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Vorbemerkung

Tagungen haben ihre G eschichte -  auch die im vorliegenden Band dokum entierte, die 
vom 13. bis 16. Juni 1988 in der Bayerischen Akademie der W issenschaften in M ün
chen stattfand. Daß sie zustande kam, hängt mit dem Pflichtenkanon derer zusam
men, denen das Historische Kolleg die M öglichkeit gibt, ein Jah r lang nach Herzens
lust zu forschen und zu schreiben, um ein ,großes W erk“ (opus m agn um )  zum A b
schluß zu bringen. Tagungen verursachen Arbeit, m itunter sogar sehr viel. Arbeit, die 
gelingt, belohnt durch Anstöße, Einsichten und Perspektiven.

Tagungen, die mehr sein wollen als ein lockeres Ensem ble von Beliebigkeiten, 
bedürfen eines Konzepts. Angefangen hat deshalb alles mit dem Nachdenken über 
einen Gegenstand, der eine doppelte Funktion erfüllen sollte: Er sollte interessant 
sein, um Kolleginnen und Kollegen zu bewegen, sich für einige Tage nach München 
zu begeben; er sollte darüber hinaus der Them atik m eines opus m agnnm  zugute kom 
men. Diese lautet: .K irche und M önchtum in der Adelsgesellschaft des hohen und 
späten Mittelalters“. Als Tagungsthema wählte ich: .Laienfrömm igkeit in sozialen und 
politischen Zusamm enhängen des späten Mittelalters“.

Zwischen beiden Them en gibt es Berührungspunkte und Gem einsam keiten. Die 
Frage nach .Kirche und M önchtum  in der Adelsgesellschaft des hohen und späten 
Mittelalters“ richtet sich auf die soziale Verfaßtheit religiöser Gem einschaftsform en; 
nach .Laienfrömmigkeit in sozialen und politischen Zusamm enhängen des späten 
Mittelalters“ zu fragen, kom m t dem Versuch gleich, W echselbeziehungen zwischen re
ligiösen Verhaltensweisen und sozialen Zugehörigkeiten kenntlich zu machen. Beide 
Gegenstandsbereiche werden strukturiert durch die Frage nach dem W echselbezug 
zwischen Religion und Gesellschaft: W ie hat sich Religion als prägende Kraft poli
tisch-sozialen Handelns in sich wandelnden gesellschaftlichen Zusamm enhängen aus
gewirkt? W ie ist sie ihrerseits durch Erwartungen und Interessen gesellschaftlicher 
Gruppen geprägt worden?

A n  Kolleginnen und Kollegen, die ich für Vorträge zu gewinnen suchte, schickte 
ich ein Papier folgenden Inhalts:

„Der Wahl des Themas liegt die Absicht und Hoffnung zugrunde, über ein fächer
übergreifendes Them a eine fächerübergreifende Diskussion zwischen Historikern, 
Germanisten, Theologen, Kultur- und Kunstwissenschaftlern zustande und in Gang 
zu bringen. Durch die Einladung von K olleginnen und Kollegen aus dem In- und 
Ausland bietet sich die Chance, ein Diskussionsforum zu schaffen, das (im Idealfall) 
aus forschenden Einzelpersonen eine zeitlich befristete K om m unität diskussionsfreu
diger Wissenschaftler macht.
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Religion, wie sie in der Ausbildung von Lehrsystemen, von K ult- und Organisa
tionsform en, individuellen und kollektiven Denk- und Verhaltensorientierungen ge
schichtlich in Erscheinung tritt, kann auf verschiedenen Ebenen und in unterschied
lichen Zusamm enhängen untersucht werden: im Bereich kirchlicher Institutionen, als 
sinngebende Lebensorientierung religiös ergriffener Individuen und nicht zuletzt als 
Kraft der Veränderung und Legitimation in politisch-sozialen Zusammenhängen. 
Letzteres soll Gegenstand des Kolloquium s sein.

