denn, so
lautet die Alternative, welche Calvin Lelio in einem spéteren Schreiben vor
Augen stellt (Dezember 1549): Gott hat fiir die Einsicht Grenzen gesetzt;
Lelios Neugier will dagegen anstecken, solche Beschrinkungen zu
missachten. Dieser Mentalitit verweigert sich Calvin ausdriicklich™®.

Lelios Anfragen unterblieben wéhrend seiner Reise durch Deutschland und
Polen. Doch unmittelbar nach seiner Riickkehr 1551 wandte er sich wieder
an Calvin, diesmal unter dem Vorwand der Bitte, Calvin moge mit Bolsec
im Streit iiber die Pradestination nicht zu hart verfahren. Lelios Brief ist
nicht erhalten, hingegen die heftige Reaktion Calvins (Januar 1552): "Es
schmerzt sehr, dass der bewegliche Geist, den Dir der Herr gegeben hat,
nicht nur mit wertlosen Fragen beschéftigt, sondern auch von unheilvollen
Einbildungen verdorben ist; was ich bereits frither festgestellt habe, mahne
ich nun erneut an: wenn Du nicht diesen Juckreiz zu fragen schleunigst

340 "at rursus non minus durum sibi impossibilia persuadere futura ac voluntatem cogere ad expetendum id

quod intellectus perpetuo suggerit nunquam futurum" CR XLI, Nr. 1231, Sp. 338.

. Cantimoris Aussage, Lelio betone mit dem angefiihrten Argument seine Uberzeugung, 'nihil esse
credendum quod rationi sit adversum' (Cantimori (Héretiker), S. 127), insinuiert, Lelio verwende diese pragnante
Formulierung expressis verbis. Das ist nicht der Fall. Gegen Cantimori ist auch zu fragen, ob nicht Lelio,
jedenfalls in diesen Jahren, eher tastend nach Mdoglichkeiten der Applikation bzw. der hermeneutischen
ErschlieBung fragt, als dass er bereits gefundene Grundsétze 'exekutiert'. Ungeachtet dieser Differenzierungen
liegt der spétere sozinianische Rationalismus (vgl. unten S. 256-263 und S. 318-323) in der Linie des
lelianischen Ansatzes.

342 "Quod res tibi incredibilis videtur hujus carnis resurrectio, nihil mirum. Quod autem hac ratione
permotus sufficere statuis, si credas novis corporibus aliquando nos esse induendos, hoc a Scripturae doctrina
alienum." CR XLI, Nr. 1212, Sp. 307-311, hier Sp. 309.

33 "si plura desideras, aliunde petenda sunt. Quoniam nunquam a me impetrabis, ut obsequendi tibi studio
fines a Domino positos transsiliam. In aliis quoque si parcior ero quam optes, ignoscere." CR XLI, Nr. 1323, Sp.
484-487, hier Sp. 485.
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ziigelst, so steht zu befiirchten, dass Du Dir groBen Schaden zuziehst."**

Dies diirfte als Drohung zu verstehen gewesen sein, da sich Calvin, wie
Cantimori lakonisch bemerkt, "nicht bei vagen Ermahnungen aufzuhalten
pflegte, wenn er fiir die Ehre Gottes zu handeln glaub‘[e."345 So hat Lelio
sich in seinen weiteren Fragen auch nicht mehr an Calvin, sondern an andere
Personlichkeiten der schweizerischen Reformation gewandt.

4.3.3 Lelios AuRerung zur Sakramentslehre des Consensus Tigurinus

Zunichst aber beschiftigte Lelio sich mit dem Consensus Tigurinus®*.

Noch vor seiner Italienreise 1552 hatte er seine eigene Abhandlung iiber die
Sakramente fertig gestellt; sie ist die umfangreichste der von Lelio
iiberlieferten Schriften. Den Zweck der Sakramente, die Art ihres 'In-
Brauch-Setzens' sowie den Modus ihrer Applikation bestimmt Lelio in der
Perspektive des dem  spiteren  Sozinianismus  eigentiimlichen
Subjektivismus. Die Sakramente sind in keiner Weise ein Wirken Gottes;
wir Glaubigen bekennen und bezeugen durch sie offentlich Gottes Gnade
und die unermesslichen Wohltaten, die, wie wir Glaubigen empfinden und
hoffen, uns von Christus bereitet sind*?.

4.3.4 Anfrage an Bullinger Gber die Natur des Glaubens

Seine nichste zweifelnde Anfrage richtete Lelio dann wieder an Bullinger.
Der Brief Lelios ist nicht erhalten. Aus Bullingers Antwort lésst sich indes
schlieBen, dass Lelio um Antwort auf die Frage gebeten hatte, ob das Gebot,
den Namen Christi zu bekennen, notwendig und von unbedingter Giiltigkeit
sei.

Wiederum grundlegender ist die Frage nach der Redlichkeit der Predigt fiir
den Glauben: "wie (konne) man das Kommen des Reiches Christi
predigen..., wenn man nicht klar wisse, wie die Erlosung geschehe, durch
die man des gottlichen Reiches teilhaftig werde." Denn, so die
Voraussetzung, "man koénne ... den Glauben nicht predigen, ohne eine
vollige und ausdriickliche Klarheit dessen zu besitzen, was man selbst wolle
und was man den andern fithlbar machen wolle"***.

Erst das intellektuell durchsichtig Gemachte gilt als appliziert und erst auf
das Verstandene folgt die Aktion des Willens. Was Lelio hier als Aporie des
Predigers formuliert, gilt auch fiir den zu erlésenden Einzelnen.

- "Liberale verum ingenium quod tibi dominus contulit, non modo in rebus nihili frustra occupari, sed

exitialibus figmentis corrumpi, vehementer dolet. Quod pridem testatum sum serio iterum moneo : nisi hunc
quaerendi pruritum mature corrigas, metuendum esse ne tibi gravia tormenta accersas." CR XLII, Nr. 1578, Sp.
229-230, hier Sp. 230.

3 Cantimori (Haretiker), S. 131.

346 Gut zuginglich findet sich diese bei Trechsel (Antitrinitarier), Bd. II, S. 438-444.

347 Die von Lelio verneinte Formulierung des Consensus Tigurinus, VII, iiber den Zweck der Sakramente
lautet: "ut per ea nobis suam gratiam testetur Deus". Dagegen stellte er als eigenen definitorischen Vorschlag: "ut
per ea in publico specie repraesentemus, asseramus et pracdicemus dei gratiam et ingenia beneficia, quae per
Christum in nos collata sentimus et olim conferenda certo speramus." Zitiert nach Cantimori (Héretiker), S. 132.
348 Beide Zitate bei Cantimori (Haretiker), S. 133.
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4.35 Anfrage an Gwalther Uber das Wesen der Reue

An Gwalther richtete er ebenfalls 1551 einen Brief, der das Wesen der Reue
zum Thema hatte®®. Wie sehr immer Lelios Fragen das reformatorische
Verstindnis verfehlen und zwischen Reue und BufBle nicht ausreichend
scharf unterscheiden, hochst charakteristisch ist doch wieder die
aufgeworfene Alternative: Wihrend des Siindigens, solange der Mensch in
den schlechten Handlungen befangen ist, ist keine Reue vorhanden; ist er
aber erlost und hat seinen Sinn geédndert, kann er die vorher begangenen
tiblen Handlungen nicht bereuen. Als Ereignisse des Weltgeschehens sind
sie Teil der gottlichen Ordnung; vor allem aber betreffen sie ihn als Erlosten
nicht mehr. Der Gewissensbiss ist ein natiirlich-menschliches Phdnomen, zu
dem man den Menschen aber nicht verpflichten konne.

Wir sehen also: Charakteristisch ist hier die Vorstellung von einem
plotzlichen und totalen Umschlag in der Beschaffenheit des Menschen. Als
Stindigender ist er uneinsichtig, als Erloster befreit. Dass Reue oder Bufle -
Lelio verwendet charakteristischerweise den griechischen Ausdruck
petavola und vermeidet es so, sich auf einen der Begriffe festzulegen - an
der Differenzerfahrung zwischen der Forderung Gottes und siindhaft
besetztem Wollen aufbrechen, thematisiert Lelio nicht.

Er versucht ein intellektuell stimmiges Konzept von 'Reue' zu entwickeln,
das den Menschen auf seine selbstbeziiglichen kognitiven Akte reduziert
und ihn vor einem Ausgriff des fordernden Gotteswillens und
fehlbestimmender Michte, die auch das Denken besetzen, abkapselt. Diese
intellektualisierende Unterbestimmung der 'religiosen Lage' ist in hochstem
MafBe charakteristisch fiir das spétere sozinianische 'Vernunftkonzept'. Denn
daraus, dass die Gedanken frei beweglich sind, leiten die Sozinianer die
letztliche Unabhingigkeit der Gedanken und in der Folge auch deren
Richtigkeit ab.

4.3.6 An Wolf Uber die Trinitatslehre

Lelios Abhandlung iiber die Sakramente war inzwischen abgeschlossen;
1554 legte er sie Wolf*" in Ziirich vor. Durch die Art der Antwort ermutigt
- Wolf verteidigte die im Consensus formulierte Ubereinkunft mit den
Genfern zwar, aber ohne grofle Energie - sandte er ihm Fragen iiber die
Trinitdtslehre mit klaren christologischen Implikationen®”".

Sich zu diesem Lehrstiick zu &uBlern, mag Lelio, wie erwidhnt, durch die
Verurteilung Servets angetrieben worden sein. Seine Uberlegungen setzen
mit einem 'schlichten' Hinweis auf die Aquivokation in der kirchlichen
Terminologie ein: "Wenn der Ausdruck 'Geist' den drei Personen in dem
Satz 'Gott ist Geist' gemeinsam ist, da er ja die geisthafte Essenz bezeichnet,
so mdchte ich gerne wissen, ob er etwas anderes bezeichnet, wenn er die
dritte Person benennt? Was bezeichnet er als ein vom Vater und Sohn

3 Vgl. Cantimori (Héretiker), S. 134-136. Aus Cantimoris Darstellung wird nicht klar, ob es sich um

contritio oder um poenitentia handelt.

3%0 Der reformierte Theologe Johann Wolf verbrachte sein Leben in Ziirich, wo er 1522 geboren wurde und
1571 starb. Er wurde 1544 Parrer im Spital, 1551 Parrer im Frauen-Miinster und schlieBlich 1565 Prof. Theol.

391 Vgl. dazu Cantimori (Héretiker), S. 164 und Trechsel (Antitrinitarier), Bd. II, S. 176f.
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Unterschiedenes, ein Subjekt oder ein Pradikat? Wird Gott hier der
Ausdruck 'Geist' zugesprochen wie ihm der Ausdruck "Vater' oder 'Sohn'
zugeschrieben wird? Aber welchen Bezug soll der Ausdruck 'Geist' noch
haben, wenn er zugleich mit 'Vater' oder 'Sohn' ausgesagt ist? Kann ein
solcher Geist in der Essenz Gottes aufgefunden werden und zwar
unterschieden von dem, der Gott der Vater und Gott der Sohn ist?"**?

Lelio beldsst es nicht bei der Reflexion der Wortbedeutungen. Ausgehend
von den Implikationen dieser 'Mehrdeutigkeiten' hinterfragt er die logische
Stimmigkeit der 'trinitarischen Konzeption': "Im {ibrigen habe darauf acht,
ob der Sohn ganz und gar ebenso wie der Vater von Gott selbst ausgesagt
wird. Denn Jesus Christus, der Sohn jenes Gottes, von dem man glaubt, er
sei dreifaltig und eins, wird dennoch nicht der Sohn der Trinitdt genannt,
obwohl er ein Geschopf ist und die Werke der Trinitdt nach auBlen als
ungeteilt beurteilt werden"*>>.

4.3.7 Lelios Apologie fur Servet — Forderung nach Toleranz aus der Grundhaltung
freien Forschens

Dass seine Kritik an der Trinitdtslehre auch bereits auf das 'richtige'
Verstindnis des Seins Christi abzielte, zeigen die Gedanken, die Lelio in der
Schrift zur Verteidigung Servets dulerte, die als Werk eines 'Alfonsus
Lyncurius Tarraconensis'>* unter der Hand kursierte.

Diese Apologie fiir Servet wird zu einer Apologie der Freiheit der
Diskussion und des Gewissens. Servet habe die Trinititslehre zu
hinterfragen begonnen, als ihm klar wurde, dass die Lutheraner, Zwinglianer
und 'Papisten' sich wegen Fragen der Riten zerstritten, aber ausgerechnet in
dem unverstindlichsten, fiir die katholisch-scholastische Tradition
bezeichnendsten Dogma einig waren.

Der Argwohn, dass die reformierten Kirchentiimer noch allzu viel mit der
Tradition des 'Antichristen' gemeinsam haben, steigert sich zur Gewissheit
einer fundamentalen Differenz angesichts des pathetischen Motivs 'Quid
Evangelio cum flammis?'

Der systematische Kern dieser Abweisung liegt in der Uberzeugung, dass
die letzte Wahrheit {iber derart schwierige Angelegenheiten und auch iiber
die Gewissen allein Gott vorbehalten bleibe. "Der Glaube nédmlich und die
Erkenntnis der Wahrheit sind ein Geschenk Gottes und werden auch nicht
allen zu allen Zeiten gegeben. Der Geist ist es daher, der alles richtet; selbst
aber wird er von niemandem gerichtet."*>> Das ist nun "jene mystische

392 "Si nomen Spiritus commune est tribus Personis in hac propositione: Deus est spiritus, quoniam

significat essentiam spiritualem, ego scire velim, an significet aliud, quando tertiam designat personam. Quid
tandem monstret a Patre et Filio discretum, quaeso dicas, subjectumne sit an praecdicatum. Num Deo hic nomen
Spiritus concedatur, ut Patris et Filii nomen tribuitur. Sed quam relationem habeat, simul indicato. An Spiritus
ille reperiatur in Dei essentia ab eo distinctus, qui est Deus Pater atque Filius?" Zitiert nach Trechsel
(Antitrinitarier), Bd. II, S. 176, Anm. 2

353 "Praeterea vide, an Filius de ipso Deo, sicut Pater, omnino praedicetur. Nam Jesus Christus illius Dei
Filius, qui trinus et unus creditur esse, non tamen Filius Trinitatis dicitur, quamvis creatura sit et opera Trinitatis
ad extra censeantur indivisa." Zitiert nach Trechsel (Antitrinitarier), Bd. II, S. 177, Anm. 1 (Lit.).

354 Dazu oben S. 58.

3% "Fides enim et veritatis cognitio donum Dei est, nec omnibus omni tempore datur. Spiritus ergo omnia
iudicat, ipse autem a nullo sed a se ipso iudicatur." Zitiert nach Cantimori (Héretiker), S. 167.
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Lehre, fiir die Glaube, Gewissen und Geist - gottlicher und zugleich
menschlicher Geist - ein Ding sind.">*°

Auf der Grundlage humanistischer und mystisch-'pietistischer'’ Motive
entwickelt der Autor dann die Lehre von absoluter Toleranz: "Gott rufe
immer wieder neue Geister auf, die Wahrheit zu offenbaren und seine
Urteile zu verkiindigen, und er werde immer wieder andere rufen bis zum
Ende der Welt; niemand konne daher behaupten, das Monopol der
Offegls‘t;arung und der religiosen Wahrheit zu besitzen: nur bei Gott seien
sie."

Lelio wiederholt also das alte 'Dogma' der neuplatonischen Mystik, das in
Gott unendliche Schitze der Wahrheit verborgen weil3. Servet ist einer jener
aufgerufenen Geister, der das Erneuerungswerk der Reformatoren vollendet
hat, weil er die christliche Lehre von dem ‘philosophischen' und
'griechischen’ Geist, die der Antichrist hineingetragen hat, reinigen wollte.
Warum konnte es Luther und Zwingli, die am Anfang die stirksten Neuerer
waren, gelingen, zu einem Zeitpunkt, als die kirchlich-romische Macht in
voller Bliite stand, ein ganzes System, einen Lehrkonsens von dreizehn
Jahrhunderten anzugreifen, wéihrend Servet wegen einer abweichenden
Meinung in einer einzelnen Frage hingerichtet worden sei? Die Antwort
enthdlt tduferisches soziales Ressentiment ebenso wie humanistischen Stolz
und Pragmatismus: Weil sich Luther und Zwingli auf politische, d.h. nicht
eigentlich christliche Kréfte stiitzten. Die Trinitéitslehre erscheint in dieser
Perspektive vordringlich als eine die politische Herrschaft stabilisierende
Lehre.

In den folgenden Monaten hat sich Lelio dann auch 6ffentlich kritisch tiber
die Trinitdtslehre geduBert und wie erwdhnt gegeniiber Martinengo
bemerkt®”®, er betrachte wie andere auch die Kritik am Trinititsdogma als
die notwendige Vollendung der Reformation.

Nach Cantimori ist Lelios Aussage als Ausdruck einer "Haltung des
Suchens und Forschens" zu verstehen, die noch nicht die Form eines
'positiven’ Glaubensbekenntnisses, sei es eines servetianischen, sei es eines
antitrinitarischen, angenommen hatte. Die Reichweite des kritischen
Ansatzes Lelios war allerdings ausgreifender als der auf "Einzelkritik ...
beschriankte" Widerspruch Servets gegen das Trinitdtsdogma: Lelio fasste
"die Notwendigkeit von Kritik und Diskussion ganz allgemein als
Hauptkennzeichen der Reformation" auf. Damit war er, wie schon gesagt,
auf spezifische Weise jenem neuplatonisch-mystischen 'Dogma' von der
unendlichen, noch in Gott verborgenen Weisheit verbunden: "alle befdnden
sich noch im Dunkeln, wenn es sich um die gottliche Wahrheit handle, und
niemand konne sich das Recht anmalien, die andern zu richten."**
Gegeniiber Bullinger’® gab Lelio fiir sein Forschen Griinde an, aus denen er
die Freiheit auch kiinftig zu fragen ableitete: Er wolle keine neue Lehre
ersinnen, jedoch begreifen, was zum ewigen Heil nach dem Konsens der
fiihrenden Theologen notwendig sei, um sich dann in der Wahrheit Gottes
selbst beruhigen zu konnen. Solange aber unter den Theologen selbst
Uneinigkeit bestehe, konne er auf sein eigenes Forschen und Fragen nicht

336 Cantimori (Haretiker), S. 167.
357 Cantimori (Haretiker), S. 168.
358 Dazu s. oben S. 58.

359 Cantimori (Haretiker), S. 169.

360 Vgl. dazu oben S. 58.
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verzichten. Zugleich erkannte er an, dass es notig sei, sich in der
offentlichen AuBlerung zu méBigen. Dennoch miisse er weiterhin fragen, um

sein Verstindnis der christlichen Sache zu vertiefen>¢'.

4.3.8 Ruckzug in die private Tatigkeit

Bullinger hat ihm geantwortet, niemand wolle Lelio das Forschen
untersagen, aber er miisse darauf verzichten, seine Zweifel auszubreiten.
Lelio hat diese Lektion verstanden und sich in die Stille seiner
Nachforschungen zuriickgezogen. Fiir die Folgezeit ist nur bekannt, dass
Lelio dem fritheren Téufer Borrhaus brieflich seine exegetischen Zweifel
mitgeteilt hat, die dessen Commentaria in ihm geweckt hatten.

Von Lelio sind keine weiteren, ihm sicher zuschreibbaren abgeschlossenen
Schriften tberliefert. Er hat eine Art Zettelkasten hinterlassen, in dem er
Probleme aufgelistet (dubitationes) wund vereinzelte Reflexionen
(cogitationes) angestellt hat; die zeitgendssischen Quellen sprechen von
'rhapsodiae' und 'collectanea’, die sein Neffe Fausto nach Lelios Tod an sich
genommen habe.

Es gilt heute als gesichert, dass gewisse "Thesen iiber die Trinitdt' und auch
eine 'Paraphrase zum ersten Kapitel des Johannesevangeliums' aus seiner
Feder stammen. Die Thesen iiber die Trinitét zeigen die Arbeitsweise Lelios
und die geistige Haltung, mit der er diesen Fragen gegeniibertrat.

4.38.1 Thesen zur Trinitat

Zuerst zahlt Lelio die verschiedenen Ansichten iiber die Trinitdt auf, dann
bemerkt er im Riickgriff auf Uberlegungen Vallas zusammenfassend: Es ist
ein Widerspruch zu meinen, Gott sei eine hochst einfache und einzigartige
Substanz oder ein unwandelbarer hochst einfacher Geist und er sei drei.
Denn dass entgegnet wird, es seien drei Hypostasen und eine Substanz, hat
bei keinem Gebildeten Uberzeugungskraft, weil diese Hypostasen ein und
dasselbe kenntlich machen (significare), ndmlich ein substantiales Sein,
nicht ein qualitatives®*.

Lelio belie3 es aber, wie Cantimori zustimmend formuliert, nicht allein
beim Aufweis von Aporien in der Trinitdtslehre, sondern war auch bemiiht,
ein Verstindnis der Sache zu gewinnen, welches erlaubte, "sich die
Beziehung zwischen Gott dem Vater und dem Sohn (vorzustellen) ..., ohne
thren religiosen Wert zu beeintrichtigen und doch ohne zu der
intellektualistischen Konstruktion der Trinitét zu greifen."*®

361 "sed interim numquam sinam me hac sancta libertate privari a maioribus quaerendi et disputandi

modeste ac reverenter ad amplificandam rerum divinarum agnitionem ... ita ego non adeo sum infans, ut ipsa
quoque mea infantia me lateat, et quanta mihi desunt non sciam." Zitiert nach Cantimori (Héretiker), S. 173.

362 "Affirmare deum esse simplicissimam unamgque substantiam, aut spiritum simplicissimum
immutabilem: Et esse tres, repugnat. Nam quod objicitur esse tres hypostase, et unam substantiam, apud omnes
eruditos nihil valet, cum unum idemque significent, nimirum substantialem esse, et non qualem. Vide Laur.
Vallam in Eleg. ubi de persona contra Boethium" Zitiert nach Cantimori (Héretiker), S. 228f.

363 Cantimori (Héretiker), S. 230. Zu dieser ausgestalteten Lehre vgl. unten in der Lehrdarstellung des
Rakower Katechismus die Abschnitte zur Gotteslehre (S. 116-118), Person Christi (S. 121-128) und Soteriologie
(S. 138-143).
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4.3.8.2 Paraphrase zum Johannesprolog

Lelios Paraphrase zum Prolog des Johannesevangeliums gibt Aufschluss
iiber die neuplatonischen bzw. erasmianischen Motive, die er in seinen
Uberlegungen verarbeitet hat. Die 'alternative' Gotteslehre und Christologie
der spiteren Sozinianer mit ihren charakteristischen Umdeutungen sind in
diesem kurzen Text bereits im Kern vorhanden. Cantimori hat einen
Abschnitt einer Schrift Biandratas®® von 1567 als Lelios Paraphrase
identifiziert. Dieser Abdruck belegt den Stellenwert, den Lelio in der
antitrinitarischen Bewegung gehabt hat.

Den Kernausdriicken des Prologs gibt Lelio simtlich eine neue Deutung: 'In
principio' bedeutet nach Lelio nicht den Anfang der Dinge mit der
Schopfung, sondern den Anfang der Predigt des Evangeliums. Dies stimme
mit dem iberall im Evangelium wiederkehrenden Verstindnis des
Evangelisten Johannes iiberein, fiir den Jesus 'nur' der von Maria geborene
Mensch sei. 'logos' sei mit sermo zu iibersetzen und auf den rein
menschlichen Christus zu beziehen, der den Willen des Vaters gelehrt habe.
Im Prolog werde er, um dies zum Ausdruck zu bringen, 'Wort' genannt,
andernorts im Evangelium mit gleichem Bedeutungsgehalt 'Lehrer', 'Bild
des unsichtbaren Gottes', 'Meister' usf. 'Er war im Anfang bei Gott' bedeute,
dass allein Gott von Beginn an die Qualitidt und die Wiirde des Amtes des
von ihm beauftragten Predigers Jesus kannte, wihrend die Menschen, zu
denen er gesandt war, ihn verachtet haben; denn die volle Offenbarung
seiner Qualitdt war der Zeit nach der Kreuzigung vorbehalten und wurde
erst mit der Auferstehung vollendet.

'Und das Wort war Gott' solle bedeuten, dass das Wort, von dem am Anfang
des Johannesevangeliums die Rede ist, gottliches Wort war. Der Artikel
werde dem Logos hinzugefiigt, um zu kldren, dass hier einem Subjekt die
Priadikation Gott beigefligt wird. Allein der Vater sei aber substantialiter
Gott: Allein ihm kommen die Bestimmungen zu, 'auler dem kein anderer
Gott ist', 'der von sich selbst her der Hochste ist' und 'durch den alle anderen
Dinge sind'. Christus und alle anderen gottdhnlichen Wesen seien nur der
Qualitédt nach Gott, Christus aufgrund der gottlichen Prirogative und Wiirde,
die er vom Vater empfangen habe. Wer aber meine, Christus sei ebenfalls
'von sich selbst her Gott', der miisse notwendig zwei Gotter einfithren. Die
Worte ‘'alles ist durch ihn gemacht' beziehen sich nicht auf die
Schopfungsmittlerschaft des Logos, sondern seien soteriologisch auf die
Neuschopfung und Versohnung zu deuten, die durch Christi Lehre
ermoglicht worden ist.

Lelio wendete sich mit einem doppelten Widerspruch gegen die 'traditionell-
christologische' Lehre, nach der die — in dogmatischer Terminologie
gesprochen — gottliche Natur des Gottmenschen Jesus Christus die der
zweiten Person der Trinitét ist.

Erstens insistierte er darauf, dass Christus ein gottlicher Mensch war, von
Gott mit unendlichen gottlichen Qualitdten ausgestattet, jedoch ein Mensch.
Das zweite Moment des Widerspruchs lag in der Betonung der Armut und
Niedrigkeit Christi; dadurch verlieh er dem Lobpreis der Armut als eines
Kennzeichens christlichen Lebens besonderes Gewicht. Beide Momente der

364 Zu Biandratas Schrift vgl. unten S. 97.
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Kritik stehen nicht isoliert voneinander: Dem ethisch-sozialen Motiv gab
Lelio "ein theologisch-dogmatisches Fundament, indem er die Auffassung
der Person Christi ja der Trinitét selbst umwandelt(e)." Dadurch, dass Lelio
nidmlich "eine vergdttlichte Menschheit als fiir Christus zureichend auftaf3t,
verherrlicht er den Begriff der menschlichen Wiirde" und "erfiillt den
Begriff des 'Fleisches' mit einem neuen und edleren Sinn". Mit dieser
Verabschiedung des trinitarischen Seins Christi nahm Lelio zugleich, wie
Cantimori mit Lelio konsentierend formuliert, dem Verstindnis von
Christus "jedes aristokratische Element, das in der dlteren Vorstellung auf
eine abstrakte und allgemeine Lobpreisung eines Mikrokosmos
hinausgelaufen war, der in Wirklichkeit nicht existierte, nicht litt und nicht
lebendig war."*%

4.4 Bewertung von Lelios Zweifel — Eigenart und Entwicklung

Die Fragen Lelios wurden im Lauf der Jahre immer grundsétzlicher. Dabei
verdnderte sich der Charakter seines Fragens: Wéhrend er zu Anfang "aus
Drang nach Wissen und Aufkldrung" Fragen und Zweifel geduBert hatte,
war er "unmerklich zum systematischen Zweifel {ibergegangen"; er stellte
Probleme nicht ldnger aus "eigener Unschliissigkeit" auf, "sondern um
andere zum Zweifeln zu veranlassen."*®

Diese Zweifel entsprangen keiner festen systematischen Theorie: "Gewil3
flossen all diese Zweifel und Uberlegungen nicht aus einem philosophischen
System, sondern aus einer unmittelbaren Erfahrung inneren Lebens, das ein
Geist iiberwachte, der von Natur zu Kritik und Zweifel neigte."*’

In Lelios 'systematischem Zweifel' mag man den methodischen Zweifel
Descartes' prialudiert sehen, eher diirfte er Ausdruck jener zum Hinterfragen
aller Ansichten geneigten Geisteshaltung 'der Renaissance' sein. Calvin hatte
beide Momente in Lelios Zweifeln klar erkannt: dessen unerbittlich
bohrenden, im Feststellen des Mangels an innerer Stimmigkeit und
tragfdhiger Begriindung sich von Lehraussage zu Lehraussage
weiterfressenden Charakter und auch den Willen, andere zum Zweifel zu
veranlassen.

Calvins heftige Reaktion hatte aber nicht den 'ewigen Bedenkentrager' im
Blick, der seinem Verlangen nach intellektueller Stimmigkeit der Credenda
folgend immer wieder das sokratische t1 eotiv, 'was bedeutet es', 'wie kann
dies geschehen, wie muss man es verstehen', einwirft. Er sah vielmehr, dass
Lelios Zweifel sich vor keiner, wie Calvin sagte, von Gott gezogenen
Grenze der Einsicht beruhigen wiirde, weil er nach Begriindungen und
Gewissheiten forschte, die mehr waren, als die Setzungen durch die Schrift.
Dieses 'Mehr an Begriindung' musste aber notwendig ein 'Anderswoher der
Begriindung' sein, so dass nach Lelios Ansatz schlichtweg eine jede positive
Lehraussage dem Verdikt verfiel, nur vorldufig begriindet zu sein.

Ihre Wurzel hatte Lelios Zweifeln in jenem 'Dogma' der neuplatonischen
Mystik, wonach die Fiille der Einsichten iiber Gott gar nicht 'in der Welt',
sondern noch immer in der Gottheit verborgen ist. Wie beide Motive in
Verbindung stehen, erldutert Cantimori in seiner Charakterisierung der

365 Alle Zitate aus Cantimori (Héretiker), S. 235.

366 Cantimori (Héretiker), S. 131.
367 Cantimori (Haretiker), S. 136.
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Anfragen Lelios an Wolf iiber die Trinitdtslehre: "Es war schwer, diesem
mystischen Wunsch nach Klarheit Genilige zu leisten und diesem
Humanisten zu antworten, der gewillt war, den Gott, an den er glauben
muBte und wollte, zu erkennen und den genauen Sinn dessen zu verstehen,
was als heilsnotwendige Lehre vorgetragen wurde, ohne welche die
Vereinigung mit Gott, welche fiir diese Menschen das Ziel der Humanitét
war, unmoglich erschien: er war ein unruhiger Geist, der als Gewéhr fiir die
Wahrheit der Interpretationen, die man zu seiner Beruhigung anfiihrte,
lediglich Klarheit der Ausdriicke, Prizision und Sauberkeit verlangte ...
Hierin liegt das Neue an der Position Lelios, die Unangreifbarkeit seines
Denkens von einem systematischen Gesichtspunkt aus: ein Mystiker, der
Klarheit begehrte, um sich der Gottheit, die er jenseits der Begriffsgebdude
von Schulen und Philosophen begreifen wollte, besser nihern zu kdnnen;
aber ein humanistischer Mystiker, der sich des Wertes der Sprache und des
Wortes, das die Weisheit einschloB, bewullt war und scharfsinnig zu
verstehen und zu unterscheiden wullte; er wird immer als Kritiker und als
Mystiker zugleich erscheinen."*®®

5. Fausto Sozzini, Entwicklung bis 1578

Fausto Sozzinis Leben®® ist bei Weitem nicht so unruhig verlaufen wie das
seines Onkels Lelio. Geboren 1539 in Siena verlieB er 1561, vor der
Inquisition, das erste Mal Italien und ging, um eine kaufminnische
Ausbildung zu beginnen, nach Lyon. Von dort aus besuchte er hiufig seinen
in Ziirich lebenden Onkel und nahm nach Lelios Tod dessen literarische
Hinterlassenschaft an sich®”®. Von 1563 bis 1574 war er als Privatsekretir
der Herzogin am Hof Herzog Cosimos I. in Florenz angestellt. Nach dem
Tod Cosimos I. quittierte er den Dienst und widmete sich erneut
theologischen Studien; seinen Wohnsitz nahm er von 1574-1578 in Basel.
Aufgrund der Aufregung, die seine in Basel verfassten Werke, die er in den
Kreisen der italienischen Haretiker vorgestellt hatte, verursachten, wandte
sich Fausto 1578 nach Krakau. Von Biandrata gerufen ging er im Herbst
1578 nach Siebenbiirgen, um gegen den Nonadorantisten Franz David zu
disputieren, vermochte aber David nicht von dessen radikalkritischer
Position abzubringen. Er kehrte 1579 nach Polen zuriick und schloss sich
der Ecclesia Minor an, deren geistiger Mentor er wurde. Ihm gelang es, die
verschiedenen Stromungen auszugleichen und in jene Form zu bringen, die

368 Cantimori (Haretiker), S. 165.

369 Fausto Sozzini hat keinen deutschsprachigen Biographen gefunden. Darstellungen seines Lebens
entstanden aus einem ideengeschichtlich-apologetischen oder territorialgeschichtlichen Zusammenhang heraus.
Zu nennen sind in zeitlicher Abfolge: Przypkowski, Samuel: Vita Fausti Socini Senensis, descripta ab Equite
Polono. Krakau 1636. Toulmin, Joshua: Memoirs of the life, character, sentiments and writings of Faustus
Socinus. London 1777. Cory, D. M.: Faustus Socinus. Boston 1932. Pioli, Giovanni: Fausto Socino.Vita, Opere,
Fortuna. Modena 1952. Chmaj, Ludwik: Faust Socyn (1539-1604). Warszawa 1963. Ogonowski, Zbigniew:
Faustus Socinus 1539-1604. In: Jill Raitt (Hg.): Shapers of Religious Traditions in Germany, Switzerland and
Poland 1560-1600. New Haven u.a. 1981, S. 195-209. Gesamtdarstellungen neueren Datums zu Leben und Werk
Fausto Sozzinis liegen nicht vor.

370 Dazu oben S. 59 und S. 67.



71

dann als Sozinianismus bekannt wurde. Fausto Sozzini sah seine Heimat
nicht wieder und starb 1604 in Luclawice, dem neben Rakow zweiten
Zentrum der Bewegung.

5.1 Jugendjahre

Faustos Vater war der frith durch hohe juristische Begabung aufgefallene
Alessandro Sozzini (1508-1541), der iltere Bruder Lelios®’'. Seine Mutter
Agnese war eine geborene Petrucci; die Familie gehorte zu den "absolute
Lords of Siena"*’*. Fausto, dessen Vater starb, als das Kind 2 Jahre alt war,
wuchs bei seinem Onkel Celso auf. Er hatte "keinen regelméfBigen
Studiengang durchgemacht"’”; seine Neigungen galten den "schénen
Wissenschaften", die wahrscheinlich "im Sinne jenes Platonismus" geférbt
waren, "der im sechzehnten Jahrhundert in Italien und ... in der Toscana
verbreitet war."*’* Dafiir spricht, dass er sich iiber Alessandro Piccolominis
Ausgabe der Rhetorik des Aristoteles von 1565 in einem zwischen 1565 und
1568 verfassten Essay kritisch duBerte®”. Er hatte literarische Interessen,
schrieb Sonette und scheint als Dichter einen gewissen Ruf genossen zu
haben, da ihn derselbe Piccolomini 1570 an Cosimo I. empfahl, "to compose
some comic pieces"’®. Gegen das in der Familie traditionelle Studium der
Jurisprudenz besaB er hingegen starke Aversionen’’’. Unter dem Namen
'Frastagliato' (ausgezackt, zackig) wurde Fausto Mitglied in der Sieneser
Akademie der 'Intronati'. Sein Wahlspruch lautete "Deum colere, studere,
gaudere, neminem laedere, non temere credere, de mundo non curare".
Fausto war keine unkomplizierte Person; er wuchs nach Cantimoris
Einschitzung "ohne eine geregelte Erziehung zu einem stolzen und
impulsiven Charakter heran, der ... den Leidenschaften gern die Herrschaft
iiberlieB."*”® Die ‘iibliche' platonisch-augustinische Zerrissenheit zwischen
Sinnengliick und Seelenfrieden, wie dann Schiller formulieren wird, lésst
sich auch bei ihm 'konstatieren': Cantimori referiert Faustos Klage {iber
seinen "Konflikt zwischen seiner Neigung zu den Festen und Vergniigungen
. und einer starken Liebe" — gemeint ist amor, nicht caritas — "und der
religiosen Empfindung"*”. Von "seiner eigenen religidsen Inbrunst” sei er
"nicht befriedigt" gewesen. Als er "ein sterbliches Ding liebte, brannte er in
seinem Innern sogar gegen seinen festen Willen". Er hoffte aber, zu einem

"lebendigen und unmittelbaren religidsen BewuBtsein zu gelangen"**’; man

37 Zur Orientierung vgl. die Auflistung auf S. 54, Anm. 286.

37 Tedeschi (History), S. 387. Zu den Abstammungsfragen vgl. Tedeschi (History), S. 386f. Nach der
sozinianischen Tradition ist Fausto Sozzini miitterlicherseits mit dem berithmten Geschlecht der Piccolomini
verwandt. Die moderne Forschung stimmt dem nicht mehr zu.

37 Cantimori (Haretiker), S. 325.

3 Cantimori (Haretiker), S. 325.

37 Dazu Tedeschi (History), S. 271f.

376 Tedeschi (History), S. 342.

37 Cantimori (Héretiker), S. 327: "Dieses Studium hatte ihm abgesehen vom dufleren Gewinn fiir seine
Person keinerlei Nutzen versprochen ... Frieden und Ruhe fiir die Biirger gewinne man nur dort, wo mit der
Verbannung der Advokaten ... man auch die Streitigkeiten verbanne."

378 Cantimori (Haretiker), S. 325.

379 Cantimori (Haretiker), S. 327.

380 Cantimori (Haretiker), S. 328.
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darf annehmen, dass Fausto dieses Bewusstsein stets in Differenz zur
romischen Kirchenlehre verstand*®'.

Sein Onkel Celso, bei dem Fausto aufwuchs, gilt als religios indifferent.
Engagiert waren Camillo und vor allem Lelio: Camillo wurde seit 1558 von
der Inquisition angeklagt und Lelio war in der Bologneser Zeit der Familie
die treibende héretische Kraft. Faustos religiose Orientierung wurde in der
Folge durch die Anregung Lelios bei personlichen Unterredungen und spéter
durch briefliche Erorterungen bestimmt. Auch wenn die Ideen der
Reformation in den Kreisen der Familie diskutiert wurden, kann man nicht
sagen, dass Faustos religiose Erziehung, was das theologisch-
Wissenschaftliche betrifft, sehr griindlich war. Philosophie oder
scholastische Theologie hat er nicht studiert und auch erst spédt begonnen,
sich mit Logik zu beschiftigen.

5.2 Flucht und Ausbildung in Lyon

Als die Inquisitionsbehdrden 1561 die verdichtigen Mitglieder der Familie
Sozzini in Siena verhaften wollten, floh Fausto nach Lyon. Diese Stadt, am
Westrand des savoyardischen Territoriums gelegen, besall eine
Handelsmesse und beherbergte eine groBere Zahl von Niederlassungen
italienischer ~ Geschéftsleute. Vielleicht wollte Fausto dort eine
kaufménnische Ausbildung beginnen, vielleicht war es ein bloBer Alibi-
Aufenthalt*®*.

Von Lyon aus besuchte Fausto, wie erwéhnt, verschiedentlich seinen Onkel
Lelio in Ziirich. Nach Lelios Tod (1562) begab sich Fausto nach Ziirich, um
die nachgelassenen Papiere seines Onkels an sich zu nehmen, aus denen er
die entscheidenden Anregungen fiir seine eigenen Anschauungen schopfte.
Er wird spiter erkldren, 'er habe keinen anderen Lehrmeister in den
gottlichen Dingen gehabt als allein Gott und die Heiligen Schriften, sowie
seinen Onkel, vielmehr dessen nachgelassene Schriften’”®. Umgekehrt sah
auch Lelio in Fausto denjenigen, der sein Denken abschlieen werde: "in
prophetischer Rede pflegte er gegen die Freunde zu duBlern, daBl, was er
selbst nur unvollstdndig und fragmentarisch begonnen, dieser hier der Welt
einst in groBerer Vollkommenheit und mit besserem Gliick verkiinden
werde."*™ Die Zeit in Lyon und der Austausch mit Lelio waren nicht ohne
literarischen Niederschlag geblieben. Anfang 1563 hatte Fausto sein erstes
theologisches Werk wahrscheinlich schon vollendet, einen Kommentar zum
Anfang des Johannesevangeliums.

381
382
383

Fock (Socinianismus), S. 159.

Vgl. hierzu Cantimori (Haretiker), S. 326.

"Neminem in iis rebus - - ex iis qui hodie vivunt ulla ex parte magistrum agnosco; sed Deum
tantummodo praeceptorem habui sacrasque literas. Quinetiam in universa ipsa divinarum rerum scientia,
quaecunque tandem illa in me sit, practer unum Laelium patruum meum, qui jam diu mortuus est, vel potius
praeter quaedam paucula ab ipso conscripta, et multa annotata nullum prorsus magistrum me habere contigit."
Brief an Marc. Squarcialupus (BFP I, S. 162). Zitiert nach Fock (Socinianismus) S. 161, A. 49.

3 Fock (Socinianismus), S. 160f.
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521 Uber den Anfang des Johannesevangeliums

Diese Schrift®® ist klar von Lelio beeinflusst®™®. Fausto deutet wie sein
Onkel das erste Kapitel des Johannesevangeliums auf eine vom
traditionellen Verstindnis abweichende Weise, indem er verneint, dass es
als Beleg fiir die Lehre von der Trinitdt in Anspruch genommen werden
konne. Dem 'trinitarischen Verstdndnis' nach besagt Joh 1, 1-3, dass im
Anfang, vor der Schopfung und vor aller Zeit, das Wort existierte, d.h. der
Sohn Gottes, die zweite Person der Trinitdt; dieses Wort existierte in
gleicher Weise wie der Vater (das Wort war Gott). Zu einer bestimmten Zeit
wurde dieses Wort Mensch (das Wort wurde Fleisch), ndmlich in dem
Menschen Jesus, ohne dabei aufzuhoren, Gott zu sein.

Fausto fiihrt gegen diese Auslegung an, dass sie sowohl anderen Stellen der
Schrift als auch jeglicher Vernunft zuwider sei. Gegen das tiberkommene
Verstindnis bedeute 'am Anfang' nicht die Ewigkeit, sondern den Beginn
von Jesu evangelischer Predigt. Denn es sei unverniinftig zu glauben, dass
ein inhaltsleeres Wort vor aller Zeit existiert haben soll.

Da das Evangelium prinzipiell einfache und klare Aussagen enthilt, sei es
unmoglich, die Worte des Evangelisten im Literalsinn zu verstehen; dieses
Verbot werde durch die Beobachtung gestiitzt, dass die Evangelisten haufig
metaphorische Ausdriicke verwendeten.

Tatsdchlich bezeichne das Wort Jesus als historische Person, den Sohn der
Maria, der gekreuzigt wurde, nicht aber den ewigen Logos. Mit der
Benennung Jesu als 'Wort' wollte Johannes sagen, dass Jesus das Wort
Gottes, in Faustos Verstdndnis: Gottes Willen, verkiindigt hat.

Das wortliche Verstindnis der Aussage 'und das Wort war Gott' ist fiir
Fausto ebenfalls unsinnig. Haufig finde sich in der Schrift der Gebrauch des
Namens 'Gott' in metaphorischer Bedeutung, etwa um die herausragende
Bedeutung einer Person zum Ausdruck zu bringen. Daher bezeichne die
Schrift Engel oder Richter als 'Gott'.

Wenn Johannes das Wort, das Jesus Christus ist, als Gott bezeichne, sei der
Sinn nicht, dass Christus dem wahren Gott gleich sei; denn das
widerspreche der Vernunft. Vielmehr wolle Johannes damit die besondere
Wiirde Christi aussagen, die ihm von Gott mit der Mission gegeben waren,
die Neue Welt zu begriinden, da 'alles durch ihn gemacht war'. Jesus kann
daher nicht der im Alten Testament verkiindigte Gott Israels sein. Er ist ein
Mensch, der zu einer bestimmten Zeit geboren wurde, auch wenn er in
Gottes Weltenplan vorhergesehen war.

Im Unterschied zu Lelio beruft sich Fausto zur Begriindung seiner Exegesen
ausdriicklich auf die Vernunft; auch geht bei Fausto der abstrakte
Gedankengang dem Schriftbeweis voraus. Wahrend Lelios Hauptanliegen
die Betonung der Menschheit Christi ist, betont Fausto den geistigen Sinn,
in dem die Worte des Evangeliums verstanden werden miissen. Zwar
insistiert auch er auf dem Motiv der Menschheit Christi und der
Unterordnung unter den Vater, doch liegt der Akzent vollig anders, insofern
Fausto darauf hinweist, wie wichtig die Kritik am metaphysischen Begriff

385 Explicatio primae partis primi capitis Evangelii Johannis, 0.0., 1562 (= BFP I, S. 75-85). Eine Analyse

ihrer Hauptaussagen und ein Vergleich mit der parallelen Schrift Lelios findet sich bei Cantimori (Héretiker), S.
328f.; vgl. auch Ogonowski (Faustus Socinus), S. 198f.
386 Zu Lelios Schrift s. oben S. 68f.
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des Sohnes ist. In der Tendenz ist Faustos Auslegung bewusster
rationalistisch.

5.3 Zeit am Hof Cosimos I.

Von 1563 bis 1574 hielt sich Fausto am Hof des (Gro3)herzogs Cosimo I. in
Florenz auf. Warum er nach Italien ging, wo er nicht erwarten durfte, seine
theologischen Uberzeugungen offen vertreten zu konnen, ldsst sich nicht
abschlieBend kliren. Es mag die Erwartung gewesen sein, dass eine
nikodemitische Haltung ihm in Italien nicht mehr an Verstellung
abverlangen wiirde als in den schweizerischen Stidten; es mag der
unausgegorene Konflikt zwischen der Freude an der Welt des Sinnlichen
und dem religiésen Dringen gewesen sein™® .

Er war am Hof erneut literarisch titig. Uberliefert sind ein 'Lob der
Verachtung', Liebesgedichte in der damals iiblichen platonisierenden Art
und eine poetische Psalmeniibertragung®®. Auch wenn Fausto die Zeit als
eine in "der Unthitigkeit des Hoflebens verlorene()"*™ bezeichnet, gibt es
einige Zeugnisse liber seine innere Entwicklung jener Jahre. Um 1570
verfasste er, angeregt von einer hohen Personlichkeit, auf Italienisch seine
zweite theologische Schrift 'Uber das Ansehen der HI. Schrift' (s.u.). Wir
kennen diese Schrift nur in der lateinischen Ubersetzung, die etwa 1580
herausgegeben wurde”’.

Der Entschluss zum Weggang vom Hof scheint iiber Jahre gereift zu sein.
Bereits von 1571 gibt es ein Sonett zum Tode Castelvetros (1505-1571):
"der Schmerz iiber den Tod des als Lehrer verehrten Freundes und die
Gedanken, die er weckte, lassen Sozzini ... den Weg, den er einzuschlagen
hat, klar erkennen": Es ist "der Weg des Exils ins evangelische Land, der
Weg des offenen Bekenntnisses zu seinem Glauben, den Fausto schon
frither einzuschlagen begonnen und dann verlassen hatte."**! Doch erst der
Tod des Herzogs und der Herzogin, seiner Gonner am Hof, lieBen in ihm
endgiiltig den Entschluss reifen, Florenz zu verlasen. Er opferte "gldnzende
Aussichten dem Drang der Uberzeugung"**>. Mit Cosimos Nachfolger
Franz 1. hatte Fausto die Verabredung getroffen, zu Lebzeiten des
GroBherzogs keine antikatholischen Schriften unter eigenem Namen zu
verOffentlichen - und wirklich erscheinen Werke Faustos erst nach 1587; im
Gegenzug behielt Fausto durch die Protektion des GroBherzogs die
Einkiinfte aus seinen Giitern.

37 Uber die Motive Faustos, trotz der ausgebildeten hiretischen Uberzeugungen nach Italien zu gehen, vgl.

Cantimori (Héretiker), S. 330.

388 Zu diesen Schriften vgl. Cantimori (Héretiker), S. 331.

3 Vgl. die 'Epistola F.S. qua excellentissimi cujusdam viri literis respondet': "Quid enim exquisiti judicii
in ejusmodi philosophicis ac theologicis, iisque difficillimis, disputationibus expectari a me potest, homine, qui
nec philosophiam unquam didicit, nec scholasticam (quam vocant) theologiam unquam attigit, et ipsius logicae
artis nihil nisi rudimenta quaedam idque valde sero degustavit? - - Quaenam insignis eruditio, unde tu, qui tanta
eruditione es praeditus, juvari quicquam possis, inveniri in me credatur, qui levissime et omni praeceptore
destitutus bonarum artium et literarum studiis operam impendi et florentissimos aetatis meae annos duodecim
perpetuos,ab anno videlicet 23usque 35 in patriae otio et partim in aula
perdidi?" Zitiert nach Fock (Socinianismus), S. 160 A. 47, Hervorhebung von Vf.

390 De Sacrae Scripturae Autoritate (= BFP I, S. 265-285).

391 Cantimori (Haretiker), S. 334f.

392 Fock (Socinianer), S. 163.
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5.3.1 De Sacrae Scripturae Autoritate

Den Autorititserweis der HI. Schrift’”® behandelt Fausto differenziert nach
drei Adressatengruppen, die sich durch die zunehmende Radikalitit des
Zweifels voneinander unterscheiden:

Zur ersten Gruppe gehoren diejenigen, die die christliche Religion fiir wahr
halten, jedoch an der Autoritdt der HI. Schrift zweifeln. Die zweite Gruppe
umfasst solche, die bezweifeln, dass die christliche Religion wahr sei,
obwohl sie - durchaus als Anhdnger einer anderen Religion - der
Uberzeugung sind, dass es eine wahre Religion gibt oder geben kann. Die
Vertreter der dritten Gruppe halten die christliche Religion fiir falsch, weil
sie die Wahrheit irgendeiner Religion grundsitzlich bestreiten.

Den Vertretern der ersten Gruppe sei die Autoritdt der Schrift mit
philologischen Argumenten zu beweisen. Die Schrift ist wie jedes beliebige
historische Werk zu verstehen, dessen Authentizitit nachgewiesen werden
muss. An der Authentizitdt und Autoritit der Schrift zu zweifeln, hétte ein
Christ vier Griinde: Erstens, weil der Autor nicht vertrauenswiirdig ist;
zweitens, weil der Autor nicht zu identifizieren ist; drittens kann man
vermuten oder bestimmt wissen, dass der Text verdorben oder interpoliert
ist; und viertens konnte es andere Zeugnisse geben, die ihm widersprechen.

Fausto beweist, dass die Schrift diesen Zweifeln standhilt. Dafiir gibt es
innere und &ullere Griinde. Die ersteren betreffen den Antrieb und die
Zielsetzung der 'Autoren': Die Apostel konnen nicht dem christlichen Gebot
der Wahrhaftigkeit zuwidergehandelt haben. Die &uBeren Griinde sind
Textvergleichungen; sie gewinnen ihre Beweiskraft aus dem vorliegenden
'duBeren' Textbestand. Mit diesen Uberlegungen ist gezeigt, dass ein Christ
"der Heiligen Schrift und nur ihr bei einer philologischen, das heif3it sich an
den Text anschmiegenden Interpretation uneingeschrinkt Glauben
schenken"*”* muss.

Den Vertretern der zweiten Gruppe ist zu zeigen, dass das Christentum allen
anderen Religionen {iberlegen ist. Fausto entwickelt in diesem
Argumentationsgang eine Theorie der Religion, welche das Anliegen der
Religion auf moralische Kategorien reduziert: Das Wesen der Religion
bestehe in VerheiBungen und Geboten; die christliche Religion aber besitze
mit der VerheiBBung des ewigen Lebens und dem Doppelgebot der Liebe die
groflte VerheiBung und das hochste Gebot. In der &duflerst raschen
Ausbreitung des Christentums von seinen Anfiangen an sieht Fausto einen
Beleg fiir diese Uberlegenheit. Der spezifische Ursprung von Religion
gewdhrleistet, dass dieser historisch dokumentierte Vorrang des
Christentums uniiberbietbar ist: Eine Religion besitzt, wenn sie denn wahr
sein soll, als einzige Quelle die gottliche Offenbarung. Als empirischen
Beleg dafiir fiihrt Fausto die Erfahrungen in den neu entdeckten
amerikanischen Lindern an: es gibt dort keine Naturreligion. Implizit stiitzt
auch die Schrift selbst diese These, wenn sie in Hebr 11, 6 sagt: credere
enim oportet accedentem ad Deum (Vulgata)®”. Bei keinem méoglicherweise
noch zu entdeckenden Volk der Welt ist zu erwarten, dass es eine hohere

393 Vgl. Cantimori (Haretiker), S. 336-338.
394 Cantimori (Haretiker), S. 336f.
3% Zur Kontroverse um die Auslegung von Hebr 11, 6 vgl. unten S. 383 f.
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Religion als das Christentum besitzt. Denn die Schrift als historisches
Dokument berichtet von der hochsten Religion, dem Christentum, das durch
ein historisches Ereignis offenbart worden ist.

Den Vertretern der dritten Gruppe, den {iberzeugten Atheisten, hat Fausto
eigentlich nichts mehr zu beweisen. Er greift auf rationale Argumente
zuriick, die aber seinem eigenen Zugestindnis nach nicht zweifelsfrei
beweisen konnen, dass Gott existiert und das Christentum die wahre
Religion sei.

Mit ihnen zu diskutieren sei liberhaupt unniitz, denn sie halten die Religion
fiir eine menschliche Erfindung und machen sie ldcherlich. Gottes
richterliche Weltbegleitung erkldren sie fiir unsinnig, jedes Wunder fiihren
sie auf natiirliche Ursachen zuriick. Der 'Defekt' dieser Haltung besteht
darin, die Natur der Religion nicht bedacht zu haben. Diese besteht nimlich
darin, dass sie das Verdienst des Glaubens einfordert, der in der
Rechtschaffenheit des Menschen, gleichwie in einem Probierstein,
gegriindet ist™. Von Seiten Gottes ist die Religion Offenbarung; von Seiten
des Menschen ist sie der Akt des Glaubens und die doppelte Uberzeugung,
dass erstens das Gute zu tun ist und dass zweitens die gottlichen
VerheiBungen in Erfiillung gehen werden®”.

Es gibt aber auch einen einsichtig zu machenden Grund dafiir, warum
manche der Offenbarung glauben, andere hingegen, die Atheisten, nicht.
Wiren die im Evangelium offenbarten Wahrheiten von zwingender Evidenz,
bestiinde kein Unterschied zwischen Guten und Bosen, weil beide von der
Wahrheit des Glaubens iiberzeugt werden. Unter der Voraussetzung einer
totalen Selbstdurchsetzung des Evangeliums gébe es fiir die Menschen keine
Veranlassung, ja nicht einmal die Moglichkeit dafiir, gut oder schlecht zu
handeln; damit wire aber auch Gott einer Moglichkeit beraubt, namlich
jener, tugendhaftes Verhalten zu belohnen und Laster zu strafen’®. Die
zentrale anthropologische Voraussetzung des sozinianischen Lohndenkens,
die Entscheidungsfreiheit des Menschen in moralischen Belangen, wire
aufgehoben.

5.4 Basler Jahre

Von 1574 bis 1578 hielt sich Fausto in Basel auf. Er nutzte die Zeit zur
weiteren Ausbildung seines theologischen Systems, das er in Gespridchen
abkldarte und verbreitete. Auch nahm er an Diskussionen {iiber die
Trinitdtslehre teil. In der Basler Zeit entstanden die beiden letzten
Hauptschriften. Epochemachend war sein Hauptwerk 'De Jesu Christo
Servatore' von 1577, durch das er sich in der Christologie und der

3% "quae ea est ut ... fidei meritum requirat, sitque hominum probitas tamquam lapis quidam lydius" Zitiert

nach Cantimori (Héretiker), S. 338.

397 Cantimori (Héretiker) bemerkt auf den Seiten 338-340 einiges zum Verhiltnis von Glaube und Vernunft
bei Fausto und seinem Verstindnis der 'Exegese als Erfahrungswissenschaft'. Fiir die Behandlung dieser Fragen
verweisen wir unspezifisch auf die Seiten 311 passim im 2. Teil dieser Arbeit.

3% "ulla causa bene ac male agendi, eoque non virtutis remunerandae et vitii puniendi" Zitiert nach
Cantimori (Héretiker), S. 338.

3% Die Schrift richtet sich gegen das 'De satisfactione Christi' des reformierten Theologen Jacob Covet.
Jacob Covet(us) (= frz. Jacques Couet), 1546-1608, hatte Theologie in Paris studiert. Nach seinem Ubertritt zur
reformierten Kirche ging er nach Basel, wo er 1588 zum Prediger der frz. Kirche ordiniert wurde.

Néheres zum Inhalt des Werkes unten auf S. 77.



77

Erlosungslehre vom Konsens der protestantischen Kirchen in
atemberaubender Kiihnheit distanzierte. Die Hauptthese des Werkes ist, dass
Christus nicht durch seinen Kreuzestod, sondern durch seine Lehre und als
ethisches Vorbild zum Erléser geworden ist. Dieses zuerst nur
handschriftlich verbreitete Werk erregte leidenschaftliche Kontroversen
schon bevor es 1594 in Polen gedruckt wurde. 1578 erschien als letzte grof3e
Schrift das gegen den Florentiner Platoniker Pucci*® gerichtete Werk De
statu primi hominis'. Nachdem die Existenz dieser Schriften bekannt
geworden war, konnte sich Fausto in der Schweiz nicht mehr sicher fiihlen
und ging, wie erwédhnt, 1578 nach Krakau.

54.1 De Jesu Christo Servatore
01

Die eigentliche Bedeutung Christi besteht nach Fausto darin*”', den
Menschen den Weg aufzuzeigen, auf dem sie gerettet werden sollten.
Christus heifit also nicht deshalb unser Retter, weil er fiir unsere Siinden litt,
sondern weil er fiir uns und zu unserer Nachahmung den Weg zum ewigen
Heil aufgezeigt hat. Die 'Rechtfertigung aus dem Glauben', wie Fausto
Sozzini sie versteht, hat ihre Mitte nicht in dem Opfer Christi, dem
Siihnetod fiir die Siinde der Menschen, sondern ist begriindet in der
Offenbarung des gottlichen Willens, die Christus in den evangelischen
Geboten und durch sein eigenes Beispiel vollzogen hatte.

Fausto verlegt damit fiir die Rechtfertigung den Akzent von einem
Glaubensakt auf den Akt der Imitatio. Das hindert ithn aber nicht, dieses
Vorbild stark personal zu fassen und der personlichen Beziehung des

.. . . . 402
Individuums zu Christus grofes Gewicht beizumessen*”.

54.2 De statu primi hominis ante lapsum

Die Kontroverse zwischen Fausto und dem Florentiner Platoniker Pucci
tiber die Vollkommenheit der Menschen vor dem Siindenfall gewann ihr
besonderes Gewicht durch die in ihr gebiindelten Problemstellungen*®’:
Gefragt war nicht nur, wie die urspriingliche Natur des Menschen als
Geschopf bestimmt ist; zur Debatte stand auch, iiber welche Krifte der
Mensch 'nach dem Fall' verfligt und wie, ausgehend von diesen, das "Werk'
Christi und dessen heilvolle Applikation zu denken sei. Anders gesagt: an
der Bestimmung der anthropologischen Fundamentalsituation entschied sich

das Verstidndnis der Religion und des in ihr verkiindeten Weges zum Heil.

400 Zu dieser Schrift vgl. unten S. 77-79.

401 BFP 11, S. 115-246; vgl. im folgenden Cantimori (Haretiker), S. 341-347.

402 Mit dem 'Satisfaktionsverstdndnis' der Sozinianer hat sich Calov breit auseinander gesetzt. Vgl. dazu in
den Schriftenzusammenstellungen unten S. 197 und S. 198 sowie den Uberblick im Anhang.

403 BFP 11, 253-369. Zur Auseinandersetzung zwischen Pucci und Fausto Sozzini vgl. Cantimori
(Héretiker), S. 348-363 (Kap. 31: Polemik zwischen Sozzini und Fr. Pucci), S. 363-384 (Kap. 32: Puccis
Chiliasmus und seine Hoffnungen auf Clemens VIII.) und S. 384-391 (Kap. 33: Ausgang der platonisierenden
Tendenz der italienischen Héretiker).
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Pucci, Francesco (1540-1593)

Pucci, der 'biirgerlichen' Ausbildung nach ein Kaufmann, hatte sich humanistische und
theologische Bildung durch Studien in Florenz und Paris angeeignet. 1572 wandte er sich
dem Protestantismus zu. In Basel wurde er aufgrund seiner anthropologischen Ansichten
auf der einen Seite von der reformierten Kirche, auf der anderen von Fausto Sozzini
angegriffen. Unter dem Eindruck von Visionen kehrte er 1585 zur romischen Kirche
zurlick.

Nach Pucci waren die Menschen vor dem Siindenfall vollkommen, also
auch unsterblich. Fiir diese Annahme fiihrte Pucci verschiedene
Begriindungen an: Jene Vollkommenheit des Urstandes finde noch heute
thren empirischen Niederschlag in den unschuldigen Kindern, die Pucci als
erlost gelten; ahistorisch geurteilt, ein religids iiberhdhter Rousseauismus.
Auch seien die gegenwirtigen Menschen — Pucci spricht von allen
Menschen, nicht nur von den Christen — von ihren natiirlichen Kriften her
befdhigt, das gottliche Gesetz zu halten, so dass sie, als mit natiirlicher
Religion Begabte, in jenen urspriinglichen Zustand der Unsterblichkeit und
Vollkommenheit zuriickkehren kénnen.

Dieses Verstindnis von der in der natiirlichen Giite des Menschen
begriindeten Erldsung ist von verschiedenen Voraussetzungen getragen: Das
Verhéltnis Gottes zum Menschengeschlecht ist grundlegend von Liebe
bestimmt. Zorn und strafende Gerechtigkeit Gottes betreffen nicht den
Menschen als ganzen, sondern dessen bewusste Bosheit und Verstockung;
die Verdammung trifft allein die Erwachsenen, wenn sie ndmlich, trotz ihrer
Féhigkeit zu verniinftiger Einsicht, dem offenbarten oder in der
Naturordnung erkannten goéttlichen Gesetz nicht gehorchen. Der Siindenfall
war nach Pucci also keine Verkehrung des urspriinglichen Verhéltnisses des
Menschen zu Gott, sondern ein 'Ereignis' der menschlichen Geschichte.

Die Erlosung durch Christus verstand Pucci als eine "kosmische
Tatsache"***: alle Menschen seien wieder von Natur aus gut gemacht. Um
an dieser 'naturhaft-selbstverstdndlichen' Erlosung Anteil zu erlangen,
bediirfe es lediglich eines allgemein-natiirlichen, nicht einmal spezifisch-
christlichen Glaubens an Gott; die Unsterblichkeit sei das Geschenk, durch
welche auch die physische Natur des Menschen jener urspriinglichen
Vollkommenheit teilhaftig werde.

Puccis 'Konzeption' entzog der praktischen und aktiven Auffassung der
Religion, die Fausto gerade ausarbeitete, den begriindenden Ernst: Nach
Faustos Uberzeugung erlangt der Mensch durch die Erldsung nicht das
wieder, was er einst besall und worauf er immer Anrecht hatte, sondern er
erwirbt, was er nie hatte, ndmlich Unsterblichkeit. Um der Rettung qua
Vergebung durch Gott wiirdig zu sein, muss der Mensch 'sittliches Wollen'
und moralische Integritdt beitragen.

Fiir Fausto war der Mensch von Natur sterblich, die Unsterblichkeit musste
er mit dem aktiven Glauben an die christliche Lehre erwerben. Gottdhnlich
war der urstdndliche Mensch nicht 'im Geist und im Verstand selbst' (in ipsa
quidem mente et ratione), sondern in der Herrschaft {iber alle Dinge,
besonders liber die ihm untergeordneten, die in den berichteten sechs Tagen
von Gott geschaffen worden sind (in dominatu rerum omnium, praesertim
inferiorum, sex illis diebus a deo creatarum). Auch habe der Mensch an sich

404 Cantimori (Haretiker), S. 353.
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nichts Unsterbliches: Im Urzustand war der Tod eine natiirliche Moglichkeit;
d.h. es war unentschieden, ob Gott dem Menschen qua 'Gnadenakt' Zutritt
zum Baum des Lebens gewidhrt und dadurch Unsterblichkeit verschafft oder
ob er ihn seiner Sterblichkeit iiberldsst.

Erst nach dem Siindenfall sei der Tod fiir den Menschen notwendig. Adam
habe auch keine besondere Weisheit besessen, da nur die Erfahrung, die
Adam aber noch nicht besall, Quelle der Weisheit sei. Auch von einer
urspriinglichen  Gerechtigkeit konne nicht die Rede sein. Denn
Gerechtigkeit, verstanden als sittliche Kraft, sei eine sittliche Qualitét, eine
Frucht des Willens und koénne somit keine natiirliche Qualitét des Menschen
sein.

Die Wiirde des Menschen wie auch seine Verworfenheit hingen nach dem
Siindenfall von der Ausrichtung seines personlichen Willens ab. Diesem
Gedanken entspricht die Individualisierung des Siindenverstindnisses. Das
Eindringen der Siinde in die Schopfung ist ein in der Erzdhlung von Adam
paradigmatisch verdichtetes Ereignis in der Geschichte des Menschen; einen
Siindenfall qua kosmischem Umsturz hat es nie gegeben.

Es verwundert, dass der selbst von den GroBkirchen abgelehnte Pucci der
einzige Kontrahent Faustos bleibt. In eine polemische Auseinandersetzung
mit der Urstandslehre Calvins oder anderer Reformatoren trat Fausto nicht
ein.



80

6. Die reformatorische Bewegung in Polen

Ehe wir Faustos Wirken in Polen weiter verfolgen, soll die reformatorische
Bewegung in Polen vergegenwirtigt werden. Die hier darzustellenden
Ereignisse sind auch als Ergdnzung der Biographie Lelios zu verstehen,
werden doch jene durch trinitdtskritische und tduferische Krifte innerhalb
der reformatorischen Bewegungen Polens verursachten Girungen ausgelost,
auf die Lelio wihrend seiner Polenreisen 1551 und 1558 stieB3.

Das folgende Kapitel gibt einen Abriss der Geschichte der sozinianischen
Gemeinschaft von ihren Anfingen bis zu ihrem Ende in Polen. Die
Konturierung, welche der Sozinianismus dadurch erfahrt, wird zum besseren
historischen Verstindnis der Kritik Calovs dienen und dazu verhelfen, die
besonderen Gefdhrdungen wahrzunehmen, die nach seinem Urteil von
dieser Héresie ausgingen.

Die Entstehung, das Aufbliihen und der Niedergang des sozinianischen
Kirchentums in Polen sind indes nicht ohne die Ereignisse der nationalen
Geschichte und der Verfassungsentwicklung Polens im 16. und 17.
Jahrhundert zu verstehen. Einige grundlegende Informationen sollen die
Orientierung ermdglichen.

6.1 Hauptdaten der politischen Geschichte Polens im 16. und 17. Jahrhundert

Polen war im 16. und auch im frithen 17. Jahrhundert die "Fiithrungsmacht in
Osteuropa"*”®. Dynastische Verbindungen bestanden mit Bohmen (1471),
Ungarn (1490-1526) und Siebenbiirgen (1575-1586), 1569 wurde die
Personalunion mit Litauen in eine Realunion gewandelt, welche das
polnisch-litauische Doppelreich begriindete und die Lander der Ukraine
unter polnische Herrschaft brachte.

Das Verhiltnis zu Russland, dessen Entwicklung zum Verlust der
polnischen Dominanz fiihrte, war nie spannungsfrei: Noch im frithen 17.
Jahrhundert bewies Polen seine Uberlegenheit mit der Bewerbung des
polnischen Konigs um den Zarenthron. Doch bereits in der Mitte des
Jahrhunderts beeinflusste die russische Politik iiber den polnischen Adel, der
als Triger der Gesetzgebung den Staat im eigentlichen Sinn bildete, die
polnischen Belange. Polen verlor in der Zeit, in der der Sozinianismus
Bestandteil der polnischen Kirchen- und Staatsgeschichte ist, seinen Status
als Grofmacht.

Die Regierungszeit der beiden letzten Jagiellonenkonige, Sigismund (1506-
1548) und Sigismund II. August (1548-1572) gilt als das 'Goldene Zeitalter'.
Die innenpolitischen Auseinandersetzungen waren gemifigt, Humanismus
und Renaissance italienischer Pragung hatten einen starken Einfluss in der
Wissenschaft und in der Kunst*?®; Ausdruck und Bekriftigung jener guten
Beziehungen zwischen Polen und Italien und des wechselseitig

405 HEG (Bd. III), S. 1006. Vgl. im folgenden Volker, Karl: Kirchengeschichte Polens. Berlin (u.a.) 1930
und HEG (Bd. III), S. 1054-1056.

406 Vgl. Segel, Harold B.: Renaissance Culture in Poland: The Rise of Humanism, 1470-1543. Ithaca and
London, 1989.
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empfundenen Stellenwertes war die Heirat Sigismunds mit der italienischen
Prinzessin Bona Sforza im Jahr 1518. In Gefolge dieser Verbindung
bildeten sich bereits in der ersten Halfte des 16. Jahrhunderts in Kleinpolen,
dem galizischen Siidwesten des Landes, italienische Siedlungen.

Nachdem Sigismund II. August ohne ménnlichen Thronerben geblieben
war, entschied sich der Adel fiir ein Wahlkonigtum, das sich als Wurzel des
Verfalls Polens im 17. Jahrhundert erweisen sollte. Der erste von der
Versammlung der Adligen gewdhlte Konig war der Franzose Heinrich v.
Valois (1573), der den polnischen Kdnigsthron aufgrund der Aussicht, in
Frankreich Konig werden zu konnen, noch 1573 wieder aufgab. IThm folgte
Stefan Batory (1576-1586), der ungarnstimmige Herrscher Siebenbiirgens.
Sein auflenpolitisches Ziel war die Vereinigung der osteuropéischen Michte
zu einem Kriegszug gegen die Tiirken.

Auf Batory folgten drei Konige aus dem Haus Wasa, Sigismund III. (1587-
1632), Wiladislav IV. (1632-1648) und der vormalige Jesuitengeneral
Johann II. Kasimir (1648-1668). Unter ihrer Herrschaft war die
AuBenpolitik Polens stark durch konfessionelle Festlegungen bestimmt.
Durch den Anspruch auf die Schwedenkrone, mit dem Sigismund III. Polens
GroBmachtanspriiche demonstrierte, wurde Polen in die Schwedenkriege
hineingezogen.

Wihrend sich die auBBenpolitischen Bedingungen fiir Polen unter Wladislav
IV. nicht substantiell verdnderten, fiihrte Johann II. Kasimir das Land in die
nationale Katastrophe (‘GroBe Sintflut'). Ab 1654 erschiitterten
Kosakenaufstinde im polnisch-ukrainischen Grenzgebiet zu Kleinrussland
das Reich; die Beteiligung russischer Heere an den Kampthandlungen
(polnisch-russischer Krieg von 1654-1667) verschirfte die Bedrohung fiir
Polen.

Mit Schweden in der Thronfrage ohnehin im Streit liegend, brach Krieg
zwischen beiden Lindern um die von Schweden im DreiBligjahrigen Krieg
besetzten preuBischen Stiddte aus. Durch die Beteiligung von Brandenburg-
PreuBen - auf schwedischer Seite -, von Dianemark und Siebenbiirgen als
polnische Verbiindete, wurde der Krieg zum ersten Nordischen Krieg. 1655
rickte Karl-Gustav von Pfalz-Zweibriicken, nach dem Riicktritt Christines
im Besitz der schwedischen Krone, in Polen ein. Von den Protestanten als
Befreier begriiit, besetzte er die wichtigsten Orte des Landes, Posen,
Warschau und Krakau. Trotz der eindrucksvollen militarischen Erfolge der
Schweden war der polnische Widerstandswille nicht gebrochen. Zu seinem
Sinnbild wurde die erfolgreiche Verteidigung des Klosters auf dem Klaren
Berg bei Tschenstochau (November/Dezember 1655), ein Waffengang, der
durch den propagandistisch ungemein wirkungsvollen Bericht des Priors
Kordecki (Nova Gigantomachia) in den Rang eines Wunders (Hilfe der
Madonna von Tschenstochau) erhoben wurde. Die Kriegsereignisse waren
in den folgenden Jahren sehr wechselhaft, keiner der Kriegsgegner
vermochte entscheidendes Ubergewicht zu erlangen. In dieser Lage schwor
Johann II. Kasimir 1658, die Bekehrung der Ketzer zu betreiben - gemeint
waren in erster Linie die antitrinitarischen Sozinianer, doch der Blick
richtete sich auf alle Anhinger der Reformation in der Wittenberger und
Genfer Richtung.

Nachdem die schwedischen Besatzungen 1658 die bisher im 'Kdniglichen
Preufen' besetzt gehaltenen Stidte hatten rdumen miissen, kam der polnisch-
schwedische Krieg allmdhlich zum Erloschen. Mit dem Frieden von Oliva
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1660 gab Polen seine Anspriiche auf die Schwedenkrone endgiiltig auf,
Livland ging verloren, auBlenpolitisch war Polen hinter Russland
zuriickgefallen.

6.2 Verfassungsentwicklung in Polen im 16. und 17. Jahrhundert

Die gesetzgebenden Organe jener Zeit waren die Krone, der Senat und der
Sejm (Reichstag). Im Senat versammelte sich der hohere Adel, die
Entscheidungen des Sejm bestimmte der Kleinadel durch seine Vertretung,
die Schlachta. Die Krone bedurfte der Zustimmung des Adels, um Gesetze
erlassen zu konnen. Diese Bedingung nutzte der Adel, besonders die
Schlachta, seinen politischen Einfluss auszuweiten, indem er die
Zustimmung zu Gesetzen mit der Erweiterung seiner Rechte und Freiheiten
verband.

Der erste Ausdruck jenes nach Autonomie dringenden adligen
Selbstverstdndnisses war die Radomer Konstitution mihil novi' von 1505.
Ihr zufolge soll 'nichts Neues als Gesetz erlassen werden', was dem Willen
des Adels zuwiderlduft. In den Folgejahren etablierte sich der Grundsatz,
wonach kein freier Adliger durch einen Mehrheitsbeschluss des Reichstages
gegen seine Uberzeugung gebunden werden diirfe. Seine Zuspitzung ins
Absurde erreichte dieser adlige Individualismus — {iber verschiedene
legislative Etappen — 1652 mit der Einfiihrung des liberum veto: der Protest
eines einzelnen Adligen geniigt, um den Reichtag 'zu zerreiBen'; die
gesetzgebende Korperschaft war gelahmt.

Ein weiterer treibender Faktor fiir den Verlauf der Landesgeschicke war die
Auseinandersetzung zwischen Adel und Klerus. Dieser Konflikt entstand,
weil sich die Privilegien, die sich der Adel von der Krone erstritten hatte,
und die Rechtsanspriiche, die der Episkopat ebenfalls aufgrund koniglicher
Zugestindnisse geltend machte, in der Rechtsgeltung widersprachen. Fiir
den Verlauf der Reformation in Polen war dieser Umstand von grof3er
Bedeutung: "Der Kampf des Adels gegen die geistliche Gerichtsbarkeit
wurde eine der entscheidenden Ursachen der Reformation in Polen"*"”.

Die Bischofe vertraten den Standpunkt, dass Glaubenssachen und
Angelegenheiten der 6ffentlichen Moral ihrer Gerichtsbarkeit zufielen. Die
Schlachta verwahrte sich gegen diesen Zugriff und beharrte darauf, dass
gegen Adelige Rechtsurteile nur durch den Konig selbst oder durch eine
konigliche Behorde vollzogen werden diirfen (Statut von Jedlin, 1433).
Zwischen 1520 und 1537 kam es iiber diese Frage zu heftigen Kdmpfen im
Reichstag.

Die Lage spitzte sich zu, als Mitglieder der Schlachta ab 1550 begannen,
gestlitzt auf das jus ducale, auf ihrem Landbesitz die Reformation
einzufithren. Denn die Ketzerbekdmpfung, und als Ketzerei galt der 'offene
Abfall von der romischen Kirche', war das Vorrecht des Episkopats. Nun
wurden die bischoflichen Gerichte titig gegen eine Schlachta, die die
Vorladung und Aburteilung eines Adligen durch Geistliche als unvereinbar
mit den ihr gesetzlich gesicherten Vorrechten empfand.

Mit jedem Zugestindnis an die 'kirchlichen Neuerer' hitte sich Sigismund II.
August aber in Widerspruch zu den Rechtsbefugnissen des Episkopats

407 Volker (Polen), S. 140.
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gesetzt. 1552 versprach der Episkopat, die Gerichtsbarkeit 'de haeresi' gegen
den Adel fiir ein Jahr zu suspendieren. Darauf kam es zu einer
Reformationswelle in den Pfarrsprengeln der protestantischen Adligen.
Einen weiteren Erfolg in der Emanzipation von der geistlichen
Gerichtsbarkeit errang der Adel mit dem Reichstagsgestz von 1555, in
welchem dem Adel das Recht des freien Hausgottesdienstes zuerkannt
wurde (polnisches Interim). Ein Adliger durfte in seinem Haus jeden ihm
geeignet scheinenden Gottesdienst einrichten, sofern er nur auf der Schrift
als Grundlage beruhte; damit setzte die sogenannte polnische
Adelsreformation ein.

Auf dem Reichstag zu Piotrkow von 1565 wurde die bischofliche
Gerichtsbarkeit weiter eingeschrankt: Den Urteilsspriichen der bischdflichen
Gerichte sei fortab keine Folge zu leisten. Mit dieser Entscheidung war die
geistliche Gerichtsbarkeit zwar aufler Kraft gesetzt, nicht aber aufgehoben.
Immerhin gab es vorldufig keine Instanz, die der Ausbreitung der
Reformation, soweit sie unter dem Schutz der Schlachta geschah, Einhalt
geboten hitte.

Eine wichtige Verdnderung in der Frage der Rechtssicherheit fiir die
Kirchentiimer der reformatorischen Bewegungen brachte die Warschauer
Konféderation vom 28. Januar 1573. Auf einer solchen Konftderation
bestanden die 'Protestanten', nachdem sie durch die Pariser Bartholoméus-
Ereignisse vom August 1572 gewarnt waren.

Der Adel pflegte dem Thronkandidaten besondere Bedingungen zu stellen,
die sogenannten Wahlpakte (pacta conventis), welche bei der
Thronbesteigung durch Schwur abgeschlossen wurden. Der evangelische
Adel setzte gegen den heftigen Widerstand des altglaubigen Klerus durch,
dass Heinrich von Valois in den Kronungseid die Dissidentenrechte (pax
dissidentium) aufnahm.

Damit war die 'Toleranz gegeniiber allen Dissidenten' wie auch immer zu
bestimmendes geltendes Recht. Prima facie wurde der Grundsatz volliger
Kultus und  Gewissensfreiheit  ausgesprochen, da 1573 alle
'Interessensgruppen’, auch die Katholiken, in den Beschluss der
Konfoderation einbezogen waren. Daher verstanden die 'Dissidenten’,
Anhédnger der Reformationskirchen und Antitrinitarier, die Warschauer
Konfoderation als positive staatsrechtliche Grundlage flir ihre
Kirchenwesen.

Genau genommen wurde aber durch diese Warschauer Vereinbarung das
evangelische Kirchenwesen nicht unter den Schutz des Gesetzes gestellt; es
wurde den Protestanten lediglich zugesichert, dass sie wegen der Befolgung
ithrer Kirchenbriuche nicht behelligt werden sollten.

Die unklare Fassung der Bestimmungen und formale Mingel bei ihrer
Verabschiedung boten den staatlichen Organen permanent eine Handhabe
zu unfreundlichen = MaBnahmen gegen die Kirchenwesen der
Andersglaubigen. Der Verlauf der Kirchengeschichte Polens dokumentiert
die Dehnbarkeit der Auslegung und deren Abhingigkeit von der
Grundhaltung des Konigs.

Zum Beispiel war nicht geklédrt, wer zu den dissidentes de religione zu
zdhlen sei. Im Verlauf der Gegenreformation wurde dieser Rechtstitel auf
die 'dissidentes in religione christiana' ausgelegt und derart eingeschrankt
gegen die Antitrinitarier verwendet. Wéhrend der Einfluss des
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Katholizismus im 17. Jahrhundert in Polen stieg, erschwerte die Regierung
die freie Religionsausiibung der Protestanten und dréngte sie aus dem
Offentlichen Leben, Hofwiirden, hoheren Staatsimtern oder Richterstellen,
zuriick. Am stirksten wurde der Druck unter Johann Kasimir.

Im Zusammenhang mit der Abwehr des Schwedeneinfalls wurde das
evangelische Kirchenwesen mit dem Vorwurf, die Evangelischen paktierten
mit den lutherischen Schweden, gezielt verfolgt. Im Zusammenhang mit
diesen Ereignissen kam es 1658 zur definitiven Ausweisung der Sozinianer
aus Polen.

6.3 Hauptdaten der polnischen Konfessionsgeschichte

Fiir das Autkommen der Reformation in der Wittenberger, Ziircher und
Genfer Richtung gab es verschiedene Vorbedingungen®”: Durch den
Humanismus hatte sich in Polen die Denkungsart weiter Kreise der
Gebildeten verselbstindigt; der polnische Adel war in hohem Mal
humanistisch gebildet und erwarb seine Bildung beinahe ausschlieflich an
auslandischen Schulen und Universititen*”; aus dem deutschen Biirgertum
der Stadte Danzig, Elbing oder Thorn drangen, politisch institutionalisiert in
den Stindevertretungen, reformatorische Einfliisse nach Polen*'” - verstirkt
noch durch die Sikularisierung Preufens*'’.

Der katholische Klerus war héufig reformunwillig und moralisch
unzuldnglich; der Adel stand zum hohen Klerus in Fragen der
Rechtsbefugnisse wie erwdhnt*'? in Opposition. Der Protestantismus war in
Polen eine Angelegenheit der adeligen und biirgerlichen Kreise. Die
Durchsetzung der Reformation verdankt sich einer spezifisch polnischen
Voraussetzung, der besonderen Verfassungslage und den Interessen bzw.
Moglichkeiten des Kleinadels. Auf seinen Besitzungen verfiigte der Adel
iiber die unumschrinkte und freie Herrschaft. Strukturell waren die
Kirchenbildungen dhnlich dem Typus abgeschlossener Konventikel. Die
adligen Grundherren, die auf ihrem Besitz den evangelischen Gottesdienst
eingefithrt hatten, waren die bestimmenden Personlichkeiten in den
Gemeinden; sie entschieden iiber die Bekenntniszugehorigkeit und setzten
danach die Pastoren ein und ab.

Es gab zwar eine synodale Kirchenverfassung, der aber infolge der
Vormachtstellung des Adels die presbyteriale Grundlage fehlte. Mit der
Abhiéngigkeit vom Adel ist eine weitere Besonderheit der polnischen
Reformation verkniipft: Da aufgrund der aristokratischen Zersplitterung der
Kirchengewalt kein bestimmter Typ der 'protestantischen Orthodoxie'

408 Vgl. insgesamt Vélker (Polen), S. 133-194.

409 "Fiir den Fortgang der Reformation (in Polen war es) ... von grundlegender Bedeutung, dafl nachmalige
fiihrende Ménner des offentlichen Lebens in Polen wihrend ihrer Schulzeit in Wittenberg, Genf und Stra3burg
zu den Reformatoren in personliche Beziehungen traten." Volker (Polen), S. 136.

410 Polen hatte 'eigentlich polnische Stédte' wie Krakau oder Posen; das deutsche Element wurde verstarkt
durch die Einverleibung eines Teils von Preuflen in den polnischen Reichsverband nach dem Thorner Frieden
von 1466 zwischen dem Deutschen Orden und dem polnischen Konig.

4l 1525 leistete Albrecht von Brandenburg als weltlicher Herzog von Preulen dem polnischen Koénig den
Lehnseid und wurde so Mitglied des Senats. Als Senatsmitglied bekannte er sich drei Monate spiter 6ffentlich
zur Lutherbewegung. Albrecht forderte die evangelischen Regungen in Polen.

412 Dazu oben S. 82.
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herrschend wurde, konnte es zu einer starken Ausbreitung der
antitrinitarisch-anabaptistischen Bewegung kommen.

In Entsprechung zu ihren ‘'konfessionellen' Richtungen entstanden in Polen drei
evangelische Sonderkirchen, die lutherische, calvinistische und briiderische. Die lutherische
Kirche gab es liberwiegend in Stiadten deutscher Bevolkerung, denen Sigismund August die
freie Ausiibung des Augsburger Bekenntnisses zugesichert hatte. Im polnischen Adel war
das lutherische Bekenntnis nicht so stark verbreitet. Er schloss sich bevorzugt den
Bekenntnissen des durch Calvin geprdgten Schweizer Reformiertentums an. Die
calvinistischen Adligen hatten oft wichtige 6ffentliche Amter inne*'. Stark verbreitet war
der Calvinismus etwa in Krakau, Synodalorte wurden Pinczow und Sandomierz. Die
Bohmischen Briider hatten bereits seit fritherer Zeit in nennenswerter Anzahl Anhdnger
unter den Adligen. Das Verhéltnis zwischen den Bo6hmischen Briidern und dem
reformierten Kirchentum war sehr eng. Im August 1555 kam es auf der Synode zu
Kosminek zur Union zwischen den Béhmischen Briidern und den reformierten Kleinpolen.
In dieser Union besalen vor dem Engagement Calvins ab dem Ende der 1550er Jahre die
Briider die Fithrungsrolle in dogmatischen und organisatorischen Fragen.

Besonders in den Jahren nach 1555 gab es auch Bemiihungen um eine evangelische
Nationalkirche in Polen. Sie scheiterten daran, dass es dem polnischen Protestantismus
nicht gelang, sich auf ein Unionsbekenntnis zu verstandigen. Dies entsprach allerdings nur
den tatsdchlichen dogmatischen Differenzen. Zwar riickten die drei reformatorischen
Hauptkirchen im Gefolge der politischen Union zwischen Polen und Litauen (1569)
zusammen und stellten auf der Synode von Sandomierz (1570) die Einheit des Glaubens
trotz der Dreizahl der Bekenntnisse fest (Sandomierer Konsens), die angestrebte Lehrunion
kam aber nur in Teilen zustande. Einig war man sich allerdings in der Abweisung der

présozinianischen Ecclesia Minor*'*.

6.4 Geschichte der Ecclesia Minor

6.4.1 Vorgeschichte

Die Ecclesia Minor, jene Gruppierung, die Fausto Sozzini zum
Sozinianismus préigen sollte, spaltete sich 1565 von der polnisch-litauischen
reformierten GroBkirche, der Ecclesia Maior, ab*'”. Verursacht wurde dieser
Bruch nicht zuletzt durch den im einzelnen sehr verwickelten Einfluss von
Stromungen des deutsch-holldndischen Taufertums und des italienischen
antitrinitarischen evangelistischen Rationalismus, unter dem die reformierte
Reformation in Polen von Anfang an stand; deutlich ist aber auch, wie
anfillig dieses calvinistisch geprigte Kirchentum fiir einen monadischen
Unitarismus war.

Nachdem bereits 1550 auf Stancaros Initiative hin eine 'reformierte’
Gemeinde in Pinczow (Palatinat Krakau) entstanden war, geschah die
offizielle Konstitution des reformierten Kirchenwesens in Polen 1554 mit
der Berufung Felix Crucigers (Feliks Krzyzak, unbekannt — 1563), des
vormaligen katholischen Pfarrers von Niedzwiedz, durch die Geistlichkeit
und den Adel zum Superintendenten der kleinpolnischen Gemeinden. Zur
Unterstiitzung Cruzigers wurde auf der ersten Synode der reformierten
Kirche in Pinczow, 1555, Lismanini, ein eindeutiger Calvinist, zum

413 Besonders zu nennen sind Nikolaus Radziwill, der litauische Kanzler, sowie auch Firley und Steninski.

Vgl. die biographischen Belege bei Volker (Polen), S. 161.

44 Vgl. etwa unten S. 90.

4 Vgl. zum Verlauf der Absplitterung der 'kleineren Kirche' auch Volker (Polen), S. 188-194; vgl. auch
Wotschke, Theodor: Geschichte der Reformation in Polen. Leipzig 1911, S. 194- 219; s. auch Williams (Radical
Reformation), S. 653-669 passim.
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Konsuperintendenten gewéhlt. Diese Wahl war ein Signal der Anlehnung
der kleinpolnischen Gemeinden an das Schweizer Reformiertentum.

Lismanini (1504-1566), ein Italiener aus Korfu, war eine hochgestellte Personlichkeit des
katholischen Klerus gewesen: nach Polen als Provinzial des Franziskanerordens
gekommen, wurde er der Beichtvater der Konigin Bona Sforza. 1553 bekannte er sich in
Genf 6ffentlich zur Reformation in der 'Schweizer' Richtung.

Bald nach der Ubernahme seines Amtes in Polen musste Lismanini im Januar 1556 wegen
Repressionsmafinahmen des Konigs in den Untergrund gehen. Von dort aus leitete er die
Geschicke der Kleinpolnischen Kirche noch bis 1563. Des Antitrinitarismus aufgrund von
Lehraussagen, die er in der Auseinandersetzung mit Stancaro*'® vorgebracht hatte,
verdéchtigt, aber auch enttduscht iiber die Zersplitterung der Meinungen in dem jungen
polnisch-reformierten Kirchentum, zog er sich nach Konigsberg zuriick, wo er als
herzoglicher Rat in die Dienste Herzog Albrechts trat.

Ebenfalls trat Johannes Laski (1499-1560), der Neffe des vormaligen polnischen
GroBkanzlers, nach seiner Riickkehr nach Polen 1556 auf Einladung in den Dienst der
kleinpolnischen Kirche. Er versuchte ab dem Sommer 1557, das stark zerstreute
evangelische Lager zu einen und gegen Antitrinitarier und Taufer abzugrenzen. Sein Ziel,
die Calvinisten, Lutheraner und Bohmischen Briider in einer polnischen evangelischen

Nationalkirche zu vereinen — unter Herrschaft der Genfer Richtung freilich —, vermochte er

. - 417
nicht zu erreichen™ .

Nach Lismaninis Riickzug in den Untergrund wurden auf der Synode von
Secymin 1556 drei kirchliche Senioren an die Seite Cruzigers gewdahlt, ohne
deren Rat er nichts unternehmen sollte. Einer von ihnen, Gregor Pauli, war
ein spéterer Exponent des Antitrinitarismus.

6.4.2 Die Ereignisse zwischen 1555 und 1565

Die Geschichte der Abspaltung der Ecclesia Minor verléuft in drei Etappen.
In den Jahren zwischen 1555 und 1559 &uBerten verschiedene leitende
Personen der polnischen und litauischen reformierten Gemeinden auf
Synoden tiuferische und trinitatskritische Lehren; dies korrespondierte mit
der bei vielen Gemeindegliedern verbreiteten kritischen Haltung gegeniiber
der Trinitétslehre und der (Kinder)Taufe.

6.4.2.1 Die Jahre von 1555 bis 1559

Bereits auf der erwédhnten Synode von Secymin von 1556 trat Petrus
Gonesius (Conyza), der wéihrend seines Studienaufenthaltes in Padua (1552-
1554) im Kreis um Gribaldi Servets Schriften kennengelernt hatte, offen mit
einem antitrinitarischen Bekenntnis hervor; zum Zeichen seines Pazifismus
trug er ein holzernes Schwert. Gonesius war der Hauptherd der Unruhe in
den Jahren zwischen 1555 und 1559. Seine Exkommunikation als Arianer
auf der Vereinigungssynode der Reformierten und der Bohmischen Briider
von 1556 blieb ohne Wirkung, da er in Wegrow eine Anstellung unter dem
Schutz eines litauischen Magnaten erhielt. Im Dezember 1558, auf der
litauischen Synode in Brest Litowsk, trug Gonesius aus seinem heute
verlorenen Werk 'Libri contra paedobaptismum' seine tduferischen und

416
417

Dazu s. unten S. 90.

Biographisches bei Volker S. 167f. (zu Lismanini) und S. 168 (zu Laski). Vgl. auch Peter Hauptmann:
Art. Lismanini, RGG*, Bd. V, Sp. 385f. und Menno Smid: Art. Jan Laski, TRE 20, S. 448-451 sowie Hellmut
Zschoch: Art. Laski, RGG*, Bd. V, Sp. 83.
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antitrinitarischen Lehren vor. Veranlasst durch diesen Auftritt wurde die
Trinitdtsfrage auf zahlreichen Synoden und Versammlungen diskutiert. So
duBerte etwa der Adlige Remigius Chelmicki 1559 auf der Synode von
Pinczow oOffentlich Zweifel an der RechtméBigkeit der Anrufung des HI.
Geistes.

In Reaktion auf die Lehrunruhen erlie eine spitere Synode im selben Jahr
die Verfiigung, die Prediger hinsichtlich ihrer Lehrmeinungen zur
Trinitdtslehre zu prifen. Im Gegenzug wdhlte die trinititskritische
Bewegung eigene Sprecher: Gregor Pauli und die in Litauen wirkenden,
durch den Fiirsten, Prinz Radvilla, gedeckten Simon Budny und Martin
Czechowicz.

Czechowicz wurde 1532 geboren, 1554 bekannte er sich in Leipzig zur Reformation. Seit
1555 befand er sich auf Ruf Prinz Radvillas in Vilnius. 1561 unternahm er auf Geheif3 Prinz
Radpvillas den Versuch, Calvin und Biandrata zu versohnen.

Simon Budny, geboren 1533, befand sich seit 1559 in Litauen. Prinz Radvilla hatte ihm als
Landessprachler eine fithrende Rolle in der Reformation der katholischen und orthodoxen
Monche und Laien zugedacht. 1563 wagte er den offenen Bruch mit der reformierten
Orthodoxie in Fragen der Trinitt.

Gregor Pauli (1526-1591) wurde nach seinem Studium in Kénigsberg und Wittenberg 1558
reformierter Pastor in Krakau. Durch Gonesius und Biandrata fiir den Unitarismus
gewonnen, spielte er im Verlauf des Streites eine immer wichtigere Rolle. Er war Taufer,
Unitarer, Chiliast und forderte die Giitergemeinschaft.

6.4.2.2 Die Jahre von 1559 bis 1562 — Auseinandersetzung mit Stancaro

Derartige Auftritte wiren moglicherweise eine isolierte Episode in Polen
geblieben, hitten die aufgeworfenen Fragen nicht im Zusammenhang der
durch Stancaro ausgeldsten Kontroverse tliber die Beteiligung der gottlichen
Natur Christi am  Versohnungsgeschehen gestanden. In  dieser
Auseinandersetzung, welche die Entwicklung der Jahre 1559 bis 1562
beherrschte, zwang Stancaro sowohl die Vertreter des 'orthodoxen
Reformiertentums' wie die Trinitdtskritiker, ihre Positionen abzukldren. Mit
den intensiven Diskussionen {iiber das Mittleramt Christi und den
christologischen und trinitédtstheologischen Folgefragen war auch der Boden
fiir das Wirken der italienischen Antitrinitarier bereitet.

Francesco Stancaro (1501 in Mantua — 1574 in Stopnica/Polen) erwarb sich
als Priester eine griindliche scholastische und humanistische Bildung®*'®.
1530 erschien sein aus intensivem Studium der hebrdischen Sprache
erwachsenes Erstlingswerk 'De modo legendi Hebraice institutio
brevissima'. Sein Eintritt in die europiische Reformationsgeschichte datiert
auf das Jahr 1540, als er sich in Padua offen zu evangelischen
Glaubensiiberzeugungen bekannte. 1542 unterstiitzte er Francesco Negri in
Chiavenna beim Aufbau der von Negri gegriindeten 'evangelischen'
Gemeinde. Nach Aufenthalten in Wien (1544-1546), Regensburg und Basel,
wo er mit Curione in enger Verbindung stand, kehrte er nach Chiavenna
zurlick. Im dem Streit zwischen Camillo Renato und Agostino Mainardi um

418 Zu Stancaro vgl. Waclaw Urban: Art. Stancaro, TRE 32, S. 110-113, Benrath: Art. Stancarus, RE’, Bd.
18, S. 752-754 und Erich Wenneker: Art. Stancaro, BBKL 10, Sp. 1148-1152.
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das Sakramentsverstindnis trat er auf die Seite Mainardis*'"’. Ende 1548 zog
Stancaro nach Siebenbiirgen, wo er Empfehlungen fiir die Universitat
Krakau erhielt; dort versah Stancaro, der auch Zutritt zum Hof des
polnischen Ko&nigs Sigismund II. August besaB3, von 1549 bis 1550 eine
Hebraischprofessur. 1550 wurde er wegen reformatorischer Aussagen vom
Bischof abgesetzt und ins bischofliche Gefiangnis geworfen, vermochte aber
durch adlige Helfer zu fliehen. Er fand noch 1550 Zuflucht in Pinczow, wo
er den Besitzer der Stadt iiberredete, den reformierten Gottesdienst
zuzulassen. In der Folge erging zeitweilig der konigliche Bann tiber den mit
dem Gemeindeaufbau befassten Stancaro. Darauthin floh er ins herzogliche
PreuBBen, wo er an der Universitit Konigsberg erneut eine
Hebridischprofessur bekleidete. Dort wurde er sofort in den Osiandrischen
Streit tiber die Rechtfertigung und die Versohnungslehre verwickelt, deren
systematische Implikationen bis in die Trinititslehre reichen*’. In diesem
Streit bildete Stancaro die fiir ithn charakteristische Sonderlehre aus, dass die
Erlésung qua Versohnung nur durch die menschliche Natur Christi bewirkt
sein konne; keinesfalls seien an diesem Heilswerk beide Naturen Christi
beteiligt. Denn Genugtuung leisten konne nur ein Untergeordneter einem
Ubergeordneten; folglich miisste der Sohn als zweite Person der Trinitit
dem Vater untergeordnet sein, wenn er als gottliche Natur des
Gottmenschen am satisfaktorischen Erwerb des Heils beteiligt wére. Nur
sein 'christologisches Konzept' gewihrleiste die substanzielle und
numerische Einheit des trinitarischen Gottesbegriffes; irgendeine
Beteiligung der divina natura am Heilswerk Christi anzunehmen, sei
gleichbedeutend mit Arianismus. Bereits 1551 verlieB er Konigsberg wieder
und ging fiir mehrere Jahre nach Siebenbiirgen.

Von grofler Bedeutung fiir die Entwicklung der Ecclesia Maior ist Stancaros
Aufenthalt in Polen ab dem Mai 1559. Obwohl er nach seiner
Exkommunikation durch die polnisch-reformierte Kirche im Jahr 1560 in
den Auseinandersetzungen um die Versohnungs- und Trinitéitslehre schnell
jegliche Bedeutung verlor, brachte der Kampf der reformierten Kirche
Polens gegen Stancaro die antitrinitarische Bewegung in FluBl. Die
Auseinandersetzung um den Stancarismus fiel ndmlich zeitlich und
inhaltlich mit dem Auftreten der Italiener um Biandrata zusammen, die ihre
Fragen und Meinungen leicht in den Problemstand einschieben und auf
diesem Weg die Lehrdiskussion vorantreiben konnten.

Im September 1560 wurde Biandrata**' auf der Synode von Kwiaz als
Laienkoadjutor fiir Cruziger gewihlt.

Biandrata ist fiir die Reformationsgeschichte in Polen, mehr noch fiir die Ereignisse in
Siebenbiirgen, von Bedeutung. 1558 war er mit Lelio Sozzini erneut nach Polen
gekommen, wandte sich aber zuerst nach Siebenbiirgen, wohin er als Arzt von der
Koniginwitwe Isabella, einer Tochter Bona Sforzas, gerufen wurde. 1560 kehrte er nach
Polen zuriick und wurde zur treibenden Kraft fiir die Zersetzung der klassisch-nizénischen
Formulierung der Trinitétslehre. Besonderes Geschick bewies Biandrata darin, Lismanini,
der weder eine ausreichende dogmatische Urteilsfahigkeit noch Menschenkenntnis besal,
um die anstehenden Probleme zu bewiltigen, fiir seine Zwecke einzuspannen. 1563 kehrte
er als Leibarzt Johann Sigismund Zapolyas nach Siebenbiirgen zuriick und widmete sich

419 Vgl. dazu oben S. 48.

420 Vgl. das knappe und informative Referat von Osianders Position bei Williams (Radical Reformation),
S. 654f.

4 Uber Biandratas Wirken in Polen von 1560 bis 1563 vgl. auch Cantimori (Haretiker), S. 207-213 und
Williams (Radical Reformation), S. 745f.
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dort dem Aufbau einer unitarischen Kirche***. Mit der Einladung Fausto Sozzinis 1578

nach Siebenbiirgen sollte er die Entwicklung des Unitarismus schicksalhaft beeinflussen.

In dieser kirchenleitenden Funktion trieb Biandrata das aus der Schweiz
bekannte doppelte Spiel: Offen stellte er das trinitarische Dogma nicht in
Zweifel; gedeckt durch die stancarische Kontroverse, um deren Ldsung er
vorgeblich bemiiht war, leitete er aber kirchenpolitische MaBBnahmen in die
Wege, die klar dem Unitarismus Vorschub leisteten. Als ein Beleg unter
vielen kann der von Biandrata initiierte, ''m Verbund' mit Lismanini
durchgesetzte Synodalbeschlufl vom April 1562 dienen: Die Prediger haben
demnach auf sidmtliches 'exotisches' philosophisches Vokabular zu
verzichten — gemeint sind Ausdriicke wie Trinitit, Wesen oder Zeugung -
und zur einfachen Sprache der Bibel zuriickzukehren. Biandratas Erfolg
reichte noch weiter, insofern er zumindest =zeitweilig das Prinzip
durchsetzte, dass die Aussagen der Schrift in Verbindung mit dem
Apostolischen Glaubensbekenntnis ausreichend seien, um alle notwendige
theologische Wahrheit auszusagen.

Durch den Verzicht auf die Begriffe Substanz und Person lieB sich das
Verstidndnis des einheitlich Konstitutiven, sprich der gottlichen Substanz
und ihrer Personen, aufweichen bzw. auflosen; im Medium der nun
moglichen sprachlichen Verschleierung wurde die volle Gottheit des Sohnes
preisgegeben, statt dessen wurden zwei oder drei verschieden qualifizierte
gottliche Wesen angenommen.

6.4.2.3 Die Jahre von 1562 bis 1565

Mit der Entscheidung vom April 1562 war die dritte Etappe der Abspaltung
der Ecclsia Minor eingeldutet, die sich von 1562 bis 1565 erstreckt™. Das
konfuse Hin und Her kirchenpolitisch-taktischer Mandver, dogmatischer
Fliigelkdmpfe und ungliicklicher Verstindigungsversuche endete mit dem
Bruch von 1565.