Zur Diskussion stehen Erscheinungsweisen von Religion, die es mit Erfordernissen, 
Strukturen und Prozessen m enschlichen Zusam m enlebens zu tun haben. Es geht um 
rechtlich-soziale Gehalte religiösen Verhaltens und um gekehrt um religiöse Prägun
gen politisch-rechtlicher Vorgänge, um W echselbeziehungen zwischen Religion und 
gesellschaftlicher Umwelt, um Reflexe königlicher und adliger Herrschaft in der W ahl 
und Ausformung heiliger Schutzpatrone, um gruppenspezifische Formen und Funk
tionen religiöser Betätigung, kurz: um Religion und religiöse Erfahrungen, die in den 
verschiedenen Teilbereichen der Gesellschaft deutende, sinn- und heilstiftende, inte
grierende, legitimierende und kritisierende W irkungen ausüben.

Anders und allgemeiner gesagt: Gegenstand des Kolloquium s sind soziale und poli
tische Verfaßtheiten spätmittelalterlicher Frömmigkeit. Mit sozialer und politischer 
Verfaßtheit verbinden sich folgende Fragen: W elchen Gruppen, Schichten und Stän
den sollen welche religiösen Inhalte vermittelt werden? Lassen sich in der Praxis spät- 
m ittelalterlicher Fröm m igkeit, wie sich diese in zeitgenössischen Riten und Bräuchen, 
in Texten und Bildern dokum entiert, gruppen- und schichtbedingte Ausprägungen 
inhaltlicher und formaler Art kenntlich machen? Gibt es W ahlverw andtschaften“ zwi
schen bestim m ten sozialen Gruppen und bestim m ten religiösen Formen und Inhal
ten? Spiegeln sich im W andel der Fröm m igkeit auch W andlungen des jeweiligen 
sozialen Umfelds? Inwieweit entsprechen Fröm m igkeitsform en aktuellen politischen 
Erfordernissen? Inwieweit lassen sich Frömmigkeitspraktiken als Reaktionen auf poli
tisch-soziale Problemlagen oder wirtschaftliche Krisen verständlich und begreifbar 
machen?

Im einzelnen ist an die Behandlung folgender Them en und Probleme gedacht:
-  W issenschaftsgeschichtliche Bestandsaufnahme: W ege, Um - und Irrwege fröm mig

keitsgeschichtlicher Forschung
-  Theologische Grundsatzfragen: Begriff der .devotio“ in der spätmittelalterlichen 

Theologie; Begriff des Laien in Theologie und Kirchenrecht
-  Sakralisierung des Politischen

-  durch Umbildung persönlicher Fürsprecher und Schutzheiliger zu integrations
stiftenden Landespatronen

-  durch Heilige, die als Symbolgestalten sich bildender Landesstaaten aufgebaut 
und propagiert werden, und heiliggesprochene Könige

-  Frömmigkeitsformen und Standespatrone des Adels
-  Soziale und politische Aspekte stadtbürgerlicher Frömmigkeit

-  Stadtpatrone als Vorkämpfer und Garanten städtischer Freiheit
-  .Parteiliche“ Heilige in innerstädtischen Konflikten
-  Frömmigkeitsstil der Kaufleute, z. B. Konten für den ,Herrn Herrgott“
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-  Religiöse Legitimation kaufmännischen Erwerbsstrebens in der spätmittelalter
lichen Predigt

-  Bruderschaftswesen (soziale Struktur, politische Funktion, religiöse Rituale)
-  Städtische Prozessionen (soziale Selbstdarstellung, politische Funktion)
-  Frömmigkeit als Mittel der Krisenbewältigung (z. B. religiöse Rituale ,der regie

renden pestilentz halber ( a d  repellendam  pestem))
-  Frömmigkeit in dörflich-agrarischen Lebenszusammenhängen (.Bauern und H ei

lige1; Stiftungsfrömm igkeit; Bemühungen um angemessene seelsorgerliche und 
sakramentale Betreuung)

-  Soziale Aspekte des spätmittelalterlichen Wallfahrtswesens
-  Soziale Aspekte der Mystik
_ Soziale Aspekte der .devotio moderna“
_ Frömmigkeit der Laienbrüder in spätmittelalterlichen Ordensgemeinschaften
-  Soziale Prägungen volkssprachlicher Frömmigkeitsliteratur: Schichtbedingte For

men der Glaubensvermittlung in Predigt, Katechese und geistlicher Prosa
-  Spätmittelalterliche Andachtsbilder und ihr Publikum
-  Kontinuität und W andel der Fröm m igkeit im Zeitalter der Reformation.