Zundchst wurde eine Generalsynode der Reformierten nach Pinczow
einberufen, um tiiber die Entscheidung vom April 1562 zu befinden. Im
August 1562 kam es dort offiziell zur Versohnung zwischen Sarnicki, dem
Reprisentanten des orthodoxen Reformiertentums, und Gregor Pauli, dem
Wortfiihrer der 'antitrinitarischen' Partei. In der Sache hatte Sarnicki
allerdings nachgegeben, wurde doch beim Abschluss der Synode die
Unterlassung des altkirchlichen Vokabulars bestdtigt. Verabschiedet wurde
eine Erlduterung des Apostolikums, die als rechtglédubig aussagte, dass eine
'Vermischung' der Dreiheit zu vermeiden sei; zugleich wurde eine Mehrzahl
von Gottheiten abgelehnt, die Einheit der gottlichen Natur betont, der Sohn
als gleichwesentlich (homoousios) zum Vater ausgesagt. Der orthodoxe
Tonfall darf nicht dariiber hinwegtduschen, dass dem Wildwuchs der
Deutungen, bedingt durch den Wegfall der altkirchlichen Terminologie,
kein Einhalt geboten war.

In Polen schien nun mdéglich zu sein, was in der Schweiz die Kirchenzucht
und die Normierung der Bekenntnisse verhinderte. So erklért sich, dass
1562 im Lauf des Jahres auch Alciati und Gentile nach Pinczow reisten.

422
423

Dazu s. unten S. 97.
Vgl. im folgenden Williams (Radical Reformation), S. 662-669. Die zeitgendssische Hauptquelle sind
Modrzewskis 'Sylvae quatuor de Homoousio' von 1590 (dazu Williams (Radical Reformation), S. 667).
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Gian Paolo Alciati*** hielt sich von Ende 1562 bis 1564 in Polen auf. Er vertrat in Krakau
seine antitrinitarischen Uberzeugungen, deren Inhalt sich aber nicht spezifizieren ldsst. In
einem Schreiben an Pauli bestreitet er die Prédexistenz Christi; Jesus sei ganz und gar
Mensch, geboren als Sohn der Maria und des lebendigen Gottes™. Nach dem
Vertreibungsedikt von 1564 ging er nach Méhren, anschlieBend nach Danzig, wo er 1565
starb.

Valentin Gentile konnte sich ebenfalls nur von 1562 bis 1564 in Polen aufhalten™". Er hatte
seine 'Antidoten' Sigismund II. August zugeeignet. Er verkiindete zuerst in Krakau seine
tritheistische Losung zur Frage der gottlichen Mittlerschaft Christi. Nachdem der
Aufenthalt in Krakau unsicher geworden war, ging er nach Pinczow. Nach 1564 floh er
zuerst nach Méahren, dann nach Wien, schlieBlich kehrte er zuriick nach Savoyen. Sein
spiteres Schicksal wurde bereits besprochen*’.

426

Die Verstindigung zwischen den Exponenten beider Lager, Sarnicki und
Pauli, war nicht tragfdhig. Versuchte doch Sarnicki unmittelbar danach, die
reformierte Gemeinde in Krakau, deren Pastor Pauli war, zu spalten und
Pauli abzusetzen. Fiir zusétzliche Verwirrung sorgte Lismanini, der noch im
August 1562 in die Auseinandersetzung eingriff und die Tritheisten mit
einem  orthodoxen  Bekenntnis, welches die  Vorgaben des
Synodalabschlusses umsetzen sollte, zum Schweigen bringen wollte. Er
bekannte sich zwar klar als orthodoxer Trinitarier, kritisierte aber zugleich
die Formulierung der Trinitdtslehre im Nizdnum. Mit dieser Konfusion
erreichte er lediglich, dass das Anathema iiber Servet, Gonesius, Stancaro
und die italienischen Tritheisten Gribaldi, Alciati und Gentile erging;
'reformierte’ Briider wurden nicht namentlich verurteilt.

Im Fortgang der Kontroverse sammelten beide Seiten ihre Truppen. Auf
einer Synode in Mordy im Juni 1563 wurden die Pinczower Ansichten
bestitigt. Weihnachten 1563 versuchte sich der Litauer Regionalfiirst, Prinz
Radvilla, an einem Unionsversuch. Er wandte sich brieflich an Calvin - der
Autor war in den theologisch mafigeblichen Aussagen Czechowicz. In dem
Schreiben schlug er dem Genfer Reformator vor, gegen Stancaro die
tritheistische Losung zu iibernehmen; {iberdies sei das filioque eine
papistische Falschung*®.

Calvin sah die Gefidhrdungen und griff schriftlich in die Kontroverse ein. In
der 'Brevis admonitio ad fratres Polonos' vom 16. Januar 1563 stellte er die
Rechtglaubigkeit Biandratas in Frage; der jedoch wurde auf einer Tagung
am 12. Mirz 1563 als orthodox in seinem Glauben anerkannt.

Im Sommer 1564, als der Bruch zwischen den doktrindren Tendenzen
immer stdrker drohte, erging am 7. August staatlicherseits das Edikt von
Parczow, das die Vertreibung auslidndischer katholischer Abtriinniger befahl
und sich im Besonderen gegen die antitrinitarischen und tiuferischen
Elemente richtete. Reformierte Theologen wie etwa Sarnicki waren als
Berater des Konigs an der Abfassung beteiligt. Damit verloren die
Pinczower aber nur ihre italienischen 'Kopfe', die antitrinitarische
Bewegung selbst nahm ihren Fortgang.

424 Alciati ist einer der weniger bedeutenden Antitrinitarier, dessen Biographie hier nicht ausfiihrlicher

dargestellt wird; vgl. dazu oben Anm. 206.

42 Williams (Radical Reformation), S. 745.

426 Williams (Radical Reformation), S. 636 und 744.

27 Zu Gentile vgl. oben S. 51.

428 Inhaltsangabe dieses Schreibens bei Williams (Radical Reformation), S. 666.
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Im Mirz 1565 tagte dann die folgenschwere Synode von Petrikau®’. Im
Verlauf der Verhandlungen wurde deutlich, dass in Fragen der Trinitétslehre
ein definitiver Bruch zwischen den Fraktionen vorlag. Die Position der
Pinczower wurde ausdriicklich wegen des Unitarismus als nicht-orthodox
zuriickgewiesen. Im Ergebnis beschlossen die Reformierten, alle
Verhandlungen mit den Unitariern abzubrechen, die als Arianer,
Samosatener oder Pinczowianer abqualifiziert wurden. Auf der Synode von
Brzeziny (10. 06. 1565) wurde die neue Gruppierung das erste Mal, nun
weniger polemisch, als die 'Briiderschaft in Polen und Litauen, die die
Trinitit zuriickgewiesen hat', benannt™°.

Die Unitarier bildeten bald eine selbstindige Gemeinschaft aus, die Ecclesia
Minor, gaben sich eine eigene Verfassung, beriefen eigene Synoden und
griindete ihre eigenen Schulen.

6.5 Die Konfliktlage im Jahr 1578 - Entwicklung des Unitarismus in Polen bis zum
Auftreten Fausto Sozzinis

Es sollte sich erweisen, dass die Ecclesia Minor ihre dogmatische
'Geschlossenheit' lediglich aus der Ablehnung des kirchlichen Dogmas
gewann. Abgeschlossen war die dogmatische Entwicklung noch lange nicht.
Bis zum Auftreten von Fausto Sozzini zersplitterte die Ecclesia Minor in
Fragen der Gotteslehre, der Christologie bzw. der Anbetung Christi, aber
auch in Fragen des sozialen Lebens und der Taufpraxis, in einzelne sich
radikalisierende Gruppierungen. Verstiarkt wurden diese Sonderungen durch
den Druck, der kirchlich und politisch gegen die Ecclesia Minor aufgebaut
wurde.

Trotz ihrer dogmatischen Dissense war die Bewegung aber weiterhin
attraktiv und vor allem gestaltungskriftig. Dies wird durch die Griindung
von Rakow im Jahr 1569 dokumentiert, einer Tat von herausragender
Bedeutung fiir die Bildung der kirchlichen Gemeinschaft der Ecclesia
Minor.

Griinder der Stadt war der tolerant-reformierte, zum Antitrinitarismus
hinneigende Magnat Jan Sieninski. Er benannte die Stadt nach dem
Familienwappen seiner Gemahlin (rak=Krebs). Die auf unbearbeitetem
Land gegriindete Ansiedlung wuchs bald zur Stadt und erbliithte als
theologisches Zentrum; es herrschte Giitergemeinschaft. Das reformierte
Element trat bald in den Hintergrund, da die Stadt zum Sammelort der
Antitrinitarier wurde. Nach Williams vollzog sich in Rakow ein
antitrinitarisches, tiuferisches 'kommunalistisches' Experiment unter der
Fithrung von Gregor Pauli*’,

Die Entwicklung der 'praesozinianischen' Gemeinde nahm nach der
Griindung Rakows einen raschen Aufschwung: In den 70er Jahren
verbreitete sich das Gedankengut der Ecclesia Minor verstidrkt auch in

429 Die Synode war geprégt von Disputationen und Kontroversen: Auf Seiten der offiziellen reformierten

Kirche standen Sarnicki und Tretius, auf Seiten der Radikalen die Prediger Stanislas Lutomirski
(Superintendent), Gregor Pauli (als Anfiihrer), Georg Schomann und die fiir die spatere Geschichte der
préasozinianischen Gemeinde bedeutenden polnischen Adligen Johann Niemojewski (Nemojevius) und Nicholas
Sienicki.

430 Beleg bei Williams (Radical Reformation), S. 668.

s Vgl. dazu Williams (Radical Reformation), S. 698-703 ("communal experiment").
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hoheren Kreisen, adlige Mitglieder der Ecclesia Maior verkauften ihre Giiter
und wechselten in das radikale Lager iiber*”. Als zweites Zentrum neben
Rakow etablierte sich das in Entsprechung zu Rakow gegriindete Luclawice.
Ab 1575 gab es eine Buchdruckerei in Rakow, nachdem Alexius Radecke
seine Offizin von Krakau nach Rakow verlegt hatte.

Einige Fortschritte gelangen auch bei der Kldrung und Vereinheitlichung der
Lehre. 1574 wurde mit Druckort noch in Krakau der erste Rakower
"Katechismus" als Glaubensbekenntnis Veréffentlicht433, die "Catechesis et
confessio fidei, coetus per Poloniam congragati, in nomine Jesu Christi,
Domini nostri crucifixi et resuscitati". Sein Autor war Georg Schoman, der
1572 getaufte Laienélteste der Gemeinde. Vom schlicht negierenden
Antitrinitarismus war die Gemeinde zur ‘'positiven' Formulierung
durchgedrungen, dass Christus sein dreifaches Amt als Mensch und als
adoptierter Sohn Gottes versehen hat**. Insgesamt aber lieB die allgemein-
unprizise Ausdrucksweise im Katechismus die Lehrdifferenzen in der
Anhéngerschaft unentschieden.

Im Folgenden werden die wichtigsten Lehrauseinandersetzungen innerhalb
der Ecclesia Minor ansatzweise vorgestellt*”, um einen Eindruck von den
dogmatischen Divergenzen und der Aufgabe, die vor Fausto Sozzini liegen
sollte, zu vermitteln.

6.5.1 Tauffrage

In der Tauffrage™® dominierte von 1565 an die streng tiuferische Partei. In
Entsprechung zu dem spiritualistischen Charakter der neugegriindeten
Gemeinde wurde 1570 als wichtigster Ritus der Gemeinde die 6ffentliche
Erwachsenentaufe durch Untertauchen eingefiihrt - der Téufling sollte im
Untertauchen der Welt sterben und im Auftauchen mit Christus im Glauben
auferstehen. Ungeklédrt blieb jedoch, ob der rituelle Vorgang als ein
effektives oder demonstrativ-allegorisches Geschehen zu verstehen sei. Im
Extrem standen programmatische 'Eintaucher'™’ gegen solche, die die
Unterlassung der Taufhandlung forderten, da sie als bloBer duBBerer Ritus fiir
das Heil des Christen ohne Bedeutung sei; zusétzlich zu diesen Gruppen gab
es auch noch Beflirworter der Kindertaufe. In der Mitte der 1570er Jahre
flammte die Kontroverse heftig auf; eine verbindliche Lehrkldarung wurde
vor Fausto Sozzinis Auftritt nicht erreicht.

6.5.2 Amtsverstandnis

In der Frage der Begrindung des Amtes war die Haltung in den
Anfangsjahren typisch spiritualistisch: ein Amtsverstdndnis im Sinn des
Ubertragenen Amtes gab es nicht; Inspirierte, auch Unordinierte, wurden als

32 Williams (Radical Reformation), S. 697 und 693.

433 Dazu etwa Williams (Radical Reformation), S. 703-707.

34 Bei Williams (Radical Reformation), S. 703-706 Referat der Inhalte.

33 Vgl. dazu Williams (Radical Reformation), S. 685-707 (Chapter 27: The Antipedobaptist, Anti-Nicene
Minor Church, 1565-1572) und S. 733-763 (Chapter 29: Sectarianism and Spiritualism in Poland, 1572-1582).
436 Zur Taufkontroverse vgl Williams (Radical Reformation), S. 757-763.

#7 Etwa der Adlige Johannes Niemojewski (1526/1530-1596), ein wichtiger Apologet der Bewegung.



93

Orakel des Gotteswillens anerkannt. Dagegen stand das durch Budny
reprasentierte konservative Element. Er wandte sich gegen die Auflosung
der Ordnungen im Gegeniiber von Kleriker und Laien.

6.5.3 Obrigkeit und politisches Amt

Von besonderer Brisanz war das Problem der Haltung der Ecclesia Minor
zur sozialen und politischen Ordnung. Betroffen waren in erster Linie ihre
adligen Mitglieder, tangierte doch diese Frage die aus der Mitgliedschaft in
der Schlachta iiberkommenen Verpflichtungen gegeniiber dem Staat**®. Hier
geriet die Gemeinschaft unter starken dufleren Druck, als adlige Polnische
Briider die Teilnahme am sogenannten Livornischen Krieg (1569-1572) mit
Hinweis auf ihren prinzipiellen Pazifismus verweigerten. Aber auch
innerhalb der polnischen Briiderschaft riss der Konflikt Griaben auf, da sie
auch aktive Soldaten, etwa einen General Cikowski, zu ithren Mitgliedern
zdhlte. Die Spannungen entluden sich in der Kontroverse iiber den
Schwertgebrauch (1572-1575), die die Ecclesia Minor fast zerrissen hitte.
Als Wortfiihrer standen sich auf der einen Seite die radikal
kommunitarischen Pazifisten Pauli und Czechowicz und auf der anderen
Palaecologus und Budny als Vertreter der konservativ-staatsbejahenden
Haltung gegeniiber.

Im August 1572 verfasste Jacob Palaecologus die in ihrer Ausrichtung
konservative "Defensio verae sententiae de magistratu politico": Es sei die
selbstverstandliche Pflicht des Christen, am Offentlichen Leben
teilzunehmen.

Der griechische Dominikaner Jacob Palaeologus (ca. 1520 auf Chio — 1585/Rom) vertrat
seit Beginn der 1550er Jahre 6ffentlich eine humanistisch-universalistische Erlosungslehre.
1559 floh er vor der Inquisition aus Rom. Zuerst hielt sich Palaeologus ab 1562 in Miahren
auf, 1573 ging er nach Siebenbiirgen (Kolozsvar), von wo er durch Biandrata vertrieben
wurde. 1574 war er in Heltau, wo er eine allegorische "Disputatio scholastica" verfafite, in
der er historische Personen Religionsfragen diskutieren lieB. Von ihm stammt auch die
Catechesis Christiana, ein Kompendium der antitrinitarischen Theologie. Andere Werke
dieser Periode, wie etwa 'De providentia, De peccato originali, An omnes ab uno Adamo
descenderint?' (1573), zeigen ihn als umfassend gebildeten Theologen. 1575 siedelte er
erneut nach Polen {iber, ohne sich weiter an theologischen Auseinandersetzungen zu
beteiligen. Spéter ging er nach Méhren, wo er 1581 auf Befehl des Bischofs von Olmiitz
verhaftet wurde. 1585 wurde er in Rom als abtriinniger Dominikaner exekutiert. Stanislas

Kot hilt ihn fiir den originellsten und kithnsten Denker der antitrinitarischen Bewegung™*”.

Fir die pazifistische Mehrheit der polnischen Briiderschaft in Rakow
antwortete Gregor Pauli noch 1572*°: Da sich fiir den Christen politische
Riicksichtnahme auf irgendwelche Zeitumstinde verbiete, sei ein radikaler
Pazifismus geboten™'. Paleologus' Antwort vom August 1573, die
argumentationsstarkste Schrift der  Kontroverse, war eine

438 Vgl. zu dieser Frage in Gottfried Schramms Forschungsiiberblick 'Antitrinitarier in Polen, 1556-1658",

BHR XXI (1959), S. 473-511 die Seiten 504-505.

439 Kot, Stanislaw: Socinianism in Poland. (Transl. from the Polish by E.M. Wilbur) Boston 1957, S. 53.
440 Pauli, Gregor: Adversus Jacobi Palacologi de bello sententiam Responsio. Rakow 1572.

il Ein Nebenproblem entstand natiirlich dann mit der Behauptung, der Bann der Rakower sei intolerant;
dazu Kot (Socinianism), S. 56-60.
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Generalwiderlegung der Rakower Position**?. Unterstiitzung fiir seine
Haltung fand er bei Budny und Stanislas Budzinski, der explizit gegen Pauli
politische Riicksichtnahme empfahl.

6.5.4 Haltung gegenuber nicht-christlichen Religionen

Eine weitere Kontroverse entstand {iber die Frage der Toleranz gegeniiber
nicht-christlichen Religionen*”. Budny und Palacologus*** befiirworteten
eine universalistische Toleranz zwischen allen Glaubensgemeinschaften.
Ihnen gegeniiber standen wiederum Czechowicz und Gregor Pauli, welche
die Superioritdt des Christentums, besonders der eigenen Gemeinschaft,
herausstellten und daraus auch den Auftrag ableiteten, missionarisch tatig zu
werden.

6.5.5 Gotteslehre und Christologie

SchlieBlich hatten sich auch hinter der Fassade der einmiitigen Ablehnung
der kirchlichen Trinitdtslehre in der Gotteslehre und Christologie drei
Fraktionen gebildet: Erstens gab es eine Gruppe von Tritheisten, die
weiterhin, nun aber in dquivoker Weise, das nizdnische Vokabular nutzten
und Vater, Sohn und HI. Geist als drei selbstdndige ewige Personen von
gottlicher Natur verstanden. Dieser Auffassung entgegen standen die
Ditheisten, die den Hl. Geist nicht als Person betrachteten; ihre Gotteslehre
bzw. Christologie war von arianischer Tendenz, sofern sie von der
'untergeordneten  Priexistenz' Christi sprachen*”. Eine konsequent
unitarische Gruppe verneinte die wesentliche Gottheit Christi und damit
seine Priexistenz. Das Dasein des wesentlichen Menschen Jesus beginnt mit
seiner Geburt; dieser Mensch ist seit seiner Erhéhung gottlich zu
verehren**. Die noch radikaleren "Non-Adoranten', die besonders unter den
transsylvanischen Unitariern und in der Litauer Briiderschaft stark vertreten
waren, leugneten Christi gottliche Art und Anbetungswiirdigkeit iiberhaupt.
Diese letzte Gruppe wurde zwar vom Gros der Antitrinitarier bekdmpft,
besal} jedoch unter ihren Fiihrern mit dem Litauer Simon Budny und Franz
Davidis in Siebenbiirgen*!’ bedeutende Personlichkeiten.

442

1573.

3 Dazu Williams (Radical Reformation), S. 740-743.

e Palaeologus' wichtigste Schrift und tiberhaupt der bedeutendste Beitrag in dieser Frage ist sein 'De
tribus gentibus', erschienen 1572 in Krakau.

s Zu ihnen zdhlten einflussreiche Mitglieder der Kirche wie Gonesius, Joh. Niemojewski und Martin
Czechowicz. Die ditheistische Ansicht Stanislaus Farnowskis (Farnovius) konstituierte sich mit der Synode von
Skrzynno 1567 sogar als eigene Splittergruppe, die sich bis zu dessen Tod (1617) hielt. Zu den Schriften
Farnovskis vgl. Williams (Radical Reformation), S. 647; im Weiteren auch S. 694 und 747.

446 Zu diesem unitarischen Zentrum zéhlten Gregor Pauli und Georg Schoman.

7 Zu den Ereignissen in Siebenbiirgen vgl. unten S. 96-98.

Paleologus, Jacob: Ad scriptum fratrum Racoviensium de bello et judiciis forensibus Responsio. Krakau
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6.5.5.1 Non-Adorantismuskontroverse in Polen

Die Kontroverse um die Anbetung Christi lohnt die Vertiefung®,
tiberlagern sich in ihr doch dogmatische und kirchenpolitische
Uberlegungen. Die Anbetung Christi zu verneinen, folgte fiir die
Nonadoranten konsequent aus der Ablehnung der iibernatiirlichen Geburt
Christi. Nachdem litauische Antitrinitarier, unter ihnen Budny, Mitte der
1570er Jahre nach Rakow iibergesiedelt waren, fiirchteten nun die
'christozentrischen' Anfiihrer der Kleinpolen, als Juden gebrandmarkt zu
werden und damit den Schutz der 'pax dissidentium' zu verlieren. Die
harsche Zuriickweisung des Nonadorantismus durch die Rakower
verursachte erste Friktionen zwischen der Litauer Briiderschaft und den
'christozentrischen' polnischen Briidern in Rakow*®.

Exemplarisch fiir diese Auseinandersetzung ist die Affaire Budny.

1574 gab Budny eine 'kritische' Edition des NT heraus; sie war von solchen Schriftstellen
'gesdubert’, die nach Uberzeugung Budnys allein zu dem Zweck, die philosophische
Doktrin der Trinitarier zu stiitzen, spéter interpoliert wurden. Gegen dieses Vorgehen und
Budnys Begriindung erhob sich der Widerspruch der kleinpolnischen Ditheisten und
Arianer wie Gonesius, Czechowicz oder Farnowski, die an der Priexistenz des Wortes und
der Gottlichkeit Christi festhielten; Budny warfen sie vor, er sei eigentlich ein Jude. Dieser
wiederum verwahrte sich gegen den Vorwurf in der Schrift "De principalibus fidei
christianae articulis" von 1576

Budnys Nonadorantismus war unter den polnischen Briidern nicht mehrheitsfihig;
iberhaupt irrlichterte er mit seinen Lehraussagen im Randbereich des in der Ecclesia Minor
dogmatisch Zuldssigen: So wurde Budny zwar 1578 getauft; das befreite ihn aber nicht von
dem Vorwurf, er sei ein Neo-Israelit und vertrete eine ebionitische Christologie. 1582, als
sich Fausto Sozzini bereits vier Jahre in den Kreisen der Ecclesia Minor authielt, wurde
Budny auf der Synode zu Luclawice abgesetzt, ndherte sich dann spéter aber wieder der
herrschenden Partei an.

6.5.6 Die Lage um 1578

Um ein knappes Fazit zu ziehen: 1578 war die Rakower Kolonie gespalten
in die christozentrischen, sektiererischen, pazifistischen Rakowianer, denen
die nonadorantistischen, staatstreuen, universalistischen Budnyisten
gegeniiberstanden®'. Quer zu dieser Frontlinie sorgte der aristokratische
Konservativismus der Mehrheit ihrer Mitglieder fiir zusétzliche Reibung.
Unter duBeren Druck geriet die Gemeinschaft wegen des die Staatspflichten
negierenden Pazifismus mancher ihrer adligen Mitglieder; die litauische
Briiderschaft zog den Verdacht des Judaismus auf sich, da sie das
Abendmahl mit dem Kiddusch/Passah-Mahl identifizierte. So erhielten die
Litauer in der groBkirchlichen Offentlichkeit den Schimpfnamen 'Verriter'
und 'Juden', die Polen 'Arianer’.

48 Dazu Williams (Radical Reformation), S. 738-740.

9 Zum endgiiltigen Bruch vgl. unten S. 102.

450 Aufgrund ihres Bezuges zur Frage des Psychopannychismus gilt diese Schrift als Indiz fiir den Einflul
der italienischen Antitrinitarier.

I Fiir die Ereignisse der Zeit von 1574 bis 1578, der Ankunft von Fausto Sozzini vgl. Williams (Radical
Reformation), S. 746-749.
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1579 nahmen die Rakower Verbindungen zu Fausto Sozzini auf, weil sie
Bundesgenossen gegen die Budnyisten suchten. Fausto Sozzini sollte dann
den Pazifismus und die Frommigkeit der Rakower mit dem
spiritualistischen Universalismus der Budnyisten verbinden und den
sozinianischen evangelistischen Rationalismus als neue Synthese schaffen.

6.6 Die Ereignisse in Siebenburgen

Das Firstentum Siebenbiirgen*” war ein Pufferstaat zwischen dem
katholischen Gebiet der Habsburger und dem islamischen Reich der
Osmanen. Nominell ein tiirkischer Vasallenstaat, dessen Fiirst durch die
osmanische Schutzmacht bestitigt werden musste, genoss Siebenbiirgen in
der Innenpolitik faktisch groBe Unabhdngigkeit und konnte in der
religionspolitischen ~ Gesetzgebung selbstindig handeln. Dynastisch
bestanden enge Beziehungen zu Polen: Isabella, die Mutter des Fiirsten
Johann Sigismund Zapolya*, in dessen Regentenzeit sich die einschligige
Entwicklung des Siebenbiirger Kirchenwesens vollzog, entstammte der Ehe
Sigismunds I. mit Bona Sforza.

Die offizielle Reformation erfasste Siebenbiirgen etwa zeitgleich mit Polen:
1556 hatte der Landtag des Fiirstentums die Duldung des lutherischen und
des calvinistischen Gottesdienstes neben dem katholischen beschlossen. Wie
in anderen von der Reformation erfassten Staaten grenzten sich die
Bekenntnisse bald gegeneinander ab: Im Juni 1564 erkannte der Landtag
von Thorenburg beide Parteien, die lutherische 'Hermannstadter' sowie die
calvinistische = 'Klausenburger', gesetzlich an. FEinmalig in der
Kirchengeschichte war aber die Anerkennung des Antitrinitarismus als einer
vom Staat tolerierten Bekenntnisform.

Im Januar 1571 weitete der Landtag in Neumarkt die Religionsfreiheit aus;
mit der Unterzeichnung der Konstitution von Maros-Vasarhely durch den
Siebenbiirger Herrscher waren die Unitarier mit den drei anderen
Religionsbekenntnissen als vollig gleichberechtigt anerkannt und hatten
Anteil an der allgemeinen, den dissentierenden Religionsparteien
gesicherten Religionsfreiheit.

Diese Entwicklung des Siebenbiirger Unitarismus ist eng mit zwei Personen
verkniipft, Franz Davidis** (1510-1579) und Giorgio Biandrata®’.

Davidis war ein konfessionelles Chaméleon, begabt mit dem Instinkt, Karriere zu machen:
Seit 1556 war er der Superintendent der evangelisch-ungarischen Kirche in Siebenbiirgen.
Bereits in diesen Jahren diirfte er Schriften von Servet gelesen haben, damit er den durch
Stancaro (1553 bis 1558 in Siebenbiirgen) verursachten Unruhen begegnen konnte.
Nachdem er sich in der Kontroverse um diec Abendmahlslehre, die 1558 zwischen der
lutherischen und der calvinistischen Richtung ausgebrochen war, mit der reformierten
Lehre auseinandergesetzt hatte, wechselte er Mitte der 1560er Jahre die Konfession und
wurde calvinistischer Hofprediger.

452 Vgl. hierzu auch HEG 1096 und 1100; sowie auch Welti (Italien), S. 125-127 und Cantimori
(Héretiker), S. 301-311.

453 Johann Sigismund Zapolya (1540-1571) war als Johann II. Sigismund von 1540-1570 Ko6nig von
Ungarn, als Johann I. Sigismund von 1570 bis zu seinem frithen Tod 1571 der erste Fiirst (Wojewode) von
Siebenbiirgen.

54 Zu Davidis vgl. Hegler: Art. Franz Davidis, RE®, S. 517-524.

43 Zu Biandrata s. oben S. 52 und S. 88f.
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Als wihrend der 1560er Jahre besonders aus Polen aber auch, getragen von italienischen
Glaubensfliichtlingen, aus Italien und der Schweiz, unitarische Lehren nach Siebenbiirgen
eindrangen, nahm Davidis' dogmatische Haltung die Farbung auch dieses Gedankengutes
an. Bereits 1566 entfachte er gegen den lutherischen Superintendenten Peter Melius in
Debreczin einen Streit um die Trinitdtslehre — wiederum ein Indiz dafiir, dass die
calvinistische Trinitdtslehre eher ein Gefélle zum Unitarismus als zur orthodox-nizénischen
Lehre besitzt. Als sich 1568 die unitarische Kirche in Siebenbiirgen mit den Hauptsitzen in
Weilenburg und Klausenburg konstituierte, wurde Davidis ihr erster Superintendent.
Obwohl er bereits 1571 in einer Schrift die Anbetung Christi verworfen hatte, wurde
Davidis durch Biandratas Einflu3 1576 unitarischer Hofprediger.

Die verfassungsrechtliche Konstitution des Unitarismus verdankt sich dem
diplomatischen und politischen Wirken Biandratas; um dieses Ziel zu
erreichen, nutzte er das gro3e Vertrauen und die hohe Sympathie, welche er
bei dem jungen Fiirsten genoss.

Auch an der Lehrbildung beteiligte sich Biandrata. Anders als in Polen agierte er offen fiir
die unitarischen Lehren. In seinem 1568 publizierten Hauptwerk®™® duBerte er die
(kriminalistische) Uberzeugung, dass der Unitarismus als die wahrhaft christliche
Gotteslehre in der Kirche latent immer présent gewesen sei und bloB deshalb nicht in der
Breite durchdrang, weil sie von der durch den Antichristen erfundenen und geférderten
trinitarischen Doktrin unterdriickt wurde. Die Schrift zeugt bereits von einem unitarischen
Geschichtsbewusstsein, denn in die Vorgeschichte des Antitrinitarismus kommen Joachim
v. Fiore, Abaelard und Erasmus zu stehen. Sie enthélt in Kapitel 11 einen Text, eine "Brevis
explicatio in primum loannis caput”, die Cantimori als das Hauptwerk Lelio Sozzinis
identifiziert hat*’. Ebenfalls 1568 publizierte Biandrata die "Antithesis pseudochristi cum
vero illo ex Maria nato". Christus sei ganz Mensch und als solcher ein 'soziales' Vorbild —
er war besitzlos, sorgte fiir die Kranken und Armen und stiftete Frieden. Dieses Menschsein
Christi spielte Biandrata gegen den gottlichen Christus aus, den die traditionellen Kirchen
verehren und in dessen Gefolge Papste und Kaiser gehdren.

Auch nach dem Tod des jungen Fiirsten 1571 hatten die Unitarier Anteil an
der allgemeinen, den dissentierenden Religionsparteien zugesicherten
Religionsfreiheit. Dank diplomatischer Erfolge behielt Biandrata auch unter
Stephan Batory*™® der die protestantischen Konfessionen nicht mehr
forderte, seinen Einfluss am Hof.

Eine gefdhrliche Entwicklung bahnte sich ab 1578 an, als Davidis den seit
mehreren Jahren in Siebenbiirgen latent vorhandenen Non-Adorantismus
offen zu vertreten begann. Biandrata sah als Diplomat die Gefahren fiir die
gesamte Bewegung, welche diese 'judaisierende' Radikalisierung des
Antitrinitarismus bei den politischen Instanzen auslosen konnte. Nachdem
Biandrata vergeblich versucht hatte, Davidis von dessen nonadorantistischer
Haltung abzubringen, rief er im November 1578 Fausto Sozzini aus Krakau
zur Unterstilitzung. Doch auch er vermochte nicht, Davidis umzustimmen™®’;
man einigte sich lediglich darauf, die Streitfrage schriftlich den Polnischen
Briidern zur Entscheidung vorzulegen.

Im Juli 1579, noch bevor die Antwort der Polnischen Briider eintraf, wurde
Davidis auf Betreiben Biandratas wegen Nichteinhaltung des Status quo in
Religionsangelegenheiten von Staats wegen der Ketzerprozess gemacht.

456 Biandrata, Giorgio: De vera et falsa unius Dei, Filii et Spiritus Sancti cognitione. Karlsberg 1568.

7 S. oben S. 68f.

458 Stephan Batory (1533-1586), der sich gegen den Willen Johann Sigismund I. als Thronfolger
durchsetzte, war von 1571-1576 Fiirst von Siebenbiirgen, von 1576-1586 polnischer Konig.

439 Thren literarischen Niederschlag erhielten diese Unterredungen, die bis zum Mai 1579 andauerten, in der
erst 1595 von Fausto Sozzini gedruckten 'De Jesu Christi invocatione Disputatio, quam F. Socinus Senensis per
scripta habuit cum Francisco Davidis a. 1578 et 1579'. (= BFP II, 709-766).
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Verurteilt zu lebenslinglicher Haft starb er im November 1579*°. Unter den

Siebenbiirger Unitariern entstand im Anschluss ein offenes Schisma.
Davidis' Entmachtung war ein Pyrrhussieg Biandratas. Zwar gelang es ihm
noch, seinen Anhédnger, den Ungarn Demetrius Hunyadi, als Nachfolger im
Amt des Superintendenten zu installieren; auch vermochte er, als die pro-
adorantistische Lehrentscheidung der Polnischen Briider der unitarischen
Synode in Siebenbiirgen zugegangen war, deren verbindliche Anerkennung
bei den Pfarrern durchzusetzen. In der Folgezeit aber verschwand Biandrata
aus der Offentlichkeit. Ein letztes Zeugnis von ihm ist ein erklirender Brief
an Davidis' alten Freund und Reformkollegen Jacob Palaeologus, in dem er
schrieb, er sei hauptsichlich iiber die Konsequenz der neuen Lehre Davidis',
nidmlich die Aufspaltung des Unitarismus, bestiirzt gewesen.

Gegen Ende seiner Jahre war Biandrata sowohl von den polnischen
Sozinianern als auch von den ungarischen Unitariern immer mehr isoliert.
Er starb im Mai 1588, nach eigener Aussage ohne klar benennbare Religion.

7. Fausto Sozzini als Begrinder des Sozinianismus

7.1 Einleitende Bemerkungen

Mit Fausto Sozzinis Auftreten in Siebenbiirgen und Polen ab 1579 begann
eine neue Epoche der Ecclesia Minor. Fausto Sozzini sollte derjenige sein —
und darin besteht seine historische Leistung — , der die Lehrdifferenzen
innerhalb der Ecclesia Minor ausglich und die auseinanderstrebenden
Lehrmeinungen und Parteiungen auf einen Konsens hin vereinheitlichte, der
die dogmatische Ausrichtung der Bewegung im Sinne seiner, durch Lelios
Einfluss bestimmten theologischen Uberzeugungen prigte. Im Lauf der
Jahre hat er erreicht, dass die verschiedenen Fraktionen der Ecclesia Minor
in einer Gesamtgemeinde vereinigt wurden. Damit war Fausto zugleich das
"Haupt einer religiosen Bewegung" und der "Systemgeber einer Stromung
von Ideen und Aspirationen, die jener italienischen Héretikergruppe, die in
ihm ihren Abschluss findet, eigen war."*®’

7.2 Fausto Sozzini in Polen

Fausto Sozzini hielt sich in Polen*, wenn man von gelegentlichen
Besuchen auf Synoden in Litauen absieht, in einem geographisch eng
begrenzten Raum auf, nimlich in Krakau'® und in Orten der niheren
Umgebung; dort waren die Gemeinden und Versammlungsorte der Ecclesia
Minor konzentriert.

460 Nach Davidis' Tod wurde der Litauer Budny zum wichtigsten Vertreter der Extremgruppe.

461 Cantimori (Haretiker), S. 321.

462 Vgl. Cantimori (Héretiker), S. 397f.; Ogonowski (Faustus Socinus), S. 196f.; Fock (Socinianismus), S.
164f. und 174-179.

463 Uber die Bedeutung Krakaus fiir die italienischen Dissidenten vgl. oben S. 41; zur Italienerkolonie in
Krakau auch Cantimori (Héretiker), S. 321-323.
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Friih suchte er den Zutritt zu den Polnischen Briidern. Seinem
Aufnahmegesuch im Jahr 1580, der Zulassung zur Abendmahlsfeier,
entsprachen die Fiihrer dieser Gemeinschaft jedoch nicht. Es bestanden
Differenzen in verschiedenen dogmatischen Fragen464; das Haupthindernis
fiir die Aufnahme war jedoch ein rituelles: Fausto verweigerte sich der
Taufe durch Untertauchen*”. Hierin zeigt sich bereits friih jenes
Miteinander von Hinzutreten und bleibender Distanz, das durchaus typisch
fiir das Verhéltnis zwischen Fausto und der Ecclesia Minor war.

Von Krakau siedelte Fausto 1583 in das siidostlich von Krakau gelegene
Pawlikowice, auf das Gut des Adligen Christopher Morsztyn, eines
Unterstiitzers der Polnischen Briider, iiber. Im selben Jahr heiratete Fausto
die Tochter Morsztyns, Elisabetz, die 1584 das einzige Kind der beiden,
eine Tochter namens Agnes, zur Welt brachte. Faustos Frau starb im
September 1587, im selben Jahr wie Franz 1. Mit dessen Tod erlosch die
Protektion des GroBherzogs der Toskana wund das verbliebene
Familieneigentum der Sozzini wurde von der Inquisition konfisziert, so dass
Faustos Einkiinfte aus Italien fortfielen; zugleich aber war Fausto nicht mehr
durch die Abmachung gebunden, unter eigenem Namen keine
antikatholischen Schriften zu veroffentlichen*®®. 1587 kehrte er nach Krakau
zuriick; sein Besuch der Synode zu Brzesc in Litauen 1588 festigte seinen
Einfluss auf die Unitarier.

Fausto lebte in Polen nicht ungefdhrdet. 1594 wurde er durch einen Trupp
Soldaten misshandelt, kurz nachdem 'De Jesu Christo Servatore' erschienen
war. In Krakau hielt am Himmelfahrtstag 1598 nur das Einschreiten des
Universitéitsprofessors Wadowita eine Schar aufgewiegelter Studenten
davon ab, Fausto Sozzini in der Weichsel zu ertranken. Bei dieser Attacke
gegen Fausto, bei der auch seine Biicher, Schriften, Korrespondenzen und
Manuskripte oOffentlich verbrannt wurden, gingen Vorarbeiten zu einer
dogmatischen Zusammenfassung der Lehre der Polnischen Briider ebenso
verloren wie seine Schrift gegen den Atheismus.

Aus Furcht vor weiteren Angriffen verlie Fausto Krakau. Nach langeren
Aufenthalten in Igolomie und Rakow, wandte er sich schlieBlich nach
Luclawice, der zweiten Hauptansiedlung der polnischen Briider. Dort lebte
er als Gast des adligen Schutzherren Abraham Blonski, mit dem Prediger
der unitarischen Gemeinde, Pjotr Stoinski (Petrus Statorius*®’), in enger
Freundschaft verbunden. Am 3.3. 1604 starb Fausto Sozzini in Luclawice.

7.3 Fausto Sozzini und die Ecclesia Minor - Ubereinstimmungen und Differenzen

Verschiedene der von Fausto Sozzini vertretenen Positionen waren Kklar
'untduferisch', etwa seine Stellung gegen die Erwachsenentaufe und den
Chiliasmus. Zu diesen Differenzen, die das tduferische Selbstverstandnis der
Gemeinschaft betrafen, kamen weitere Lehrunterschiede hinzu. In der
Anthropologie vertrat er gegen den 'Pessimismus' der polnischen
Antitrinitarier, der eine lutherisch-calvinistische Prigung aufwies, eine

464 Vgl. dazu unten S. 99f.

465 Vgl. dazu Fock (Socinianismus), S. 165.

466 Zu der Abmachung mit Franz I. s. oben S. 15.

467 Biographische Angaben zu Statorius vgl. unten S. 110.
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humanistisch optimistische Ansicht, die in der Annahme bestand, dass der
Mensch von Natur aus in der Lage sei, in sich den Willen zu entwickeln,
Christus zu folgen und Erlosung zu erlangen. In der Pneumatologie hatte er
ein eigentiimliches Verstindnis vom HI. Geist als Wirkkraft Gottes
entwickelt*®®; die Hollenstrafen leugnete er und stellte dagegen die Lehre
vom Verldschen der Seelen der Bosen.

Unterschiede in der Lehre bestanden auch zu einflussreichen Vertretern von
Sondermeinungen. In spezifischer Auslegung von Rém 7 lehrte er, dass der
Glaubende bereits auf Erden mit Gott vollstindig versohnt sei (gegen
Niemojewski*®®); die Allmacht Christi 'beschrinkte' er auf die Lenkung der
Kirche (gegen Andreas Woidowski*'").

Die Differenzen hoben freilich die Ubereinstimmung Faustos und seiner
Kontrahenten in den Basislehren nicht auf. Gemeinsam war ihnen die
Ablehnung der Trinitdt, die Verneinung der Prédexistenz Christi und die
Uberzeugung, dass die praktisch-moralischen Forderungen der Evangelien,
auch und gerade der Bergpredigt, zu erfiillen seien.

7.4 Fausto Sozzinis Beteiligungen an den Auseinandersetzungen der Ecclesia Minor

Neben der Teilnahme an Synoden oder theologischen Konferenzen war die
schriftliche Stellungnahme ein wichtiges Mittel, dessen sich Fausto Sozzini
bedient hat, um sich an den Auseinandersetzungen um die Lehre der
Ecclesia Minor zu beteiligen. In grober Kategorisierung lassen sich seine in
Polen entstandenen Schriften einteilen in Lehrauseinandersetzungen,
Verteidigungsschriften gegen Angriffe von auflen und Zusammenfassungen
der unitarischen Lehre mit dogmatischem Anspruch, die besonders in der
spaten Zeit, nachdem die Lehre weitgehend geklért war, entstanden.

Seine grundlegenden theologischen Lehraussagen hat Fausto Sozzini in den
vier Schriften entwickelt, die er in der Schweiz oder zum Teil noch frither in
Italien verfasst hat. Seine in Polen entstandenen Schriften, die weit
zahlreicher sind und eine enge Verbindung mit der kirchlichen Situation der
Ecclesia Minor besitzen, konturieren und entfalten deren religidse Ideen.

7.4.1 Auseinandersetzungen in der Lehre

7.4.1.1 Tauffrage

Bereits 1580 bezog Fausto mit der Schrift "De baptismo aquae disputatio”
offentlich ~ Stellung gegen das im Ritus der Erwachsenentaufe
zusammengefasste Taufverstindnis der Ecclesia Minor'”'. Besonders wies
er jegliche Relevanz fiir das Heil im Sinn einer von der ethischen

468
469

Dazu s. unten S. 1311.

Zu Niemojewski vgl. oben Anm. 437.

470 Woidowski (um 1565-1622) war ab Mitte der 1580er Jahre als verdeckter Werber u.a. in Wittenberg,
StraBburg und Leiden aktiv. Nach seiner endgiiltigen Riickkehr nach Polen um 1600 war er Pastor zu Lublin und
zu Rakow. Vgl. auch unten S. 155.

an Sozzini, Fausto: De baptismo aquae disputatio ( = BFP I, S. 709-752). Vgl. in der Folge Williams
(Radical Reformation), S. 757-759.
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Bewidhrung unabhingigen 'Umgqualifizierung' zuriick. Die Fiihrer der
Ecclesia Minor reagierten: Ronemberg brieflich mit der Aufforderung an
Fausto, seine Haltung zur Taufe, die er doch ohnehin als indifferent ansehe,
angesichts der weitreichenden dogmatischen Ubereinstimmungen zu
iiberdenken; Czechowicz in einer ausfiihrlichen Widerlegungsschrift'’:
AuBerlich betrachtet sei der Vollzug der Taufe notwendig, um die von
Christus gestiftete Ordnung der Versohnung aufrecht zu erhalten; zugleich
wirke die Taufe innerlich an der Erlosung des Menschen mit. Da ein solches
Wirken nicht an der Einsichtsfdhigkeit des zu Erlosenden vorbei geschehen
konne, sei die Kindertaufe abzulehnen. Die Taufe eines Erwachsenen durch
Untertauchen hingegen sei Symbol und Siegel fiir das Abwaschen der Siinde
und das Sterben des Menschen gegeniiber der siindhaften Welt sowie seine
Auferstehung im Glauben. In persona gegen Fausto Sozzini war der
Vorwurf gerichtet, dass die Kritiker der Wiedertaufe sich selbst fiir rein
halten und ihre religiése Autoritit aus dem Empfang von religidsen
Sondermitteilungen, Visionen etwa, ableiten.

Die zeitweilig erregt gefiihrte Kontroverse um das Taufverstindnis wurde
erst 1603 auf der Synode zu Rakow offiziell abgeschlossen. In doktrinaler
Hinsicht setzten sich die Befiirworter der freieren Ansicht iiber die Taufe
endgiiltig durch: Die Taufe sei eine &duerliche Handlung, durch welche die
Aufnahme in die Gemeinschaft vollzogen werde; im Ritus folgte man
Gonesius und Czechowicz und behielt mit der Taufe durch Untertauchen
eines der Hauptkennzeichen der Ecclesia Minor im 'Sozinianismus' bei.

7.4.1.2 Amt und Schwert
Die argumentativ stirkste Schrift in der Kontroverse der Polnischen Briider
iiber die Stellung zur Obrigkeit stammte, wie erwihnt’””, von dem

'konservativen' Palaeologus. Wegen der klar staatsbejahenden Aussagen
zum Offentlichen Amt, dem Waffentragen und der Kriegfithrung entbrannte
ein jahrelang andauernder Streit unter den stark tduferisch geprigten
Antitrinitariern.

Fausto Sozzini verfasste beinahe zeitgleich zu seiner Stellungnahme in der
Tauffrage, mit der er sich gegen die Rakower stellte, nun aber im Namen der
Rakower die Antwort an Paleologus, die "Ad Palaeologi librum ... pro
Racoviensibus responsio."*’* Die Teilnahme des Christen an offentlichen
Amtern wies er in tauferischer Radikalitit zuriick*”> und provozierte damit
seinen Weggang aus Krakau. Seine heftigen und einseitigen AuBerungen hat
Fausto in der Folgezeit revoziert. Er nahm der Frage, ob der Christ weltliche
Amter bekleiden und Waffen tragen diirfe, im Lauf der Auseinandersetzung
die Schirfe, indem er den Vorrang der religidsen gegeniiber den staatlichen
Vorschriften betonte, den letzteren aber ihre Geltung und ihren moralischen
Wert belief3, solange sie den religidsen Vorschriften nicht widersprachen.

472 Czechowicz, Martin: De paedobaptistarum errorum origine. Krakau 1580.

473 Vgl. dazu oben S. 93f.
4 Vgl. dazu Williams (Radical Reformation), S. 760. Sie ist abgedruckt in BFP 11, S. 1-114.
473 Dazu Cantimori (Héretiker), S. 400-403.
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74.1.3 Arianismus und Nonadorantismus

Als Vertreter der Extreme standen in dieser Kontroverse der Nonadorant
Budny gegen den Verfechter der Priexistenz, Erasmus Johannis*’®. Gegen
Johannis wandte Fausto ein, dass Lehraussagen {iber die Praexistenz Christi
rein spekulativen Charakters seien; material heilsbedeutsam seien fiir den
Menschen die Lehren und als deren Bekriftigung das irdische Leben,
Sterben und Auferstehen des Lehrers und Vorbildes Jesus von Nazareth.
Ausgangspunkt christologischer Aussagen — wenn man diesen
dogmatischen Terminus noch gebrauchen will — miisse daher der historische
Jesus sein. Im Rahmen einer 1584 in Krakau abgehaltenen 6ffentlichen
Disputation zwischen Fausto und Erasmus Johannis wurde Johannis'
Haltung als mit den Lehren der Polnischen Briider unvereinbar
zuriickgewiesen®”’.

In der Auseinandersetzung mit Budny wurden die aus der Siebenbiirger
Nonadorantismuskontroverse*’® zwischen Fausto und Davidis bekannten
Argumente erneut vorgetragen. Hier nun gelang es Fausto, sich qua
autoritativem Lehrentscheid durchzusetzen: 1596 wurde Budny aufgrund
seiner Ablehnung der Anbetung Christi exkommuniziert. Diese
Entscheidung der Ecclesia Minor hatte kirchenpolitische Konsequenzen, da
zwischen der polnischen und der litauischen Briiderschaft, in der Budny
seine Anhédnger besal} (sog. Budneisten), ein in den Folgejahren nicht mehr
geheilter Schnitt entstand.

7.4.2 Verteidigungsschriften

Fausto Sozzinis Verteidigungsschriften richteten sich gegen Altgldubige und
reformatorische Theologen. Von Bedeutung fiir das Verstindnis von
Faustos Lehren sind sie wegen der kontrovers-konturierten Erorterung
strittiger Lehrinhalte; Calov nutzt sie als Quellen.

In der Sekundirliteratur sind diese Schriften, was die Darstellung der
materialen Auseinandersetzungen angeht, ginzlich unbeachtet geblieben.
Wir nennen die spater auch von Calov herangezogenen, wichtigen Schriften:
Bereits 1582 erschien eine die christologischen Grundlagen zur Person
Christi und zum Verstidndnis der durch Christus geschaffenen Erlosung
erorternde Widerlegung des Andreas Volanus - der Stellung nach Sekretir
des Fiirsten Radziwil - , eines reformierten Polemikers, der die Ecclesia

Minor 1582 angegriffen hatte*””.

476 Der aus Salzwedel (Soltquellensis) gebiirtige Erasmus Johannis (um 1530-um 1595) hielt sich nach

seinem Studium der Theologie in Leipzig in der Schweiz auf, wo er in den Kreisen der Exilitaliener mit
trinitétskritischem Gedankengut in Beriihrung kam. Seine nachmalige Stellung als Hebréischdozent an der
Schule von Antwerpen, die er auf Vermittlung Bezas erhalten hatte, musste er wegen seiner arianisierenden
Gotteslehre aufgeben. Er hielt sich lingere Zeit in Polen auf, bevor er als unitarischer Seelsorger nach
Siebenbiirgen ging. Vgl. Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 1, S. 419-423.

47 Der schriftliche Niederschlag der Disputation liegt vor mit der 'De Unigeniti Filii Dei existentia, inter
Erasmum Johannis et Faustum Socinum Senensem disputatio' (= BFP I, S. 489 — 528).

478 Dazu oben S. 97f.

479 Volanus' Replik und die beiden Widerlegungen von Fausto sind unter dem Titel 'De Jesu Christi Filii
Dei natura sive essentia nec non de peccatorum per ipsum expiatione disputatio adversus Andream Volanum/,
verfasst 1583, im Druck erschienen 1588 (= BFP II, S. 371-422).



103

1599 veroffentliche Fausto eine speziell auf die 'Evangelischen' bezogene
'Werbeschrift'480, in der er den Charakter und die Relevanz der doktrinellen
Unterschiede zwischen dem Unitarismus und dem evangelischen
Lehrbegriff bestimmte: Die Hauptsache des Christentums sei die praktische
Frommigkeit; der evangelische Lehrbegriff hingegen enthélt Glaubenssétze,
die die Ausiibung der praktischen Frommigkeit gefahrden. Daher seien die
'Evangelischen' aufgefordert, sich dem Bekenntnis der Ecclesia Minor
anzuschlieBen™'.

Andere Schriften waren gegen katholische Angriffe gerichtet. Die
bedeutendsten sind Faustos Entgegnungen auf die Streitschriften Gabriel
Eutropius'**?, Wujeks* sowie des Posenschen Jesuitenkollegs gegen die
'meuen Samosatener'*™. Diese Widerlegungsschriften, die wiederum
Entgegnungen auch von 'Evangelischen' provozierten, enthalten
grundlegende Erorterungen zur Trinitétslehre, der Person Christi und der
'Pneumatologie’.

74.3 Lehrschriften

Die Schriften der spéteren Jahre haben dann lehrhaften Charakter. Hierzu
zdhlen exegetische und didaktische Schriften wie die Auslegung der
Bergpredigt*™®’ oder ein Kommentar zum 1. Johannesbrief**.

Gegen Ende der 1580er Jahre hatte Fausto begonnen, seine theologischen
Ansichten zusammenzufassen und eine wissenschaftliche Darstellung der
Hauptpunkte des 'sozinianischen Systems' zu geben. Zu diesen Werken, die
alle unvollendet geblieben sind, zdhlen als fritheste Schrift die Praelectiones
theologicae, eine Sammlung seiner Vorlesungen, die erstmals 1592 erschien
und in erweiterter Fassung posthum durch Valentin Schmalz herausgegeben
wurde®™. In populdrer Katechismusform war Sozzinis wichtigste
Lehrschrift, der kurze Unterricht in der christlichen Religion (Brevissima
institutio)™, verfasst. Auch diese Schrift, die dem spiteren Rakower
Katechismus zugrunde liegt, blieb unvollendet.

450 Sozzini, Fausto: Quod Regni Poloniae et Magni ducatus Lithuaniae homines, vulgo Evangelici dicti, qui

solidae pietatis sunt studiosi, omnino deberent se illorum coetui adjungere, qui in iisdem locis falso atque
immerito Arriani atque Ebionitae vocantur (= BFP I, S. 691-707).

481 Zu Calovs Auseinandersetzung mit Faustos Bestimmung der doktrinalen Valenz der Lehrunterschiede
vgl. unten S. 223-225.

482 Die Lebensdaten des Jesuiten Gabriel Eutropius lassen sich nicht erheben. Er war Domherr am
Posenschen Jesuitenkolleg.

483 Jakob Wujek (1540-1597) war Rektor des Posener Jesuitenkollegs von 1571-1578, dann bis 1580
Rektor des 1579 zur Universitét erhobenen Kollegs von Vilnius. Wujek, ein Exponent des politisch aktiven
Jesuitentums in Polen, war ein Vertrauter des Konigs Stephan Batory. Fiir die polnische Reformationsgeschichte
von Bedeutung ist seine posthum 1599 erschienene polnische Bibeliibersetzung.

84 Sozzini, Fausto: Assertiones Theologicae de Trino et Uno Deo adversus novos Samosatenicos. Ex
praelectionibus Collegii Posnaniensis excerptae. Unum cum animadverisionibus Fausti Socini Senensis (= BFP
I1, S. 423-438); und Sozzini, Fausto: Defensio animadversionum etc. adversus Gabrielem Eutropium,
Canonicum Posnaniensem (= BFP II, S. 625-708; hinzu kommen 8 unnummerierte Seiten am Ende).

483 Sozzini, Fausto: Concionis Christi, quae habetur capite quinto, sexto et septimo apud Mathacum
Evangelistam, Explicatio (= BFP I, 1-73). Unvollendet; Auslegung bis Mt 6, 21.

486 Sozzini, Fausto: Commentarius in epistolam Johannis Apostoli primam (= BFP 1, 157-263).

487 Sozzini, Fausto: Praelectiones Theologicae Fausti Socini Senensis (= BFP 1, S. 535-600).

488 Sozzini, Fausto: Christianae Religionis brevissima Institutio, per interrogationes et responsiones, quam
catechismum vulgo vocant (= BFP I, S. 651-676); diese Schrift sollte den Katechismus ersetzen, der bei der
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75 Fausto Sozzini als Mentor der Ecclesia Minor

Fausto Sozzini wurde seit dem Ende der 1580er Jahre zur beherrschenden
Personlichkeit der Ecclesia Minor. 1596 gilt als das Jahr, in dem er de facto
die Fiihrerschaft in der Kirche der Polnischen Briider {ibernommen hatte.
Bei den Diskussionen, die um 1601 in Rakow {tiber die Festigung der Lehre
stattfanden, hatte Fausto die Rolle des geistigen Fiihrers inne*®. Im selben
Jahr dann konstituierte sich die Sammelbewegung der Ecclesia Minor als
Kirche mit allgemeinverbindlichen Lehrinhalten und einer festen
Organisation. Von da an kann Rakow als administratives und geistiges
Zentrum des polnischen Unitarismus gelten: es war der Ort der
Generalsynoden, besal eine Druckerpresse und vor allem ein
ausstrahlungsstarkes Gymnasium.

Erst spat, im Jahre 1602, feierte Fausto in der Gemeinschaft der Polnischen
Briider das Abendmahl. Er lehnte es ab, "der Begriinder einer Sekte oder
eines religiosen Systems zu sein" und betrachtete sich "vor allem als Lehrer
einer Methode der Schrifterkenntnis"*°. So entstand unter seinem Einfluss
der Sozinianismus, ein 'Amalgam aus Téaufertum und evangelistischem
Rationalismus innerhalb der Radikalen Reformation'*’!. Zwar ist es Fausto
nicht abschliefend gelungen, die Lehrstreitigkeiten zwischen dem ethisch-
rigoristischen und dem moderaten Fliigel auszugleichen, wie an dem Streit
um Ostorodts neutestamentlich-radikales Verstindnis der
Gemeindedisziplin deutlich wurde*?; das tat aber der Wertschitzung
Faustos als Vollender der Reformation keinen Abbruch, die sich im
Distichon seiner Anhénger ausspricht:

"Alta ruit Babylon;
destruxit tecta Lutherus,
Muros Calvinus,

. 4
sed fundamenta Socinus"*”.

Pliinderung 1598 in Krakau vernichtet worden war. Von jenem ist nur ein Fragment erhalten (Sozzini, Fausto:
Fragmentum catechismi prioris F.S.S. qui periit in Cracoviensi rerum ipsius direptione (= BFP I, S. 677-689)).

489

Taszbir. Warschau 1966.
490 Cantimori (Haretiker), S. 324.
1 Williams (Radical Reformation), S. 762.

492 Vgl. dazu unten tliber Ostorodt S. 145f.
493

Vgl. hierzu die 'Epitome Colloquii Racoviae habiti anno 1601', hgg. von Lech Szczucki und Janusz

Der Verfasser lésst sich nicht eindeutig bestimmen. Nach Bock (Historia Antitrinitariorum), T 2, S. 723,

wurde es im sozinianischen Umfeld geprégt ("omnes eiusdem sectatores de eius obitu canere solitu sunt"
(umgestellt)). Unerklarlich bleibt Ogonowskis Riickfithrung des Distichons auf Leibniz (vgl. Zbigniew

Obonowski: Art. Sozinianismus, HWP 9, Sp. 1257-1263, hier Sp. 1259).
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8. Die Geschichte des sozinianischen Kirchenwesens in Polen

8.1 Gemeindeorganisation und Verbreitung

Der Sozinianismus hatte in Polen-Litauen von seiner kirchlichen
Institutionalisierung 1601 bis zum Vertreibungsedikt Jan Kasimirs 1658 ein
halbes Jahrhundert Bestand*”. Die sozinianische Kirche besal eine
verhéltnisméaBig ausgedehnte Verbreitung in Polen-Litauen und konnte sich
auch in den Gebieten halten, wo das griechisch-orthodoxe Bekenntnis
vorherrschte. Sie ist in etwa 70 Ortschaften nachweisbar. Sozinianische
Gemeinden in Polen fanden sich in den Palatinaten Krakau (Sandecz,
Luclawice mit Schule), Lublin (Lublin bis 1627, u.a.), Volhynien (Kissielin
u.a.), Ukraine (Szersnie), Kiew (auf den Besitzungen der Familie der
Niemiericz), GroB-Polen (Schmiegel, von Dudith begriindet), Litauen
(Wengrow und Nowogrodek), polnisch PreuBlen (Buskow und Straszin bei
Danzig) und Sendomir (Rakow). Die 0Ostliche Orientierung (Wolhynien)
erklart sich dadurch, dass hier die Besitzungen der begiiterten Adligen
lagen, welche die Gemeindegriindungen begiinstigten.

Von 1580 bis 1620 entwickelte sich der Sozinianismus in aufsteigender
Linie. Das ist ein erstaunlicher Umstand angesichts der Tatsache, dass der
Calvinismus und das Luthertum in dieser Zeit bereits schwere Einbuflen
erlitten*”’. Die Organisation und geistige Kultur der Bewegung haben die
positive Entwicklung gefordert. Mit der Festigung der kirchlichen Struktur
wurden zahlreiche Schulen gegriindet, deren bedeutendste die Akademie
von Rakow war. Thre Bliitezeit begann 1600 mit dem Ubertritt von Jacob
Sieninski, wie sein Vater Palatin von Podolien, zum Sozinianismus. Die
Schule*”®, von den Sozinianern das "sarmatische Athen"*’ genannt, hatte in
ihrer Bliitezeit 1000 Schiiler.

Nach dem Vorbild der reformierten Ecclesia Maior erfolgte die
Kirchenleitung der Ecclesia Minor durch Senioren, weltliche Patrone und
Synoden. Die Generalsynode der Sozinianer wurde in Rakow abgehalten,
zur Glanzzeit von Rakow einmal im Jahr. Sie dauerte 8-14 Tage und wurde
von sdmtlichen sozinianischen Gemeinden Polens beschickt. Schwebende
theologische Fragen wurden eingehend behandelt. Entschieden wurde auch
tiber die Abfassung, Durchsicht und Herausgabe der unter allgemeinem
Konsens und auf 6ffentliche Kosten im Druck erschienenen Werke. Dieses
Vorgehen war ein wirkungsvolles Instrument gerade der Polemik, da auf
den Synoden gegen die Sozinianer gerichtete Werke 'vorgestellt' und das

Verfahren der Entgegnung besprochen wurde ™.

494 Vgl. im folgenden Fock (Socinianismus), S. 213-218; einen kurzen Abrif3 bietet auch Welti (Italien), S.

131f.; s. auch Volker (Polen), S. 252-255.

493 Volker macht dafiir auch die iiberzeugende Lehre verantwortlich. Er charakterisiert den Sozinianismus
als "verstandesméBiges Christentum auf supranaturaler Grundlage ohne starren Dogmenzwang", das die
"heilsnotwendigen Glaubenssitze ... auf ein Mindestmal ein(ge)schrénkt"; man kann Christ sein, "ohne den dem
natiirlichen Denken widerstrebenden Artikeln ... wie Trinitit, Menschwerdung des Logos ... zustimmen zu
miissen." Volker (Polen), S. 251.

496 Diese Schule war ein Gymnasium, keine Hochschule. Nach Angabe von Fock (Socinianismus), S. 214,
A. 117 nennt Sand (Bibliotheca Anti-Trinitariorum), S. 97, die Schule ein 'gymnasium bonarum artium'. Das
Angebot umfafite theologische, philosophische und philologische Studien. Vgl. bereits oben S. 104.

91 Zitiert nach Fock (Socinianismus), S. 215.

498 Zur Organisation der Synoden vgl. Fock (Socinianismus), S. 216-218.
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Das Verhiltnis von Dogma und Ethos war 'dialektisch' austariert. Denn bei
aller ausgesprochenen Weitherzigkeit in Glaubensfragen und der
grundsitzlichen Toleranz gegeniiber Andersgliubigen wurde in den
Gemeinden der Ecclesia Minor eine strenge Kirchenzucht geiibt.

8.2 Das Schicksal der sozinianischen Gemeinde in Polen bis zum Vertreibungsedikt 1658
und die anschlieRende Auswanderung™®”’

8.2.1 Allgemeine Uberlegungen

Auch wenn der Sozinianismus in Polen ab 1601 eine eigenstindige Kirche
ausbildete, war die erkdmpfte Duldung allein durch die Besonderheiten der
staatlichen Machtverhiltnisse ermoglicht und nicht aus den Prinzipien der
Staatsverfassung oder einer allgemeinen Regelung der Religionsverhéltnisse
hervorgegangen. Der Kampf um die Auslegung der Warschauer Féderation
von 1573°% dokumentiert, dass die Rechtslage der Ecclesia Minor wie der
protestantischen Kirchen liberhaupt weder gesichert noch geklart war.

Der Sozinianismus, der nie das Bekenntnis grof3er Massen geworden ist, hat
im einfachen Volk kaum Wurzeln geschlagen. Er war vorzugsweise im
gebildeten Stand verbreitet. Nachdem die Jesuiten die hdheren
gesellschaftlichen Positionen mit ihren Leuten besetzt hatten, war das
Schicksal des Sozinianismus besiegelt. Obwohl die katholische Seite die
Vernichtung des Sozinianismus nur als ersten Schritt auf dem Weg zur
Beseitigung des 'gesamten Protestantismus' in Polen verstand, stand die
Ecclesia Minor génzlich isoliert da; auf den Reichstagen stimmten auch die
Vertreter der protestantischen Kirchen fiir die antisozinianischen Gesetze.

Es ist in der Geschichtswissenschaft umstritten, wie das Ende des
Sozinianismus zu erklédren ist: Nach Fock wurde der Adel durch Druck- und
Lockmittel zuriick zur katholischen Kirche gepresst; Volker hingegen ist der
Ansicht, dass die Bewegung des Adels weg von der Reformation ein
Ereignis war, das im Wesentlichen ohne wirkliche Zwangmafinahmen
erfolgte.

Manches spricht eher fiir Focks Sicht der Dinge; denn schon nach 1590 kam
es zu sporadischen Gewaltakten gegen Sozinianer. Zweimal, 1594 und
1598, wurde Fausto Sozzini korperlich misshandelt. Zu Beginn des 17.
Jahrhunderts dann, als sich in Polen die katholische Reform ausbreitete,
setzte die systematische Verfolgung der Ecclesia Minor ein. 'Spontane'
Uberfille durch die oftmals vom Klerus aufgewiegelten Bauern blieben
ohne rechtliche Ahndung.

499 Vgl. dazu insgesamt Fock (Socinianismus), S. 218-234. Die historischen Ursachen der Vernichtung des

Sozinianismus prasentiert Fock in hegelianisierenden Geschichtskategorien (Fock (Socinianismus), S. 218-220)).
300 Vgl. dazu oben S. 83.



107

8.2.2 Regierungszeit Sigismund 111. (1587-1632)

Aus der Regierungszeit Sigismund III. wird neben den genannten, als
kleinere Beeintrichtigungen zu wertenden Ubergriffen, ein Hauptereignis
berichtet, durch das die Sozinianer getroffen wurden. Im Zuge eines gegen
die Evangelischen allgemein gerichteten Aufstandes wurde im Jahr 1627 die
bedeutende sozinianische Gemeinde in Lublin vernichtet und ihre Kirche
zerstort.

8.2.3 Regierungszeit Wladislaw V. (1632-1648)

Wiadislaw 1V. vertrat in Religionsfragen gemiBigte Ansichten und war
personlich Glaubensverfolgungen abgeneigt. Die jesuitische Partei hatte
jedoch derart an Einfluss gewonnen, dass sie unter den Bedingungen einer
Adelsrepublik ihre Absichten gegen den Willen des Konigs durchsetzen
konnte.

In seine Regierungszeit féllt so die Zerstorung des sozinianischen Zentrums,
Rakow, im Jahr 1637/38. Der Anlass war die Schiandung eines katholischen
Kruzifix' durch sozinianische Schiiler des Rakower Gymnasiums 1637. Das
auf dem Warschauer Reichstag 1638 verfiigte Urteil, die Stadt aufzuheben,
d.h. Kirche, Schule und Druckerei zu zerstéren und die ansdssigen
Sozinianer zu vertreiben, belegt die Dehnbarkeit der einschligigen
Aussagen der Warschauer Konfoderation und die Abhéngigkeit ihrer
Auslegung von den Interessen der Mehrheit: Die Warschauer Konfoderation
habe nur den Dissidenten 'in religione christiana' Duldung versprochen; die
Sozinianer seien durch die damit formulierte Rechtslage jedoch nicht
geschiitzt, weil sie sich als Trinititsleugner auBerhalb der christlichen
Religion gestellt hatten.

Der néchste bedeutende Schlag traf die Ecclesia Minor 1644: Die Schule
und die Kirche von Kiessielin, das durch den Zuzug der Reste der Rakower
Schule kurz erbliiht war, wurden aufgrund einer staatlichen Verfligung
aufgehoben und zerstort.

Die Teilnahme am Colloquium charitativum in Thorn 1645 wurde den
Sozinianern mit der Begriindung verweigert, sie bekennten sich zu keiner
der zugelassenen Konfessionen.

8.2.4 Schicksal der Sozinianer unter Johann Kasimir (1648-1668)

Johann Kasimir war Kardinal und jesuitischer General; die Bekdmpfung der
Reformationskirchen, besonders aber der antitrinitarischen Ecclesia Minor
erfolgten wihrend seiner Regierungszeit mit besonderem Nachdruck.

Bereits auf dem Berufungsreichstag von 1648 versuchte er, die auf dem
Warschauer Reichstag 1638 gefundene Differenzierung zwischen
Dissidenten innerhalb und auBlerhalb der christlichen Religion zum Gesetz
zu erheben, um die nach der Landesverfassung den Dissidenten gewihrten
Rechte auf die Bekenner der Trinitdt einzuschrénken.

Das Ende des Sozinianismus zehn Jahre spéter stand dann mit dem
nationalen Schicksal Polens in enger Wechselwirkung: Nachdem im
(zweiten) Schwedenkrieg (1655-1660) fiihrende Sozinianer 6ffentlich Partei
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fiir den schwedischen Konig ergriffen hatten, stigmatisierte die nationale
Polemik die Sozinianer als Verréter Gottes und des Vaterlandes.

Noch wéhrend der schwedischen Besatzungszeit kam es zu organisierten
Uberfillen: 1656 mussten z.B. Andreas Wiszowaty und Stanislaus
Lubieniecki aus der Stadt Sandecz vor Horden fanatisierter Bauern fliehen.
Der Schutz des Schwedenkonigs in Krakau, den viele Sozinianer suchten,
wéhrte nur kurz; bereits 1657 zogen die Schweden aus Krakau und dem
grofBten Teil des Konigreichs ab.

Da Johann Kasimir in politisch wie militdrisch verzweifelter Lage das
Geliibde abgelegt hatte, er werde, sollte er den Thron je wieder besteigen,
die Unterdriickung der Bauern autheben und die Ketzer bekehren, war die
weitere Verfolgung des Sozinianismus in den Rang einer koniglichen
Ehrenforderung erhoben. Der Intention nach bezog sich das Geliibde der
Ketzervernichtung auf den gesamten Protestantismus; die Riicksichtnahme
auf befreundete protestantische Fiirsten hinderte jedoch Attacken auf
lutherische und calvinistische Protestanten.

Auf dem Reichstag von Warschau 1658 wurde formell ein
Ausweisungsbeschluss gegen die Sozinianer verhéngt; er markiert das Ende
des sozinianischen Kirchenwesens in Polen. Uber verfassungsrechtliche
Bedenklichkeiten — zu nennen ist neben der erwidhnt strittigen Auslegung
der Warschauer Konfoderation auch der Bruch des ldhmenden aber giiltig
verabschiedeten Vetorechtes von 1652 — setzte sich die Mehrheit hinweg.
Den Sozinianern wurde eine Dreijahresfrist zum Verkauf ihrer Besitzungen
verfligt; diese Frist wurde 1659 auf zwei Jahre verkiirzt, der 10. Juli 1660
als letzter Termin der Auswanderung festgesetzt.

Weil das sozinianische Kirchenwesen isoliert von den protestantischen
Hauptkirchen dastand und auch im Adel mittlerweile kaum noch Riickhalt
besall, war der Beschluss irreversibel. Wiszowatys Verteidigung der Lehren
seiner Glaubensgemeinschaft auf dem polnischen Religionsgesprich zu
Roznow 1660 war vorhersagbar erfolglos™".

Vor die Wahl gestellt, zum Papsttum zu konvertieren oder auszuwandern,
kehrten viele Sozinianer zur katholischen Kirche zuriick; etwa 500 Familien
wanderten aus. Die Geltung der Verfolgungsgesetze wurde 1661 in einem
Edikt erneut eingeschérft.

8.25 Der Sozinianismus nach 1658

Nach dem Vertreibungsedikt von 1658 wandte sich die Mehrzahl der
Exulanten nach Siebenbiirgen, wo die unitarische 'Schwesterkirche'
weiterhin bestand; daneben waren die an Polen angrenzenden Territorien
wie das konigliche und das herzogliche Preulen und deren Stédte
(Konigsberg, Danzig), Schlesien oder Brandenburg aber auch entferntere
Gebiete, Holstein, Schweden, die Pfalz (Mannheim) oder Stidte in Holland
(Leiden und besonders Amsterdam), sogar England (London) und
Nordamerika Zielorte fliichtender Sozinianer’*>. Als Exilskirche konnte sich
der Sozinianismus in den Territorien des Deutschen Reiches nie
konstituieren; dariiber wachten schon die orthodoxen Theologen, weil sie
Sorge hatten, dass der Sozinianismus auf diesem Wege versteckten Einzug
in die Kirchentiimer halten kdnnte. Nur in Mannheim siedelte sich 1663 eine

501
502

Dazu unten S. 153.
Zur Geschichte der sozinianischen Gemeinden nach 1658 vgl. Fock (Socinianismus), S. 234-286.
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sozinianische Gemeinde an, die bereits 1666 wegen Proselytenmacherei und
damit VerstoBBes gegen die Duldungsauflagen wieder ausgewiesen wurde.
Im PreuBen des 'GroBen Kurfiirsten' trugen die Stinde den
antisozinianischen Widerstand®”. Zwar vermochten sie nicht die
Ausweisung der Sozinianer durchzusetzen, reagierten aber wachsam auf
Regungen gemeindlichen Lebens — so tagte beispielsweise 1665 eine
sozinianische Synode bei Johannisburg - und intensivierten, sofern sich
solche zeigten, ihre Forderung nach staatlichen GegenmafBnahmen.

Exkurs: Nachwirkungen des Sozinianismus

Viele der sozinianischen Lehrmeinungen finden sich in anderen, spéteren
Stromungen, der franzosischen Aufklarung, dem englischen Deismus und
dem theologischen Rationalismus in Deutschland: Zu denken ist an das
Ideal der verniinftigen Religion, die Bestimmung der Ethik als Kern der
Religion, die Forderung nach religidoser Toleranz, das Verstindnis der
Schrift als eines historischen Textes, rational-historische Schriftauslegung,
die Zuriickstufung des Alten Testaments in seinem religidsen Wert
gegeniiber dem Neuen, die Ablehnung 'unverniinftiger' Dogmen und Lehren,
etwa von der Trinitit, der Erbsiinde, der Priadestination, der Unfreiheit des
Willens oder den Sakramenten.

Ein Einfluss des Sozinianismus auf die Entwicklung der europiischen
Aufklarung diirfte also generell nicht in Zweifel zu ziehen sein. Die Frage,
ob im einzelnen sozinianische FEinwirkung oder eine bloB zufillige
Duplizitit der Ideen vorliegt, ob sich jene Duplizitit auf gleiche
Beweisfiihrungen, Annahmen oder ideengeschichtliche Adaptionen
zuriickfiihren 146t, ist Gegenstand der Diskussion — immer in der
Perspektive natiirlich, dass die hinsichtlich ihrer Einwirkungen betrachteten
Phinomene selber dem geschichtlichen Wandel unterliegen.

Im Groben lésst sich sagen, dass sozinianisches Denken am stérksten auf
den englischen Deismus (Toland, Herbert von Cherbury) eingewirkt hat.
Locke (als englischer Aufkldrungsphilosoph) hat sozinianische Schriften
studiert.

Die franzosische Aufkldrung hat, v.a. durch Pierre Bayle, sozinianische
Gedanken kennengelernt; aber auch schon Gassendi, Descartes und vor
allem Mersenne™** gelten als vom sozinianischen Rationalismus beeinflusst.
In Deutschland fiihrt von Soner und seinen Schiilern in Altdorf ein direkter
Weg zur 'Altdorfer Friihaufklarung', von der aus Beziehungen zu der
mitteldeutschen Aufklirung konstruiert worden sind>”.

203 Zu Calovs Rolle s. unten S. 164.

204 Der franzdsische Theologe, Mathematiker und Musiktheoretiker Marin Mersenne (1588-1648) lernte
von 1604 bis 1609 wie René Descartes am Jesuitenkolleg von La Fléche und studierte von 1609 bis 1611
Theologie an der Pariser Sorbonne; 1611 wurde er Franziskanerménch (Minorit). Er verfafite theologische
(Quaestiones celeberrimae in Genesin, 1623; L'impiété des Déistes, athées et libertins de ce temps, Paris 1624)
und mathematische (Synopsis mathematica, 1626) Schriften und lieferte Beitrdge zur Akustik, Musiktheorie und
Optik. Grof3e Bedeutung besitzt er als Vermittler von Kontakten zwischen den modernen Naturwissenschaftlern
(Galilei, Huygens), Mathematikern (Pierre Gassendi, Blaise Pascal, Pierre de Fermat) und Philosophen
(Descartes). Gassendi hat er zu dessen Erwiderung auf Descartes' Meditationes angeregt.

205 Zum Thema vgl.:

Aner, Karl: Die Theologie der Lessingzeit. Hildesheim 1964 (Reprograf. Nachdr. d. Ausg. Halle 1929). Auf den
Seiten 36-60 bietet Aner eine materialgeséttigte Passage, in der das Verhiltnis der Aufklérungstheologen zum
Sozinianismus breit dargestellt und magistral taxiert wird.
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Q. Das sozinianische Lehrsystem

9.1 Der Rakauer Katechismus in der Nachfolge der Schriften Sozzinis — Entstehung,
Aufbau, Editionen

Nach 1601 waren die Lehrmeinungen in der Ecclesia Minor im Sinne
Faustos so weit geklart und vereinheitlicht, dass die polnischen
Antitrinitarier daran gehen konnten, ihrem Bekenntnis eine festere
Auspragung zu geben. Es wurde beschlossen, den Katechismus von Georg
Schomann von 1574 neu zu bearbeiten und herauszugeben®®. Diese
Aufgabe wurde Fausto Sozzini und Peter Statorius iibertragen, die einen
vollig neuen Entwurf erarbeiteten. Diese Bekenntnisschrift sollte in ihrer

Katechismusform zugleich Leitfaden fiir den Unterricht sein.

Der Lothringer Petrus Statorius (um 1530 / Thionville — 1605 / Luclawice),ein Schiiler
Bezas, kam auf Anfrage Lismaninis bei Calvin Mitte der 1550er Jahre nach Polen. Zuerst
als Pfarrer in Krakau tétig, reformierte er ab 1561 als Rektor das Pinczower Gymnasium
nach Lausanner Vorbild im humanistischen Sinn. Er arbeitete an der Ausgabe der Brester
Bibel 1563, der wichtigsten polnischen Bibel, mit und verdffentlichte die erste polnische
Grammatik. Spédter polonisierte er seinen Namen in Stojenski (Stoinski, Stoinius). Ob er
bereits in der Schweiz von servetianischen Gedanken beinflusst wurde oder erst durch die
Auseinandersetzungen in Polen durch den besonderen Einfluss Fausto Sozzinis zum
Unitarier wurde, ist in der Forschung umstritten. Aber auch Statorius kann exemplarisch fiir
die Anfilligkeit des Calvinismus fiir die unitarische Gotteslehre gelten.

Der Rakower Katechismus wurde "das starke Einigungsband" der
polnischen Antitrinitarier, die "erst durch ihn zu einer Konfessionskirche
zusammengeschlossen"  wurden. Anders als die "symbolischen
Bekenntnisschriften anderer Kirchen" sollte er nicht eine "dogmatische
Lehrformulierung" oder "Lehrverpflichtung", sondern "Ausdruck der in der
sozinianischen Gemeinschaft bestehenden freien Lehrmeinungen {iber die
wichtigen Fragen des christlichen Glaubens" sein®”’.

Er enthilt acht durch Uberschriften gekennzeichnete, nach Kapiteln
untergliederte Abschnitte zu den Themen Heilige Schrift (De Scriptura
Sacra), Heilsweg (De Via Salutis), Gotteserkenntnis (De Cognitione Dei),
Christi Person (De Cognitione Christi), zum prophetischen (De Prophetico
Jesu Christi Munere), priesterlichen (De Munere Christi Sacerdotali) und
koniglichen (De Officio Christi Regio) Amt Christi sowie zur Kirche (De
Ecclesia Christi). Fausto Sozzini und Statorius starben vor Abschluss der
Arbeiten. Vollendet wurde der Rakower Katechismus in der

Ley, Hermann: Zur Entwicklungsgeschichte der europdischen Aufklarung. In: Wiss. Z. d. TH Dresden. Dresden
4 (1954/55), S. 385-444.

Ley, Hermann: Geschichte der Aufkldrung und des Atheismus, Bd. 3/1. Berlin 1978. S. 392-434.

Miihlpfordt, Giinter: Arianische Exulanten als Vorboten der Aufklarung. Zur Wirkungsgeschichte des
Friihrationalismus polnischer und deutscher Arianer vom 16. bis ins 18. Jahrhundert. In: Renaissance und
Humanismus in Mittel- und Osteuropa. Berlin 1962.

Ogonowski, Zbigniew: Der Sozinianismus und die Aufklédrung. In: Paul Wrzecionko (Hg.): Reformation und
Frithaufkldrung in Polen. Studien iiber den Sozinianismus und seinen Einfluf} auf das westeuropiische Denken
im 17. Jahrhundert. Géttingen 1977. S. 78-156.

Wollgast (Philosophie), S. 412-422.

306 Einen Uberblick iiber die Lehren der durch Schomanns Katechismus von 1574 reprisentierten Rakower
Gemeinschaft gibt Williams (Radikal Reformation) auf den Seiten 703-707.

507 Volker (Polen), S. 250.
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Zusammenarbeit von Vertretern der zweiten Generation der polnischen
Unitarier, den Deutschen Valentin Schmalz und Johannes Vdélkel, sowie
dem polnischen Adligen Hieronymus Moskorzowski*®.

1605 erschien der GroBe Katechismus in Rakow in polnischer Sprache unter
dem knappen Titel 'Katechizm™. Dazu wurde im selben Jahr ein
Kinderkatechismus sowohl in polnischer als auch in deutscher Sprache
gedruckt. Der deutsche Titel lautet: "Der kleine katechismus zur uebung der
kinder in dem Christlichen Gottesdienst zu Rakow". 1608 erschien ebenfalls
in Rakow eine deutsche Ubersetzung des groBeren Katechismus, der der
Universitit Wittenberg gewidmet wurde. Die Uberschrift enthilt bereits
programmatische Formulierungen der Gotteslehre: "Catechismus der
Gemeinde derer Leute, die da ... affirmieren und bekennen, dass niemand
anders denn nur allein der Vater unsers Herrn J. C. der alleinige Gott Israels
sei".

1609 erschien ebenfalls in Rakow eine von Moskorzowski verfasste, mit
Zusitzen bereicherte, Jacob 1. von England gewidmete, lateinische Ausgabe:
"Catechesis Ecclesiarum, quae in Regno Poloniae, magno ducatu Lithuaniae
et aliis ad istud regnum pertinentibus provinciis affirmant, neminem alium
praeter patrem Domini nostri J.C. esse illum verum Deum Israelis, hominem
autem illum Jesum Nazarenum, qui ex virgine natus est nec alium praeter
aut ante ipsum Dei filium unigenitum et agnoscunt et confitentur." Diese
Ausgabe ist die bekannteste und ist gewohnlich gemeint, wenn man vom
Rakower Katechismus spricht.

Eine zweite Ausgabe des Katechismus erschien erst nach der Vertreibung
der Sozinianer im Jahr 1658. Sie enthielt Verbesserungen und Zusétze durch
Crell (1590-1633) und Schlichting (1592-1661) und wurde wahrscheinlich
von Andreas Wiszowaty (1608-1678) und Joachim Stegmann d.J. (ca. 1618-
1678) herausgegeben. Gedruckt wurde sie um 1665 in Amsterdam:
"Catechesis ecclesiarum polonicarum, unum Deum Patrem illiusve Filium
Unigenitum, una cum Spiritu S. ex Scriptura sacra confitentium, anno
Christi 1609 in lucem primum emissa et post per viros aliquot in eodem
regno correcta, iterumque interpositis compluribus annis a Jo. Crellio
Franco ac nunc tandem a Jona Schlichtingio a Bucoviec regocnita ac
dimidia parte amplius aucta. Irenopoli sumtibus Frider. Theophili post
annum domini. 1659."

Auch die dritte Ausgabe erschien 1680 in Amsterdam, wiederum vermehrt,
nun durch Zusidtze von Martin Ruarus (1589-1657), Andreas Wiszowaty
und anderen. Eine vierte und letzte, erneut erweiterte Ausgabe erschien
1684, ebenfalls in Amsterdam. Es ist mehr als ein historischer Zufall, dass
im selben Jahr in Ulm durch seinen Schiiler Christoph Wagner Calovs
Scripta  Antisociniana in der giltigen dreibdndigen Sammlung
herausgegeben wurden.

508
509

Zu Schmalz, Vélkel und Moskorzowski vgl. die bio-bibliographischen Angaben unten S. 146-148.
Dieser Titel wie auch die folgenden zitiert nach Fock (Socinianismus), S. 183-185.
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9.2 Grundziige des sozinianischen Lehrsystems’'”

9.21 Religion, Offenbarung, HI. Schrift

Der Rakower Katechismus setzt mit der Definition ein: "Die christliche
Religion ist der von Gott her offenbarte Weg, das ewige Leben zu
erlangen."’'! Das bedeutet: Religion ist eine Methode des Heilsgewinns; in
diesem Sinn ist allein die christliche Religion 'Religion'.

Ein allgemeines Verstdndnis von Religion, das auch die natiirliche Religion
umgreift, kennt der Sozinianismus nicht, lehnt er eine solche doch ab. Als
anthropologische Vorausbedingung dafiir, dass der Weg zum ewigen Leben
von Gott her zu er6ffnen war, fiihrt der Katechismus das Wesen des
Menschen an: Seinem Wesen nach ist der Mensch sterblich und kann daher
aus sich heraus keinerlei Kenntnis des Weges erlangen, der zur
Unsterblichkeit fithrt’'?>. Mit dieser prinzipiellen Beschrinkung der
menschlichen Natur ist im sozinianischen Verstindnis jede Moglichkeit
eines natiirlichen Gotteserkennens abgeschnitten.

Auch der Glaube der Juden ist insofern 'Religion’, als er zu Recht auf ein
géttliches Eroffnen zuriickzufithren ist’'’. Der mosaischen Religion, die sich
aus fritheren Offenbarungen und der Religion Abrahams entwickelt hat,
haftet allerdings der Makel an, dass sie die Macht des Fleisches nicht
brechen’'® und den Menschen deshalb nicht zur Unsterblichkeit fiihren
konnte; denn die Hoffnung auf Unsterblichkeit sprach sie nicht aus®", und
auch die Erfiillung ihrer Gebote griindete sie nur auf VerheiBungen irdischer

Gliickseligkeit”'®.

S10 Vgl.fiir die folgende Darstellung auch: Zockler, Art. Socin, RE?, Bd. 18, S. 459-480 und Ogonowski
(Faustus Socinus).

Die Belege aus dem Rakower Katechismus, der lateinischen Ausgabe von 1609, sind vom Verfasser
zusammengetragen; die flankierend zitierten Lehraussagen von Fausto Sozzini, Ostorodt u.a. stammen, sofern
nicht ausdriicklich anders vermerkt, aus Fock (Socinianismus).

ot "Religio christiana est via patefacta divinitus, vitam aeternam consequendi." KR, De Scriptura Sacra, S.
1.
o1 "Quoad scripturam S. agnosci mihi a Te satisfactum: Verum tamen cum initio dixeris, hanc vitam, quae
ad immortalitatem ducat, esse divinitus patefactam, scire velim cur id abs te dictum sit?

R: Propterea, quia ut homo natura nihil habet commune cum immortalitate, ita eam ipse viam quae nos ad //
immortalitatem duceret, nulla ratione per se cognoscere potuit." KR, De Via Salutis, Kap. 1 (De caussis
patefaciendae Salutis viae), S. 16-17.

Fiir das hiermit angesprochene Problem nach der Begriindung der natiirlichen Theologie vgl. unten S. 391.

33 Vgl. dazu Fock (Socinianismus), S. 292-293.

"religio Judaica, ... quae a Deo profecta", KR, De Scriptura Sacra, Kap. 1 (De certitudine sacrarum literarum), S.
11.
o4 "Unde etiam, quod sint sub Novo Foedere longe praestantiora promissa quam sub vetere fuerint, facilius
est sub Novo, quam sub vetere foedere, voluntatem Dei facere" KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap 10
(De Libero Arbitrio), S. 227.

o "Q: At nonne eadem promissa comprehensa fuere in Lege Mosis?

R: Imo nullum illorum comprehensum fuit: Etenim nusquam in Lege Mosis reperies, vel vitam aeternam, vel
donum Spiritus Sancti, obedientibus praeceptis Legis promissum." KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap
5 (De Promisso Vitae aeternae), S. 167.

"Differentia etiam est magna inter hoc et illud foedus in praeceptis et promissis. Promissa enim ibi erant
tantummodo temporalia et felicitates terrenae ... hic vero aeterna felicitas atque beatitas apertissime est
promissa." Faustus Socinus: De convenientia et differentia Veteris et Novi Testamenti (= BFP I, S. 781).

216 "antiquus Foedus ... nihil expresse aliud promittens, quam hujus vitae bona temporaria"

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 114.



113

Das Christentum ist Religion im eigentlichen Sinn, da es durch das Angebot
der hochsten Vollkommenheit die Menschen zur Gottesliebe anreizt’'”. Die
zeremoniellen und juridischen Gebote des AT sind im NT aufgehoben'®,
die sittlichen Gebote dagegen werden im NT, insofern sie dem geisthaften
Charakter des Neuen Bundes entsprechen, iibernommen’' und
verscharft®, ihre Erfiillung aber durch hdhere VerheiBungen, die
VerheiBung des Ewigen Lebens und des HI. Geistes, ermoglicht™".

Nach Mt 5, 17 ist das Christentum lediglich eine vervollkommnete Form der
Mosereligion®?. Trotz dieses gestuften Verhiltnisses sehen die Sozinianer
das AT fiir den Christen als tiberfliissig an, da es nichts enthilt, was nicht im
NT klarer gelehrt wire. Als Offenbarungsurkunde fiir das Christentum
kommt es deshalb nicht in Betracht, sondern hat lediglich historische

Bedeutung’*.

o1 "Derhalben ist diese Hoffnung des ewigen Lebens, so durchs Evangelium gemacht, die Ursach, dass

Solches das Evangelium zu Wege bringe, welches das Gesetz nicht vermochte, und den Menschen vollkommen
mache und zu Gott bringe, ndmlich dass es den Menschen heftig beweget und anreizet, allen Geboten Gottes mit
allem Ernst, Eifer und Lust gehorsam zu sein." Ostorodt (Unterricht), S. 147.

318 "Q: Ergo sunt alia praecepta a Deo per Mosen tradita?

R: Sunt; quorum alia ad ritus exteriores, vulgo cerimonias vocatos; alia ad judicia pertinent: verum ea Christus
partim expresse, partim tacite sustulit. Aperte per Apostolos, potissimum vero per Paulum Apostolum, magnam
partem praeceptorum, ad ritus exteriores // seu cerimonias spectantium, sustulit & abolevit: alii vero ritus
exteriores seu cerimoniae, quae aperte sublatae non sunt, proprietate N. Foederis abolitac censeri debent, propter
eandem caussam, propter quam aliae sublatae sunt, quas aperte sublatas deprehendimus."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 111-112.

319 "Q: Quae vero proprietas est N. Foederis?

R: Ea, quod plane spirituale sit, neque in ullis rebus externis, verum in interioribus sit positum. Porro, ritus
exteriores, vulgo cerimoniae vocatae, spirituales non sunt; quippe cum exteriorem faciem respiciant."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 112.

520 Vgl. KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 111-
146.
521 KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 5 (De Promisso Vitae aeternae), S. 167-189 (in der
Ausgabe sind durch einen Zahlendreher im Seiteniibergang von 167 auf 186 (eigentlich: 168) durch die falsche
Fortzdhlung 19 Seiten liberschlagen; Kap. 5 umfaf3t tatsdchlich nur 5 Seiten!) und KR, De Prophetico Jesu
Christi Munere, Kap. 6 (De Promisso Spiritus Sancti), S. 189-197.

2 "Christi lex quia ut diximus est complementum et perfectio legis Mosaicae sine dubio ipsa lege Mosaica
est perfectior. Nec tamen negandum est, quin ipsa quoque lex Mosis ab hominibus interiorem probitatem
requireret, licet non tam exactam, ut Christi lex requirit, quae vicissim non minus quam lex Mosis externam
probitatem seu sanctitatem postulat, sed multo tamen excellentiorem." Faustus Socinus: Ad objectiones s.
articulos Cuteni Ministri Euangelici F. S. responsio (= BFP 11, S. 454b (11)).

Vgl. auch Faustus Socinus iiber den Glauben an Christus: "nihil novi attulit, ---- sed novas tantum qualitates
religioni addidit, quatenus Christus perfectiora et praestantiora tum praecepta tum promissa Dei nomine
proposuit." Faustus Socinus: Fragm. catech. Prior (= BFP I, 677). In diesem Sinn ist auch der Rakower
Katechismus zu verstehen:

"Q: Quaenam sunt perfecta mandata Dei per Christum patefacta?

R: Pars eorum continetur in Praeceptis a Mose traditis, una cum iis, quae sunt eis in N. Foedere addita. Pars vero
continetur in iis, quae peculiariter ipse Christus praescripsit."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 111.

33 "si Novo Testamento auctoritas adjungatur, necessario Veteri quoque Testamento auctoritas adjungitur,
praeterquam quod, si concedatur ipsam modo Veteris Testamenti historiam esse veram, hoc satis esse debet iis,
qui ajunt, utrique istorum librorum fidem adhibendam esse. Qui enim novum Testamentum recipit, habet in ipso,
quidquid sibi est opus, quid attinet ad doctrinam. Quod si tamen interdum in rebus ad doctrinam spectantibus est
quod Vetere quoque Testamento utatur, ea doctrinae pars tunc aliud nihil, nisi historia cencenda est, qualia sunt
praecepta, quae Deus per Mosen dedit." Faustus Socinus, De Scripturae Sacrae autoritate (= BFP I, S. 278).
Einschlédgig ist auch: "Adeo ut utilis quidem plures ob caussas sit lectio Veteris Testamenti iis, qui Novum
recipiunt, id est, hominibus Christianae religionis, sed non tamen necessaria. Quandoquidem ista suo tempore et
vera fuerunt et sancta. Sed postea qualitatem mutaverunt, quum mutatum est testamentum (ut etiam ipsa nomina
indicant, Vetus et Novum), id est foedus, quod pepigit Deus cum populo suo." Faustus Socinus: De Scripturae
Sacrae autoritate (= BFP I, S. 271).
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Gleichwohl lehren die Sozinianer, dass auch das AT durch Inspiration
entstanden sei’>' - alle heiligen Schriftsteller haben nach Sozzini,
angetrieben vom gottlichen Geist und unter seiner Weisung (divino spiritu
impulsi eoque dictante) geschrieben®®. Doch ist nur dasjenige als sicher
irrtumsfrei anzusehen, was im religiésen Sinne wahrheltsrelevant ist>%;

'Nebendingen' konnten selbst die ntl. Apostel irren®*’. Unechtes, das in den
Schrifttext eingedrungen ist, muss deshalb mittels Kritik beseitigt werden.

Auch die Sozinianer sprechen von Vollkommenheiten der Schrift, der
Axiopistie®®®, sofern sie die allein wahre und géttliche Religion verkiindigt,

2 "Atqui inter omnes qui Christianam religionem ubique terrarum profitentur, plane constat, in Bibliis,

hoc est, in liberis veteris Testamenti, qui Hebraice, et Novi, qui Graece extant, nihil scriptum esse, quod a divino
spiritu non est profectum, idque isti ipsi, cum quibus nunc nobis res est, minime audent negare, nisi simul
confiteri velint, se de veritate Christianae religionis dubitare." Faustus Socinus: Adversus eos, qui rerum ad
salutem suam aeternam pertinentium, cognitionem, diligenter, per se ipsi non inquirunt (= BFP I, S. 344).

525 "quandoquidem monumenta habemus, quae nobis Deus mirabili et benignissimo consilio dedit et
conservavit, divinorum virorum, qui vel ab ipso divino spiritu impulsi eoque dictante, vel Spiritu sancto pleni illa
litteris commiserunt; hi sunt libri, quos Biblia, seu Vetus et Novum Testamentum vulgo appellamus." Faustus
Socinus: Lectiones sacrae ..., quibus auctoritas Sacrarum Literarum praesertim Novi Foederis asseritur (= BFP 1,
S. 287).
526 "quos (Apostolos) sane in iis, quae ad aeternam salutem omnino pertinent, errare non potuisse, et ratio
manifesta, et Christi apertissima verba atque promissa plane demonstrant." Faustus Socinus: Ad Math. Radecium
Ep.2 (=BFP L, S. 374).

Der Rakower Katechismus erortert im Anfangskapitel {iber die Hl. Schrift Einwénde, aufgrund derer die
GewiBheit (certitudo) — im Sinn von Glaubhaftigkeit - der HI. Schrift beargwohnt werden konnte. Der dritte
Einwand beruht auf der Annahme, daf} 'von irgendwoher feststeht, das Buch sei verdorben' (cum apparet
alicunde, librum esse corruptum). Mit der Argumentation folgt der Rakower Katechismus dem von Fausto
Sozzini in 'De Sacrae Scripturae Autoritate' entwickelten Nachweisverfahren. Dazu oben S. 75.

Zusitzlich verweist der Katechismus auf die erkennbare innere Stimmigkeit der Schriften des Neuen
Testamentes: "In his scriptis omnibus nulla repugnantia, nulla falsitas revera apparet, quod accurata discussione
locorum omnium, qui tale quid prae se ferunt demonstrare non difficile esset. ... / si tertia Caussa hic locum
haberet, oporteret haec scripta vel ex toto, vel ex parte, esse corrupta: Ex toto corrumpi non potuerunt; nec enim
jam ii autores essent horum scriptorum, quos paulo ante esse docuimus. Sin vero ex parte corrupta fuissent, certe
aut in iis rebus, quae sunt magni momenti; aut in iis, quae non sunt magni momenti corrupta fuissent. In illis
quae sunt magni momenti ea scripta depravari non potuisse hinc apparet; quod pars depravate latere non posset,
eo quod incorruptis non responderet. In rebus vero non magni momenti, si depravatio aliqua existat, ea non tanti
ponderis est, ut fidem libri ullo modo vocet in dubium."

KR De Scriptura Sacra, Kap. 1 (De certitudine Sacrarum Literarum), S. 4-5.

"Nam aut quae docent, ad res quasdam spectant, quae omnino fieri credive debeant; et haec vere
doctrinae pars est, nec nullo modo fieri potest, ut si isti tales sunt, quales in historia sunt descripti, hic errare
potuerint: aut ea, quae docent, ad explanationem pertinent aliquorum Jesu verborum ad res faciendas vel
credendas minime spectantium,... vel ad interpretationem aliquorum locorum Veteris Testamenti, et ad
explicationem argumentorum inde ductorum, aliave ratione ab ipsis in medium allatorum; et haec minus proprie
doctrinae pars est, sed potius additamentum (ut sic dixerim) vel probatio doctrinae; quodque huc attinet, fieri
posset, ut verissima ea omnia essent, quae de ipsis historia affirmat, et tamen ipsi nonnunquam hac in parte
leviter errassent." Faustus Socinus: De Scripturae Sacrae autoritate (= BFP I, S. 278).

In derselben Schrift heifit es auch: "Repugnantiae porro aut diversitates seu verae, seu quae videri tantum
possint, quae in rebus sunt parvi momenti, eae sunt, quae pertinent ad historiam. ... Summa est, eos nihil prorsus
inter se dissentire in iis historiae partibus, quae alicujus sint momenti; et quod in quibusdam rebus minimis inter
se differant, hoc non solum illis non minuere, sed augere etiam debere auctoritatem et fidem. Hinc enim
apparere, eos non scripsisse quidpiam ab ipsis communi consensu confictum, reque vera diversos scriptores
fuisse, qui rei gestae veritate impulsi, idem reipsa aperte scripserunt. Quamvis in quibusdam paucis rebus, quae
nullius sunt ponderis, quum fieri possit, ut alius alio rerum veritatem melius tenuerit, fortasse aliquantum, aut
etiam multum diverse alius ab alio scripserit." Faustus Socinus: De Scripturae Sacrae autoritate (= BFP I, S.
267).
528 Der Katechismus fiihrt zuerst den vierfach differenzierten negativen Beweis, dass der Glaubwiirdigkeit
des Neuen Testamentes nichts entgegensteht:
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sowie von ihrer Suffizienz’*’ und Perspicuitit®’; beide Qualifizierungen
sind aber im Rahmen des eingeschrinkten Inspirationsbegriffs zu verstehen.
Diese Einschriankung ist die Folge nachstehender hermeneutischer Pramisse:
Es gibt zwei verniinftige Gesichtspunkte, anhand derer eine Schriftaussage
als echter Schriftinhalt auszuweisen ist: 1. Die Schriftaussage ist der
Vernunft geméB. Das bedeutet: In der Bibel kann zwar manches enthalten
sein, das iiber die Vernunft und das menschliche Fassungsvermogen
hinausgeht, aber nichts, das gegen die Vernunft und den allgemeinen Sinn
(sensus communis) selbst steht™'. 2. Die Schriftaussage ist moralisch
bedeutsam bzw. nutzbar. Damit ist gesagt, dass die Schrift nichts moralisch
Unniitzes oder praktisch Unverwertbares offenbart.

Mit dieser Konzentration der Lehre beanspruchen die Sozinianer, das
Christentum in seinem urspringlichen und echten Wesen™ nach
Jahrhunderten des Irrtums wieder ans Licht zu bringen.

"Q: Qui vero docebis nullam esse caussam cur dubitari queat de iis scriptis: primum vero de scriptis
N.Testamenti?

R: Quattuor de caussis, ut apparet, jure de veritate librorum dubitari potest: e quibus nullam hic deprehendere
licet.

Q: Quaenam sunt istae caussae?

R: Prima est, cum de Autore libri nihil prorsus constat: secunda, cum Autor est suspectus: tertia, cum apparet,
alicunde, librum esse corruptum: Quarta // cum Testimonia supersunt idonea, quae fidem libro derogent.

KR, De Scriptura Sacra, Kap. 1 (De Certitudine sacrarum literarum), S. 2-3.

Der Katechismus raumt aber nicht nur den falsifikationistischen Vorbehalt mit der Erléduterung, warum den
Schriften nicht zu miftrauen sei, aus, sondern fiihrt vielmehr auch eine positive Begriindung dafiir an, warum
den neutestamentlichen Schriften zu glauben ist:

"Q: cur iisdem (Scriptis Novi Testamenti) fides sit adhibenda?

R: Etsi hoc ipsum, quod nulla sit justa de iis dubitandi caussa, magnum argumentum suppeditet, cur iis fides sit
habenda, afferam tamen caussam adhuc longe gravissimam, quae fidem iisdem conciliet necessario.

Q: Quaenam ea est?

R: Religionis Christianae veritas: quae cum iis tantum, nec ullis aliis libris comprehensa sit, apparet, iis libris
necessario propterea habendam esse fidem.

Q: At quanam re fidem facies mihi religionem Christanam esse veram? //

R: Ipso Religionis Christianae autore, qui fuit homo divinus; ac ipsa Religione, quae etiam divina est.

Q: At unde constat Religionis Christianaec Autorem fuisse hominem vere divinum?