In chronologischer H insicht soll der Schwerpunkt der Diskussion auf dem späten 
Mittelalter liegen. Das schließt allerdings nicht aus, epochenübergreifende W irkungs
g e s c h ic h te n ,  die sich an Quellen verifizieren und erhärten lassen, in die Darstellung 
u n d  Diskussion mit einzubeziehen. Die chronologischen Grenzlinien, die sich ge
m e i n h i n  mit der W ortverbindung .spätes Mittelalter“ verbinden, sind als offen zu 
d e n k e n  und als flexibel zu behandeln. W andlungsphänomene bedürfen langfristiger 
B e tra c h tu n g .  Grenzüberschreitungen, die Kurz- und Langfristigkeit miteinander ver
b in d e n ,  sind nicht verboten, sondern erwünscht.

D e r  Fragen- und Them enkatalog beruht auf folgenden theoretischen Prämis
sen :  D e r  christliche Offenbarungsglaube versteht sich als universale Heilsbotschaft, 
die an alle Menschen gerichtet ist -  unabhängig von ihrer sozialen, nationalen oder 
e th i s c h e n  Zugehörigkeit. K irche, die sich im Handeln von M enschen verwirklicht, 
trägt  in ihrer Verkündigung, in ihrer Verfassung und in ihren Amtsträgern gesell
sch a f t l i ch en  Herausforderungen und Erwartungen Rechnung, die sich im Fortgang 
der G e s c h i c h te  ändern. Sozialer Wandel betrifft auch die K irche; sie ist kein sacra-  
rmm m in Hs, das kraft seines Jenseitsbezugs gegen gesellschaftliche Einflüsse geschützt 
bleibt .  G e le b te r  Glaube nim m t in unterschiedlichen Sozialformen eine unter
sch ie d l ic h e  Gestalt an. Fröm m igkeit, die in geschichtlich gewachsenen Formen und 
B räuc he n  gemeinsam mit anderen ausgeübt wird, besitzt eine zeit- und epochenspezi
fische sozia le  Verfaßtheit, deren Intensitätsgrad nicht zuletzt vom jeweils erreichten 
Grad gesellschaftlicher Differenzierung abhängig ist. M ittelalterliche Gesellschaften 
k o n s t i tu ie r te n  sich als Lebens- und Handlungszusammenhänge, deren politische O rd
nung u n d  sozia le  Struktur durch christlich geprägte Sinnwelten legitimiert werden 
mußten. Modernisierung bedeutet (auch und nicht zuletzt) Freisetzung von Religion 
aus politisch-gesellschaftlichen Lebenszusammenhängen.

Die A neignungchrist l icherTraditionen erfolgt selektiv, wobei in die Kriterien der Aus
wahl u n d  A n e i g n u n g  gesellschaftlich bedingte und vermittelte  Bedürfnisse einfließen.
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Institutionalisierte Religion steht zu der sie umgebenden sozialen Umwelt in einem 
historisch variablen Verhältnis des Austausches, der wechselseitigen Einflußnahme 
und Abhängigkeit. Zwischen religiösen und sozialen Veränderungen besteht ein 
W echselbezug, wobei sich a priori nicht entscheiden läßt, ob religiöse Veränderungen 
durch politisch-soziale Veränderungen ausgelöst werden oder um gekehrt religiöse 
Faktoren politisch-soziale W andlungen auslösen und in G ang bringen .