R: E miraculis vere divinis, quae idem fecit: & quod idem, cum Religionis a se traditae caussa mortem
acerbissimam adiisset, a mortuis sit a Deo excitatus.

KR, De Scriptura Sacra, Kap. 1 (De Certitudine sacrarum literarum), S. 6-7.

529 An die zusammenfassende Feststellung des Schiilers, er habe verstanden, daf3 die Schriften sicher und
festgegriindet (certa et firma) seien, schliefit die Frage an: "an etiam sint ita sufficientia (scripta divinarum
litterarum), ut in rebus ad salutem necessariis, iis solis acquiescendum sit?

R: Prorsus sufficientia sunt ad eam rem; eo quod fides in Dominum Jesum Christum, & Obedientia mandatorum
ejus, sit in iis scriptis Novi Foederis sufficientissime tradita & explicata, quam ex Dei promisso vita aeterna
consequitur."

KR, De Scriptura Sacra, Kap. 2 (De Sufficientia Scripturae Sacrae), S. 12.

330 "Q: an vero eadem perspicua sit omnibus & facilis, ostende.

R: Etsi difficultates quaedam in ea occurrant; est tamen Scriptura sacra, praesertim novi Foederis, facilis &
perspicua in iis, quae ad salutem sunt prorsus necessaria."

KR, De Scriptura Sacra, Kap. 3 (De Perspicuitate Sacrarum Litterarum), S. 14.

31 "multa ... divinitus patefiunt supra rationem & humanum captum : nihil tamen contra rationem
sensumque ipsum communem". Faustus Socinus: Responsio ad libellum JACOBI VUJEKI, de Divinitate filii
Dei & Spiritus Sancti. BFP 11, 531-623; hier S. 617.

Zum Ausdruck 'sensus communis' bzw. notiones communes vgl. unten S. 358, Anm. 1793.

32 Vgl. zum Problemhorizont R. Schéfer: Art. Christentum: Wesen des, HWP 1, Sp. 1008-1016.
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9.2.2 Gotteslehre

Die Gotteslehre (De Cognitione Dei), genauer das heilsnotwendige Wissen
von Gott™ 3 umfasst die Lehre von Gottes Wesen und Gottes Willen. Im
sozinianischen Verstdndnis sind Gottes Wesen und Gottes Dasein
deckungsgleich. Denn das Wesen Gottes wird in Beziehung auf den
Menschen oder allgemeiner die endliche Schopfung aufgefasst: Auf die
Frage, 'was heiflt erkennen, dass Gott sei', antwortet der Rakower
Katechismus: 'erkennen, oder vor allem fest iiberzeugt sein, dass er aus sich
selbst iiber uns gottliche Macht habe'>**. Sein und Herrschaft Gottes sind als
identisch gesetzt. Gott, und das bedeutet fiir die Sozinianier: allein der Vater
Jesu Christi, ist absolut frei darin, seinen Willen zu bestimmen. Denn die
Freiheit der Willensbestimmung hat Gott aus sich selbst (ex se ipso); im
soteriologischen Vollzug folgt daraus, dass sich Gott von unbotmifBigen
Menschen wieder abwenden kann.

Dass Gott ist und was er ist, von Gottes Existenz und seinen Eigenschaften,
kann der Mensch allein durch Offenbarung wissen. Beweise fiir das Dasein
Gottes konzentrieren sich daher in dem Beweis fiir die Autoritédt der Schrift.
Fiir Gottes Eigenschaften gilt als allgemeine Regel, 'dass die wesentlichen
Eigenschaften Gottes' der Wirklichkeit nach niemals voneinander getrennt
werden konnen, auch wenn wir nicht umhin konnen, sie als unterschiedene
aufzufassen. Diese Unterschiedenheit wird so stark gewichtet, dass die
sozinianische Theologie behauptet: Aus der Erkenntnis einer Eigenschaft
Gottes ergibt sich nicht auch die Erkenntnis einer anderen Eigenschaft
Gottes™.

In dem, was es liber das Wesen Gottes zu wissen gibt, unterscheiden die
Sozinianer zwischen heilsnotwendigem und zum Heil hinfithrendem
Wissen*®. Zur ersten Gruppe gehort das Wissen dariiber, dass Gott ist, dass
er — im Sinn des Monotheismus - nur einer ist, dass er ewig, vollkommen
gerecht, wissend und michtig ist>’, zur zweiten Gruppe gehort die
antitrinitarische Néherbestimmung des ecinen Gottes als 'einpersonale’
Substanz**.

Was das Verstindnis einzelner Eigenschaften angeht, hat sich der
Sozinianismus besonders am Problem der gottlichen Allwissenheit
abgearbeitet. Gottes Allwissenheit ist, sofern sie ein Vorauswissen auch des
Zukiinftigen in sich begreift, beschrinkt. Das notwendige Zukiinftige weil3
Gott voraus, nicht aber das von der menschlichen Freiheit abhidngige
mogliche Zukiinftige (contingentia futura). Diese Einschrinkung wird von

333 "Expone igitur mihi quibus in rebus sita sit Dei notitia. In eorum, quad ad Essentiam ipsius pertinent, &

Voluntatis ipsius cognitione." KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 23.

534 "Quid vero est nosse quod Deus sit? Agnoscere, aut certe firmiter persuasum habere, eum ex seipso in
nos divinum habere imperium." KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 24.

33 "Satis hic nobis erit illud tenere quod omnes fatentur, ea quae naturaliter Deo insunt, numquam a se
invicem reipsa sejungi posse: interim tamen necesse esse, ut et ista et cactera omnia aliter atque aliter animo
concipiamus ac porro etiam describamus, et uno cognito atque explicatio non protinus cognita atque explicata
esse caetera." Crell (De Uno Deo et ejus attributis), S. 110.

336 "Quaenam sunt quae ad essentiam ipsius pertinent? Ea sunt duplicia; primum genus est eorum, quae
prorsus ad salutem sunt necessaria; alterum vero eorum, quae ad salutem vehementer conducunt. KR, De
Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 23.

337 "Quaenam sunt, quae ad essentiam // pertinent, ad salutem prorsus necessaria? Sunt ea, quod Deus sit;
quod sit tantum unus; quod aeternus; quod perfecte-justus, perfecte-sapiens, & perfecte-potens.”" KR, De
Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 23-24.

>3 "quae ad eam rem vehementer utilia ... // ut cognoscamus in Essentia Dei unam tantum personam esse."
KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 28-29.
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der antipridestinatianischen Uberzeugung bestimmt, dass ein vollstindiges
Vorauskennen der menschlichen 'freien' Handlungen durch Gott die Freiheit
der Handlungen selbst autheben wiirde.

Die Gerechtigkeit Gottes bestimmen die Sozinianer vordringlich als
Billigkeit oder Angemessenheit (aequitas), Giite und Wahrhaftigkeit,
wihrend der Charakter der strafenden Gerechtigkeit ganz und gar in den
Hintergrund tritt.

Das Attribut der gottlichen Einheit ist in gestufter Weise relevant. Als
Aussage des Monotheismus benennt diese 'Eigenschaft' ein fiir das
Verstindnis Gottes wesentliches Merkmal. Die Kenntnis der Einheit Gottes
ist zur Seligkeit notig, weil der Mensch sonst dessen ungewiss wire, wer
ihm die Seligkeit erdffnet hat™’. Daher wird in der Schrift so hiufig betont,
dass Gott einer ist™** (Dtn 6, 4; Dtn 32, 39; Mk 12, 29; 1 Tim 2, 5; Eph 4, 6;
Gal 3, 20). Die Betonung des Monotheismus erweist sich dabei als ganz und
gar umgriffen von der praktisch-sittlichen soteriologischen Funktion der
Gotteserkenntnis. Denn Gott dient als Garant der Kontinuitdt humaner
Identitat.

Zur Seligkeit dringend niitzlich zu wissen ist, dass Gott als einer auch 'nur’
einer der Person nach ist”*'.

Der Gegensatz zur orthodoxen Trinitdtslehre ist im Katechismus qua
Bestreitung der exegetischen Belege zwar ausgefiihrt®**, dem Ton nach aber
nur milde angesprochen. Ein ganz anderes Bild bietet die Polemik, denn der
Widerspruch gegen dieses 'Dogma' bildet "eigentlich den Mittelpunkt der
sozinianischen Opposition gegen die (protestantische) orthodoxe Lehre">*.
Der Katechismus 'lehrt', die Trinitétslehre sei vernunft- und schriftwidrig.
Zuerst wird die Unverniinftigkeit der Trinitétslehre erwiesen: Es konnen
nicht der Anzahl nach mehrere Personen in der gottlichen Essenz sein; auch
lasst sich der dogmatischen Formulierung des Verhéltnisses der drei
Personen untereinander kein widerspruchsfreier Sinn geben**.

Extrem viel Raum widmet der Katechismus der Bestreitung der divina
natura Christi>*’. Punkt fiir Punkt widerspricht der Katechismus den von der
Orthodoxie angefiihrten Belegen und stellt die alternative sozinianische
Auslegung dagegen: In diesem Sinne traktiert werden die ewige Zeugung
Christi, die Beilegung von Gottesnamen, Christi Schopfungsmittlerschaft,

339 "Quod autem (est nosse) quod (Deus) unus tantum sit? Agnoscere & certo credere, quod ipse tantum sit,

qui ex seipso divinum in nos habeat imperium." KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 24 und
"Quomodo secundum nosse ad salutem necessarium esse demonstrabis? Nisi crederemus Deum unum tantum
esse, tum animo distrahi nos oporteret, incertos prorsus quisnam eam viam nobis praescripsisset" KR, De
Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 26.

340 "propterea, saepius Scriptura nos admonet ejus rei, Deum // unum esse (der Katechismus fiihrt eine
Vielzahl von Schriftbelegen an)" KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 26-27.

> "Hoc sane vel hinc patere potest, quod Essentia Dei sit una numero; quapropter plures numero personae
in ea esse nullo pacto possunt, cum persona nihil aliud sit, nisi Essentia individua intelligens." KR, De
Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 29.

42 KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 33-37

8 Zbckler, Art. Socin, RE®, Bd. 18, S. 471, 25f.

44 "plures numero personae in una essentia divina esse non possunt" KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De
Dei essentia) S. 29; der trinitarische Gottesbegriff als 'Zumutung der Ratio' hindert zusatzlich den
frommigkeitlichen Zugang zum Christentum: "alienis a Religione Christiana magno est ad eam amplectendam
impedimento, dum ea quae veritati divinae & rationi sanae adversa sunt, tradit" KR, De Cognitione Dei, Kap. 1
(De Dei essentia), S. 37.

>4 KR, De cognitione Christi: & primum de ESSENTIA IPSIUS, Kap. 1 (De Persona Christi), S. 43-107.



118

Préaexistenz und Inkarnation sowie Aussagen iiber seine Gleichheit mit Gott,
seine Auszeichnung vor aller Kreatur etc.

SchlieBlich bestreitet der Katechismus auch das trinitarische Sein des HI.
Geistes: Der HI. Geist werde nirgends in der Schrift ausdriicklich Gott
genannt™*®; werden ihm bisweilen gottliche Attribute beigelegt, so hat das
seinen Grund darin, dass er, wie Lk 1, 35 und Lk 24, 49 belegen, eine Kraft
und Wirksamkeit Gottes ist*’. Daher wird unter dem Namen des HI. Geistes
oft Gott selbst, sofern er wirkt, verstanden. Die 'trinitarische' Auslegung
solcher Schriftstellen, in denen Vater, Sohn und HI. Geist zugleich und
miteinander als 'gleichrangig-Unterschiedene' genannt werden (Mt 28, 19; 1
Kor 12, 4-6; 1 Joh 5, 7), versucht die sozinianische Exegese ebenfalls zu

entkriiften®*®.

9.2.3 Schopfungslehre und Anthropologie

Im Schopfungsverstindnis der Sozinianer stehen Gott und 'die geschaffene
Welt' im Verhiltnis der Distanz zueinander. Die 'creatio ex nihilo', das
unmittelbar-'ursprungslose' Entstehen der Schopfung aus Gottes Wort,
lehnen die Sozinianer ab und iibernehmen in der Generation nach Fausto
Sozzini, in konsequenter Entwicklung seiner Gedanken, die mediatisierende
Lehre von der materia prima (Volkel, Moscorow, Wiszowaty), aus der Gott
die Welt gebildet habe™*. Nach diesen spéteren sozinianischen Autoren ist
die Stelle in 2 Makk 7, 28, nach der Gott die Welt 'ex nihilo' geschaffen
habe, in Analogie zu Weisheit 11, 17, Gott habe alles aus ungestalteter
Materie gebildet, auszulegen. Mit der gestaltlosen Materie von Weisheit 11
sei das 'Nichts' aus 2 Makk identisch. Diese Materie war weder in
Wirklichkeit noch nach ihrer natiirlichen Anlage das, was spéter aus ihr
gebildet wurde, und ohne das Einwirken der unendlichen Kraft Gottes hétte
sie keine Gestalt angenommen. Gen 1, 1 sei eine summarische,
iiberschriftartige Zusammenfassung der anschlieBenden Erzdhlung ("Am
Anfang, als Gott den Himmel und die Erde schuf, da war die Erde wiist und
leer"), der Schopfungsbericht deren Ausgestaltung. Das Tohuwabohu, das
von der Erde in ihrem urspriinglichen Zustand ausgesagt werde, sei die
gestaltlose Materie, von der Weisheit 11 spricht. Da Moses nichts von der
Schopfung dieses Tohuwabohu sage, bestehe die Freiheit, das der Vernunft

GemiBe als Sinn der Schriftaussage anzunehmen®”’.

346 "Spiritus sanctus nusquam in Scripturis vocatur expresse Deus; quia vero quibusdam locis ea attribuit

ipsi Scriptura, // quae Dei sunt, non eo facit, ac si ipse vel Deus sit, vel persona Divinitatis, sed longe aliam ob
caussam" KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 31-32.

47 Man vergleiche auch die antitrinitarische Auslegung zu 1 Kor 12, 4-6: "Quia vero hic cum Deo, Domini
& Spiritus sancti fit mentio, ideo fit, quod Dominus sit ille, per quem Deus ista omnia operetur : & Spiritus
itidem sancti, quod de ejusmodi rebus hic agatur, quae ad solos credentes pertinent, quas Deus non alia // virtute
sua quam per Spiritum sanctum operetur & efficiat." KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 35-36.
548 KR, De Cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei essentia), S. 32-36.

49 "Primo igitur de materia dicendum est, de qua contrariae in speciem sententiae, sed severa eadem, in
duobus apocryphis ut vocant libris extant. Nam 2 Mak 7, 28 legimus, Deum coelum et terram et omnia, quae in
eis sunt, hominemque ex nihilo fecisse. Auctor tamen libri sapientiae (Weish 11, 17) asserit, Deum ex informi
materia omnia creasse. Posterior locus prioris est explicatio. Ideo enim Deus enim ex nihilo omnia fecisse
dicitur, quia ea crearit ex materia informi, hoc est ejusmodi, quae nec actu nec naturali aliqua potentia seu
inclinatione id fuerit, quod postea ex ea fuit formatum, ita ut nisi vis quaedam infinita accessisset, numquam
quicquam ex ea fuisset exstiturum." Volkel (De vera Religione), S. 480.

Der KR behandelt die Lehre von der Schopfung nicht ausfiihrlicher.

330 Vgl. fiir weitere Belege Fock (Socinianismus), S. 481-483.
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Der Mensch ist zum Bild Gottes erschaffen worden. Die
Gottebenbildlichkeit besteht der Hauptsache nach in der Herrschatft iiber die
vor ihm geschaffenen, untergeordneten Lebewesen™'. Geist und Vernunft
sind nicht die Gottebenbildlichkeit selbst, sondern deren Instrumente,
bewirkende Ursache der Herrschaft™,

Der Adam des Urstandes ist im Vergleich zur orthodoxen Bestimmung ein
'gewoOhnliches' Geschdopf: Er war lediglich von sterblicher Natur553 mit
besonderer Weisheit und Erkenntnis ist er nicht begabt gewesen>*, Vlelmehr
eignete ihm eine kindliche Naivitit, da er an seiner Nacktheit keinen Anstof3
nahm®>’; eine anerschaffene Gerechtigkeit und Heiligkeit kam Adam nicht
zu und auch das ethische Vermdgen war mangelhaft, da der urspriinglich
geschaffene Mensch in moralischer Hinsicht nur eine Veranlagung, nicht
aber das Wollen, gut zu handeln, besaB>>.

Aus der Gottebenbildlichkeit folgt die natiirliche Unsterblichkeit nicht®>’, da
der Mensch auch nach dem Siindenfall noch gottebenbildlich ist (Gen 9, 6;
Jak 3, 9)™*. Ebenso spricht die Bezeichnung alles Geschaffenen als 'gut'
(Gen 1, 31) nicht fiir die natiirliche Unsterblichkeit, da 'gut' zu verstehen ist
als 'seinem Zweck entsprechend' in dem Sinn, dass nichts Verkehrtes in
Adam war””. Vielmehr insinuiere der mosaische Schopfungsbericht die
natilirliche Sterblichkeit des Menschen - der Mensch wurde aus einem
ErdkloB gebildet™®; ihm war mit seiner Erschaffung bestimmt zu essen und
sich fortzupflanzen™'; erst der Baum des Lebens sollte ihm Unsterblichkeit

31 "Dei imago et similitudo ad quam conditus est homo, ne in ipsa quidem mente ac ratione, unde omnis

justitia in ullum derivari poterat, praecipue consistit, sed in dominatu rerum omnium, praesertim inferiorum, sex
illis diebus a deo creatarum". Faustus Socinus: Praelectiones Theologicae (= BFP I, S. 539).

352 "Quamquam in imperio illo mens quoque et ratio inclusa est, cum ratio est mens, qua homo est
praeditus, ejus imperii causa efficiens sint. Adime enim homini rationem et mentem, et illi omne propemodum
imperium in res creatas ademeris." Faustus Socinus: De statu primi hominis ante Lapsum (= BFP II, S. 286).
553 "homo natura nihil habet commune cum immortalitate" KR, De via salutis, Kap. 1 (De caussis
patefaciendae Salutis viae), S. 16.

>34 "sapientiam illam, quae Adamo ante lapsus tribuitur, ideam in cerebro nostro (Orthodoxorum; Vf.)
natam" Schmalz gegen Franz, S. 44 (zitiert nach SAS 11, 76b).

3 "Adamum ante peccatum instar infantis, vel pueri fuisse, qui, quid esset, nudum esse, scire non
potuerlt " Schmalz, Librum de vero & naturali Dei Filio, S. 60 (zitiert nach SAS 11, 76b).

236 "Justitia — non est perfectio hominis naturalis sed voluntaria. Quare non potuit eam homo in creatione
nancisci: sed si libero arbitrio liberaque voluntate, qua praeditus erat, recte usus fuisset, eam adeptus esset. In eo
naturalis perfectio hominis est, ut omni labe ac vitio careat, haec quae fuit ab initio in primo nomine, qui integer
et incorruptus creatus est: sed libera tamen ad malum non minus quam ad bonum voluntate. Non potest autem
ista perfectio justitia nisi improprie appellari, quatenus scilicet omnis injustitia adhuc abest, quod tamem rursus
et ipsum minus proprie dictum est, cum proprie ab homine injustitia abesse dicatur, si injuste agendi occasione
saepius sibi ablata, nihil injuste egerit." Faustus Socinus: Praclectiones Theologicae (= BFP I, S. 540).
>7 "Quod ad testimonium attinet (Gen 1, 26.27) quod hominem creatum ad imaginem Dei pronunciat,
sciendum est, imaginem Dei, non significare immortalitatem" KR, De via salutis, Kap 1 (De caussis
patefaciendae Salutis viae), S. 17.
>3 "Etiam postquam morti est penitus obnoxius, eam imaginem retinere dicitur (Gen 9, 6; Jak 3, 9)" Fausto
Sozzini, De statu primi hominis ante Lapsum adv. Puccium, S. 7 (zitiert nach SAS II, S. 81a —b).

359 "vidit Deus, omnia aptissime & convenientissime a se perfecta fuisse, & talia prorsus extitisse, qualia ea
esse antea sibi proposuerat.”" Fausto Sozzini, De statu primi hominis ante Lapsum adv. Puccium, S. 61 (zitiert
nach SAS 11, 79a).

360 "Cur vero nihil habet commune homo cum immortalitate? Idcirco, quod ab initio de humo formatus
proptereaque mortalis creatus fuerit." KR, De via salutis, Kap. 1 (De caussis patefaciendae Salutis viae), S. 17.
261 "quod simul atque fuit creatus, cibis vescendis et liberis gignendis a Deo destinatus fuit, quarum rerum
utramque cum immortali natura pugnare nemo non intelligit" Faustus Socinus: Quod Regni POLONIAE &
Magni ducatus Lithuaniae homines, vulgo Euangelici dicti, qui solidae pietatis sunt studiosi, omnino & deberent
se illorum coetui adjungere, qui in iisdem locis falso atque immerito Arriani atque Ebionitae vocantur (= BFP I,
S. 703.
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verleihen. Wire, vom Neuen Testament her argumentiert, die Sterblichkeit
eine Siindenstrafe, so konnte sie nicht diejenigen betreffen, die an Christus
glauben, da Christus die Stinde getilgt hat. In der Schriftstelle Rom 5, 12,
nach der durch die Siinde der Tod in die Welt gekommen ist, darf Tod nicht
als Sterblichkeit verstanden werden; es sei lediglich ausgesagt, dass Adam
wegen seiner Siinde notwendig habe sterben miissen”*.

Der Siindenfall ist der Sturz eines schwichlichen Wesens von geringer
Erkenntniskraft und ungetibtem sittlichem Willen, in dem die Sinnlichkeit
starker als die Vernunft wirkte. Das Verbot regte die Sinnlichkeit zur
Ubertretung des Verbotes an, so dass mit der Ubertretung das in Adam
Angelegte ausbrach. Adam siindigte nicht unter Zwang, sondern 'aus freien
Stiicken'; seine Siinde war damit Vollzug und Fehlentscheidung im Akt der
Wahl zwischen gut oder bose ®.

Diese Freiheit der Wahl und das Vermdgen zwischen gut und bdse zu
unterscheiden, haben weder Adam noch seine Nachkommen durch den
Siindenfall verloren®®. Sofern die Erbsiinde als derartige Einschrinkung
verstanden wird, bestreiten die Sozinianer sie heftig’®. Als Negation der
Freiheit zum Guten widerspreche die Erbsiinde der Schrift, die in ihren
Ermahnungen zu BuBle und Umkehr die Freiheit des Menschen
voraussetze *’, und sie widerspreche zugleich auch der Vernunft. Eine
Erbsiinde wére nicht Siinde im eigentlichen Sinn, weil Siinde nur da sein
kann, wo Schuld ist; an der Siinde Adams aber trifft die Nachfahren keine
Schuld®”’. Erbsiinde im Sinn einer Reduktion der Natur des Menschen

262 R: Apostolus eo in loco (Rom 5, 12) non agit de immortalitate, verum de morte ipsa: Mortalitas vero a

morte multum dissidet; siquidem potest esse quis mortalis, nec tamen unquam mori.

Q: Quae igitur est horum verborum sententia, quod mors per peccatum introierit in mundum?

R: Haec, quod Adamus ob peccatum, decreto & sententia Dei, aeternae morti subjectus est; proinde omnes
homines, eo quod ex eo nati sunt eidem aeternae morti subjaceant." KR, De via salutis, Kap. 1 (De caussis
patefaciendae Salutis viae), S. 19.

263 "Peccatum verum est transgressio voluntaria divinae voluntatis, extra quam peccatum nullum datur
aliud" Schmalz gegen Franz, S. 42 (zitiert nach SAS II, 85b).

364 "certum est, primum hominem ita a Deo conditum fuisse, ut libero arbitrio praeditus esset: nec vero ulla
caussa subest, cur Deus post ejus lapsum illum eo privaret" KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De
Libero Arbitrio), S. 223.

"Unum illud peccatum per se non modo universos postgressos, sed ne ipsum quidem Adamum corrumpendi vim
habere potuit." Fausto Sozzini, Praelectiones Theologicae, S. 13 (zitiert nach SAS II, 81b).

"Dass nun der Mensch einen freien Willen hab', wird aus dem klarlich bewiesen, dass der erste Mensch, von
welchem wir alle herkommen, und derhalben seiner Natur theilhaftig sind, von Natur, wie er von Gott
geschaffen ... den freienWillen gehabt hat." Ostorodt (Unterricht), S. 264.

"voluntatem Dei mandata servandi unumquemgque habere posse per naturam" Ostorodt (Institutio), S. 281 (zitiert
nach SAS II, 87b).

363 "Peccatum Originis nullum prorsus est: quare nec liberum arbitrium vitiare potuit: nec enim e Scriptura
id peccatum // originis doceri potest" KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Libero Arbitrio), S.
223-224.

"Peccatum illud originale mera est fabula", Schmalz gegen Franz, S. 46 (zitiert nach SAS I, 83b).

"Concludimus igitur, nullum improprie etiam loquendo peccatum originale esse, id est ex peccato illo primi
parentis nullam labem aut pravitatem universo humano generi necessario ingenitam esse sive inflictam
quodammodo fuisse" Fausto Sozzini: Praelectiones Theologicae (= BFP I, S. 541).

266 "lapsus Adae cum unus actus fuerit, vim eam, quae depravare ipsam naturam Adami, multo minus vero
posterorum ipsius posset, habere non potuit." KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Libero
Arbitrio), S. 224 und "Communiter in hominibus natura exiguaec admodum sunt vires, ad ea, quae Deus ab illis
requirit, perficiendum; at voluntas ad ea perficiendum omnibus adest natura" KR, De Prophetico Jesu Christi
Munere, Kap. 10 (De Libero Arbitrio), S. 226.

367 "Tametsi enim omnes ab Adamo prognati morti perpetua sunt obnoxii, id non ideo sit, quod ipsis Adami
delictum imputetur; sed quia ab eo progeniti sunt, qui morti perpetuae divino decreto fuit addictus, & ita non



121

besteht eigentlich iiberhaupt nicht’®®. Alle Nachkommen Adams werden im

selben Zustand geboren wie Adam selbst. Gewisse Folgen hatte die Siinde
Adams aber doch: Denn wihrend Adam hatte sterben kdnnen, muss die
Menschheit nach Adam sterben, denn der von Natur sterbliche Mensch
wurde seiner Sterblichkeit iiberlassen®®. Auch ist im Verlauf der
menschlichen Geschichte in den Menschen eine Geneigtheit zu slindigen im
Sinne der 'Einschleifung durch einen Habitus' entstanden®’. Somit ist die
Freiheit des Menschen im Vergleich zu Adam eingeschriankt, doch durch
Gottes Hilfe kann auch er sich das Heil aneignen®’'. Diese Hilfe kriftigt den
Menschen gegen die ziigellosen und vernunftwidrigen Siinden; sublimere
Siinden, iiber die die verniinftige Selbstbetrachtung keinen Aufschluss gibt,
vermag der Mensch an den im Neuen Testament offenbarten Forderungen
Gottes zu erkennen; durch die besonders kraftigen und hohen Verheilungen
Gottes vermag er jedoch, auch sie zu bezwingen.

9.24 Person Christi

Aufgrund der Konzeption der sozinianischen Soteriologie ist es unmdglich,
von der Person des Erlosers und den zu erldsenden Menschen getrennt zu
sprechen; vielmehr wird von der Person Christi vordringlich deshalb
gehandelt, weil die dogmatischen Irrlehren anderer
Glaubensgemeinschaften, die den Zugang =zu Christus versperren,
auszurdumen sind>">.

propter peccati imputationem, sed propter generis propagationem id illis contingit" Faustus Socinus: De
Servatore Christi, S. 40 (zitiert nach SAS II, 83a).

Vgl. auch den Beleg aus 'De statu primi hominis": "Quomodo sine propria culpa perire potuit humanum genus,
quod ne perire quidem potuit, cum adhum non esset? Fateor, posse quodammodo dici, periisse universum
humanum genus, cum Adamus propter peccatum periit. Sed certe tamen non periit, cum vere nondum esset,
quare nec ulla injuria ei fieri potuit." Faustus Socinus: De statu primi hominis ante lapsum, S. 287 (zitiert nach
SAS II, 79b).

568 "Lapsus Adae cum unus actus fuerit, vim eam, quae depravavi ipsam naturam Adami posset, habere non
potult" KR De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Libero Arbitrio), S. 224.

°69 "nec aliud malum ex primo illo delicto ad posteros omnes necessario manasse quam moriendi
omnimodam necessitatem, non quidem ex ipsius delicti vi, sed quia cum jam homo natura mortalis esset, ob
delictum illud suae naturali mortalitati a Deo relictus est, quodque naturale erat, id in delinquentis poenam
prorsus necessarium est factum. Quare qui ex ipso nascuntur, eadem conditione omnes nasci oportet: nihil enim
illi ademtum fuit, quod naturaliter haberet vel habiturus esset." Faustus Socinus: Praelectiones Theologicae (=
BFP I, S. 541). Vgl. zu dieser Unterscheldung auch oben S. 79.

"Pronitas ad peccandum, quae in homine conspicitur, sicut ab ipsa prima creatione ortum non habet, sic
neque a primo illo peccato, sive ab uno illo primi hominis peccandi actu statim exorta est, sed, continuatis post
peccatum illud aliis peccandi actibus, peccandi habitum paulatim homines contraxerunt, seque ipsi corruperunt,
& sic corruptionis istius semina per propagationem ad postero transmiserunt" Faustus Socinus: Librum suasor. S.
57 (zitiert nach SAS II, 84a).

o7 "Quam primum autem divina accedit revelatio jam ita homo, qui antea erat non renatus, potest ista
omnia facere, ut alia opera, quae ante istam revelationem faciebat, externa." Schmalz gg. Franz, S. 419 (zitiert
nach SAS II, 86a).

"humanam voluntatem vim habere efficiendae justitiae Dei, si modo revelatio accedat Spiritus S." Schmalz gg.
Franz, S. 417 (zitiert nach SAS II, 86b).

"vires homini tantas esse, credimus, ut Dei auxilio accedente, si sibi vim facere velit, legi divinae parere possit.
Auxilium autem Dei duplex est: unum exterius, nempe promissiones & minae additae legi divinae; alterium
interius, cum sc. Deus hominum mentes illustrat ad recte intelligendam suam voluntatem; vel cum promissa sua
obsignat in animis sibi oboedientium" Schmalz gg. Franz, S. 416 (zitiert nach SAS 11, 87b).

7 "Zu erkennen den Willen Gottes gegen uns ist nicht von Nothen, was da betrifft die ewige Seligkeit,
dass man erkenne das Wesen Christi, sondern nur allein sein Amt." Ostorodt (Institutio), S. 38.



122

Christus ist der Verkiinder des gottlichen Willens. Die Adressaten der
Verkiindigung sind jedoch nicht alle Menschen, sondern nur diejenigen, die
das ewige Leben erlangen sollen. Da alle, die auBlerhalb des Christentums
stehen, der auflosenden Vernichtung anheimfallen, gewinnt die
sozinianische Heilslehre einen ethisch-aristokratischen Charakter’”. Das
Evangelium bewirkt im Einzelnen ein Mehr als Adam je besessen hat, das
christlich-Menschliche ist mehr als das naturhaft-Menschliche®".

Dieser Christus, der die Menschen {iber ihr blo3es Menschsein hinaushebt,
ist einerseits wahrer, sterblich geborener Mensch gewesen - andernfalls
konnte das Heil, das er erlangt hat, nicht auch von den anderen Menschen
erworben werden’” -; zugleich ist er ein Mensch, der von Gott mit
unendlicher Weisheit begabt und zu unbeschriankter Macht erhoben wurde.
Mit der dogmatischen Formulierung, dass Christus wesentlich wahrer
Mensch war, wird nicht nur in polemischer Zuspitzung die Menschheit des
Erlosers betont, vielmehr bestreitet die Aussage der menschlichen Natur
explizit eine géttliche Natur in Christus®”®: "Die Polemik gegen die gbttliche
Natur Christi bildet den anderen Hauptbestandteil der Polemik des
Socinianismus wider die orthodoxe Lehre iiberhaupt."””’

Bei ihrer Nihilierung der divina natura Christi bzw. der Bestreitung der
orthodoxen Zweinaturenlehre sehen sich die Sozinianer in Ubereinstimmung
mit der Vernunft und der Schrift’”®,

In erster Reihe fiihrt der Rakower Katechismus Vernunftargumente ins Feld:
Erstens konnen nicht zwei verschiedene Substanzen in einer Person
zusammenkommen, denn so wiren Sterblichkeit und Unsterblichkeit,
Verinderlichkeit und Unverédnderlichkeit in einem Seienden; dieses Seiende
miisste, da gottliche und menschliche Person jeweils unteilbar und
abgeschlossen in sich bestehen, verdoppelt sein’’’; zweitens kann die Unio,
anders als jegliche sinnvolle Interpretation von 'unio' impliziert, nicht
unzertrennlich gewesen sein, da der Tod eine Trennung voraussetzt™';
drittens ist die communicatio idiomatum, die nach orthodoxer Lehre (v.a.
der Lutheraner) die gottmenschliche Person Christi konstituiert, die Spitze

7 Zbckler: Art. Socin, RE®, Bd. 18, S. 473, 47-54.

o7 Adam war nicht unsterblich! "Nec enim venit Christus, ut quidam arbitrantur, ut nos in eundem statum
restitueret, in quo Adamus erat ante lapsum: sed ut ad multo excellentiorem eveheret." Faustus Socinus:
Praelectiones Theologicae (= BFP I, S. 565).

373 "Nam si Christus, quod ad naturam suam attinet, aliquid haberet, quod ceteri homines non habent, idque
plane essentiale et humana ipsa natura excellentius, nihil impediret, quominus ipse a mortuis resurgere potuerit,
etiamsi nullus ex reliquis hominibus posset, nedum fideles ejus omnes, de quorum a mortuis resurrectione eo in
loco (1 Kor 15) agitur." Faustus Socinus: Brevissima Institutio (= BFP I, S. 657).

376 "Q: Quaenam ea sunt, quae ad personam ipsius referuntur? R: Id solum, quod natura sit homo verus.
KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De Persona Christi), S. 42. Deutlicher noch ist die Absage an die divina
natura Christi in der anschlieBenden Prézisierung ausgesprochen: "Q: Dixeras paulo superius, Dominum Jesum
natura esse hominem; an idem habet naturam divinam? R: Nequaquam" KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De
Persona Christi), S. 43.

371 Zockler, Art. Socin, RE®, Bd. 18, S. 474, 17f. Siche oben S. 117.

378 "id (Jesum Christum habere naturam divinam) non solum rationi sanae, verum etiam Divinis litteris
repugnat." KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De Persona Christi), S. 43.

379 "Primo, ad eum modum, quod duae substantiae proprietatibus adversae coire in unam personam
nequeant, ut sunt mortalem & immortalem esse: principium habere, & principio carere: mutabilem &
immutabilem existere: deinde, quod duae naturae personam singulae constituentes in unam personam convenire
itidem nequeant; nam loco unius duas personas esse oporteret, atque ita duos Christos existere, quem unum esse,
& unam ipsius personam omnes citra omnem controversiam agnoscunt." KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De
Persona Christi), S. 43.

380 Johannes Wollzogen, Declaratio duarum contrariarum sententiarum (BFP V, S. 33f)).
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der Vernunftwidrigkeit. Wollzogen folgert als deren paradoxe Konsequenz,
dass der qua Gott allgegenwartige Christus sich auch nach seiner Geburt
noch im Uterus seiner Mutter befunden haben miisse*®' und erreicht damit,
freilich ohne sich dessen bewusst zu sein, eine zugespitzte Aussage der
lutherischen Christologie.

Keine Aussage der Schrift legt hingegen die Rede von der divina natura
Christi nahe, cher trifft das Gegenteil zu>**: Die Benennung Jesu als 'Sohn
Gottes' hat nach dem Sprachgebrauch der Schrift nur den Sinn, ihn
auszuzeichnen, wie eben die Schrift zu diesem Zweck auch andere
Menschen als 'S6hne Gottes' bezeichne (Hosea 1, 10; Rom 9, 26); dass Gott
seinen Sohn in den Tod gegeben habe, sagt aufgrund der Implikationen des
'"Tot-seins' eindeutig aus, dass dieser Sohn nicht von Natur Gott sein kdnne;
die unsinnig-paradoxe Konsequenz der trinitarischen und christologischen
communicatio liegt darin, dass Gott qua Sohn sich selbst Sohn sein miisste;
als eingeborener Sohn Gottes wird Christus bezeichnet, weil er unter den
Sohnen Gottes derjenige ist, der Gott am liebsten war; als 'Sohn Gottes' wird
auch nur der historische Jesus bezeichnet; Mi 5, 1 sagt nichts iiber die ewige
Zeugur;g3 aus, sondern fiihrt den Ursprung Christi genealogisch auf David
zurlick™™.

581
582

Johannes Wollzogen, Declaratio duarum contrariarum sententiarum (BFP V, Kap 17).

"Q: Filium autem Dei viventis, filium Dei proprium & unigenitum esse Christum, ubi habetur?

R: De hoc Mt 16, 16 legimus, ubi Petrus ait: tu es Christus, filius Dei viventis. Et Rom 8, 32 ubi Apostolus ait:
Qui (Deus) proprio filio non pepercit, verum eum propter nos tradidit. Et Joh 3, 16: Sic Deus dilexit mundum, ut
filium suum unigenitum daret. Et paulo inferius Vers 18 Et qui non credit, jam judicatus est, quod non crediderit
in nomen unigeniti filii Dei.

Q: Quomodo vero ad haec loca respondetur?

R: Ex iis omnibus attributis Christi nullo modo probari posse naturam ejus divinam. Nam quod ad primum
attinet, notissimum est Petrum fateri, quod filius hominis sit Christus, & filius Dei viventis, quem constat
divinam naturam, qualem illi comminiscuntur, non habuisse.

Praeterea, testatur Scriptura de aliis hominibus, quod sit filii Dei viventis (Hosea, Rom 9, 26). Et erit loco ejus,
ubi eis dictum est; non populus meus (estis) vos; illic vocabuntur filii Dei viventis. Quod vero secundum &
tertium locum attinet, in his legimus proprium & unigenitum Dei filium in mortem traditum, quod de eo, qui
natura Deus sit, dici non potest. Imo vero ex eo, quod Christus Dei filius sit, apparet Deum illum non esse,
alioquin sibi-ipsi filius esset. Caussa vero cur Christo ista attributa competant, haec est, quod inter omnes Dei
filios, & praecipuus fit, & Deo charissimus, quemadmodum Isaac, quia Abraham charissimus, & Hebr. 11,17
licet fratrem Ismaelem habuerit; & Solomon unigenitus coram matre sua, licet plures ex eadem matre fratres
fuerint (Proverbia 4,3)". KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De Persona Christi), S. 87-89.

8 "Q: Quaenam sunt Testimonia, quae domino Jesu ab aeterno res quasdam attribuere videntur?

R: Sunt ea, ex quibus conantur exstruere Christum ab aeterno ex essentia Patris genitum.

Q: Ex quibus vero locis exstruere conantur, Christum ab aeterno ex essentia Patris genitum?

R: Ex his potissimum: Mich 5.2 '& tu Bethlehem Ephrata, minima ex millibus Juda: ex te mihi egredietur dux,
qui pascet populum meum Israel, & egressiones ejus ab initio & a diebus seculi ...

Q: Qui vero ad haec Testimonia respondendum est?

R: Antequam ad singula Testimonia respondeam, sciendum est, eam ex essentia Patris generationem esse
impossibilem: nam si Christus ex essentia Patris genitus fuisset, aut partem essentiae sumpsisset, aut totam.
Essentiae partem sumere non potuit, eo quod sit impartibilis divina essentia; neque totam, cum sit una numero,
ac proinde incommunicabilis.

Q: Qui tamen ad primum scripturae Testimonium respondendum est?

R: Id Testimonium de generatione ex essentia patris nihil prorsus habet; generationem vero prae-aeternam nulla
probat ratione; hic enim mentio fit initii & dierum, quae in aeternitate locum non habent, & verba haec, quae in
vulgata leguntur, a diebus aeternitatis, in Hebraeo exstant, a diebus seculi: dies vero seculi idem quod dies
antiqui notant, (ut Jes 63, 9 & Mal 3, 4) sententia vero loci hujus est, Christum originem nativitatis suae ab ipso
principio & annis antiquis ducturum, id est, ab eo Tempore, quo deus in populo suo regem stabilivit, quod reipsa
in Davide factum est, qui & Bethlehemita fuit & Autor stirpis & familiae Christi." KR, De cognitione Christi,
Kap. 1 (De Persona Christi), S. 48-50.



124

Diejenigen Aussagen, die vorgeblich die Prdexistenz Christi bezeugen,
versucht der Sozinianismus durch Gegenexegesen zu entkriften®®*. Bei der
Destruktion der kirchlichen Lehraussagen setzt der Rakower Katechismus
bei der Schopfungsmittlerschaft ein und geht dann zur Inkarnation {iber.

In Joh 1, 1 sei das Wort 'Anfang' nicht von der Schopfung als dem Anfang
aller Dinge zu verstehen, sondern es sei auf die zugrundeliegende 'Materie',
die Verkiindigung des Evangeliums, bezogen, deren 'Anfang' das "Wort' der
Predigt Jesu war”®>, Ahnlich seien Kol 1, 16 und Joh 1, 3 auszulegen —
'durch das Wort wurde alles gemacht' meint nicht 'die gesamte Schopfung'.
Die Aussage ist von eingeschriankter Allgemeinheit im Sinn 'alles dessen,
was zum Evangelium gehort' und bezieht sich auf die sittliche
Neuschépfung, die durch das Evangelium geschieht™. Der Vers Joh 1, 10,

o Die Sozinianer bieten Gegenexegesen zu allen christologisch einschldgigen Schriftaussagen wie 1 Joh

5,20; Apg 20, 28; Rom 9, 5; Joh 1, 1; Kol 1, 16; Joh 5, 18 und Phil 2, 16; Joh 17, 11.22 wie auch Joh 16, 15 und
Joh 17, 10. Vgl. dazu im Rakower Katechismus die Seiten 45-99.

o "In loco citato (Joh 1, 1) nihil habetor de ista praec-aeternitate, cum hic principio mentio fiat, quod prae-
aeternitati opponitur. Principii vero vox in scripturis fere semper ad subjectam refertur materiam (Dan 8, 1; Joh
15, 27 e.a.), cum igitur hic subjecta sit materia Evangelium, cujus descriptionem suscepit Joannes, sine dubio per
vocem hanc principii, principium Evangelii Joannes intellexit." KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De Persona
Christi), S. 46.

Vgl. auch oben die explizierten Texte von Laelio (S. 68f.) und Fausto (S. 73f.).

386 "Expone igitur mihi, quibus testimoniis approbare contendunt, Christum coelum & terram creasse.

R: Iis, ubi scriptum exstat, quod per eum omnia facta sint, & sine eo factum sit nihil, quid factum sit Joh 1,3.

Et iterum, Mundus per ipsum factus est (Joh 1, 10).

Et rursus, quod in eo omnia sint condita, & ea quae in coelis, & ea quae in terris, & visibilia & invisibilia, sive
throni, sive dominationes, sive principatus, sive potestates, omnia per ipsum & in ipsum creata sunt (Kol 1, 16).
Et, Quod Deus per eum secula fecerit (Hebr 1, 2) ...

Qui vero ad primum testimonium respondes?

R: Primum: non habetur in primo testimonio creata sunt, verum facta sunt. Deinde, ait Johannes, facta esse per
eum; qui modus loquendi, non eum, qui prima caussa sit alicujus rei, verum caussam secundam aut mediam
exprimit. Denique, vox omnia non pro omnibus prorsus rebus hic sumitur, sed ad subjectam materiam
restringitur omnino, quod frequentissimum est in libris Divinis, praesertim Novi Testamenti, cujus rei ex- //
emplum singulare exstat 2 Kor 5, 17 in quo habetur sermo de re, huic de qua Joannes tractat, admodum simili,
ubi dicitur, Omnia nova facta esse; cum certum sit multa exstare, quae nova facta non sunt. Cum vero subjecta
apud Joannem materia sit Euangelium, apparet vocem omnia, de iis omnibus, quae quoquo modo ad Evangelium
pertinent, accipi debere.

Q: Cur vero addidit Joannes, quod sine eo factum est nihil, quod factum est?

R: Addidit haec Joannes, ut eo melius illustraret illa superiora, Omnia per ipsum facta sunt, quae eam vim habere
videntur, per solum Verbum vel Filium Dei omnia illa facta esse,licet ejus generis quaedam, & quidem magni
momenti, non per ipsum, verum per Apostolos facta fuerint: ut est vocatio gentium, & legalium cerimoniarum
abolitio; licet enim haec originem ab ipsis sermonibus & operibus Domini Jesu traxerint, ad effectum tamen non
sunt perducta per ipsum Christum, sed per ipsius Apostolos, non tamen sine ipso. Apostoli enim // (65)
omnianomine & autoritate ipsius administrarunt, ut etiam ipse Dominus ait: Sine me nihil facere potestis (Joh 15,
5).

Quid vero respondes ad secundum (Joh 1, 10)?

Primum, quod hic non scribat Joannes, mundum esse creatum, sed factum.

Deinde, eodem loquendi modo utitur, qui mediam caussam designat, ait enim mundum per eum factum.
Denique, haec vox mundus, quemadmodum & aliae, quae prorsus idem in Scripturis valent, non solum coelum
& terram denotat, verum praeter alias significationes, vel genus humanum designat, ut locus praesens ostendit,
ubi ait, In mundo erat, & mundus eam non agnovit (Joh 1, 10). Et, mundus eum sequutus est (Joh 12, 19) aut
etiam futuram immortalitatem, ut apparet Hebr 1, 6 ubi ait, Et cum iterum introducit primogenitum in mundum,
ait: & adorent eum omnes Angeli Dei, quod de futuro mundo accipi apparet e Cap. 2 ejusdem epistolae, uti ait,
Etenim non Angelis subjecit mundum futurum, de quo loquimur. At nusquam de eo locutus fuerat, nisi versu 6,
cap 1. Praeterea, habes locum cap 10, v. 5 ubi de Christo loquens ait: Propterea ingrediens in mundum ait;
hostiam & oblationem noluisti, verum corpus aptasti mihi, ubi cum palam sit eum loqui de mundo, in quem
ingressus Jesus, sacerdos noster factus est, (ut circumstantiae omnes demonstrant) apparet, non de praesenti, sed
de futuro mundo agi, quandoquidem Kap. 3, 4 de Christo dixerat, Si in terris esset, ne Sacerdos quidem esset.

Q: Quid vero per haec, Mundus per eum factus est, intelligis?
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'durch das Wort wurde die Welt gemacht', besitzt einen doppelten Sinn: Das
menschliche Geschlecht wurde durch Christus neu gebildet und gleichsam
wieder geschaffen; zweitens sagt er aus, dass jene Unsterblichkeit, die wir
erwarten, durch Christus zustande gebracht wurde. 'Welt' ist also als
'zukiinftige Welt' auszulegen.

Analog ist dann auch Hebr. 1, 2 zu verstehen: Christus ist durch seine
Auferstehung der Erbe der zukiinftigen Dinge geworden. Joh 1, 14 besagt,
dass derjenige, durch den Gott seinen vollkommenen Willen verkiindigt
wissen wollte, in der Tat Mensch geworden ist. Phil 2, 6 bezieht sich nicht
auf die gottliche Natur Christi, da Gott sich seiner gottlichen Natur nicht
entduBern kann; vielmehr ist Christus als derjenige, der in der Welt gleich

wie Gott die Werke Gottes verrichtet hat, ein Sklave geworden®’.

R: Duplex eorum sensus dari potest: Prior, quod genus humanum per Christum reformatum, & quasi denuo
factum sit, eo quod ille generi humano quod perierat, & aeternae morti subjectum erat, vitam attulit, eamque
sempiternam (quod etiam mundo Joannes exprobrat, qui per Christum ab interitu vindicatus, eum non agnoverit,
sed spreverit & rejecerit). Is enim mos Hebraici sermonis, quod in ejusmodi loquendi modis, verba facere,
creare, idem valeant, quod denuo facere, & denuo cre- // (67) are, idque propterea, quod verbis, quae composita
vocant, ea lingua careat.

Posterior vero sensus est, quod illa immortalitas, quam exspectamus, per Christum, quantum ad nos, facta sit:
quemadmodum eadem futurum seculum, habita ratione nostri, vocatur, licet jam Christo & Angelis sit praesens.
Quid ad tertium? (Kol 1, 16)

Praeter id, quod & hoc testimonium loquatur de Christo, tanquam media & secunda caussa, verbum creata sunt,
non solum de vetere, verum etiam de nova creatione in Scriptura usurpari constat: cujus rei exempla habes Eph
2, 10 (Ipsius factura sumus, creati in Christo Jesu in operibus bonis). Et paullo inferius versu 15 (Ut duos constat
in semetipso in unum novum hominem). Et Jak 1, 18 (Voluntarie nos genuit verbo veritatis, ut simus initium
aliquod ejus creaturae. Praeterea, ea verba, omnia in coelis & in terra, non usurpari pro omnibus prorsus, apparet
non solum ex verbis paullo inferius subjectis (Vers 20) ubi Apostolus ait, quod per eum reconciliata sint omnia
in coelis & in terra, verum etiam ex iis ipsis verbis, // (68) in quibus Apostolus non ait, coelum & terram creata
esse, verum ea omnia quae in coelis & in terra sunt.

Qui vero istud testimonium intelligis?

Ad eum modum, quo(d) per Christum omnia, quae sunt in coelis & in terra, postquam eum Deus a mortuis
excitavit, reformata sunt, & in alium statum & conditionem translata; id vero cum Deus & Angelis & hominibus
Christum caput dederit, qui antea tantum Deum solum pro domino agnoverunt.

Qui respondes ad quartum testimonium? (Hebr 1, 2)

Eo pacto, quod hic palam scriptum sit, non Christum fecisse, sed, Deum per Christum fecisse secula. Vocem
vero Secula non solum praesentia & praeterita, verum etiam futura significare posse, in confesso est. Hic vero de
futuris agi id demonstrat, quod idem autor affirmet, per eum, quem haeredem universorum constituerit Deus,
etiam secula esse condita. Nam Jesus Nazarenus non prius constitutus haeres universorum fuit, quam eum // (69)
Deus a mortuis excitavit. Quod hinc patet, quod tum demum omnis potestas in coelo & in terra eidem data a Deo
patre fuerit, cujus potestatis donatione, & non alia re, ista universorum haereditas continetur."

KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De Persona Christi), S. 63-69.

587 "E quibus vero testimoniis scripturaec demonstrare conantur (sc. die Verfechter der divina natura in
Christus), Christum (ut loquuntur) incarnatum esse?

Ex iis, ubi secundum eorum versionem legitur, verbum caro factum est (Joh 1, 14). Et. Qui (Christus) cum esset
in forma Dei, non arbitratus est rapinam esse se aequalem Deo; Verum seipsum exinanivit, formam servi
accipiens, in similitudinem hominum factus, & in habitu inventus ut homo (Phil 2, 6-7). Weitere behandelte
Schriftstellen sind Tim 3, 16; Hebr 2, 16; 1. Joh 4, 2-3; Hebr 10, 5.

Quomodo ad primum respondes? (Joh 1, 14)

Ea ratione, quod in eo testimonium non habeatur Deum (ut loquuntur) incarnatum esse, aut quod natura divina
assumpserit humanam, Aliud enim est, Verbum caro factum est, aliud, Deus incarnatus est, (ut loquuntur) vel
natura divina assumpsit humanam. Praeterea, haec verba, verbum caro factum est, vel potius, Sermo caro factus
est, possunt & debent ita reddi, Sermo caro fuit. Posse ita reddi, e testimoniis, in quibus vox gyeveto (quae hic
per 'factum est' translata est) verbo fuit reddita invenitur, apparet: ut in eodem Kap. V. 6 & Lk 24, 19. Fuit homo
missus a Deo, &c. Et, Qui fuit vir propheta, &c. Debere vero reddi per verbum fuit, ordo verborum Joannis
docet, qui valde inconvenienter loquutus fuisset, sermonem carnem factum esse, id est, ut ad- // (77) versarii
interpretantur, naturam divinam assumpsisse humanam, postquam jam de illo Sermone exposuisset, quae
nativitatem hominis Jesu Christi subsecuta sunt; ut sunt haec: Joannem Baptistam de illo testatum esse; illum in
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Die Kritik will das Besondere der Person Christi jedoch nicht vollig
'einebnen’, denn dieser 'der Natur nach reine Mensch' war mehr als andere
Menschen®®. Dies gilt zwar nicht in dem Sinn, dass er ein ontologisch
'hoherwertiges' Wesen besessen hitte, doch den Eigenschaften nach war er
ausgezeichnet. Er wurde unter den Bedingungen des allgemein Physischen
auf singuldre Weise gezeugt: Den zur Entstehung dieses Menschen
notwendigen Samen des Mannes brachte der HI. Geist, ohne Zutun des
Mannes, hinzu’®’.

Der moralische Vorzug Christi bestand in seiner vollkommenen Heiligkeit
und Gerechtigkeit, die ihn gottdhnlich sein lieBen’”’. Der dritte Vorzug
bestand in der empfangenen Macht™', die Christus auf die Bew#hrung des

mundo fuisse; a suis non fuisse receptum; quod iis, a quibus receptus fuisset, potestatem dederit, ut filii Dei
fierent.

Qua ratione illud intelligendum est, Sermonem carnem fuisse?

Quod is, per quem Deus voluntatem suam omnem perfecte exposuisset, & propterea a Joanne Sermo appellatus
fuisset, homo fuerit, omnibus miseriis, & afflictionibus, ac morti denique subjectus. Etenim vocem Caro eo
sensu scriptura usurpat, ut ex iis locis perspicuum est, ubi Deus loquitur. Non contendet spiritus meus cum
homine in aeternum, quia caro est (Gen 6, 3). Et Petrus, Omnis caro ut foenum (1 Petr 1, 24).

Ad secundum quid respondes? (Phil 2, 6)

Neque hic exstare quod adversa pars confectum velit: Aliud enim est, quod hic Apostolus ait cum in forma Dei
esset, (79) formam servi assumpsit; aliud vero, natura divina assumpsit humanam. Etenim hic forma Dei
designare non potest Dei naturam, cum Apostolus scribat eam formam Christum exinanivisse. Deus vero
naturam suam nullo modo exinanire potest. Nec vero forma Servi denotat naturam humanam, cum servum esse
ad fortunam & conditionem hominis referatur. At ne id quoque dissimulandum est, scripta Novi Testamenti hanc
vocem, formae, semel fartassis tantum alibi usurpare (Mk 16, 12), idque eo sensu, quo non naturam, sed
exteriorem speciem significat, cum ait, Jesum duobus discipulis suis apparuisse in alia forma.

Ex iis vero verbis, quae Apostolus paullo post subjecit, habitu inventus est ut homo; nonne apparet eum (ut
loquuntur) incarnatum esse?

Nullo modo; Etenim ea oratio nihil in se habet ejusmodi. De Samsone enim in litteris sacris legimus, quod idem
futurus erat, ut homo (Richter 16, 7.11). Et Psalm 82 Asaph iis hominibus, quos Deos & filios altifimi vocaverat,
denunciat, quod essent morituri ut homines, de qui- // (80) bus certum est non posse dici, eos (ut adversarii
dicunt) incarnatos fuisse.

Qua ratione locum hunc totum intelligis?

Ad eum modum, quod Christus, qui in mundo, instar Dei, opera Dei efficiebat, & cui, sicut Deo, omnia parebant,
& cui divina adoratio exhibebatur, ita volente Deo, & hominum salute exigente, factus est tanquam servus, &
mancipium, & tanquam unus ex aliis vulgaribus, hominibus, cum ultro se rapi, vinciri, caedi, & occidi
permiserit." KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De Persona Christi), S. 76-80.

o8 "Q: Ergo Dominus Jesus est purus homo?

R: Nullo pacto: etenim est conceptus e Spiritu sancto, natus ex Maria Virgine, eoque ab ipsa conceptione & ortu
filius Dei est (Lk 1, 35). KR, De cognitione Christi, Kap. 1 (De Persona Christi), S. 42.

Deutlich spricht Ostorodt das besondere Menschsein Christi an: "Christus (ist) nicht ein pur lauter, blosser
Mensch ... sondern etwas mehr, denn alle andern Menschen" Ostorodt (Unterricht), S. 132.

o Calov verweist auf Aussagen bei Sozzini und Schmalz; aufgrund ihrer religiosen AnstoBigkeit unterlaf3t
er die Zitierung. Vgl. SAS 11, 96a.

390 "Q: Quae vero fuit innocentia vitae Jesu Christi, & uti per eam voluntas Dei confirmata fuit?

R: Innocentia vitae ipsius tanta erat, ut non solum peccatum nullum designaverit, nec dolus inventus fit in ore
ipsius, nec peccati ullius convinci potuerit; verum adeo sancte vixit, ut nec ante eum, nec post eum, quisquam
eum sanctitate aequarit: adeo ut ad ipsum Deum sanctimonia proxime accederet, Deoque hac magnopere similis
esset" KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 7 (De Confirmatione Diviniae Voluntatis), S. 198.

1 Die Bedingung der Moglichkeit fiir diese Machtiibertragung nennt der Katechismus bereits in der
Gotteslehre im Anschluss an die Erlduterung dessen, was es heif3t, dass Gott von sich selbst her Macht iiber alle
Geschopfe habe: Auf der einen Seite ist fiir den Vatergott exklusiv ausgeschlossen, dass er diese Macht von
einem anderen her empfangt ("Quid est quod ex seipso imperium habeat? R: Id est, quod a nemine prorsus illud
acceperit." (KR, De cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei Essentia), S. 24)). Gleich im Anschluss wird aber die Harte
der Exklusivitét zurlickgenommen: "Q: Quid est, quod ipse tantum? R: Non dixi simpliciter, quod solus tantum
habeat, verum quod a seipso solus tantum habeat: nihil enim prohibet, quo minus id Imperium, eamque
Potestatem, quam alius nullus praeter eum ex se habeat, cum alio communicare possit: licet Scriptura asserat,
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Gehorsams im Tod am Kreuz hin erhielt®>. Die Christus von Gott

{ibertragene Macht konstituiert dessen Gottheit’”®, vergleichbar mit der
Begriindung der Gottebenbildlichkeit aller Menschen aus der Herrschaft
Adams tiber die anderen Kreaturen.

Weil Christus das 'wesentliche Merkmal' von Gottsein zukam, forderte der
Sozinianismus auch seine gbttliche Verehrung®®*. Als Beleg wird neben
anderen Schriftstellen auf Joh 5, 22.32, Phil 2, 9-11 oder Joh 14, 13
verwiesen, wo die Glaubigen aufgefordert werden, den Sohn zu ehren wie
sic den Vater ehren. Die Anbetung Christi verletzt nicht das
Monotheismusgebot, da alle Anbetung Christi zur Ehre Gottes gereicht™”.
Christus ist auch kein fremder Gott, da er seine dem Vater untergeordnete
Gottheit vom Vater empfangen hat.’*®

Gegen die Nonadorantisten werden diejenigen, die Christus nicht anbeten,
von der Gemeinschaft der Christen ausgeschlossen™”.

Der Ausschluss der vom antitrinitarischen Ansatz her 'verwandten'
Nonadorantisten aus dem coetus christianorum zeigt, dass der
Sozinianismus nicht blof eine dogmatisch unspezifische Sammelbewegung
der mit den Lehren der GroBkirchen Unzufriedenen ist. Offenkundig
besitzen Sozzini und seine Anhénger religidses Profil: Sie verstehen sich als

eum solum esse, qui sit potens aut dominator (1 Tim 6, 15)." KR, De cognitione Dei, Kap. 1 (De Dei Essentia),
S. 25.
592 "Diesen Zweifel, (ob ndmlich Christus Herr sei von ihm selber oder nicht) 16set uns hier (Phil 2, 9) der
Apostel auf mit diesen Worten, in welchen er klirlich bezeuget, dass Christus ohne vorhergehende Ursach, so sie
klarlich beschrieben, ndmlich ohne den Gehorsam bis zum Tod, zu solch einer Herrschaft nicht gekommen, und
derhalben nicht von ihm selber solch ein Herr sei, sondern von Gotte zu solch einem Herrn gemacht" Ostorodt
(Unterricht), S. 124.

% "Q: Quid praeterea huic praecepto primo Dominus Jesus addidit?

Id, quod etiam Dominum Jesum pro Deo agnoscere tenemur, id est, pro eo, qui in nos potestatem habet divinam,
// (122) & cui nos divinum exhibere honorem obstricti summus." KR, De prophetico Jesu Christi munere, Kap 1
(De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 121-122.,

594 "Q: In quo is honor divinus Christo debitus consistit?

R: In eo, quod quemadmodum adoratione divina eum persequi tenemur; ita in omnibus necessitatibus nostris
ejus opem implorare possumus; Adoramus vero eum propter sublimem ejus majestatem; imploramus opem
ipsius propter sublimem & divinam ejus potestatem." KR, De prophetico Jesu Christi munere, Kap 1 (De
Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 122.

3% "Q: Ea vero additione, quod Christum pro Deo agnoscere, & eum cultu prosequi divino teneamur,
nonne hoc praeceptum (sc. 1. Gebot) prorsus immutatur?

R: Nequaquam ipsum praeceptum immutatur: Omnis enim qui Christo exhibetur cultus, in Dei Patris gloriam
redundat." KR, De prophetico Jesu Christi munere, Kap 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 125.

396 "Q: Ergo is honor & cultus Christo ad eum modum tribuitur, ut nullum // (126) sit inter Christum &
Deum hoc in genere discrimen?

R: Imo permagnum est. Nam adoramus & colimus Deum tanquam caussa primam salutis nostrae; Christum
tanquam secundam. Aut, ut cum Paulo loquamur, Deum tanquam eum, ex quo omnia, Christum ut eum, per
quem omnia." KR, De prophetico Jesu Christi munere, Kap 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 125-
126.

Und: "Q: Cur vero Scriptura, ubi agit de Christi Munere Sacerdotali, commemorat ipsum pro nobis interpellare?
(Rom 8, 34; Hebr 7, 25)?

R: Cum Scriptura testatur Christum pro nobis interpellare, non propterea fit, ac si ille preces pro nobis ad Deum
proprie fundat: hoc enim simul non consistit cum perfecta ipsius potestate, quam Deus ei reipsa concessit, & ob
quam ipse Rex noster est: verum eo fit, ut in mentibus nostris infigatur prorsus, potestatem omnem, quam
Christus ha- (262) beat: non ex se habere, verum Dei Patris dono; & ita opera omnia efficere, ac si ad ea
efficienda virtutem precibus intervenientibus subinde obtineret; id vero Spiritus Sanctus propterea facit, ut
praerogativa & eminentia Patris integra & inviolabilis persistat." KR, De Munere Christi Sacerdotale, S. 261-
262.
397 "Q: Quid vero sentis de iis hominibus qui Christum non invocant, nec adorandum censent?

R: Prorsus non esse Christianos sentio, cum reipsa Christum non habeant, & licet verbis id negare non audeant,
reipsa negent tamen." De Prophetico Christi munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 126.
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'Reformatoren', als Wiederentdecker der urspriinglichen, spezifisch-
christlichen Religion. In konsequenter Umsetzung ihrer exegetischen
Ergebnisse — vorausgreifend sei gesagt, dass Calov gerade den
sozinianischen Umgang mit der Schrift als uneinheitlich und unreflektiert
erweisen wird’”® - lehren sie trotz der Ablehnung der Lehren von der
Trinitdt und den zwei Naturen in Christus seine Anbetungswiirdigkeit.
Dieses Bekenntnis zur Christolatrie belegt, dass die Sozinianer Christen
bleiben wollen und die Reformulierung des christlichen Lehrgebdudes unter
'Bewahrung' der 'religios relevanten Groflen' anstreben.

Es sind zwei Klippen, zwischen denen die sozinianische Jesulogie
hindurchgesteuert werden muss: auf der einen Seite die nonadorantistische
judaisierende Reduktion Jesu auf einen Thoralehrer, dessen besondere
Autoritét darin liegt, verbindliche Auslegungen gegeben zu haben; auf der
anderen Seite ist es der qua 'liberbordender' ontologischer Spekulation
verfremdete Gottmensch der GroBkirchen.

Die Ablehnung beider Extreme, wenn man die sozinianische Perspektive
einnehmen will, hat darin ihr Gemeinsames, dass die Konsequenzen des
substanzontologischen Denkens nicht mit vollzogen werden: Die
Nonadorantisten hatten argumentiert, dass ein Jesus, der nicht qua Substanz
der eine Gott selbst sei, auch nicht angebetet werden diirfe. Die GroBkirchen
begriinden die Anbetungswiirdigkeit des 'Menschen Jesus' aus dessen
substantiellem  Gottsein qua communicatio idiomatum. Diesem
substanzontologischen Denkmodell — wenn man so reduktiv sprechen will -
stellen die Sozinianer die Konzeption der Ubertragung von Herrschaft
entgegen. Mit anderen Worten: Die Relation ist fundamental fiir das Sein;
daher vermag die Ubernahme bzw. Ausiibung gottgleicher Herrschaft durch
Christus seine Bezeichnung als Gott zu 'tragen'.

9.25 Das Werk Christi

Die heilsrelevante Lehre und das heilsrelevante Sein Christi sind eigentlich,

ja ausschlieflich in sein prophetisches und konigliches Amt gefasst; das

hohepriesterliche Amt ist ein Anhéngsel des kéniglichen™.

Das prophetische Amt Christi bestand darin, dass er uns den Gotteswillen

vollkommen erdffnet und — durch seinen Tod — bestitigt hat®. Zur

598 Vgl. dazu unten im II. Teil zur Schriftlehre die Abschnitte 2.1 (Eigenschaften der Schrift; S. 275-294)
und 2.2 (Interpretation der Schrift; S. 297-345) passim.

% Zwar stellt der Rakower Katechismus die drei Amter Christi ohne Abstufung nebeneinander: "Christi
Munus in eo consistere, quod is sit Propheta, Rex, & Sacerdos noster". KR, De Prophetico Jesu Christi Munere,
S. 108. Man beachte aber die groBen Unterschiede im Umfang, den die Darstellungen der Amter Christi im
Katechismus beanspruchen: Auf das propetische Amt entfallen 195 Seiten (KR, S. 108-243), auf das konigliche
Amt 8 Seiten (KR, S. 244-252) und auf das hohepriesterliche Amt 9 Seiten (KR, S. 253-262).

Deutlich sagt Ostorodt die Nachrangigkeit des hohepriesterlichen Amtes bzw. die herausragende Bedeutung des
prophetischen und koniglichen Amtes aus: "Das Amt Jesu Christi ist, dass er uns Gottes Willen von der ewigen
Seligkeit, welche uns soll gegeben werden, geoffenbart hat und denselben zu seinem Ausgange und Ende
bringet; in welchen beiden Dingen bestehet und begriffen wird, dass er unser Heiland ist oder Seligmacher; denn
dieser einige Name begreift in sich das ganze Amt Christi. Derhalben hat das Amt Christi vornehmlich zwei
Theile, sintemal es erstlich betrifft die Offenbarung géttliches Willens: um welches willen Christus in heil.
Schrift ein Prophet genennet wird. Zum Andern betrifft es die Verwartung géttliches Willens: um welches willen
er denn in derselben heil. Schrift ein Konig und Herr genennet ist." Ostorodt (Unterricht), S. 135.

600 "Q: In quo vero consistit ipsius Munus Propheticum?

R: In eo, quod nobis voluntatem Dei perfecte manifestavit, & confirmavit."
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Ausiibung dieses Amtes sei Christus durch Unterweisungen befdhigt
worden, die er wihrend Entriickungen in den Himmel erhielt®' (Joh 3,
13.31; 6, 38.62; 16, 28)%%. Die Sozinianer verstehen diese Entriickungen
Christi analog zu den Berichten von Paulus, der in den dritten Himmel
entriickt wurde, und von Mose, der 40 Tage mit Gott redete®®.

Der Inhalt der durch Christus mitgeteilten Offenbarung ist der Neue Bund,
welcher die 'Regeln des Miteinanders' von Gott und Mensch festlegt. Er
umfasst die auf den 'Biindnispartner' Gott bezogenen 'vollkommenen
Weisungen' (perfecta mandata) sowie die 'VerheiBungen' (perfecta Dei
promissa), welche den Menschen betreffen®.

Christus, der Mittler des Neuen Bundes, hat die Moralgesetze des AT
bestitigt und erweitert’”, da sie dem geisthaften Charakter des Neuen
Bundes entsprechen®. Hinzu kommen von Christus neu erlassene Gebote

moralischer Natur®’. Die Zeremonialgebote des AT sind abrogiert®” und

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, S. 109.

601 "Q: Unde apparet, Christum nobis Dei voluntatem perfecte manifestavisse?

R: Hinc, quod ipse Jesus perfectissima ratione eam a Deo in coelis sit edoctus, & ad eam hominibus
publicandam, e coelo magnifice sit missus, & eam perfecte iisdem enarrarit. Quod ex iis nominibus, quae ei in
Scriptura attribuuntur, apertissimum est; cum eum Sermonem Dei, Deum, & Dei filium, Imaginem Dei
inconspicui, splendorem gloriae Dei, Scriptura vocat: Et cum asserit, omnem plenitudinem Deitatis in eo habitare
corporaliter, id est, quod in doctrina ipsius, tota Dei voluntas integre & reipsa est patefacta.”

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, S. 108.

602 "Q: Ubi vero scriptum est, Christum fuisse in coelo, & e coelo missum?

R: Joh 6, 38.62, Joh 3, 13.31; Joh 16, 28." KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, S. 108.

603 Im Rakower Katechismus ist diese Auslegung, Entriickung zum Zweck der Unterweisung, nicht
ausgefiihrt. Einschligig dafiir sind nach Fock verschiedene andere Schriften. Er nennt Fausto Sozzinis Schrift
gegen Erasmus Johannis, die Schriften gegen Wujek und Volanus, den Tractatus de Deo, Christo et Spiritu
Sancto, seine Brevissima Institutio sowie Ostorodts Unterricht. Die Belege finden sich bei Fock (Socinianismus),
in den Anmerkungen der Seiten 554-556.

604 "Q: Quae vero est illa voluntas Dei per Jesum Christum patefacta?

R: Est illud foedus novum, quod cum humano genere Christus nomine Dei pepigit, unde etiam Mediator N.
foederis vocatur.

Q: Quid vero hoc Novum foedus comprehendit?

R: Duplex rerum genus; quorum unum Deum, alterum nos respicit.

Q: Quod vero Deum respicit?

R: Sunt perfecta Mandata & perfecta Dei Promissa."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, S. 110.

605 "Q: Quaenam sunt perfecta mandata Dei per Christum patefacta?

R: Pars eorum continetur in Praeceptis a Mose traditis, una cum iis, quae sunt eis in N. Foedere addita. Pars vero
continetur in iis, quae peculiariter ipse Christus praescripsit."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 111.

606 "Q: Quae proprietas est N. Foederis?

R: Ea, quod plane spirituale sit"

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 112.

Vgl. dazu den Durchgang durch die Gebote des Dekalogs, in dem ihr alttestamentliches Versténdnis und als
Gegenfolie dazu die Erweiterung durch Christus besprochen wird. In die Erlduterung des Ersten Gebotes ist eine
Auslegung des Vaterunser und die Frage der Anbetung Christi eingebettet.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 115-146.

607 "praecepta ... quae Christus nominatim proposuit.

R: Ea sunt duplicia; quaedam enim mores, quaedam externos actus religiosos, qui vulgo cerimoniae vocantur,
respiciunt.

Q: Quae vero respiciunt mores?

R: Haec; Abnegatio sui-ipsius; Crucis tolerantia & perpessio, Imitatio Christi."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 2 (De Praeceptis Christi, sigillatim ab eo traditis), S. 147.

608 "(Novus Foedus, quod plane spirituale sit), neque in ullis rebus externis, verum in interioribus sit
positum. Porro, ritus exteriores, vulgo cerimoniae vocatae, spirituales non sunt; quippe cum exteriorem faciem
respiciant. Quare nisi de ejusmodi re quapiam expresse in N. Foedere exstet mandatum, nullo modo eam in N.
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durch ein neues Zeremonialgesetz, das des Hl. Abendmahls, ersetzt®”. Das
Abendmabhl ist bloBe Erinnerung an den Tod Christi und darf als bloB3e
Zeremonie auch nicht Sakrament heiBen®’. Die Taufzeremonie ist nur fiir
die ersten Zeiten des Christentums als offentlich-rituelles Bekenntnis der
innerlichen Zuwendung hin zum Christentum eingesetzt gewesen®''. Dem
duBerlichen Element des Taufwassers konne die fiir den Erwerb des Heils
notwendige Umbestimmung des menschlichen Willens nicht zugeschrieben
werden; allein das gottliche Wort vermag diese Wiedergeburt zu leisten®'%.
Die Kindertaufe lehrt die Schrift nicht; eine solche ist auch unverniinftig, da
Kinder Christus nicht als ihren Herrn anerkennen kénnen®"”.

Neben den Geboten offenbart das Christentum VerheiBungen: Die
vornehmste Verheilung, die VerheiBung des ewigen Lebens, wie auch die
zweite, die VerheiBung des Heiligen Geistes®'?, sind dem NT eigentiimlich.

Foedere servandam esse credendum est. [taque statuendum est, quicquid in prisco Foedere praeceptum est, quod
ad cerimonias vulgo vocatas, refertur, ad N. Foedus nullo modo pertinere.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 1 (De Praeceptis Christi, quae Legi addidit), S. 112.

609 "Q: Quae ... sunt praecepta Domini Jesu, ut vulgo vocant, cerimonalia?

R: Est unum duntaxat, Coena nempe Domini."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 3 (De Coena Domini), S. 154.

In den spédteren Ausgaben des Rakower Katechismus gilt auch die Taufe als von Christus erlassenes
Zeremonialgesetz.

610 "Q: Quid vero est Coena Domini?

R: Est Christi Domini institutum, ut fideles ipsius panem frangant, & comedant, & ex calice bibant, mortis ipsius
annunciandi causa, quod permanere in adventum ipsius oportet.

Q: Quid vero est annunciare mortem Domini?

R: Est publice & sacrosancte Christo gratias agere, quod is pro ineffabili sua erga nos charitate, corpus suum
torqueri, & quodam modo frangi, & sanguinem fundi passus sit, & hoc ipsius beneficium laudibus tollere &
celebrare.

Q: Cur vero hujus potissimum rei me- // (155) moriam Dominus in coetu suo celebrari voluit?

R: Eo, quod ex omnibus Christi actionibus ea sit summa, & ei maxime propria: licet enim a mortuis resurrectio
& exaltatio Christi sint longe majores, eas tamen Deus ipse pater, non autem Christus ipse peregit.

Q: Nonne alia caussa, ob quam Coenam instituit Dominus, superest?

R: Nulla prorsus."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 3 (De Coena Domini), S. 154-155.

Vgl. auch die explizite Negation des Sakramentscharakters des Abendmahls bei Ostorodt: "diese Ceremonie,
welche sie (sc. die anderen christlichen Glaubensgemeinschaften) ein Sakrament heissen, wiewohl ohne allen
Grund." Ostorodt (Unterricht), S. 330.

ol "Q: Quid vero sentis de Aquae baptismo?

R: Id: quod sit ritus exterior, quo homines vel a Judaismo, vel a Gentilismo, ad religionem Christianam
accedentes, manifeste profitebantur se Christum pro suo Domino agnoscere."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 4 (De Baptismo Aquae), S. 162.

612 "Q: Quid vero ea de re statuis, quod sint qui putent, se hoc ritu regenerari?

R: Adultos vero, in quibus mentis & voluntatis transformatio locum habet, aqua regenerari posse, tantum a
veritate abest, ut etiam videatur quidpiam hoc Idololatriae simile: cum rei materiatae hoc asscribitur, quod ipsi
Deo, & sacro ejus verbo tantum asscribendum est; cum is sit, qui nos volens genuit verbo veritatis suae; &
semen illud non corruptibile, sed incorruptibile, quo nos regenerari oportet (Jak 1, 18) sit illud verbum Dei
vivum, & in acternum perseverans (1 Petr 1, 23)."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 4 (De Baptismo Aquae), S. 162.

613 "Q: Num ergo ad eum ritum Infantes pertinent?

R: Nullo pacto: nam nec in Scripturis ullum mandatum, aut exemplum ea de re habemus; neque ipsi, ut res ipsa
indicat, Christum pro suo Servatore agnoscere per aetatem possunt.”

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 4 (De Baptismo Aquae), S. 162.

614 "Q: illius (Christi) quoque promissa exponi velim.

R: Maximum omnium, & quod omnia in se comprehendit, est vita acterna: verum etiam aliud superest, ad prius
obtinendum vehementer pertinens.

Q: Quod vero istud est?

R: Donum Spiritus Sancti."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 5 (De Promisso Vitae Aeternae), S. 167.
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Dem AT war eine solche VerheiBung unbekannt®”; zwar erhofften die
alttestamentlichen Frommen ein ewiges Leben, doch war diese Hoffnung
nicht auf eine gottliche VerheiBung gegriindet. Das foderale Verstdndnis der
VerheiBungen beider Testamente hat einen beinahe juristischen Charakter:
Das offenbarte Verheilungsgut ist die Anspruchsgrundlage der Glaubigen.
Der Erwerb oder genauer die Zuerkennung des ewige Lebens, das die
Gléaubigen des AT im Sinn einer unbestimmten Vorstellung erhofften, war
hingegen 'allein' in die Gnade Gottes gestellt, der, ohne dazu verpflichtet zu
sein, iberpflichtige Glaubensleistungen mit dem hochsten Gut belohnen
konnte; und das hat er auch getan, wie die Beispiele ausgezeichneter
Glaubender des AT belegen®'®.

Die zweite neutestamentliche VerheiBung ist die VerheiBung des HI.
Geistes. Er ist nicht als Person zu denken, sondern allein als Kraft Gottes®'”,

615 Q: At nonne eadem promissa comprehensa fuere in Lege Mosis?

R: Imo nullum illorum comprehensum fuit: Etenim nusquam in Lege Mosis reperies, vel vitam aeternam, vel
donum Spiritus Sancti, oboedientibus praeceptis Legis promissum, quemadmodum in Lege per Christum data
promissa esse constat."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 5 (De Promisso Vitae Aeternae), S. 167.

616 "Q: Attamen prorsus aliquam spem aeternae vitae in Dei populo ante Christum fuisse apparet.

R: Nihil obstat sperare quidpiam, etiamsi promisso Dei careas, modo res ea sit summopere expetenda, &
ejusmodi, quam credibile erat Deum cultoribus suis daturum. Vita vero aeterna nec magis est quicquam
expetendum, nec est quicquam credibilius, quam Deum cultoribus suis eam daturum, tanquam mercedem, quae
ipsius personae vehementer conveniat, sine qua, caetera bona, etiamsi a Deo proficiscantur, vix sint digna
divinae mercedis nomine.

Q: Habiturine sunt vitam aeternam ii, qui eam sperarunt, licet iis promissa non fuerit?

R: Prorsus; at non omnes verum ii qui ex animo Deum coluerunt, & dicto audientes ei fuere. Nec enim obstat
quicquam quo minus plus praestet, quam promiserit Deus. Et Christus id aperte docet (Lk 20, 37f.) cum e verbis
ipsius Dei & vere & subtiliter ratiocinatur, Abrahamum, Isaacum & Jacobum resurrecturos a mortuis, & victuros.
KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 5 (De Promisso Vitae Aeternae), S. 186-187.

617 "Q: an Spiritus S. sit persona deitatis?

R: Spiritum S. non esse in deitate personam, hinc discere potes; primum, quod ea quae Spiritui S. in Scripturis
attribuuntur, nulla prorsus ratione personae conveniant; ut sunt, quod detur quod ex eo detur, idque aut
secundum mensuram, aut absque omni mensura, quod effundatur ipse, & ex ipso effundatur, & quod eo potentur
homines, quod augeatur, in duplo detur, in partes distribuatur, tollatur ipse, & ex ipso tollatur, quod interdum sit,
interdum non sit, denique, quod exstinguatur; & familia multa in Scripturis exstant (Apg 5, 32; 1 Johan 4, 13;
Eph 4, 7; Joh 3, 34; Apg 2, 17.33; 1 Kor 12, 13; Eph 5, 18; 2 Konige 2, 9; Joh 7, 39; 1 Thess 5, 19).

Deinde, idem ex eo patet, quod non sit extra Deum natura, sed in ipso Deo. Nisi enim natu- // (195) ra Deo
inesset, non potuisset Paulus Spiritum Dei cum Spiritu hominis, qui homini inest natura conferre; idque in loco 1
Kor 2, 11 ubi ait, Quis hominum novit quae sunt hominis, nisi Spiritus hominis, qui est in homine; ita quae sunt
Dei nemo novit, nisi Spiritus Dei: Quoniam vero Spiritus S. in Deo est, nec tamen in Spiritu S. reciproce dici
potest esse Deum, hinc apparet Spiritum Sanctum non esse personam.

Praeterea, cum superius demonstratum sit, unam tantum esse in Deitate personam, & Spiritus S. Dei virtus sit, ut
verba Christi ad Apostolos indicant, Vos vero manete in urbe Hierusalem, donec induamini virtute ex alto (Lk
24, 49) efficitur Spiritum S. non esse personam divinam.

Denique, si Spiritus S. esset persona, essentiam quoque divinam eum habere oporteret; nam ea attribuuntur illi,
quae propria sunt essentiae divinae; at superius docuimus substantiam divinam unam esse numero, nec tribus
personis esse posse communem. Quamobrem Spiritum S. non esse Deitatis personam planum est.

196:

Q: Qui vero ii Scripturae loci accipiendi sunt, in quibus Spiritus S. actiones personarum propriae, & ad Deum
ipsum spectantes, attribuuntur?

R: Ad eum modum, quod in Scripturis rebus id attribuatur saepenumero, quod personarum est, neque tamen res
illae propterea personae censentur: ut peccato, quod deceperit, quod ociderit (R6m 7, 11). Et Legi, quod loquatur
(R6m 3, 19). Et Scripturae, quod prospiciat & praenunciet (Gal 3, 8).

Et Charitati, quod sit longanimis & benigna, non invideat... (1 Kor 13, 4-7).

Denique, Spiritui, i.e. vento, quod spiret ubi velit, & vocem ejus audias, verum unde veniat, & quo vadat
ignores? Quoniam vero Spiritus S. virtus Dei est, hinc sit, ut ea quae Dei sunt, Spiritui S. attribuantur; & sub
nomine Spiritus S. saepe Deus ipse intelligatur, quatenus suam virtutem Deus per Spiritum suum exerit.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 6 (De Promisso Spiritus Sancti), S. 194-196.
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mittels derer Gott in den Menschen wirkt®'®. Der HI. Geist, der als Geist von

Christus gegeben wird, duBert sich auf zwei Weisen®"”: Eine war zeitlich
befristet auf die ersten Jahre der Kirche; sie bestand in den Wundergaben
und sollte den neuen Bund befestigen. Nachdem dieser Zweck erreicht war,
horte sie auf®’. AnschlieBend setzte die zweite, nicht derart augenfallige Art
der AuBerung des HI. Geistes ein. Sie geschieht teils objektiv und fillt dann
als Geist der Offenbarung (spiritus revelationis) mit dem Evangelium
zusammen, so dass, wenn vom Geist die Rede ist, das Evangelium
bezeichnet sein kann; teils geschieht sie subjektiv und benennt die in den

Herzen der Gliubigen gewirkte Gewissheit der ewigen Seligkeit®'.

618 Die Uneinheitlichkeiten der sozinianische Geistlehre in diesem Punkt nimmt Calov genau wahr. Sozzini

und Schmalz vertreten die Auffassung, im Menschen wirke etwas, das vom Heiligen Geist, den sie als in Gott
ruhende Wirkkraft denken, hervorgehe; nach Crell wirkt im Menschen der Hl. Geist selbst, welcher aus Gott als
seiner unerschopflichen Quelle hervorflieBt. Vgl. dazu in Calovs Auseinandersetzung mit Crells 'De Uno Deo
Patre’ in SAS I die Seiten 604f. und 608f.

619 "Q: explica quid sit donum Spiritus Sancti.

R: Donum Spiritus Sancti in N. Foedere promissum, duplex est; unum perpetuo manens, alterum ad tempus,
quod visibile fuit, ut illud invisibile.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 6 (De Promisso Spiritus Sancti), S. 189.

620 "Q: Quod vero est ad tempus concessum, idque asspectabile donum?

R: Est donum edendorum aut possidendorum miraculorum, quod ab initio in Christum credentibus manifeste
dabatur.

Q: Cur vero donum id non semper duravit?

R: Propterea quod ad confirmandum N. // (190) Foedus concessum fuit, quod ubi satis Deo confirmatum visum
est, ejus arbitrio & consilio desiit."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 6 (De Promisso Spiritus Sancti), S. 189-190.

61 "Q: Dic igitur mihi, quod est Spiritus Sancti donum perpetuo manens?

R: Antequam id exponam, demonstrandum est, sub N. Foedere esse quoddam Spiritus Sancti donum, quod
perpetuo, hoc est, omni tempore, in Christi Ecclesia duret.

Q: Imo id a te peto.

R: Sic igitur habet; praeter alia testimonia, ex illis verbis id perspicuum haberi (Lk 11, 13): Deum filiis suis, id
ab eo contendentibus, spiritum suum dare, & semper dare velle.

Q: Quod vero is Spiritus Sanctus est?

R: Ut facilius intelligas, quid is sit Spiritus S. sic habeto. Primum, in Scripturis N. Foederis Spiritus S. voce
designari ipsum Jesu Christi Evangelium, ut locus 1 Kor 2, 1 aperte indicat, si cum loco 2 Tim 1, 10 conferatur.
Quod enim in primo loco ait Apostolus, Deum nobus revelasse per Spiritum suum, idem Apostolus in altero loco
inquit, Christum illuminasse per Evangelium: id vero est vita aeterna, & eam consequendi via // (192) atque
ratio. Vocatur autem Evangelium Spiritus, partim, quod in eo contenta ab ipso Deo sunt patefacta, nec ullo modo
ingenio humano indagari, nec investigari potuere: partim, quod hominis spiritum respiciant, & nos spirituales
reddant, quod Lex non habuit.

Praeterea, etiam Apostolus seipsum 2 Kor 3, 6 Ministrum non literae, i.e. legis; sed spiritus, aut N. Foederis
vocat. Quo sensu cum accipitur vox Spiritus sancti, tum omnibus datur quibuscunque annunciatur Evangelium.
Deinde, ea vox Spiritus S. designat Dei donum, quod certis hominibus datur, quod cum a Scriptura vocetur
Arrha, aut etiam Arrha haereditatis nostrae (2 Kor 1, 22. 5, 5; Eph 1, 14) simul de eo dicitur, quod in corda
nostra infundatur, hinc necessario efficitur, nihil aliud esse, quam firmam & certam vitae aeternae nobis
promissae spem, cujus in cordibus nostris gustum sensumque percipiamus.

Q: Nonne eam spem vitae aeternae concipimus per ipsam Evangelii praedicationem?

R: Sane concipimus aliquo modo: Etenim // (193) ex ipsa praedicatione Evangelii, ipsa spes vitae acternae
acquiri potest, quae in ea est promissa; (alioquin cur promitteretur?) verumtamen ad inserendam animis nostris
firmam & certam spem, cujus virtute in omnibus tentationibus invicti in fide subsistamus, videtur necessario
requiri, ut ea promissio, exterius per Evangelium proposita, interius a Deo in cordibus nostris obsignetur.

Q: Omnibusne illa interior obsignatio contingit, quibus exterior, hoc est, quibus Evanglium annunciatur?

R: Nequaquam; verum iis tantum, qui Evangelio sibi annunciato crediderint, & exteriorem illam rationem, quam
Deus in confirmanda promissione vitae aeternae adhibet, amplex, eoque usi, quemadmodum oportet, fuerint:
Etenim si illud donum Spiritus S. quod ad tempus duravit, non dabatur nisi credentibus Evangelio; multo magis
id Spiritus S. donum, quod perpetuum est, aliis non dari statuendum est, nisi qui & Evangelio plane crediderint,
& illud ex animo amplex fuerint.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 6 (De Promisso Spiritus Sancti), S. 191-193.
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Zum prophetischen Amt gehort auch der Tod Christi, dessen satisfaktorische
Geltung nachdriicklich bestritten wird®*%. Die Bekriftigung, ja Bestitigung
der neuen Lehre, des durch Christus prophetisch verkiindigten
Gotteswillens, ist der vorziigliche bzw. einzige Zweck dieses Todes:
Christus 'motiviert’ die Seinen durch diesen Akt beispielhaften
Voranschreitens dazu, auf dem eingeschlagenen Weg zum Heil bestdndig zu
bleiben®”.

Der vielschichtigen biblischen Redeweise vom 'Blut' bzw. '"Tod Christi'
wollen die Sozinianer durch ein differenziertes Verstindnis jener
'Bekriftigungsleistung' entsprechen. Mit 1 Joh 5, 8 wird die neue
Offenbarung, die notwendig der verpflichtenden Bekréiftigung bedarf, auf
dreifache Weise besiegelt: durch Christi Siindlosigkeit und heiliges Leben,
durch seine Wunder und durch seinen Tod®*. Das Gewicht des Todes
Christi  wird durch die Einrethung in eine Trias funktionaler
Zeichenhandlungen zwar gemindert; dabei handelt es sich aber um eine
bemiihte Gleichschaltung. Denn unter dem Zwang der exegetischen
Beleglage zieht der Ausdruck 'Tod Christi' die doktrinale Entfaltung auf
sich.

Der Tod Christi bekriftigt Gottes Heilswillen auf zwei Weisen. Christus
versichert uns durch seine Bereitschaft, in gewissem Vertrauen auf die
Zusagen des Neuen Bundes in den Tod zu gehen, der grenzenlosen Liebe

622 "Q: Nonne est etiam aliqua alia mortis Christi caussa?

R: Nulla prorsus; Etsi nunc vulgo Christiani sentiunt, Christum morte sua nobis salutem meruisse, & pro peccatis
nostris plenarie satisfecisse; quae sententia fallax est & erronea, & admodum perniciosa."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 206.

Diese Kritik wird dann nach drei Gesichtspunkten entfaltet: Erstens sei sie nicht in der Schrift enthalten,
zweitens widerspreche sie der gesunden Vernunft und drittens sei sie fiir den Glauben geféhrlich (KR, De
Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 207-208). AnschlieBend werden die
Begriindungen aus der Vernunft und aus der Schrift (diese Reihenfolge und die damit hierarchische Stufung der
Begriindung unterstellt der Sozinianismus seinen Gegnern), die die Verteidiger der Satisfaktionslehre anfiihren,
untersucht (KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 208-219).

Fock weist darauf hin, dass die "Bekdmpfung dieses Theils der orthodoxen Kirchenlehre ... die dritte polemische
Hauptgruppe (sc. neben der Bestreitung der Trinitdt und der divina natura Christi) des socinianischen Systems"
bildet (Fock (Socinianismus), S. 615). Die Sozinianer argumentieren mit der Gotteslehre sowie verniinftig-
ethischen Pramissen: Gott vergebe die menschliche Siinde aus freien Stiicken und er fordere dazu keine
'rachsiichtige' Genugtuung; eine stellvertretende Ubernahme von Strafen sei logisch unmdglich, weil Strafe
immer individuell abgegolten werden miisse. Ausfiihrliche Diskussion bei Fock (Socinianismus), S. 615-640.

623 "Q: At quae caussa erat easdem afflictiones, & mortem Servatori Christo perferendi, quibus credentes
sunt obnoxii?

R: Duae ejus rei existere caussae, quemadmodum duplici ratione Christus etiam suos servat; primum enim
exemplo suo, ut in salutis via, quam sunt ingressi, persistant, suos movet: Deinde, iisdem in omni tentationum,
laborum & periculorum certamine adest, opitulatur, & tandem ab ipsa aeterna morte liberat ... Atque haec
approbare videntur illa Petri Apostoli (1 Petr 2, 21) Christus passus est pro nobis, relinquens nobis exemplum, ut
sequemur ve- // (202) stigia ejus. Et illa quae (Hebr 2, 18) habentur; Christus in €0, in quo passus est ipse &
tentatus, potens est, & eis qui tentantur auxiliari. Et inferius in eadem (Hebr 4, 15) Potest nobiscum ferre
infirmitates, tentatus per omnia in similitudinem.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 201-202.

624 "Q: ut confirmavit (Jesus divinam voluntatem) declarari amplius velim.

R: Quod ad ea attinet, quae Christus ipse // (198) ad confirmandum divinam voluntatem, quam patefecerat, fecit,
ea tria occurrunt. Absoluta vitae innocentia, miracula admodum magna & innumera, & mors; quemadmodum ex
illo testimonio Joannis, ut alia practereamus, cernere est, in quo Joannes ait: Tres sunt qui testantur super terram,
spiritus, aqua & sanguis (1 Joh 5, 8). Etenim sine dubio voce spiritus, Dei Spiritus designatur, cujus virtute illa
mirabilia facta constant: Aqua vero illius vitae puritas, quemadmodum sanguine ipsius mors notatur.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 7 (De confirmatione Divinae Voluntatis), S. 197-198.
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Gottes, aus der heraus Gott allen glaubenden Menschen, Jesus voran, eben
jenes Verheillene 'geben' wird (Joh, 3, 16; Rom 5, 8)625.

Die zweite Weise der Bekriftigung geschieht durch Christi Auferstehung,
deren conditio sine qua non der Tod Christi ist: durch sie werden wir
unserer eigenen Auferstehung und des ewigen Lebens versichert, die wir
erlangen werden, wenn wir eben die Gebote Christi gehorsam befolgen.
Denn die Auferstehung des seiner Natur nach wahren Menschen Christus
zeigt erstens, dass diejenigen, die Gott gehorchen, aus jeder Art des Todes
erlost werden und zweitens, dass Christus jene Macht erhalten hat, durch die
er die Seinen mit dem Ewigen Leben beschenken kann®*. Genau
genommen hingt unser Heil also mehr von der Auferstehung Christi als von
seinem Tod ab®*’. Wenn die Schrift dagegen unser Heil dem Tod Christi
zuschreibt, so deshalb, weil uns der Tod als Ubergang zur Auferstehung
durch diesen besonderen Kontrast die Liebe Gottes auf das Eindriicklichste
vor Augen stellt®”®,

Der Tod Christi ist damit jeglichen doktrinal-zentralen Gehaltes entleert. Er
ist kein als soteriologischer Umschlagspunkt qualifiziertes Ereignis, in dem
der Zorn Gottes iiber den Siinder, singuldr zugespitzt, getilgt wird und zu
seinem Ende kommt. In der sozinianischen Konzeption besitzt der Tod
Christi rein instrumentellen, verweisenden Charakter: Er ist die Bedingung
der Moglichkeit des motivierenden Vorbildes 'Christus', verweist auf Gottes
Liebe, bekriftigt die Wahrheit der im Neuen Bund festgeschriebenen
Verheilungen und dient schlieBlich als Gegenfolie zur Auferstehung. Trotz
seines Verweischarakters war der Tod Christi eine 'egoistische' Tat.

623 "Q: Qui vero sanguis aut mors Christi nobis voluntatem Dei confirmavit?

R: Duplici ratione; Primum, quod nos manifeste de ingenti in nos Dei charitate certos reddiderit (Joh 3, 16; Rom
5, 8) idque adeo, quod Deus velit nobis id donare, quod in N. Foedere promittit: unde etiam sanguis N. Foederis
est dictus, qui praestantiora loquatur, quam sanguis Abel (Hebr 13, 20; 12, 24). Et ipse Christus testis verax &
fidelis dictus est (Apk 1, 5; 3, 14).

Deinde, quod resurrectione Christi, quae non nisi morte ipsius interveniente fieri potuit, de resurrectione nostra,
& porro vita aeterna consequenda, certiores facti simus, si praeceptis Domini Jesu pareamus."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 203.

626 "Q: Expone eam rem fusius; qua ratione resurrectione Christi, atque ad eum modum ipsius morte, de
resurrectione nostra ac vita aeterna confirmati simus. / Primum, morte Christi & resurrectione certi sumus facti
de nostra resurrectione ad eum modum, quod in exemplo Christi propositum id nobis spectemus, eos, qui Deo
obtemperant, € quovis mortis, quantumvis atrocis, genere liberari.

Deinde, quod jam prorsus nobis constet, Christum eam consecutum esse potestatem, qua possit suis, i.e. iis qui
ipsi parent, vitam aeternam donare.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 203-204.

Der Rakower Katechismus schweigt zu der Frage, warum die Auferstehung Christi implizieren soll, dass
Christus die Macht erhalten habe, den Seinen das Ewige Leben zu schenken. Eine 'trinitarisch konzipierte'
'Selbstauferweckung' Christi kann ja nicht die Denkfolie abgeben.

627 "Q: Hinc ergo perspicio longe plus in resurrectione, quam in Christi morte situm esse, in nostrae salutis
negotio.

R: Ita prorsus res habet; ad eum enim modum ea de re testantur Sacrae Litterae (R6m 5, 10): Si enim inimici Dei
cum essemus, reconciliati sumus per mortem filii ejus, multo magis reconciliati servabimur per vitam ipsius.

Et rursus (Rom 8, 34): Quis est qui condemnet? Christus est qui mortuus est, magis vero excitatus, qui etiam est
in dextera Dei, qui etiam interpellat pro nobis."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 205.

628 "Q: Cur vero ita crebro omnia haec morti Christi asscribit Scriptura?

R: Propterea, quod mors via ad resurrectionem & exaltationem Christi fuerit, adeo, ut sine ea, secundum Dei
decretum, pervenire ad illa non potuerit.

Deinde, // (206) quod ex omnibus, quae Deus & Christus nostrae salutis caussa fecerunt, mors Christi
potissimum nobis Dei & Christi charitatem ostendat, & ante oculos ponat.

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 205-206.
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Substantiell heilsrelevant war er allein fiir Jesus als Durchgang zur
Auferstehung; fiir das Heil der anderen ist auer einer 'Motivationsstory'
nichts gewonnen.

Es ist dieser auferweckte Mensch Jesus Christus, der von Gott die Macht
empfangen hat, die Seinen zu schiitzen und ihnen zu helfen®®”. Im Vollzug
seines koniglichen Amtes sitzt der von den Toten Auferweckte und in den
Himmel Aufgenommene zur Rechten Gottes®’. Das bedeutet, dass ihm alle
Gewalt im Himmel und auf Erden iibergeben ist; er regiert die Seinen,
schiitzt und bewahrt sie®'. 'Zur Rechten Gottes sitzen' heiBt damit 'an
Gottes Stelle regieren', so dass Christus Statthalter Gottes in der christlichen
Kirche ist. Im Ubrigen kommt dieser kdniglichen Herrschaft systematisch
eine zentrale Funktion zu: Aus ihr begriindet sich die Anbetungswiirdigkeit
Christi als Heiland und Gott der Menschen sowie sein Status als Gottes
Sohn. Sie findet ihre Vollendung darin, dass Christus die Seinen wieder ins
Leben ruft und ihnen Unsterblichkeit schenkt®” und schlieBlich als Richter
iiber die Lebenden und die Toten jeden nach seinen Werken richten wird.
Mit dem Endgericht endet dann auch Christi stellvertretende Herrschaft iiber
die Kirche und er iibergibt diesen Herrschaftsbereich an den Vatergott, der

ihn ihm 'zum Lehen' gegeben hatte®>.

Ein Seitenblick auf Calovs Ausfiihrungen im Systema {iber das konigliche Amt Christi
erlaubt es, die Anfdlligkeit der polnischen Reformierten fiir den Unitarismus exemplarisch
zu demonstrieren.

629 "Q: Qua ratione ea Christi potestas, quam morte interveniente Christus consecutus est, nos magis de

promissione Dei certos reddit, quam si ea Christus careret?

R: Duplici ratione: Primum, quod jam videamus quoddam principium impletionis ipsius Dei promissionis;
praesertim quod Deus nominatim promisit, ipsum Christum nos a morte liberaturum, & daturum nobis vitam
aeternam: Deinde, quod similiter videamus implendae promissionis divinae nobis factae potestatem // (205) esse
in manu hujus, quem non pudet nos fratres appellare, & qui afflictiones omnes, quibus nos expositos esse
oportet, si ei parere velimus, gustavit; eoque potest nostri misereri, & infirmitatum nostrarum sensu affici"

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 204-205.

Vgl. auch aus der vorangehenden Frage die Aussage: "Etenim resurrectio Christi, mortem ejus subsecuta,
ejusmodi erat, ut ex mortuis resuscitatus, potestatem omnem in coelo & in terra consequutus sit."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 8 (De Morte Christi), S. 204.

630 "Q. Quae vero ipsius Regni est ratio?

R: Ea, quod Deus eum suscitatum a mortuis, & in coelos assumptum, a dextris suis collocavit, ei potestate in
coelis, & in terra omni data, & omnibus ipsius pedibus, se excepto, subjectis, ut fide- // 245 les suos gubernare,
tueri, & aeternum servare possit."

KR, De Officio Christi Regio, S. 244-245.

631 "Q: Quid autem est, sedere ad dextram Dei?

R: Est vices Dei gerere, ac virtutem efficacem habere ad gubernandum & conservandum Dei populum; quae in
eo eminet, quod Christus in corpora & animas absolutam habeat potestam; nec hominibus tantum, verum etiam
Ange- // 251 lis, & bonis, & malis, & morti ac inferno dominetur."

KR, De Officio Christi Regio, S. 250-251.

632 "Und dies ist endlich die allervornehmste Ursach, um welcher willen Christus unser Heiland und Gott
und Gottes Sohn ist und genennet wird. Denn ob er auch wohl wegen der Ursach, dass er uns den Weg zum
ewigen Leben gezeiget und befestiget hat billig unser Heiland kann genennet werden, und auch genennet wird,
so ist doch dieselbe Ursach viel geringer zu halten denn diese: sintemal er hie das Heil nemlich das ewige Leben,
uns selber procuriret, und mit der That selber giebt; dass er also in diesem Theil Gotte durchaus gleich ist.
Warum er denn auch billig fiir unsern Gott, das ist fiir unsern géttlichen Herrscher und Gutthéter soll gehalten
werden." Ostorodt (Unterricht), S. 378.

633 Christus wird die Herrschaft dem Vater iibergeben "und sammt uns selber ihm unterthan werden, auf
dass Gott Alles in Allem sei, das ist, dass nun nicht Christus, sondern Gott allein unser Konig sei und nicht allein
unser, sondern auch Christi selber" Ostorodt (Untericht), S. 400.
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Die orthodoxe Bestimmung lautet: "Christus versieht die konigliche Herrschaft nicht nur
nach seiner gottlichen, sondern auch nach seiner menschlichen Natur; und dieses nicht aus
der Ferne, sondern in unmittelbarer Gegenwart, nicht stellvertretend, sondern in seinem
eigenen Namen."*

Die Akzentuierungen der dogmatischen Aussage sind kontroverstheologisch motiviert und
richten sich gegen die Calvinisten (non absenter, sed praesenter) und die Sozinianer (non
vicario, sed proprio nomine)*’. Die in den anschlieBenden Quaestiones diskutierten
anhéngigen Lehraussagen illustrieren die Néhe, die zwischen den materialen calvinistischen
und sozinianischen Lehren zum koniglichen Amt besteht. Beispielsweise richtet sich die
Quaestio zur inhaltlichen Bestimmung des 'Sitzens Christi zur Rechten Gottes' — ob damit
eine unbegrenzte Herrschaft in unendlicher Macht gemeint sei oder nur 'etwas Endliches'
oder auch nur ein Ort, von dem aus Christus die Herrschaft ausiibt — gegen Calvinisten und
Sozinianer gleichermaBen®®. Ahnliches lasst sich in der Stindelehre beobachten, wo Calov
unter der Frage, ob Christus sich aus eigener Kraft auferweckt habe, die gegenldufige
sozinianische und calvinistische Lehrmeinung zuriickweist — dort den Widerspruch gegen
die Selbstauferweckung Christi nach seiner divina, hier nach seiner humana natura®’,

Fiir das Entstehen aus lutherischer Sicht paralleler Lehrbildungen trotz des grundsétzlichen
Unterschiedes zwischen der 'orthodox'-calvinistischen Trinitédtslehre und Christologie auf
der einen und der sozinianischen Jesulogie auf der anderen Seite, welche eine gottliche
Natur in Christus iiberhaupt verneint, gibt es systematische Griinde. In der klassischen
dogmatischen Terminologie geredet reduzieren Calvinisten wie Sozinianer die
Majestitseigenschaften der humana natura bzw. des Menschen Jesus. Erstere unterstellen
die Mitteilung der Eigentiimlichkeiten der divina natura in Richtung der humana natura der
Bedingung, dass die fiir einen physischen Korper, den Leib Christi, giiltigen natiirlichen
Gesetzmafigkeiten gewahrt bleiben. Die Sozinianer lehren eine sukzessive Vergottung des
Menschen Jesus, welche erstens die Fiille der Majestitsattribute Gottes nie erreicht und
zweitens denselben Einschrankungen unterliegt wie das calvinistische Verstdndnis der
communicatio idiomatum.

So erkldrt sich denn auch das historisch in der Abspaltung der Ecclesia Minor von der
reformierten Mehrheitskirche greifbare Gefélle von der Christologie und Trinitdtslehre
calvinistischer Pragung hin zu einer Jesulogie auf unitarischem Fundament. Erstens ist der
gedankliche Schritt zum Unitarismus nicht durch klare Differenzen in der materialen
Ausgestaltung der Lehre erschwert. Zweitens geschieht diese Entfaltung unter durchaus
vergleichbarer Riicksichtnahme auf rationale Vorgegebenheiten. Wirkt sich dann die
Orientierung am Rationalen auch auf die Ausgestaltung des dogmatisch Grundlegenden
aus, so Offnet sich die reformiert-orthodoxe Dogmatik, auch wenn ihr Votum 'aufgeklart'-
begriindet ist, der Fortentwicklung von der rational-begriindeten Beschriankung hin zur
rational-kritischen Option.

Christi Erhdhung und sein konigliches Amt beginnen aber nicht mit der
Auferstehung, welche noch zur Bestéitigung der Lehre gehort, sondern erst
mit der Auffahrt in den Himme1638, wiahrend der Christus den verklarten
Leib empfing und sich zur Rechten Gottes setzte®’. Zu den Fragen, ob

634 "administrat Christus regnum, non tantum secundum divinam, sed etiam secundum humanam naturam,

idque non absenter, sed praesenter, non vicario, sed proprio nomine." Calov: Systema, VII, 2, S. 591.

633 "Quorum illud de regimine vicario contra Socinianos, hoc contra eosdem Remonstrantes, & Reformatos
observari velim, utpote qui Christum tantum certo coeli loco concludunt, quod ad substantiam, nec nisi ratione
virtutis praesentem nobis esse admittunt." Calov: Systema, VII, 2, S. 592.

636 "An Sessio CHRISTI ad dextram DEI universale dominium infinitae potestatis, an vero finitae tantum,
aut etiam locum solum designet?" Calov: Systema, VII, 2, S. 716.

637 "An Christus propria virtute resurrexit? Duo hic quaeri possunt. (1.) An Christus quoad divinam
naturam semetipsum resuscitaverit? Quod contra Socinianos adserendum. Deinde an Christus secundum
humanam naturam semetipsum resuscitarit, quod contra Calvinianos sustinendum." Calov: Systema, VII, 2 (De
Gradibus Exaltationis, Caput II: De Resurrectione Christi), S. 698.

638 Zu der damit verbundenen kosmologischen Vorstellung vgl. die Bemerkungen am Ende dieses
Abschnittes auf S. 138.

639 "Q: Quo vero in corpore Christus est excitatus?
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Christus den sterblichen Leib abgelegt habe oder ob der sterbliche Leib
verwandelt worden sei, was mit dem sterblichen Leib 'geschehen' ist,
schweigt der Rakower Katechismus. Bei der Frage der Einheit und der
Identitdt der Substanz des Korpers Jesu Christi setzt dann die massive
orthodoxe Kritik an®*.

Das hohepriesterliche Amt Christi hingt eng mit dem koniglichen
zusammen®"'. Vermoge des koniglichen Amtes kann Christus den Seinen in
allen Noten helfen, vermodge des hohenpriesterlichen kommt er den
Menschen wirklich zu Hilfe®*. Das hohepriesterliche Amt ist somit nur die
volle Wirklichkeit des koniglichen Amtes. Die Art seiner Hilfeleistung
heiBt, in figlirlicher Redeweise, sein Opfer643 . Christus konnte sein
hohepriesterliches Opfer erst im Himmel darbringen, weil es dazu eines
Tabernakels bedurfte, das der Beschaffenheit des Hohenpriesters
angemessen war®®. Auf Erden war Christus mit Hebr 8, 4 und Hebr 7, 26

folglich noch nicht Hohepriester®.

R: In eo prorsus, in quo crucifixus fuit, // 249 quippe cum legamus eum comedisse atque bibisse post
resurrectionem cum discipulis suis, & vulnerum vestigia in manibus, pedibus, & latere iisdem ostendisse."

Q: At quale Christus nunc habet corpus?

R: Habet corpus immortale, gloriosum, potens, spirituale, cum factus sit in spiritum vivificantem (1 Kor 15, 42-
45).

Q. Cur autem in coelos (corpus mortale) sublatus est?

R: Propterea, quod in coelis habitet immortalitas, & illic sit domicilium & Respublica omnium Dei filiorum, quo
ille, tanquam praecursor eorum, omnes praevenit, ut iis locum pararet (2 Petr 3, 13; Phil 3, 20; Hebr, 6, 20; Joh
14, 2f)).

KR, De Officio Christi Regio, S. 249.

640 Vgl. dazu im Socinismus profligatus It. die Kontroversfragen 'Utrum Christus post resurrectionem suam
mortale, num vero immortale & glorificatum corpus habuerit?' (SAS II, 216b-217b), 'Utrum Christus in
Ascensione sua in Coelum corpus suum deposuerit, novumgque essentialiter plane diversum corpus acceperit?'
(SAS 11, 217b-218a) und 'Utrum CHRISTUS in coelis carnem & sanguinem habeat, num vero substantiae
ratione, quantum ad corpus, plane spiritualis sit?' (SAS II, 218a-219a).

64l "Denique quod ad munus Christi sacerdotale attinet, id quidem non reipsa sed tamen per viam
intellectus a regio ipsius munere distinguimus." Faustus Socinus: Themata de officio Christi XLVII (= BFP I, S.
777).
642 "Munus igitur Sacerdotale in eo situm est, quod quemadmodum pro Regio Munere potest nobis in
omnibus nostris necessitatibus subvenire: ita pro Munere Sacerdotali subvenire vult, ac porro subvenit: Atque
haec illius subveniendi seu opis afferendae ratio, sacrificium ejus appellatur.”

KR, De Munere Christi Sacerdotali, S. 253.

"Q: Quid porro est peccatorum expiatio?

R: Est a poenis, quae peccata tum temporariae tum aeternae comitantur, & ab ipsis etiam peccatis, ne eis
serviamus, liberatio.

Q: Qui expiationem peccatorum nostrorum Jesus in coelis peragit?

R: Primum, a peccatorum poenis nos liberat, dum virtute & potestate, quam a Patre plenam & absolutam
consequutus est, perpetuo nos tuetur, & iram Dei, quae in impios effundi consuevit, interventu suo quodammodo
a nobis arcet: quod Scriptura exprimit, dum ait eum // 255 pro nobis interpellare. Deinde, ab ipsorum peccatorum
servitute nos liberat, dum eadem potestate ab omni flagitiorum genere nos retrahit & avocat: id vero in sua ipisus
persona nobis ostendendo, quid consequatur is qui a peccando desistit: vel etiam alia ratione nos hortando &
monendo, nobis opem ferendo, ac interdum puniendo, a peccati jugo exsolvit."

KR, De Munere Christi Sacerdotali, S. 254-255.

643 "Q: Quare haec ejus opis afferendae ratio Sacrificium vocatur?

R: Vocatur ita figurato loquendi modo, quod quemadmodum in prisco Foedere, summus Pontifex ingressus in
Sancta Sanctorum, ea quae ad expianda peccata populi spectarent, perficiebat: ita Christus nunc penetravit
coelos, ut illic Deo appareat pro nobis, & omnia ad expiationem peccatorum nostrorum spectantia peragat (Hebr
2,17, 4,14;5, 1,9, 24)".

KR, De Munere Christi Sacerdotali, S. 254.

644 "Q: Cur id sacrificium Christi in coelis peragitur?

R: Ideo, quod tale tabernaculum requireret, qualis ipse esset Sacerdos, quale & ipsius sacrificium exsisteret. Cum
enim Sacerdos ipse esset immortalis, & sacrificium ipsius prorsus incorruptibile, in acternum tabernaculum
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In den sozinianischen Texten finden sich keine Hinweise auf die
beanspruchten kosmologischen Vorstellungen bzw. die Herkunft der
Metaphorik. Man  darf aber aufgrund des  zeitgendssischen
Bildungshintergrundes vermuten, dass mit der sozinianischen Konzeption
die aristotelische kosmologische Vorstellung von einem Coelum Empyreum
verbunden ist. Der Himmel ist ein hierarchisch ausgezeichneter, fixer Ort
ober- und auflerhalb der irdischen Welt, an dem sich die mach oben'
gerichtete Bewegung der moralischen Besserung durch die Auferstehung
und Auffahrt in einem letzten Voranschreiten vollendet.

9.2.6 Soteriologie

Die Soteriologie ist in Entsprechung zu den anthropologischen und
christologischen Vorgaben pelagianisch. Dem Menschen sind Gottes Wille
und seine VerheiBungen als Anreiz vor Augen gestellt®®; geniigt der
Mensch den Voraussetzungen der erforderlichen Rechtschaffenheit, dann
bestimmt er auf die 'Information vom Heil hin' seinen Willen dazu, dem

gottlichen Gesetz Gehorsam zu leisten®’. In der Folge kommt es durch das

ipsum intrare oportuit. At tale tabernaculum cum tantum coelum exsistat, sedes & domicilium Dei, idcirco
necesse erat, ut in coelos profectus, Sacerdotali Munere // 258 fungeretur, ut aperte Autor Epistolac ad Hebracos
testatur (Hebr 7, 26): Talis nos decebat Pontifex, sanctus, innocens, impollutus, segregatus a peccatoribus, &
excelsior coelis factus."

KR, De Munere Christi Sacerdotali, S. 257-258.

645 "Q: Quid? An non erat Sacerdos, antequam in coelos asscenderet, & praesertim cruci affixus penderet?
R: Non erat: Nam ut modo audisti, aperte is scriptor divinus testatur, Si in terris esset, eum ne sacerdotem
quidem futurum. Praeterea, cum idem Autor testetur (Hebr 8, 4) ipsum fratribus similem per omnia esse
debuisse, ut misericors fieret & fidelis Pontifex, in eis quae ad Deum, perspicuum est, quamdiu fratribus similis
per omnia, id est, in afflictionibus & morte non erat, tamdiu reipsa eum Pontificem nostrum misericordem non
fuisse. Atque ad eum modum afflictiones & ipsa mors non erant sacrificium ipsum, verum via quaedam &
praeparatio ad illud peragendum."

KR, De Munere Christi Sacerdotali, S. 258.

646 "Dazu wenn man sie schon weiss (die Gebote Christi), wer (= jeder) wird sich mit allem Ernst
befleissen sie zu halten, ja wer wird sich nicht fiirchten sie zu halten, wo man nicht verstehet die Vortrefflichkeit
des grossen Lohnes (= des ewigen Lebens), welchen uns Gott so wir sie halten zugesagt. Denn die Hoffnung
desselben und anders Nichts an ihm selber machet den Menschen willig und lustig Gottes Gebot zu halten."
Ostorodt (Unterricht), S. 144.

647 Nach sozinianischer Lehre hat jeder Mensch auch nach dem Siindenfall einen freien Willen, so dass er
sich zum 'Beschreiten' des durch Christus gewiesenen Weges zur Unsterblichkeit entschliessen kann. Allerdings
ist diese universelle Aussage bezogen auf die faktische Entscheidung wiederum zu differenzieren: Die
Ablehnung des Angebotes durch viele Menschen erklédren die Sozinianer mit einer im Menschen verfestigten
'improbitas'; dazu unten S. 276f.

Die folgenden Zitate aus dem KR bieten zum Teil Wiederholungen. Wir fiihren sie an, um dem Leser den
Kontext der Begriindungen zu présentieren.

"Q: Estne id situm in nostra potestate ut ad eum modum (in der Befolgung der Gebote Christi) Deo
obtemperemus?

R: Prorsus; etenim certum est, primum hominem ita a Deo constitutum fuisse, ut libero arbitrio praeditus esset:
nec vero ulla caussa subest, cur Deus post ejus lapsum illum eo privaret: ac neque justitia Dei admittit; nec etiam
inter poenas, quibus Adae peccatum punivit Deus, ejusmodi poenae ulla mentio exstat.

Q: Nonne peccato Originis hoc liberum arbitrium vitiatum est?

R: Peccatum Originis nullum prorsus est: quare nec liberum arbitrium vitiare potuit: nec enim e Scriptura id
peccatum // (224) originis doceri potest: Et lapsus Adae, cum unus actus fuerit, vim eam, quae depravare ipsam
naturam Adami, multo minus vero posterorum ipsius posset, habere non potuit. Ipsi vero in poenam irrogatum
fuisse, nec Scriptura docet, uti superius exposuimus; & Deum illum, qui omnis aequitatis fons est, incredibile
prorsus est, id facere voluisse."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Libero Arbitrio), S. 223-224.
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Wirken des Geistes zur inneren Versiegelung der duBerlich vernommenen
VerheiBung648. Darin vollendet sich dann die gottliche Unterstiitzung.
Gewohnlich verlduft der skizzierte Prozess als Vollzug der wesentlichen
Autonomie des menschlichen Willens; nur in besonderen Einzelféllen greift
Gott unmittelbar auf den Willen wirkend in die Selbstbestimmung des
Menschen ein®’.

Die Sozinianer lehren auch eine Rechtfertigung durch den Glauben an Jesus

Christus. Der Rakower Katechismus bestimmt sie in einer definitionsartigen

"Q: Postquam igitur docuisti, liberum arbitrium Originis peccato vitiari non potuisse; expone porro, quam longe
vis ipsa liberi arbitrii pateat.

R: Communiter in hominibus natura exiguaec admodum sunt vires, ad ea, quae Deus ab illis requirit,
perficiendum; at voluntas ad ea perficiendum omnibus adest natura: nihilo-minus tamen eae vires, non ita
prorsus exiguae sunt, ut homo, si vim sibi facere velit, divino auxilio accedente, non possit voluntati divinae
obsecundare. Auxilium vero suum nemini Deus prorsus denegat ex iis, quibus voluntatem patefecit: alioquin
Deus nec castigare, neque punire juste contumaces posset, quod tamen utrumque facit."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Libero Arbitrio), S. 226.

648 "Q: Quodnam est auxilium istud divinum?

R: Auxilium divinum istud, duplex est; interius, & exterius.

Q: Quod vero exterius est?

R: Sunt promissa, & minae; quorum tamen promissa vim habent longe majorem. // 227 Unde etiam, quod sint
sub Novo Foedere longe praestantiora promissa quam sub vetere fuerint, facilius est sub Novo, quam sub vetere
foedere, voluntatem Dei facere.

Q: Quod autem interius?

R: Id nimirum, cum Deus, in cordibus eorum qui ipsi obediunt, quod promisit, obsignat."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Libero Arbitrio), S. 226-227.

649 Vgl. den Beleg bei Calov in SAS 111, 73(I) a-b.

Als Bestreitung der grundlegenden Lehre vom freien Willen des Menschen fasst der Rakower Katechismus die
Lehre von der Priadestination auf. Threr 'Widerlegung' widmet er die Seiten 227-234.

"Q: Quaenam eorum est de praedestinatione Dei sententia? //

(228) R: Ea, quod Deus ab aeterno certos quosdam nominatim homines, ex omni hominum, quotquot unquam
futuri essent, genere, sententia irrevocabili & immutabili prorsus, ad salutem elegerit & designaverit; alios vero
omnes acternae damnationi subjecerit; non eo quod horum contumaciam, illorum vero obedientiam prospexerit;
verum eo quod illi ita placuerit, & Decretum ipsius de utrisque prorsus immutabile sit.

Q: Quid vero tu ea de re censes?

R: Ea de praedestinatione Dei sententia prorsus fallax est; id vero duas ob caussas potissimum: quarum una est,
quod totam religionem corruere esset necesse; altera, quod Deo multa inconvenientia attribui oportet.

Q: Cedo, qui hac sententia admifla, Religio prorsus corrueret?

R: Id inde perspicuum est, quod omnia ad pietatem & religionem spectantia necessario nobis inessent: quo
admisso, quid juvaret anniti, & laborare, ut pii essemus? Omnis enim conatus & studium illic prorsus superfluum
est, ubi omnia // (229) sunt necessario, ut ipsa ratio docet. At ex ipsa pietate & Religione conatu & studio
sublato, pietatem & Religionem interire oportet.

Q: Cedo etiam, quae Deo inconvenientia attribuerentur, si haec sententia admitteretur?

R: Ea sunt quatuor numero:

Primum, injustitia; etenim id nimis injustum esset, punire aliquem propterea quod non fecerit, quod facere nullo
modo potuit. At cum Deus impios, & verbo suo refractarios punit, quid facit aliud, quam eos punit, qui non
faciunt, quod facere non possunt? Nam siquidem adversariorum sententia vera est, eos propter immutabile
prorsus Dei Decretum, ne pios quidem & obtemperantes Deo esse posse ulla ratione, nimis perspicuum est.
Secundum inconveniens esset, Hypocrisis cum deceptione conjuncta: Etenim Deus Decreto suo magna, imo
maxima eorum parte, quibus Evangelium annunciatur, a salute exclusa, omnibus nihilominus in illa Evangelii
praedicatione salutem offert: & ita aliud agit, aliud simulat; quod proprie hypocrita- // 230 rum est, & eorum qui
dolo malo agunt: Et quod pejus est, facit illud in re tali, qua alium maximopere circumveniri perspicuum est.
Tertium inconveniens foret, summa imprudentia: Etenim videretur Deus ejus rei suscipere curam, quam certo
novit non posse perfici. Quid vero ineptius, & quae levitas major, quam id curare, & prae se ferre, quod tibi certo
constet, fieri nulla posse ratione, & ita ludibrio teipsum exponere.

Quartum est pravitas, quod Deus ipse peccati autor constitueretur: Etenim cum damnationem peccata praecedere
prorsus oporteat, certe qui decrevit aliquem neceflario damnare, idem, ut is peccet, necessario statuit."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Libero Arbitrio), S. 227-230.

Es folgt die sozinianische Auslegung der einschldgigen Schriftstellen Rom 8, 28-30; 1 Kor 1, 26f.; Mt 22, 14 und
2 Pet 1, 10f., auf die sich die Vertreter der Pradestinationslehre berufen.
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Festlegung wie folgt: Rechtfertigung heiit, dass Gott uns als Gerechte
ansieht. Dies geschieht, indem er uns die Siinden vergibt und mit dem
Ewigen Leben beschenkt®™. Das damit Gemeinte hat mit der
reformatorischen Lehre gleichen Namens nur eben die Worte gemein.

Nach sozinianischem Verstindnis ist der Glaube an den Herrn Jesus
Christus die spezifische Entgegnung des Menschen auf das im Neuen Bund
angebotene Heil. Er fiihrt, je nach 'Ernsthaftigkeit', notwendig zum Heil
oder eben nicht®".

Die Schrift stellt vor, worin sich jene beiden Arten des Glaubens
voneinander unterscheiden. Nicht notwendig zum Heil fiihrt jene
Zustimmung (assensus), durch die wir Christi Lehre als wahr bekunden; die
Zustimmung ist als ein Akt des freien Urteils eine Art
'Einverstindniserkldrung mit den Vertragsbedingungen des Heilserwerbs'.
Sofern sie im kognitiv-Theoretischen verbleibt, ist sie die schwichste Form
menschlichen 'sich-Einlassens' auf das angebotene Heil. Das Heil erlangen
wir auf diese Weise nicht zwangsldufig — dann ndmlich nicht, wenn wir bei
diesem ersten Schritt stehen bleiben, weil wir den christlichen
Forderungskatalog nicht radikal ins Werk setzen. Erst die Tateinheit von
Glaube und Werk fiihrt zwangsldufig zum Erwerb des Heils.

630 "Q: Quid vero est justificatio?

R: Justificatio est, cum nos Deus pro justis habet, quod ea ratione facit, cum nobis & peccata remittit, & nos vita
aeterna (Abl.) donat, de quo aperte testatur Paulus, dum ait, in eo beatitudinem hominis consistere, cui Dominus
imputat justitiam (R6m 4, 6). Deinde, e Psalmo addit; Beatus vir, cui non imputat Dominus peccatum (Ps 32, 1-
2)." und "Per fidem in Christum consequimur justificationem."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 11 (De Justificatione), S. 240.

631 "Q: Intellexi ea quae ex parte Dei ad Foedus novum pertinent, expone etiam ea quae ex parte nostri ad
idem videntur spectare.

R: Id, quod ex parte nostri ad Foedus novum spectat, est Fides in Dominum Jesum Christum.

Q: Quid vero est Fides in Dominum Jesum Christum?

R: Haec duplici ratione in Scriptura consideratur: interdum notat eam fidem, quam salus non consequitur
necessario. Interdum eam, quam salus necessario consequitur.

Q: Quae vero est, quam salus non consequitur necessario?

R: Est assensus tantum, quo Jesu Christi doctrinam esse veram attestamur: quem non consequi prorsus salutem,
apparet ¢ Principibus illis, de quibus // (221) Joh 12, 42 ait: multos in Dominum credidisse, verum propter
Pharisaeos eum confiteri recusasse, ne e Synagoga ejicerentur.

Q: Quae vero est Fides, quam necessario consequitur salus?

R: Est Fiducia per Christum in Deum; unde apparet eam in Christum fidem duo comprehendere: unum, ut non
solum Deo, verum & Christo confidamus. Deinde, ut Deo obtemperemus, non in iis solum quae in Lege per
Mosen lata praecepit, & per Christum abrogata non sunt, verum etiam in iis omnibus quae Christus legi addidit.
Q: Ergo tu obedientiam sub Fide comprehendis.

R: Sic est, etenim res ipsa indicio est, neminem inveniri posse, qui spem certam vitae acternae animo concipiat,
quam Christum tantum sibi obtemperantibus promisit, qui non Christo dicto audiens sit: quandoquidem ejusmodi
bonum est immortalitas, ut illud nemo sciens volens asspernari queat. Practerea, Jacob apertissime testatur (Jak
2, 26) Ut corpus absque anima mortuum est, // (222) ita sine operibus fidem mortuam esse. Et paullo superius
idem ait, ex operibus fidem Abrahae fuisse consummatam (Jak 2, 22). Quapropter etiam in Scripturis homines
pii & Deo obedientes duntaxat, fideles vocantur (Hebr 11).

Q: Cur vero Apostolus Paulus fidem operibus opponit? (Rém 3, 23; 4, 5; Gal 2, 16; Eph 2, 8f.)?

R: In iis locis, ubi Apostolus fidem operibus opponit, de operibus ejusmodi agit, quae & perfectam & perpetuam
obedientiam continent, qualem sub lege Deus ab hominibus requirebat: verum non de iis operibus, quae
obedientiam, quam Deus a nobis, qui in Christum credidimus, requirat, comprehendunt.

Q: Quae vero est istaec obedientia?

R: Ea, ut primum veterem hominem cum operibus ipsius exuentes, ab omni peccato anteacto desistamus, quam
quidem rem Scriptura poenitentiam vocat. Deinde, ut pro virili voluntatem Dei exequamur, adeo ut non
secundum carnem ambulemus, verum spiritu opera // (223) carnis mortificemus. In summa, nullius peccati
habitum contrahamus, omnium vero virtutum Christianarum habitus comparemus."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Fide), S. 220-223.
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Anders beschreibt die Schrift nach sozinianischem Verstindnis jenen
Glauben, der das Vertrauen durch Christus in Gott ist (fiducia per Christum
in Deum). Er beinhaltet ein Doppeltes: Wir sollen nicht nur Gott allein,
sondern auch Christus als seinem autoritativen Verkiinder glauben und
vertrauen (confidamus); zweitens sollen wir uns nach Gottes Willen richten
— also nicht nur in den durch Christus nicht abrogierten Forderungen des
alttestamentlichen Gesetzes, sondern aufgrund der Legitimation Christi auch
in allen jenen neutestamentlichen, durch Christus erlassenen Ergidnzungen
jener Forderungen.

Das zweite und dritte Moment des 'rettenden Glaubens' der Sozinianer,
Vertrauen und Gehorsam, sind miteinander verschriankt: Dem Vorbild
Christi und der verkiindeten Lehre zu vertrauen, verweist auf Gott als
Garanten der VerheiBungsgiiter — im zweifachen Verstindnis desjenigen,
der sie gibt und zugleich den Weg zu ihrem Erwerb erdffnet hat; dieses als
endgiiltiger Lohn erfasste Gut treibt den Glaubenden zum Gehorsam an. Der
Glaube begreift also, wenn er der rechtfertigende sein soll, den Gehorsam
gegeniiber dem Gesetz notwendig in sich. Anders gesagt: Die Umsetzung
der Gesetzesforderung ist der Probierstein fiir das wahrhaftige Aufnehmen
und Erfassen der VerheiBungen des Ewigen Lebens.

Fragt man in dem gestuften sozinianischen Verstindnis von Glauben nach
dem Verhéltnis der Elemente, l4sst sich folgende Formulierung finden: die
Zustimmung ist die notwendige, das in der Bewidhrung des
Gebotsgehorsams erwiesene Vertrauen auf die VerheiBungsgiiter die

hinreichende Bedingung fiir das Erlangen des Heils®>*.

Die Frage der Gerechtigkeit aus den Werken, die sich in diesem Zusammenhang stellt,
l6sen die Sozinianer, indem sie den biblischen Gegensatz zwischen Glauben und Werken
wie folgt verstechen: Werke, die dem Glauben entgegenstehen, sind solche, die den
vollkommenen Gehorsam gegeniiber den Geboten hemmen; die Werke des vollendeten
Gehorsams sind von der Entgegensetzung 'Glaube-Werk' hingegen nicht betroffen. Der
sozinianische Ansatz, die Rechtfertigung aus 'im Glauben' vollzogenen Werken
hervorgehen zu lassen, zwingt zu dieser Trivialisierung der biblischen Entgegensetzung;
denn dass die Rechtfertigung aus 'den Glauben hemmenden Werken' hervorgehen kdnne,
stand in der Schrift nie als Alternative zur 'Gerechtigkeit aus dem Glauben' im Raum.

Zwischen dem hiermit skizzierten sozinianischen Verstdndnis von
Rechtfertigung und dem reformatorischen besteht in der Sache keine
Ubereinstimmung. Dies ldsst sich genau besehen bereits aus der anfangs
zitierten definitorischen Bestimmung von Rechtfertigung zeigen®’. 'Gut
reformatorisch' sagt der Rakower Katechismus, Rechtfertigung geschehe
dadurch, dass Gott uns fiir Gerechte ansieht.

Die Differenzen werden dann bereits aus der Naherbestimmung deutlich, die
angibt, auf welche Art und Weise dieses 'Ansehen' zu verstehen ist, ndmlich
als 'Bewirkung Gottes'. Sie ist also kein Akt des Gerecht-Sprechens, durch

652 "Ex iis quae hactenus dicta sunt intelligi potest, me quum una tecum affirmo sine Christi fide non posse

quenquam vitam aeternam adipisci, etsi utramque istam fidem intelligo, non tamen utramque eadem ratione
intelligere, nec ob eandem caussam, nec utrique eodem modo salutem nostram attribuere: sed priori quotenus
praecedit et secum necessario trahit posteriorem: posteriori vero, quatenus ea ipsa est revera, qua justificamur et
Deo ad vitam aeternam grati efficimur." Faustus Socinus: De fide et operibus (= BFP I, S. 623).

653 "Justificatio est, cum nos Deus pro justis habet, quod ea ratione facit, cum nobis et peccata remittit et
nos vita aeterna donat" KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 11 (De Justificatione), S. 240.
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das der Mensch im Urteil Gottes durch Anrechnung der fremden
Gerechtigkeit ~ Christi  fiir  gerecht erklirt wird, sondern qua
Stindenvergebung die Inititerung eines Prozesses fortschreitenden gerechter-
Werdens, der seine Vollendung schlieBlich im Eschaton mit der Gabe des
Ewigen Lebens findet.

Als 'einmaliges Geschehen' — wie immer Rechtfertigung und Heiligung, die
Applikation durch den Menschen und deren Umsetzung in den Werken sich
zu diesem 'Einmal' verhalten — kdnnen die Sozinianer Rechtfertigung auch
nicht 'konzipieren', da sie einen Satisfaktionsbegriff in der Erlosungslehre
ausdriicklich ablehnen®*.

Die Zurechnung einer fremden Gerechtigkeit sei nicht biblisch begriindet
und das Ergreifen der Gerechtigkeit Christi ein menschliches Gedicht®>.
Der lutherisch-orthodoxen Lehre stellen die Sozinianer ihr fundamental
anderes Verstindnis entgegen: Gott verzeiht auch ohne den Opfertod Christi
aus Liebe®%; die 'Aufgabe'’ Christi beschriankt sich darauf, zu Gott
hinzufiihren.

Die Rechtfertigung als initialer Akt der Bewegung lésst sich interpretieren
als das 'auf Null Setzen' der Strafwiirdigkeit menschlicher Siindverfallenheit
durch Gott. Im Anschluss an diesen Akt ist der Status des Menschen
ambivalent bestimmt: Auf der einen Seite steht er als Erlosungswilliger, der
den Weg zum ewigen Leben beschreitet, unter einer Bewihrung, deren
'Auflage' das durch Christus verschirfte Gesetz ist - introspektiv vermag es
die  unscheinbarsten =~ Maskierungen = menschlicher  Siindhaftigkeit
aufzudecken, im Weltbezug schreibt es die Regeln eines heiligen Lebens
vor. Der 'auf Bewéhrung Freigesetzte' darf den einmal beschrittenen Weg
nicht verlassen und sich nicht wieder der siindigen Welt zuwenden, denn
sonst steht es soteriologisch 'schlimmer' um ihn als vor Beginn seines
Weges als Christ®’. Die unerbittliche Strenge der Forderung ist allerdings
insofern gemildert, als die Unvollkommenheit der Werke die Rechtfertigung

654 "Non igitur quia nobis Christi justitia et obedientia imputetur ideo vitam aeternam participamus, sed

quia postquam per propriam obedientiam illius progenies facti sumus, idem de nobis judicium fit, quod de ipso
factum est: quem admodum non ideo mortis rei sumus, quia Adami delictum et inobedientia nobis imputetur, sed
quia cum ex ipso procreati simus, idem de nobis judicum fit, quod de illo factum fuit."

Faustus Socinus: De Jesu Christo Servatore (= BFP II, S. 225).

"Sed finge non pugnare haec inter se, quid alioque tamen absurdius excogitari potest, quam alicui beneficium
dari, si credat sibi beneficium datum fuisse." Faustus Socinus: De Jesu Christo Servatore (= BFP I, S. 217).

653 "Q: Nonne est etiam aliqua alia mortis Christi caussa?

R: Nulla prorsus; Etsi nunc vulgo Christiani sentiunt, Christum morte sua nobis salutem meruisse, & pro peccatis
nostris plenarie satisfecisse; quae sententia fallax est & erronea, & admodum perniciosa.

Q: Qua ratione?

R: Quod ad id, quod fallax sit & erronea attinet, in hinc perspicuum est, quod non solum de ea nihil exstet in
Scripturis; verum etiam Scripturis & sanae rationi repugnet.”

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere (Kap. 8: De Morte Christi), S. 206.

636 "Q: Qui vero Scripturae repugnant?

R: Ad eum modum, quod Scripturae passim, Deum peccata hominibus gratuito remittere, testentur (2 Kor 5, 19;
Ro6m 3, 24f.) potissimum vero sub N. Foedere (Eph 2, 8; Mt 18, 23ff.) At remissioni gratuitae nihil adversatur
magis, quam satisfactio. Cui enim Creditori satisfit, vel ab ipso debitore, vel ab alio, debitoris nomine, de eo dici
non potest vere, eum debitum gratuito ex ipsa gratia remisisse."

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere (Kap. 8: De Morte Christi), S. 207.

657 Vgl. die Kontroversfrage in Socinismus profligatus dt., 'Ob die Siinden vergeben werden / so aufy
Gewonbheit zu siindigen begangen sind / von einem, der schon bekehret gewesen?' in SAS 111, 332a-339a. Calov
bestreitet Schmalz' Lehre, daf3 solche Siinden, die nach der Bekehrung "muthwillig und auf3 vorsetzlicher
BoBheit vollbracht werden / keine Vergebung haben" SAS 111, 332b.
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nicht unmdglich macht, da es vordringlich auf das Bestreben ankommit,
Christus gehorsam sein zu wollen®®.

Die von Gott eigentlich intendierte Entwicklung des Menschen l4uft auf das
Gute zu: Durch stetige Bewdhrung im heiligen Leben verdient er die
Beschenkung mit dem endgiiltig stabilen 'Zustand', der das ewige Leben ist.
Mit den alternativen Mdoglichkeiten der Entwicklung triagt der Mensch, wie
Pico es sagen wiirde, die Keime eines allartigen Lebens in sich®’.

Dieses Endziel ist nicht die von der Rechtfertigung unterschiedene
Heiligung, sondern der Abschlu des Geschehens der Rechtfertigung.
Analog zu diesem Ineinander ist das Verhéltnis von Glauben und Werken
bei den Sozinianern bestimmt. Der Glaube wirkt Rechtfertigung nur
dadurch, dass er Gehorsam gegeniiber den Geboten Christi im Vertrauen auf
die VerheiBung des ewigen Lebens ist; er steht nach sozinianischer
Uberzeugung in der Macht des Menschen®®. Eigentlich rechtfertigend sind
aber ohnehin die Werke des Menschen®'. Anders gesagt: Das Werk ist
Dreh- und Angelpunkt des Rechtfertigungsgeschehens: Es wird getan in
Entsprechung zum als gewiss gefassten VerheiBungsglauben — und geht als
solches aus ihm hervor; zugleich wird es getan, um dem
VerheiBungsglauben treu zu sein — in dieser Hinsicht bewirkt es erst die
Anerkennung des Glaubens durch Gott. Auf Seiten des Menschen ist das
Werk, zugespitzt gesagt, somit Mittel, Zweck und Ursache der
Rechtfertigung zugleich.

9.2.7 Eschatologie

Fiir die sozinianische Eschatologie sind im Gegeniiber zur orthodoxen
Eschatologie zwei Kernaussagen einschldgig: FErstens gibt es keine
Auferstehung des Fleisches im Sinn einer Auferstehung derjenigen Leiber,
die der Mensch auf Erden hat°®. Dagegen werden wir mit 1 Kor 15
geistliche Leiber erhalten. Die Identitdt der Person steht dadurch nicht in
Frage. Deren Voraussetzung ist nur die Erhaltung der eigentlichen Substanz

des Menschen; diese ist aber der Geist, nicht der verwesliche Kt')rper663.

658 "Quae quidem praecepta, ut ne minima quidem ex parte transgrediamur, omnibus viribus conari

debemus. Quod si minus contingat nos istud assequi, modo eo usque progrediamur, ut non secundum carnem sed
secundum spiritum ambulemus, Christo obedire jure tamen dicemur, nec nobis ea imputabuntur, quae alioqui per
humanam fragilitatem vel ignorantiam, contra Christi praecepta interdum committimus, justificatione nostra
integra perpetuo permanente, donec ita vivamus, ut in nullo peccato maneamus quod Christi praeceptis
adversetur." Faustus Socinus: Theses de justificatione (= BFP I, S. 604).

659 Vgl. dazu oben S. 27.

660 "fides ... in nostra potestate sit"

KR, De Prophetico Jesu Christi Munere, Kap. 10 (De Justificatione), S. 240.

661 "ea opera absolutam et perpetuam per totum vitae curriculum legis divinae conservationem et
executionem significant; et tamquam sua vi hominem justum coram Deo constituentia consideratur." Faustus
Socinus: De J.C. Servatore (= BFP II, S. 238).

662 "Corpora haec quae nunc circumferimus resurrectura non credimus" Schmalz (Exam. 100 error), S. 36.
663 "Objicitur nobis tandem quomodo fieri possit, ut nos qui hanc nostram vitam cum pietate traducimus,
illius sempiternae vitae praemium accipiamus, cum his nostris corporibus sublatis aliisque in illorum locum
substitutis, nequequam iidem futuri simus sed alii, ideoque quicquid corporibus illis tunc eveniet nihil ad nos
pertinere videatur. Hoc respondemus, ut idem tunc simus non necesse esse hoc nostrum manere corpus, sed satis
esse, illam humanae substantiae partem salvam integramque relinqui, ex qua hominis essentia proprie pendet,
quae certe non corpus est, cum corpus non id sit quod nos sumus, sed quoddam potius domicilium nostrum, in
quo ad breve temporis curriculum commorari nobis necessum est. Illud autem in quo essentia nostra proprie
consistit, spiritus noster est." Volkel (De vera religione), S. 142.
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Die Strafe fiir die Gottlosen, den Teufel und seine Engel besteht darin, dass
sie endgiiltig vernichtet werden®®. Das besagen die Ausdriicke 'ewiger Tod!,
'ewige Verdammnis' etc. Prima facie anderslautende Spriiche Christi und der
Apostel seien Akkomodationen an die Zeitvorstellungen®®.

Chiliastische Lehren finden sich aufgrund des Einflusses von Fausto Sozzini
im Rakower Katechismus nicht®®.

Die Eschatologie spiegelt die Eingangsaussagen iiber den Zweck der
christlichen Religion wieder - der sterblich geschaffene Mensch soll ein
unsterbliches, ewiges Dasein erhalten. Die Unsterblichkeit im Modus eines
geisthaften Seins gehdrt dann zu den vom Unitarismus entschieden

festgehaltenen Glaubensartikeln.

664 "Atqui necesse est ad rationem Apostoli concludendam, ut is pereat, qui mundana sectetur, et propterea

dubitandum non est, quin in prioribus istis verbis sensus iste, licet aliquanto obscurius, contineatur, quia videlicet
Apostolus dum ait, mundum transire, significare voluerit, non modo vitam hanc mortalem desituram, sed etiam
eos plane desituros et in aeternum perituros, qui ea sectati fuerint, quae isti mortali vitae sunt maxime ac proprie
accomodata." Faustus Socinus: Kommentar zu 1 Joh 2, 17 (= BFP 1, S. 178).

665 "Animadvertendum est, Christum et Apostolus quodammodo coactos fuisse, hominum opinionibus,
quae tunc plerumque vigebant, se accomodare; quemadmodum satis aperte docet parabola divitis et Lazari. Nam
aliquem in Inferno fuisse et ibi torqueri aut in sinu Abrahae decumbere sunt plane fictitia et similia illis, quae
Poetae de Ixione, Sicypho, Tantalo scribunt." Acta manuscr. Colloq. Racoviens., zitiert nach Ogonowski
(Faustus Socinus), S. 201.

666 "Et quo diligentius totam rem sacraque testimonia et rationes inde ductas perspexi ac considerari, €o
firmius credidi, sententiam istam (die chiliastische Lehre) et falsam et absurdam et quod caput est perniciosam
esse." Faustus Socinus: Contra Chiliastas de regno Christi terreno per annos mille ad Synodum Chmielnicensem
F. S. Epistola (= BFP I, S. 440).
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10. Bedeutende Sozinianer

Die folgende Darstellung®’ beschrinkt sich auf die theologisch
bedeutendsten Vertreter der é&lteren und jlingeren Generation des
Sozinianismus. Zur &lteren Generation gehoren diejenigen Autoren, deren
Wirken in der Bliiteperiode des Sozinianismus, also von den 1590er Jahren
bis zum Ende der 1630er Jahre, liegt; alle die spiter, bis etwa zur Zeit des
Vertreibungsediktes von 1658, wirken, werden zur jiingeren Generation
gezahlt.

10.1 Altere Generation
10.1.1 Christoph Ostorodt (unbekannt-1611)
Ostorodt®® war der Alteste in der Reihe der drei grofen deutschen

Sozinianer der ersten Generation. Sein Talent lag in der populdren
Darstellung der sozinianischen Lehren.

Geboren wurde er in Goslar als Sohn eines Predigers. Ab 1581 studierte er
fiir nur etwa ein Jahr in Konigsberg®®’; fruchtlos blieben seine Studien nicht,
denn er wurde danach zum Rektor an der Schule in Schluchow (Pommern)
an der polnischen Grenze bestellt, wo er mit den Lehren der polnischen
Briider in Beriihrung kam. 1585 trat er zur Ecclesia Minor iiber und lief3 sich
noch im selben Jahr auf der Synode zu Chmielnik taufen. Weil er seine
Ansichten verbreitete, verlor er die Stelle in Schluchow. Er hielt sich danach
in Danzig auf, wo er Verbindung mit Matthias Radecke, dem Sekretdr der
Stadt Danzig und Anhénger der unitarischen Lehren, aufnahm®”’.
Anschlieffend kehrte er nach Goslar zuriick und gewann seine Familie fiir
den Sozinianismus. Nach Querelen in der Stadt erhielten die Konvertiten auf
Verwendung der polnischen Briider, die den polnischen Adligen Andreas
Lubieniecki zur Unterstiitzung sandten, die Ausreiseerlaubnis nach Polen.
Ostorodt ging wieder nach Polen, wo er zuerst Gehilfe an der Schule zu
Chmielnik, dann Prediger in Rakow war. 1605 wechselte er als Nachfolger
Radeckes nach Buskow bei Danzig.

In den Folgejahren geriet er mit Schmalz in Streit tiber die Frage, ob alle
Vorschriften Christi und der Apostel zur Seligkeit ndtig seien. Ostorodt
bejahte dies, vertrat er doch in Weiterfilhrung des tduferischen Rigorismus
aus den Anfangszeiten der Bewegung dessen Ansichten iiber das Verhéltnis
von 'Kirche und Staat', wie er auch in der Praxis eine sehr strenge
Kirchenzucht iibte. Als der Konflikt zum offenen Streit innerhalb der
sozinianischen = Gemeinschaft zu werden drohte wund Ostorodt

667 Vgl. im folgenden Fock (Socinianismus), S. 188-194. UnerlaBlich fiir die historische Arbeit sind die

ausfiihrlichen Darstellungen von Leben und Werken der Sozinianer bei Sand (Bibliotheca Antitrinitariorum),
Freistadii (=Amsterdam) 1684 und Bock (Historia Antitrinitariorum), Regiomonti et Lipsiae 1774-1784.

668 Fock (Socinianismus), S. 190-192; Bock (T I, P 2), S. 558-580. Allgemein zu den 'deutschen’
Sozinianern auch unten S. 171.

669 Die Sekundarliteratur vermerkt sein Studienfach nicht. Bock iiberliefert die Aussage "nihil propter
paupertatem solverit" Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 559).

670 Matthias Radecke (1540-1613) war anfénglich lutherisch, wurde reformiert, ging dann zu den
Mennoniten iiber; 1592 schlieBlich trat er den polnischen Briidern bei und legte zeitgleich seine 6ffentlichen
Amter nieder. Zu ihm Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 700-709.
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Austrittsabsichten bekundete, schritt 1610 die Synode zu Rakow ein. Auf
dem anschlieBenden Kolloquium zu Buskow fanden sich hochgestellte
Personlichkeiten des Sozinianismus ein, unter anderen die polnischen
Adligen Sieninski, Moskorzowski und Adam Goslaw sowie die Prediger
Volkel und Schmalz. Angesichts dieses Aufgebotes der herrschenden
Soziallehre der sozianischen Ecclesia Minor distanzierte sich Ostorodt von
seinen radikalen Uberzeugungen, allerdings wohl nur zum Schein, denn
auch nach dem Kolloquium soll er bis zu seinem Tod im Jahr 1611 gegen
die Mehrheitsmeinung agitiert haben.

Ostorodts Hauptschrift ist eine populdre Darstellung der sozinianischen
Lehre, in der er ohne Originalitét die Sdtze Fausto Sozzinis reproduziert. Die
Schrift, oft kurz zitiert als der "Unterricht"%"" oder der "Unterricht von den
vornehmsten Hauptpunkten der christlichen Religion", wird von Calov bei
der Darstellung der sozinianischen Lehren breit zitiert.

10.1.2 Johann Volkel (Volcelius) (um 1565-1618)

Johann V61k61672, der Amanuensis von Fausto Sozzini, war der Systematiker
der Sozinianer. Er wurde in Grimma in den 1560er Jahren geboren.
Nachdem er seit 1578 als kurfiirstlicher Stipendiat in Wittenberg Theologie
studiert hatte, trat er 1585 nach dem Abschluss seiner Studien in Wittenberg
zu den Polnischen Briidern {iber und wurde auf der Synode von Chmielnik
getauft. Er bekleidete das Amt des Rektors der Schule in Wengrow, war
Prediger der Gemeinde Philippow in Litauen und spéter, seit 1611 oder
1612, in Schmiegel. Volkel starb 1618.

Seine Hauptschrift, die fiinf Biicher "De vera religione"®”, eine
systematische Darstellung des sozinianischen Lehrbegriffs, genoss bei den
Sozinianern fast symbolisches Ansehen.

10.1.3 Valentin Schmalz (Smalcius) (1572-1622)

1572 in Gotha als Sohn eines Rechtsgelehrten geboren®”, wurde er 1591
wihrend seines Studiums in StraBburg von Woidowski®” fiir die
unitarischen Lehren der Polnischen Briider gewonnen. Schon 1592 siedelte
Schmalz, offenkundig vollends iiberzeugt, nach Schmiegel®’® in GroB-Polen
tiber und empfing die Wiedertaufe; starken Einfluss auf seine Entwicklung

on Ostorodt, Christoph: Unterrichtung Von den vornehmsten Hauptpunkten der Christlichen Religion, in

welcher begriffen ist fast die gantze Confession oder Bekenntnis Der Gemeinen im Kdnigreich Polen,
Grossfiirstenthumb Littawen, und anderen zu der Krone Polen gehdrenden Landschafften, welche, weil sie
bekennen, das allein der Vater unsers Herren Jesu Christi der Einige Gott, Jesus Christus aber von Nazareth,
welcher von der Jungfrawen Maria geboren ist, und kein ander vor oder ausser ihm sein eingeborner Sohn sey,
verdchtlicher Weise, wiewol mit hochster unbilligkeit, Arianer und Ebioniten genennet werden. Rakow 1612.
672 Vgl. im folgenden Fock (Socinianismus), S. 189f; s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S.
992-1003.

673 Johannis Volkelii Misnici de vera religione libri quinque. Quibus praefixus est Johannis Crellii Franci
liber de Deo et ejus attributis, ita ut unum cum illis opus constituat. Rakow 1630. Das Erscheinungsdatum erklart
sich dadurch, dass die Schrift erstmals von Crell posthum herausgegeben wurde, vermehrt um Crells Lehre von
den Eigenschaften Gottes.

674 Vgl. Fock (Socinianismus) S. 188f, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 836-888.

675 Zu Woidowski s. oben S. 100, Anm. 470 und unten S. 155.

676 Schmiegel (poln. Szmigel) war ein wichtiger Gemeindeort; vgl. dazu oben S. 105.
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in Polen hatte Christoph Ostorodt — ohne dass aber Schmalz, wie der spitere
Streit zwischen beiden belegt, seine Selbstindigkeit aufgab®’’.

Schmalz wurde zuerst Rektor der Schule in Schmiegel, 1598 Prediger in
Lublin und 1605 Prediger und Lehrer in Rakow. Er starb 1622. Schmalz, der
als der Polemiker der Sozinianer gilt, unternahm im Interesse seiner
Glaubensgemeinschaft viele Reisen in Polen, nach Deutschland, ins
PreuBische und in die Niederlande.

Zu seinen wichtigsten Schriften zéhlen eine exegetische Abhandlung zu der
zentralen christologischen Frage nach der Gottheit Christi®”® sowie die -
von Calov breit widerlegten — Entgegnungen auf die antisozinianischen
Disputationen des Wittenberger Theologieprofessors Franz®”’. Theologisch
weniger gewichtig sind Schmalz' drei Schriften gegen den Jesuiten
Smiglez®™. Diese Widerlegungsschriften sind ein starker Beleg fiir die
polemische Vitalitit des Sozinianismus im zweiten Jahrzehnt des 17.
Jahrhunderts.

10.1.4 Hieronymus Moskorzowski (Moscorovius) (unbekannt-1625)

Der polnische Adlige Moskorzowski®', ein enger Freund von Fausto
Sozzini, trat etwa 1595 zur Ecclesia Minor iiber. Moskorzowski, der
mehrmals Abgeordneter des Ritterstandes im Sejm war, setzte sich fiir seine
Glaubensgenossen mit politischen und finanziellen Mitteln stark ein. Er war
der Begriinder und Patron der unitarischen Gemeinde des Stddtchens
Czarkow, welches ihm gehorte. Moskorzowski starb 1625.

Sein Hauptwerk ist die lateinische, Konig Jacob von England gewidmete,
Ausgabe des Rakower Katechismus von 1608°®2. Schon 1595, im Jahr
seiner Konversion, publizierte er eine an Konig und Senat gerichtete
Apologie der noch prisozinianischen Ecclesia Minor®”. Aus seiner Feder
flossen auch polemische Schriften, unter anderem gegen die Jesuiten Skarga
und Smiglez; 1618 verfasste er eine Verteidigungsschrift fiir Valentin
Schmalz gegen Skarga. Von Bedeutung sind auch seine Vorreden zu
einzelnen von ihm herausgegebenen Schriften Fausto Sozzinis: der
anthropologischen Grundschrift 'De statu primi hominis' samt einer
Dedikation an den hessischen Landgrafen; den Exegetica zu Joh 1, R6m 9
und Mt 5-7 sowie der Schrift gegen Eutropius.

677 Zu Ostorodt vgl. oben Abschnitt 10.1.1.

678 Schmalz, Valentin: Wahrhafftige erkldhrung, auss grund der H. Schrift, von des Herren Jesu Christi
Gottheit. Krakau 1593.

Spéter erschien diese Schrift auch auf Latein. Smalcius, Valentin: De divinitate Iesu Christi, Rakow 1608. Bock
(Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, gibt ein ausfiihrliches Schriftenverzeichnis auf den Seiten 843-888.

o7 Smalcius, Valentin: Refutatio Thesium D. Wolfgangi Franzii Th. D. et Prof. p. in Academia
Witebergensi, quae ibidem de praecipuis christianae religionis capitibus anno 1609 et a. 1611 disputandos
proposuit, scripta a Val. Smalcio, Gothano, Coetus Racoviensis in Polonia minori Ministro. Rakau 1614.

Fiir die bibliographischen Belege und die Darstellung der Auseinandersetzung vgl. unten S. 175-177.

680 Smalcius, Valentin: Responsio ad librum Martini Smiglecii, Jesuitae, Theol. D., cui titulum fecit: nova
monstra novi Arianismi, Rakau 1613; Examinatio centum errorum, Rakau 1615; Examinatio 157 errorum, Rakau
1616.

681 Fock (Socinianismus), S. 193, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 511-521.

682 Dazu oben S. 111.

683 Moskorzowski, Hieronymus: Oratio, qua continetur brevis calumniarum depulsio, quibus premuntur illi,
qui in doctrina Christi et Apostolorum studium suum posuerunt, et Patrem Dni Nostri J.C. solum Deum Israelis,
solum quoque Creatorem coeli et terrae esse adfirmant. Ad Regem et Senatores: Fidelis subditi. 0.0. 1595.
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10.1.5 Adam Goslaw von Bebeln (Goslavius) (unbekannt-1640)

Adam Goslaw684, nach Bock ein Schiiler von Nikolaus Taurellus in
Altdorf®, war ebenfalls einer jener humanistisch und philosophisch
gebildeten polnischen Adligen, der die Sache seiner Glaubensgemeinschaft
mit Intelligenz und Eifer vertrat. Uber sein Leben ist wenig bekannt. 1638
wurde er auf der Synode von Kiessielin zu den sieben Kuratoren der
sozinianischen Kirchengemeinde gewéhlt; er starb 1640.

Seine Schriften, etwa die Erdrterungen zum Personbegriff, lassen
philosophische Bildung und einen hohen intellektuellen Anspruch erkennen;
in der Schopfungslehre vertrat er prononciert die Lehre von der materia
prima. Die Gegner, mit denen er die Auseinandersetzung suchte, der
reformierte  Metaphysiker ~Keckermann®® und der  Wittenberger

Philosophieprofessor Jacob Martini®®’, waren Kontrahenten ersten Ranges.

10.2 Jungere Generation®®

10.2.1 Johann Crell (1590-1633)

Crell®® wurde 1590 im frinkischen Hellmitzheim als Sohn eines
lutherischen Pfarrers geboren. 1606 begann er sein Studium in Altdorf. Mit
besonderem Interesse widmete er sich philologischen und philosophischen
Fragen und eignete sich vor allem die Lehren Aristoteles' und dessen
nichtscholastischer Ausleger an. Wéhrend des Studiums wurde er von
Soner® und Michael Giittich®"' fiir die unitarischen Lehren gewonnen. Als
Crell Baccalaureus wurde und im Begriff stand, die Magisterwiirde zu
erhalten, sollte er auch mit der Inspektion der Studenten beauftragt werden.
Die Promotion zum Magister lehnte er jedoch ab, weil er die CA als
Lehrnorm durch Schwur hétte anerkennen miissen. 1612, als nach Soners
Tod Gerlichte iiber kryptosozinianische Umtriebe in Altdorf aufkamen, floh
er nach Polen, wo er Aufnahme am Hof des Jacob Sieninski, des Palatins
von Podolien und groBen Forderers des Sozinianismus, fand. 1613 schon
erhielt er eine Professur fiir griechische Sprache an der Schule in Rakow,
1616 iibernahm er in der Nachfolge von Martin Ruarus das Rektorat der
Rakower Schule. 1621 wurde er Prediger in Rakow, wo er 1633 starb.

684 Fock (Socinianismus), S. 193, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 1, S. 404-413.

685 Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 1, S. 404.

686 Goslavius a Bebelno, Adamus: Refutatio eorum quae Bartholomius Keckermannus in libro primo
systematis sui theologici disputat adversus eos, qui solum Patrem ... confitentur. Racow 1607.

687 Goslavius a Bebelno, Adamus: Disputatio de persona: in qua IACOBO MARTINI Professori
Wittembergensi, ea in libro secundo de tribus ELOHIM refellere e nitenti, quae ab auctore contra
BARTHOLOMAEUM KECKERMANNUM parte tertia disputata sunt, tum de ratione personae in genere
sumtae, tum de definitione divinae personae, a [USTINO, ut vulgo creditur, tradita, respondetur. Racow 1620.
Nur handschriftlich iiberliefert ist sein Scriptum contra ANDR. KESLERI, examen Metaphysicae Photinianae.
688 Vgl. im folgenden Fock (Socinianismus), S. 195-213.

689 Fock (Socinianismus), S. 195f; s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), TI, P 1, S. 116-158.

6% Zu Sohner s. unten S. 158f.

61 Michael Giittich (unbekannt - 1645) war der Sohn eines deutschen Arztes, der, in Diensten eines
venezianischen Adligen stehend, vor der Inquisition aus Italien nach Polen floh. Zu Unrecht gilt Giittich als
'italienischer’ Glaubensfliichtling. Latinisiert lautet der Name Gittichius, auch Gitichius oder Gutichius. Zu
Giittich vgl. Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 1, S. 372-400.
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Unter seinen Schriften stehen an erster Stelle die beiden Biicher "De Uno
Deo Patre" von 1631; sie sind der schérfste sozinianische Angriff auf die
traditionelle orthodoxe Trinititslehre. Bedeutend ist auch eine weitere
Schrift zur Gotteslehre, "De Deo et Attributis ejus", die Crell der posthum
von ihm 1630 herausgegebenen Studie Volkels 'De vera religione' als erstes
Buch voranstellte. Seine besondere Auffassung vom HI. Geist begriindete er
in dem "Traktat vom HI. Geist"®”.

10.2.2 Jonas Schlichting von Bukowiec (1592-1661)

Der mit Crell fast gleichaltrige polnische Adlige Jonas Schlichting®” war
dessen Schiiler. Als Sohn eines Sozinianers nahm er seine
Vorbereitungsstudien in Rakow auf. 1616 wechselte er nach Altdorf, wo
seine Immatrikulation im Zeichen der ortlichen Untersuchungen gegen den
Kryptosozinianismus  nicht problemlos war.  Schlichting  wurde
sozinianischer Geistlicher, erst in Rakow, dann in Luclawice. Er unternahm
viele Reisen, hauptsidchlich missionarischen Charakters. 1638 reiste er auf
Verlangen des Senats von Klausenburg nach Siebenbiirgen. Sein Versuch,
den erneut ausgebrochenen Streit mit den Nonadoranten beizulegen, blieb
aber erfolglos. Das von ihm 1642 verfasste Glaubensbekenntnis der Ecclesia
Minor erlangte den Rang eines verbindlichen Lehrbekenntnisses. Auf diesen
Text bezog sich der polnische Reichstag, als er 1658 die Achtung des
Sozinianismus aussprach.

In Schlichtings Lebensgang verdichten sich die Bedridngnisse und
Abhingigkeiten, in die der Sozinianismus spétestens seit der Mitte des
Jahrhunderts geriet: 1647 musste er sich in den Untergrund zuriickziehen;
erst 1651 konnte er unter schwedischem Schutz in Krakau wieder 6ffentlich
auftreten. 1658 verlieB er Polen und hielt sich bis 1660 in Stettin und
Pommern auf; gestorben ist er 1661 zu Selchow in der Mark Brandenburg.
Zu seinen Hauptschriften zéhlt eine gegen Balthasar Meisner gerichtete
'Disputation iiber die Trinitétslehre, die Ethik und die Sakramente' von
1637694, mit der er die Reihe der Disputationen abschloss, in denen er den
Schlagabtausch zwischen den Sozinianern und der Wittenberger Fakultat
wieder aufnahm®”. Von groBer Bedeutung ist auch die erwihnte Konfession
von 1642. Sie wurde nach und nach ins Polnische, Deutsche, Franzdsische

und Hollindische iibersetzt®*®.

692 Crell, Johann: Tractatus de Spiritu S. qui fidelibus datur, 0.0. 1640 (posthum).

693 Fock (Socinianismus), S. 196f, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 763-824.
Bukowiec (dt. Bauchwitz) liegt knapp 20 km westlich von Schwetz (poln. Swiecie) in der Woiwodschaft
Kujawien-Pommern.

694 IONAE SCHLICHTINGII a Bukowiec de S.S. Trinitate, de moralibus N. et V. Testamenti praeceptis
itemque de Sacris Eucharistiae et Baptismi ritibus adversus BALTHASAREM MEISNERUM, sacrae Theol.
Doctorem et in Academia Vittebergensi, Professorem publicum, disputatio. Ohne Ort, 1637.

695 Dazu unten S. 180f.

696 Schlichting, Jonas: Confessio fidei Christianae illarum Ecclesiarum, quae in Polonia unum Deum et
Filium ejus unigenitum Jesum Christum et Spiritum S. corde sancto profitentur, per divinae veritatis
confessorem. 1642. Fiir die Ubersetzungen vgl. die Belege bei Bock (Historia Antitrinitariorum), T 1, P 2, S.
787.
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10.2.3 Martin Ruarus (1589-1657)

Der 1589 in Krempe (Stidermarsch) geborene Pastorensohn Ruarus®’, der
nach Studien in Rostock 1611 nach Altdorf ging, wurde dort durch Soner
fiir den Sozinianismus gewonnen®”®. Es folgte eine heimliche Reise nach
Rakow, wo er vom Palatin Sieninski ehrenvoll empfangen wurde. 1615
verlie er Altdorf und ging nach Straburg, als sich der Verdacht der
Altdorfer Behorden, er sei ein Kryptosozinianer, erhdrtete. Danach reiste er
als Erzieher der Sohne eines mit dem Sozinianismus sympathisierenden
Adligen durch Deutschland, Dinemark, die Niederlande, England,
Frankreich und Italien. 1621 wurde er Rektor der Schule in Rakow, legte
diesen Posten aber bereits 1624 nieder. Erneut ging er auf Reisen, diesmal
als Begleiter vornehmer Polen (Wiszowaty, von Hirtensberg u.a.). 1631
siedelte er sich endgiiltig in Danzig an, wo er seine Uberzeugungen eifrig
propagierte. Schlielich, 1638, wies ihn der Senat per Dekret aus Danzig
aus; doch die Intervention angesehener polnischer Kreise, auch nicht-
sozinianischer, verhinderte dessen Realisierung; allerdings wurde das
Bleiberecht nun mit der Auflage verkniipft, sich 'still' zu verhalten — was
Ruarus offensichtlich weder wollte noch konnte, denn 1643 musste er dann
doch die Stadt verlassen. Doch wieder vermochte er von dem fiir Danzig
charakteristischen religionspolitischen Kompromiss zu profitieren: Er lebte
im stadtnahen Straszin und behielt ein uneingeschrinktes Besuchsrecht fiir
die Stadt. 1645 nahm er am Thorner Kolloquium teil.

Der vielseitig gebildete Mann, der mit vielen Gelehrten, darunter Grotius
und Curcellacus korrespondierte, aber auch Calov, den ortlichen
lutherischen Kontrahenten, mit sozinianischen Schriften 'versorgt' hatte,
starb 1657.

Zu seinen Hauptschriften zdhlen Anmerkungen zum Rakower Katechismus.
Theologisch und geschichtlich interessant ist auch sein Briefwechsel®”, der
1729 durch Zeltner in Altdorf erneut herausgegeben wurde.

10.2.4 Joachim Stegmann d.A. (unbekannt-1633)

Stegmann d.A.”* war reformierter Pfarrer zu Farland (Mark Brandenburg).
Dort wurde er 1626 wegen seiner Hinneigung zum Sozinianismus abgesetzt.
Der Vorgang wiederholte sich in Danzig, wo er als reformierter Geistlicher
an der Peterskirche eine Anstellung gefunden hatte; erneut wurde er wegen
seiner zustimmenden Haltung zum Sozinianismus zum Riicktritt
gezwungen. Danach trat er offen zum Sozinianismus iiber. Bis 1631 war er

697 Fock (Socinianismus), S. 198-200, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 713-735; vgl.
jetzt auch RGG*, Bd. VII, Sp. 658 (Lit).

6% Zur sozinianischen Infektion Altdorfs vgl. unten S. 158f.

699 Martini Ruari, nec non H. Grotii, M. Mersenni, Mich. Gittichii et Naerani, aliorumque virorum
doctorum, quorum nomina post praefationem vide ad ipsum epistolarum selectarum CENTURIA. Amsterdam
1677. Altera Centuria: Martini Ruari, nec non aliorum illustrium, spectabilium, doctorumque virorum, quorum
nomina in indice videbis, ad ipsum vel eius caussa scriptam epistolarum selectarum centuria altera et ultima.
Amsterdamm 1681. Die Schriften erschienen bei Martin Ruarus' Sohn David.

Fiir Ruarus' iibrige Schriften vgl. das Schriftenverzeichnis bei Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 728-
735.

700 Fock (Socinianismus), S. 200f, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 948-958. Beide
Stegmann sind nicht zu verwechseln mit dem lutherischen Theologen Josua Stegmann (1588-1632) in Rinteln.
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Rektor der Schule in Rakow, bis 1633 Geistlicher in Klausenburg auf
Gesuch des dortigen Senats. Zu seinen Hauptschriften zdhlen die
Streitschriften gegen den lutherischen Prediger und Rektor Botsack’®! in
Danzig’”?, den Vorginger Calovs. In der Tendenz zur 'Rationalisierung' des
Sozinianismus liegt seine Schrift, die ausdriicklich die Vernunft als Norm

der Glaubenskontroversen behandelt’®.

10.2.5 Joachim Stegmann d.J. (um 1618-1678)

Der Sohn Stegmanns d.A. war zugleich der Schwiegersohn von Ruarus’.
Seit 1645 als Prediger bei verschiedenen sozinianischen Gemeinden in
Polen angestellt, steht sein Schicksal in engem Zusammenhang mit der
Vertreibung der Sozinianer. 1659, im Jahr nach dem Vertreibungsedikt, hielt
er sich bei Ruarus in Danzig auf, 1663 war er mit Wiszowaty im
kurpfilzischen Mannheim auf der Suche nach einem Exil fiir seine
Glaubensbriider; nach der erneuten Ausweisung ging er 1666 nach
Siebenbiirgen, wo er 1678 als Geistlicher der unitarischen Gemeinde in
Klausenburg starb. Zusammen mit Wiszowaty hat er die Vorreden zu den
spiteren Ausgaben des Rakower Katechismus verfasst’”. Auch eine
'Untersuchung, welche von den iiber die Trinitdt disputierenden Parteien
Recht habe'’", eine Schrift gegen die Atheisten’”’, sowie eine Verteidigung
der Ansichten seines Vaters iiber den Vernunftgebrauch’® stammt von ihm.

10.2.6 Johann Ludwig von Wollzogen (1599-1661/4)

Der 1599 geborene dsterreichische Adlige’”’, ein Mann von Reichtum und

hoher Bildung, mit vollem Titel Freiherr von Neuhdusel, Baron von
Tarenfeldt, war wurspriinglich reformiert; unter dem Druck der
Gegenreformation emigrierte er nach Polen, wo er sich der Ecclesia Minor
anschloss. Um 1644 hielt er sich bei Ruarus in Danzig auf. Ein Jahrzehnt
spiater finden sich seine Spuren in Basel, wo er 1655 bei der
Doktorpromotion Joh. Heinrich Hottingers als Opponent auftrat’'’. Anfang

701
702

Zu Botsack s. unten S. 167.

Exemplarisch erwihnt sei die 'Probe der einfaltigen Warnung fiir der new Photinianischen oder
Arianischen Lehr, von IOHANNE BOTSACCO, Th. D. des Gymnasii zu Danzig Rectore, und Predigern in der
Kirche zur H. Dreyfaltigkeit, in Druck gegeben. Matth. 5, 11.12. Spricht der Herr Jesus: Selig seyd ihr, wenn sie
euch werden schméhen, und verfolgen, und reden allerley bose Wort wider euch, und daran liigen, umb meinet
willen. Freuet euch und frolocket: denn euer Lohn ist groB3, in dem Himmel. Denn also haben sie verfolget die
Propheten, die vor euch gewesen sind. Rakow 1633.

703 Stegmann d.A., Joachim: De usu rationis in rebus sacris (Manuscript); 0.J.

704 Fock (Socinianismus), S. 201, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 959-963.

705 Die "Praefatio in Catechesin Ecclesiarum Polonicarum' in den Ausgaben von 1665 und 1680 vermerkt
ihn als Autor.

706 Stegmann d.J., Joachim: Brevis disquisitio inter duas de S. Trinitate disputantium partes, utri tandem
post longa certamina victoria tribuenda sit? o. O. 1649.

01 Stegmann d.J., Joachim: Contra Atheos (Manuscript).

708 Stegmann d.J., Joachim: Usus rectae rationis in rebus fidei, defensus contra dissertationem
philosophicam de Natura, seu essentia luminis naturae, sive rectae rationis, et a lumine revelationis differentia
IOH. ANDR. SCHUBERTI, Sempron. Hungari, sub praesidio Dn. M. I0. PAUL. FELWINGERI, Altorff 1662.
709 Fock (Socinianismus), S. 202-204, Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 1030-1039.

7o Fock macht keine Angaben dariiber, wie dieses Opponieren vorzustellen ist. Bock (Historia
Antitrinitariorum), T I, P 2 notiert auf S. 1033: "Cum I0. HENR. HOTTINGERUS, Tiguro Heidelbergam
vocatus, Basileae pro summo in Theologia gradu, de Scriptura S. et gratuita peccatoris per Christum
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der Sechzigerjahre (1661 oder 1664) starb er auf dem Gut der Familie
Schlichting.

Zu seinen Hauptschriften zdhlt eine bedeutende, von Stegmann d.J. ins
Lateinische iibersetzte exegetische Schriftm, eine anonym verOffentlichte,
scharfe Kritik an der Trinitétslehre’'? und die "Annotationes in meditationes
metaphysicas Renati Des Cartis"’">. Auch verfasste er eine deutsche

Ubersetzung des antitrinitarischen Hauptwerks Crells’ .

10.2.7 Samuel Przypkowski (um 1592-1670)

Der um 1592 geborene polnische Ritter’"> gehort auch in die Reihe der

sozinianischen Intellektuellen, die es ins milde Altdorf zog, wo er von 1614
bis 1616 studierte. Von dort wechselte er dann nach Leiden. In seiner
Heimat erwarb er den Titel eines koniglichen Rates; sein Dienstherr war
Fiirst Radziwil, der Palatin von Wilna. 1648 verlor er im Kosakenkrieg
durch die Verwiistung seiner Besitzungen nahezu sein gesamtes Vermdgen.
Im folgenden Jahrzehnt musste er wie die anderen Sozinianer Polen
verlassen und floh nach PreuBlen, das er, zum kurfiirstlich-
brandenburgischen Rat avanciert, seinen Glaubensgenossen als Zufluchtsort
sicherte; diese schlossen sich allerdings seiner staatstreuen 'Ekklesiologie’
nicht an.

Der 1670 verstorbene Przypkowski war literarisch produktiv. Zu nennen ist
v.a. das auch von Calov oft herangezogene 'Leben des Fausto Sozzini''®;
von ihm stammen Schriftauslegungen’'’, ein 'Vergleich des apostolischen
Symbols mit dem heutigen'’"®, ein 'Traktat iiber Gewissensfreiheit'’ ', eine
verloren gegangene 'Geschichte der unitarischen Kirchen von Polen'’*’ und
eine Abhandlung tiber Rechte und Pflichten der christlichen Obrigkeit und
ihrer Untertanen in Kriegs- und Friedenszeiten.”!

iustificatione a. 1655 publice disputaret. WOLZOGENIUS in hoc conflicto academico, opponentis sparta functus
est."
m Wollzogen, Johann Ludwig von: Commentarii in IV. Euangelistas, germanice, in latinum translati a
IOACH. STEGMANNO Iun. 0.0., 0.J.

s Wollzogen, Johann Ludwig von: Erklarung der beiden unterschiedlichen Meinungen von der Natur und
Wesen des einigen allerhdchsten Gottes; nemlich von dem einigen Gott dem Vater, und von dem einigen Gott in
einem Wesen und drei Personen. 0.0., 1646.

73 Wollzogen, Johann Ludwig von: Breves, in meditationes Metaphysicas REN. des CARTES
annotationes. Amsterdamm 1657. Eine knappe Inhaltsangabe und Bewertung bei Fock (Socinianismus), S. 203f.
Philosophiegeschichtlichen Niederschlag scheinen Wollzogens Diskussionsbeitrdge nicht gefunden zu haben;
Ogonowski (Zbigniew Ogonowski: Art. Sozinianismus, HWP 9, Sp. 1257-1263), der mit vielen Details zur
Rezeptionsgeschichte des Sozinianismus aufwartet, erwéhnt sie nicht.

7 Wollzogen, Johann Ludwig von: Germanica versio libri [O. CRELLII de Uno Deo Patre, 0.0. 1645.

75 Fock, 204f, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 667-700.

716 Przypkowski, Samuel: Vita FAUSTI SOCINI Senensis, descripta ab Equite Polono, 0.0. 1636.

m SAMUELIS PRZYPCOVII; Equitis Poloni, et Consiliarii Electoris Brandenburgici cogitationes sacrae
ad initium Euangelii Matthaei, et omnes epistolas Apostolicas. Nec non tractatus varii argumenti, praecipue de
iure Christiani Magistratus. Eleutheropoli (=Amsterdam), 1692.

78 Przypkowski, Samuel: Collatio Symboli Apostolici cum hodiernis Christianorum Symbolis
(Manuskript).

o Przypkowski, Samuel: Liber de libertate conscientiae (Manuskript).

720 Przypkowski, Samuel: Historia Ecclesiarum Unitariorum Regni Poloniae.

72! Przypkowski, Samuel: De jure Christiani Magistratus et Privatorum in belli pacisque negotiis, 0.0., 0.J.
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10.2.8 Andreas Wiszowaty (1608-1678)

Andreas Wiszowaty (Wissowatius) von Szumski ' ““, ebenfalls ein polnischer
Ritter, war als Sohn von Agnes, der Tochter Fausto Sozzinis, dessen Enkel.
1619 studierte er in Rakow unter Ruarus und Crell, bei dem er wohnte.
Beide verwendeten sich bei den Eltern fiir seine wissenschaftliche
Laufbahn. 1631 unternahm er unter Ruarus' Leitung Reisen mit anderen
vornehmen Polen wie v. Hirtensberg, Niemericz, Czaplicki, Lubieniecki und
Suchodolski. Die Reise fiithrte liber England nach Frankreich. In Paris
begegnete er Grotius, Gassendi und Mersenne’, mit arminianischen
Gelehrten wie Episcopius und Curcellaeus stand er in Verbindung. 1643
leitete er als Geistlicher verschiedene Gemeinden in der Ukraine,
Wolhynien und Klein-Polen. Von dort wurde er 1648 durch den
Kosakenkrieg vertrieben. Nachdem er den Winter in Buskow bei Danzig
verbrachte hatte, kehrte er 1649 in den Gemeindedienst nach Lublin zuriick.
Bald schon musste er vor den aufgebrachten Bauern fliehen, die, aufgereizt
durch die nationalen Demiitigungen des Schwedenkriegs, threr Wut in
Handlungen der Selbstjustiz gegen alles Nichtkatholische freien Lauf lieBen.
Wiszowaty ging vorerst nach Krakau. 1657 mit dem Abzug der Schweden,
kehrte er in seine Gemeinde zuriick, Wohnung und Bibliothek waren
zerstort. 1657 oder 1658 wurde er durch das antisozinianische Edikt aus
Polen vertrieben und hielt sich vornehmlich in Schlesien und in Ungarn auf.
Nach Polen kehrte er noch zweimal zuriick: 1660 kdmpfte er auf dem
Kolloquium zu Roznow, das dem Vernichtungsbeschluss der romisch-
katholischen Seite den Schein verfassungsrechtlicher Legitimation verleihen
sollte, in den Argumenten gewandt, im Beschlul unterlegen, fiir seinen
Glauben. 1661 kam Wiszowaty erneut nach Polen, um seine
Glaubensgenossen zu beraten. 1663 sandte die Synode von Kreuzburg
(Schlesien) ihn und Stegmann d.J. in die reformierte Kurpfalz, um fiir die
vertriebenen Sozinianer Asyl zu erwirken. Bis 1666 lebte er dann in
Mannheim als Geistlicher der dort aus Polen angesiedelten Sozinianer. Nach
deren erneuter Ausweisung lebte er bis zu seinem Tod 1678 in Amsterdam.

Seine Hauptschrift ist die "Religio rationalis seu de rationis judicio in
controversiis etiam theologicis ac religiosis adhibendo, Tractatus", der
posthum 1685 erschien. Diese Schrift dokumentiert die fortschreitende
'Rationalisierung' des Sozinianismus. Wichtig sind auch die spéteren,
wesentlich von ihm besorgten Ausgaben des Rakower Katechismus und

schlieBlich ab 1656 die Herausgabe der Bibliotheca Fratrum Polonorum’**.

722

22 Fock (Socinianismus), S. 205-209, s. auch Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P 2, S. 1010-1029.

= Zu Mersenne vgl. oben S. 109.

724 Bibliotheca Fratrum Polonorum, quos Unitarios vocant, instructa operibus omnibus Fausti Socini
Senensis, Nobilissimi Itali, Joannis Crellii Franci, Jonae Schlichtingii a Bucowietz, Equitis Poloni, exegeticis et
Joannis Ludovici Wollzogeni Baronis Austriaci, quae omnia simul juncta totius Novi Testamenti explicationem
complectuntur. Irenopoli (d.i. Amsterdam) post annum Domini 1656.

Fiir einen Uberblick iiber seine Schriften vgl. man die Bibliographie bei Bock (Historia Antitrinitariorum), T I, P
2 auf den Seiten 1017-1029. Noch das theologische Denken der Aufklarungszeit bezog zu Wissowatius Stellung.
Man vergleiche Lessings Schrift "Des Andreas Wissowatious Einwiirfe wider die Dreyeinigkeit" von 1773. In:
Ders.: Werke und Briefe, Bd. 7. Frankfurt/Main 2000, S. 548-582.
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10.2.9 Stanislaus Lubieniecki d.J. (1623-1675)

Lubieniecki (auch Lubienik) d.J.”* fiihrte ein unruhiges, an Exilen und
Verfolgungen reiches Leben. Das erste Mal musste er sich auf die Flucht
begeben, als 1638 seine Heimatstadt Rakow zerstort wurde. Nach seiner
Ausbildung zum sozinianischen Theologen, die er in den Schulen von
Rakow, Kieselin und Thorn erhielt, war er seit 1648 in verschiedenen
Gemeinden tdtig. Als der Schwedenkrieg ausbrach, arbeitete er als
Geistlicher in Czarkow; von dort floh er unter schwedischen Schutz nach
Krakau. 1657 verliel er Krakau mit den Schweden und ging nach Wolgast,
wo er sich vergeblich um die Aufnahme der Sozinianer in die Amnestie des
Friedensschlusses bemiihte.

Nach dem Vertreibungsedikt begab er sich nach Kopenhagen, wo er sich bei
Konig Friedrich III. wiederum vergeblich um eine Zufluchtsstitte fiir die
Sozinianer bemiihte. 1662 glaubte er in dem 'exemten' Friederichstadt in
Schleswig 'Asyl' fiir die Sozinianer gefunden zu haben, doch wurde dies 'in
letzter Minute' durch Christian Albert, Herzog von Holstein-Gottorp,
verweigert. Seit 1662 lebte er in Hamburg. 1675 erwirkte die lutherische
Geistlichkeit ein Vertreibungsedikt, doch Lubieniecki starb noch im selben
Jahr, bevor er Folge leisten konnte. Beigesetzt wurde er in Altona.

Seine  Hauptschrift ist eine  Aufarbeitung der  polnischen
Reformationsgeschichte mit besonderem Blick auf Schicksal und Ergehen
seiner Glaubensgemeinschaft’*®. Die Schrift blieb unvollendet, ist aber
dennoch die wichtigste é&ltere Geschichtsquelle des polnischen
Sozinianismus.

10.2.10 Peter MorskowskKi

Morskowski’?’, ein polnischer Adliger, dessen Lebensdaten nicht exakt
bestimmbar sind, war ein Schiiler Crells. Seit 1625 wirkte er als Prediger in
verschiedenen Gemeinden. Von Belang ist er als Autor der ersten, im Lauf
der Entwicklung dieser Gemeinschaft erst spit entstandenen Agende und
praktischen Theologie des Sozinianismus’**. Sie blieb Manuskript und
wurde erst 1745 im lutherischen Feuchtwangen mit Anmerkungen

publiziert’*’.

723 Fock (Socinianismus), S. 209-212.

726 Lubieniecki d.J., Stanislaus: Historia Reformationis Polonicae, in qua tum Reformatorum tum
Antitrinitariorum origo et progressus in Polonia et finitimus provinciis narrantur, Freistadii (=Amsterdam) 1685.
27 Fock (Socinianismus), S. 212f.

728 Morskowski, Peter: Politica ecclesiastica oder socinianische Agende; geschrieben im Auftrag eines
Konvents zu Dazwie 1646.

™ Politica Ecclesiastica, quam vulgo Agendam vocant, sive forma regiminis exterioris Ecclesiarum
Christianarum in Polonia, quaec unum Deum Patrem per Filium ejus unigenitum Jesum Christum in Spiritu
Sancto confitentur, tribus libris explicata a Petro Morscovio, e codice manuscr. recensuit etc. G.L.Oederum, S.
Th. Doct. Decanus et Antistes Feuchtwangensis, 1745.
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B. Die sozinianische Herausforderung und die orthodoxe Gegenwehr

Zwischen dem Sozinianismus und der lutherischen Theologie hat es bereits
seit dem ausgehenden 16. und friihen 17. Jahrhundert Beriihrungen und
Auseinandersetzungen gegeben. Diese sollen von ihren Anfingen bis zur
Mitte der 1630er Jahre, als Calov in die Debatte eingriff, im Uberblick
dargestellt werden. Aufgrund der Forschungslage ist nicht mehr als eine
grobe Orientierung zu gewinnen’>".

Die sozinianische Gemeinde war nach einer Phase der Selbstklirung in den
offensiven polemischen Dialog mit ihrer theologischen Umwelt, besonders
dem Luthertum, getreten. Die Jahre von etwa 1590 bis 1620 kann man
deshalb durchaus als Expansionszeit der Ecclesia Minor bzw. des
Sozinianismus bezeichnen. In heimlicher Werbetétigkeit wurden spéter
beriihmte sozinianische Theologen gewonnen; im Reich bildeten sich
kryptosozinianische Zentren, von denen Altdorf das bekannteste war.

Die sozinianischen Werber agierten in der Regel verdeckt als Studenten oder als
Priazeptoren junger Adliger. Besonders erfolgreich warb Andreas Woidowski, ein Schiiler
Faustos, der ab 1584 in Wittenberg eingeschrieben war. Sein Aufenthalt in Wittenberg
wihrte bis 1590. Ende 1590 ging er nach Straburg, wo er den Gothaer Valentin
Schmalz”!, nach Sozzinis Tod der fithrende sozinianische Theologe, fiir den Unitarismus
gewinnen konnte. Anfang Juli 1598 reiste Woidowski mit Christoph Ostorodt’** nach
Holland, wo er in Leiden den Medizinstudenten Ernst Soner gewinnen konnte. Allerdings
erstattete dort die theologische Fakultdt schon im August Anzeige; und so wurden die
beiden 'Apostel' im Mérz 1599 per Dekret der Generalstaaten aus Holland verwiesen. In
Heidelberg war seit Juli 1602 Petrus Schomann tétig und seit Juni 1603 Johann Grotkowski.
In Altdorf weilte schon 1580 Andreas Vitrelin, 1582 Petrus Statorius d.J., 1595 die Briider

Peter und Paul Suchodolski; von 1600 bis 1604 sammelte sich in Altdorf ein Kreis um die

Briider Daniel und Hieronymus Dudith und Johann Czaplicki’’.

Die sozinianischen 'Kommissare' an den lutherischen Universititen waren
zusitzlich damit beauftragt, antisozinianische Publikationen nach Rakow
weiterzuleiten, um die umgehende Besprechung auf den Synoden und eine
zligige Auseinandersetzung zu ermdoglichen. Die Sozinianer, die in Rakow
und in Litauen liber eigene Druckereien verfligten, waren schreibfreudig und
wurden viel gelesen’".

Den offentlichen Diskurs iiber ihre Lehren forcierten die Sozinianer mit den
Widmungen ihrer Schriften. Die zeitliche Dichte dedizierter Publikationen
gibt zu erkennen, dass der Sozinianismus sich im protestantischen 'Raum'
mit Macht Gehor verschaffen wollte und die Auseinandersetzung
einforderte. Goslaws Widerlegungsschrift gegen Keckermann war dem
Danziger Rat gewidmet (1607), die deutsche Fassung des Rakower
Katechismus der Wittenberger Theologischen Fakultit (1608), die
lateinische Jakob I. von England (1609); die Ausgabe der Praelectiones
Theologicae Fausto Sozzinis war der Heidelberger Fakultit zugeeignet
(1609), die Ausgabe seines De statu primi hominis Landgraf Moritz von

730 Der Leser erhilt vor jedem Unterabschnitt eine Zusammenstellung der — spérlichen — Sekundérliteratur,

welche es ihm erlaubt, die 'Erkundung des Terrains' weiter voranzutreiben.

71 Zu Schmalz s. oben S. 146f.

732 Zu Ostorodt s. oben S. 145f.

733 Vgl. ausfiihrlicher zu den sozinianischen Werbeaktivititen Wotschke (Wittenberg I), S. 126-132.
734 Vgl. Gensichen (Wittenberg), S. 37.
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Hessen (1610) und Sozzinis Schrift zum 1. Johannesbrief dem Rat
StraBBburgs (1614). Schmalz widmete seine Widerlegungsschrift gegen den
Wittenberger Professor Franz, der die Auseinandersetzung mit den
Sozinia%lfrn sogleich aufgenommen hatte, erneut der Universitit Wittenberg
(1614)".

Bereits seit dem ersten Jahrzehnt des 17. Jahrhunderts bestand in
lutherischen Kreisen ein klares Bewusstsein von den Gefdhrdungen, die
vom Sozinianismus ausgingen. Vollends zwang die provozierende
Zueignung der deutschen Ubersetzung des Rakower Katechismus an die
Universitdt Wittenberg die Professoren, in offiziellen Dokumenten Stellung
zu bezichen; dies galt besonders, nachdem die heimliche
Proselytenmacherei von Sozinianern unter den Studenten zu deren
greifbarer Verunsicherung gefiihrt hatte. Festen FuBl konnte der
Sozinianismus in Deutschland aber angesichts der konfessionell geprigten
Durchformung der Gesellschaft und der Herrschaft der Bekenntnisse nicht
fassen.

Es kann als gesichert gelten, dass die sozinianischen Zumutungen
Entgegnungen aus dem gesamten lutherischen Raum provozierten. Wollgast
nennt drei Hauptzentren der Bekdmpfung: Erstens Konigsberg und Danzig
mit Greifswald, Rostock und dem lutherischen Pommern (z.B. Stolp) als
Hinterland, zweitens Wittenberg mit Leipzig und Jena und schlieBlich
GieBen im Verein mit Marburg”*°. Auch die Tiibinger Theologen beteiligten
sich an der Abwehr dieser Gefahr. Die Tiibinger waren in der Person
Gribaldis bereits 1557 mit dem antitrinitarischen Gedankengut der
italienischen Héretiker konfrontiert worden. Antisoziniana erschienen denn
auch beispielsweise von Theodor Thumm (1586-1630)"".

Das Potential der Gefdhrdung des Luthertums durch den Sozinianismus lésst sich schwer
'quantifizieren'. Die sozinianischen Umtriebe an lutherischen Universitdten sind, abgesehen
von Altdorf, bislang kaum untersucht und ausgewertet; noch weniger weill man Genaues
iiber die sozinianischen Aktivititen und deren Auswirkungen in Stidten und Regionen. Die
allgemeine Aussage, dass die sozinianische Lehre 'sich stark verbreitet haben soll', 14sst
sich nur selten durch biographische Singularia konkretisieren. So ist man auf indirekte
Schlussfolgerungen angewiesen: Zeitzeugen sprechen von der groBlen Verbreitung
sozinianischer Schriften in den verschiedensten Schichten der Bevolkerung, ein Indiz fiir
die Attraktivitdt der sozinianischen Lehre; die Vielzahl antisozinianischer Publikationen
148t die konkreten Gefdhrdungen erahnen.

1619 befiirchtet der Wittenberger>® Professor Franz 'auch jetzt noch', also
nach mehreren Jahren ernster akademischer Gegenwehr, die Ausbreitung

s Vgl. Gensichen (Wittenberg), S. 39.

736 Wollgast (Philosophie), S. 409f.

7 Thumm, Theodor: Collegium, in quo XX Disputationibus Impietas Photiniana, In Articulis De Scriptura
Sacra, Creatione, Angelis, Animae Immortalitate, Statu primi Hominis, Peccato, Libero Arbitrio, Electione, Fide,
Lege, Poenitentia, Bonis Operibus, lustificatione, Ecclesia, Ministerio, Baptismo, Coena Dominica,
Inferno&Vita Aeterna, examinatur & profligatur. Tubingae 1627.

Thumm, Theodor: Majestas Jesu Christi ®eavOgwTov corruptelis Photinianorum, Calvinistarum et Jesuitarum
vindicata. Tubingae 1621.

Die Kldrung der Frage, ob bereits Brenz oder Jakob Andred Schriften gegen die antitrinitarischen Italiener in
Tiibingen bzw. die prasozinianische Ecclesia Minor verfafit haben, bleibt der kirchengeschichtlichen Forschung
tiberlassen.

738 Zur Auseinandersetzung der Theologischen Fakultdt Wittenberg mit dem Sozinianismus vgl. S. 175-
181.
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sozinianischer Schriften iiber ganz Deutschland*’; und sein Kollege in der

philosophischen Fakultdt, Jacob Martini, stellt noch 14 Jahre spiter fest,
dass der sozinianische 'Hausfriedensbruch' 'unser ganzes Germanien' erfasst
habe: Die lateinischen und deutschen Schriften besonders der beriihmten
Sozinianer Fausto Sozini, Enjedin, Ostorodt, Schmalz, Vélkel, Goslaw und
Crell werden nicht nur von den Gelehrten an den Lehranstalten und
andernorts gelesen, "sondern auch von den Laien und Kaufleuten"”*.

Nicht nur unter den Zeitgenossen, auch in der Geschichtsschreibung der
Friithen Neuzeit ist dies die Sicht der Dinge. Nach dem Urteil Gottfried
Arnolds, des einflussreichen spiritualistischen Kirchengeschichtschreibers,
der der unkritischen Sympathie fiir die lutherische Orthodoxie gewiss
unverdéchtig ist, war die Abwehr der sozinianischen Gefdhrdungen eine der
groBen Leistungen der lutherischen Theologie des 17. Jahrhunderts: Wire
nicht die Gegenwehr durch die Universititen im Auftrag Gottes erfolgt,
"(wiirde) wol gantz Teutschland mit dieser lehre ... eingenommen seyn"’*'.
Diese Einschitzungen sind auch als Indiz dafiir zu verstehen, dass die
gegenreformatorische Schwichung des Sozinianismus in Polen seine
Vitalitdt nicht gebremst hat. In der Tat kann man die 'Schriftenoffensive' von
1631 (Crell: 'De Uno Deo Patre') und 1637 (Schlichtings
Auseinandersetzung mit Meisner und Przypkowskis Biographie Fausto
Sozzinis”**) auch so deuten, dass der Sozinianismus mit frischen Kréften die
Kontroverse, welche zu Beginn der 1620er Jahren abgerissen war, wieder
aufnehmen und fortfithren wollte.

Die Forschung hat diesen Hiatus zwischen den Auseinandersetzungen, die der
Sozinianismus im Anschluss an die Widmung der deutschen Ubersetzung des Rakower
Katechismus an die Wittenberger Theologische Fakultdt 1608 bis Anfang der 1620er Jahr
vornehmlich mit den Theologen dieser Universitit gefiihrt hat und der 'zweiten Welle'
sozinianischer Widerlegungsschriften ab Anfang der 1630er Jahre bisher nicht vermerkt.
Uber die Griinde des Abbruchs auf sozinianischer Seite kann man nur Vermutungen
anstellen: Sicher wirkte sich der Tod der Kontroverstheologen der ersten Generation
(Schmalz 11622 und Vélkel $1618) aus. Ruarus’*, der Nachfolger Schmalz' als Schulleiter
in Rakow (1621-1624), scheint kein Mann gewesen zu sein, fiir den die Zugehdrigkeit zu
einer korporativen Grofe die Verpflichtung implizierte, sich an den Auseinandersetzungen
seiner Gemeinschaft in der Form des polemisch-literarischen 'Grabenkampfes' zu
beteiligen.

In den folgenden Kapiteln werden die lutherischen Bestreitungen des
Sozinianismus an Calovs Wirkstétten dargestellt; die Ereignisse in Altdorf
sind wegen ihrer Bedeutung fiir die Geschichte des Sozinianismus in

739 "Scripta ipsarum etiam nunc possim per omnem Germaniam et per alias spargi videntur." In: W. Franz:

Augustanae Confessionis articuli fidei XXI, et articuli abusuum VII. Disputationibus XXXIII. adversus
Pontificios, Calvinianos, ac Antitrinitarionos hodiernos. Wittebergae, 1619 (Dedicatio).

0 "Germaniam nostram si intuearis, libri eorum (der Sozinianer) praecipue Fausto Socini, Enjedini,
Christophori Ostorodi, Valentini Smalcii, Johannis Volkelii, Adami Goslavii a Bebelno, Johannis Crellii Franci,
& aliorum Latine & Germanice scripti, avide non solum in Academiis & aliis locis, a doctis; sed etiam a Laicis,
& Mercatoribus leguntur." Martini, Jacobus: Synopsis totius religionis Photinianorum novorum; Ex illorum
Institutione brevi, Volkelio, Ostorodo aliisq.; hujus Sectae Scriptoribus, repetitaec & breviter refutatae ...
Wittebergae 1633, Praef. A 5 a. (zitiert nach Wollgast (Philosophie), S. 373).

7l Arnold, Gottfried: Unpartheyische Kirchen- und Ketzer-Historie ..., Bd. 11, Franckfurt am mayn 1729,
S. 1027.

Es sei vermerkt, daf bei Arnold in dieser Passage tatsdchlich jede Kritik an der Orthodoxie fehlt.

2 Vgl. dazu oben die Seiten 149 (zu Schlichting) und 152 (zu Przypkowski).

s Zu Ruarus vgl. oben S. 150.
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Deutschland ebenfalls anzusprechen. Die Situation aber etwa in Straf8burg,
Jena, Helmstedt oder Tiibingen wird nicht eigens angegangen.

Es wird sich zeigen, dass der (Krypto)Sozinianismus in Deutschland stark
verbreitet war; die Propagierung seiner ‘naiv-einsichtigen' Dogmen
provozierte die Universitéitslehrer, die Lehre der bekenntnisbezogenen
reformatorischen Theologie gegen die sozinianischen Einwendungen
vertieft zu begriinden.

1. Der Sozinianismus in Altdorf

In Altdorf™ hatte der Medizinprofessor Ernst Soner (1573-1612) nach
seiner Berufung 1605 einen kryptosozinianischen Kreis ins Leben gerufen.
Soner, der philosophisch durch Taurellus und Scherb™® als seine Lehrer
gepriagt war, hatte in Padua neben Medizin auch Philosophie studiert und
zwar besonders Aristoteles und dessen nichtscholastische Ausleger
(Cesalpin).

Die Beschiftigung mit den nichtscholastischen Auslegern des Aristoteles, mit anderen
Worten, dem Averroismus, scheint ein historiographischer Topos zu sein, der zur Erklarung
der Genese theologischer Positionen Anwendung findet, die unter Berufung auf 'die
Philosophie' oder 'die Vernunft' fiir Standards rationaler Priifbarkeit in Glaubensdingen
argumentieren. Denn Crells philosophische Beschiftigungen werden in der
Sekundarliteratur &hnlich beschrieben.

Auch 'Averroismus' ist ein Topos fiir 'glaubenskritisch'. Dies gilt bis heute zu Recht. Denn
bei aller Kritik an einem undifferenzierten Verstindnis von 'Averroismus' konsentiert die
moderne Forschung darin, dass der "paduanische Averroismus ... mehr die Gegensétze als
die Gemeinsamkeiten zwischen Philosophie und Theologie" betonte; "er verhehlt daher
kaum seinen Unglauben gegeniiber der religiosen Wahrheit und muf3 als unmittelbare
Vorstufe des spiteren Libertinismus und Freidenkertums betrachtet werden."

T Zur sozinianischen Infektion Altdorfs vgl. die folgende Literatur:

1. Zeltner, Gustav Georg: Historia Crypto-Socinismi Altorfinae quondam Academiae infesti Arcana... Leipzig
1729. Die Untersuchung umfaflt 1244 Quartseiten!

2. Fock (Socinianismus), S. 234f.

3. Braun, Karl: Der Socinianismus in Altdorf 1616. In: Zeitschrift fiir bayerische Kirchengeschichte (Miinchen 8
(1933), S. 65-81.

4. Freiherr von Scheurl, Siegfried: Die Theologische Fakultit Altdorf im Rahmen der werdenden Universitét
1575-1623. Niirnberg 1949. (= Einzelarbeiten aus der Kirchengeschichte Bayerns, 23; Theol. Diss. Erlangen).
5. Miihlpfordt, Giinter: Deutsche und polnische Arianer. Eine frithaufklarerische Gemeinschaft in der radikalen
Reformation. In: Deutsch-slawische Wechselseitigkeit in sieben Jahrhunderten. Berlin 1956, S. 74-98.

6. Cacamo, Domenico: Sozinianer in Altdorf und Danzig im Zeitalter der Orthodoxie. In: Zeitschrift fiir
Ostforschung. Marburg/Lahn 9 (1970), S. 42-78.

7. Wollgast (Philosophie), S. 368f. und 373-381.

75 Philipp Scherb (ca. 1555-1605), ein Schiiler des Paduaner Aristotelikers Thomas Pellegrinus, war Prof.
in Basel, anschlieBend Prof. der Ethik und Medizin in Altdorf. Er begriindete die Altdorfer Schule, eine
'altaristotelische' Schulphilosophie, die sich auf die philosophische Aristotelesinterpretation und Einfithrungen in
seine Texte beschriankte. Vgl. zur Philosophie in Altdorf Sparn (Ueberweg), S. 565-571; hier S. 568.

746 Kristeller, Paul Oskar: Humanismus und Renaissance; Bd. 2 (Philosophie, Bildung, Kunst). Miinchen
1976, S. 126.

Unter Soners hinterlassenen Schriften finden sich philosophische Werke, etwa die "Demonstratio theologica et
philosophica, quod acterna impiorum supplicia non arguant Dei justitiam sed injustitiam", Eleutheropoli
(=Amsterdam) 1654 sowie sein "In libros XII metaphysicos Aristotelis commentarius", Jena 1657. Zu Soners
Aristoteleskommentar vgl. Wollgast (Philosophie), S. 381-386.
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Soner war, wie erw'ahnt747, 1598 in Leiden durch Ostorodt und Woidowski
fiir die unitarischen Lehren der Ecclesia Minor gewonnen worden. In
Altdorf begann er in aller Heimlichkeit Proselyten zu werben und wurde
zum Ausbilder der jiingeren sozinianischen Generation’*. Hier wurden
Crell und Martin Ruarus fiir den Sozinianismus gewonnen, Studenten aus
Polen, die aus dem sozinianischen Umfeld kamen, haben gezielt Altdorf als
Studienort gewdhlt. So studierten 1616 Samuel Przypkowski und Jonas
Schlichting749 in Altdorf. Alles muss hochst clandestin vor sich gegangen
sein, denn bis zu Soners Tod wurde seine Rechtgldaubigkeit nicht bezweifelt.
Da Soners Schiiler und Freunde, die nach seinem Tod nach Helmstedt, Jena,
Rostock, StraBburg und Wittenberg gingen, ihre Ansichten weniger
vorsichtig verbreiteten, wurde bei der Riickverfolgung der Verbindungen
Altdorf als Herd des Kryptosozinianismus entdeckt. Ausgeldst wurden die
Untersuchungen  vermutlich durch einen Hinweis des Jenaer
Theologieprofessors Grawer>". Die Niirnberger Geistlichkeit erhielt 1615
den Hinweis, die vormaligen Altdorfer Theologiestudenten Vogel und
Peuschel, welche sich damals in Jena immatrikuliert hatten, und Uffinger in
Wittenberg (Jurist), seien aufgrund ihrer AuBerungen des Sozinianismus
verdachtig. Im Verhor, dem man Vogel, nun in Wittenberg inskribiert,
unterzog, wurde die tatséchliche Verbreitung des Sozinianismus in Altdorf
deutlich:  Soner wurde als Sozinianer demaskiert und die

kryptosozinianische 'Studentengemeinde' entdeckt””".

2. Der Sozinianismus in Rostock

2.1 Frihe Wahrnehmung des Sozinianismus

Es gibt keine kirchengeschichtliche Untersuchung zu der Frage, ob und in
welchem Ausmall die theologische Fakultdt Rostock sich mit dem
Sozinianismus auseinandergesetzt hat. Immerhin ldsst sich belegen, dass die
Universititslehrer die sozinianische Gefdhrdung frilh wahrgenommen
haben: Paul Tarnow (1562-1633) begliickwiinschte die Wittenberger
theologische Fakultit zu ihrer Widerlegung des Rakower Katechismus aus
dem Jahr 16187

1625 verfasste er selbst eine Widerlegungsschrift gegen die sozinianischen
Bestreitungen der 'katholischen' Trinititslehre’. Sein Neffe Johannes
Tarnow (1586-1629) disputierte 1618 iiber das lutherische Verstindnis der
Guten Werke und dessen Bestreitungen durch die Altgldubigen, Calvinisten,

fadl Vgl. oben S. 155.

[ Vgl. Wollgast (Philosophie), S. 375f.

79 Vgl. Wollgast (Philosophie), S. 381.

70 Zu Grawers Rolle in der antisozinianischen Debatte vgl. S. 177.

7 Vgl. Wollgast (Philosophie), S. 377-381. Zur Verbreitung des Kryptosozinianismus vgl. auch Arnold
(Ketzerhistorie) Bd. II, S. 1027. Zum Schicksal der drei in Wittenberg bzw. in Jena polizeilich ergriffenen
Studenten vgl. unten Abschnitt S. 177f.

752 Abgedruckt in Wotschke (Wittenberg IT), S. 88. Vgl. dazu unten S. 179.

73 Tarnow, Paul: De SS. Trinitate liber unus, oppositus Fausti Socini Refutationi qua refellere conatus est,
quae de Divinitate Filii & Spiritus sancti, Robertus Bellarminus et Jac. Wiekus scripserunt. Rostochii, J.
Pedanus, J. Hallervord, 1625.
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Photinianer und Wiedertiufer>*. Wodurch diese antisozinianischen

Aktivitdten veranlasst wurden, kann nur vermutet werden. Nach Soners Tod
diirften Sozinianer aus Altdorf bis nach Rostock gelangt und dort unter den
Studenten Unruhe gestiftet haben; auch konnte die lutherische Gegenwehr in
Wittenberg oder Danzig in einer Art von professoraler Amtshilfe
arbeitsteilig unterstiitzt worden sein’>.

Ruarus” 6, das ist in diesem Zusammenhang zu erwédhnen, hat, bevor er nach
Altdorf ging, in Rostock studiert. Unklar ist jedoch, wie sein Weggang
motiviert war - ob er in Rostock von der unitarischen Bewegung erfahren
hat und daher nach Altdorf als kryptosozinianischem Zentrum geziel