Religiös-soziale W echselwirkungen in der prn x is p ieta tis  setzen voraus, daß R eli
gion Sinnüberschüsse enthält, die sich sozialer Zuordnung und gesellschaftlicher Ver- 
rechenbarkeit entziehen. A nzunehm en ist ein geschichtlich bedingter, spannungsrei
cher W echselbezug von A utonom ie und Abhängigkeit. Religion bleibt in ihren W ir
kungen nicht auf eine bestim m te gesellschaftliche Gruppe beschränkt. Sie erfüllt ge
samtgesellschaftliche Funktionen. Dessenungeachtet sind fromme Texte, Bilder und 
Riten geprägt durch den Interessen- und Erwartungshorizont von Trägergruppen, de
ren Platz innerhalb einer Gesellschaft bestim m t werden kann.

D ie genannten Them en sind als Vorschläge gedacht. Sie ergeben sich, wenn man 
darangeht, die Frage nach der Verflechtung von Sozial- und Fröm m igkeitsform en for
schungspraktisch zu konkretisieren. Mit der Them enliste verbindet sich nicht der A n
spruch, alle im ITorizont des Rahm enthem as liegenden Einzelproblem e angesprochen 
und erfaßt zu haben. Eine Sozialform, deren spezifische Frömmigkeitspraxis zu unter
suchen sich gleichfalls lohnen würde, bildet die Fam ilie; auch an Gem einschaften des 
status m edius (an Beginen und Begarden z.B.) sowie an häretische Gem einschaftsbil
dungen könnte man denken; selbst die Laienfrömmigkeit von Laienbrüdern wäre eine 
Untersuchung wert.“

W eil Angesprochene und Angeschriebene bereit waren, sich auf die skizzierte T he
matik einzulassen, war es m öglich, die Tagung zu machen.

Tagungen besitzen ihre W irklichkeit durch die Lebendigkeit gesprochener W örter 
und Sätze. Tagungsbände bringen in eine gedruckte Form, was zuvor Gegenstand 
sprachlich vernehmbarer Mitteilung und kontroverser Rede war. N icht alles, was das 
intellektuelle Am biente und das kollegiale Miteinander der Tagung ausmachte, spie
gelt sich in dem vorliegenden Tagungsband. Zum D ruck kom m t das Fazit gem einsa
mer Anstrengungen, deren Ziel es war, politisch-soziale Bedingungen, Ausprägungen 
und Funktionen m ittelalterlichen Frommseins kenntlich und verständlich zu machen. 
W as tatsächlich gesagt und diskutiert wurde, erschöpft sich nicht im Gedruckten. 
N icht alle Kollegen sahen sich in der Lage, den Vortrag, den sie hielten, zu einem Ma
nuskript für den Druck auszuarbeiten. Auch das -  ohne Arg und Resignation sei es 
gesagt -  gehört zu Folgeerscheinungen einer Lebensführung, die von Unrast, Term in
druck und Zeitverknappung gekennzeichnet ist. W issenschaft von der Geschichte als 
Beruf hat ihren Preis.

Eine zeitlich befristete Tagung in dauerhafte Buchform zu bringen, heißt nicht nur, 
m it Zuspruch, Geduld und sanfter Drängelei Referate einzufordern, und kom m t nicht 
nur der Pflicht gleich, divergierende Zitationsgepflogenheiten zu vereinheitlichen 
oder Druckfehler aufzuspüren und aus der W elt zu schaffen. E in Buch zu machen, das 
Anteile und Beiträge vieler m iteinander verbindet, heißt auch Dank sagen: Dank an 
die Referenten und Teilnehm er, die der Einladung folgten, sich an der Diskussion be-
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teiligten und das Gesagte für die nunm ehr erfolgte Drucklegung überarbeiteten. W eil 
sich die Referenten der Mühe unterzogen, Diskussionsbeiträge und Diskussionsver
läufe, die für ihre Problem stellung von Belang waren, bei der Aus- und Überarbeitung 
ihrer Vortragsmanuskripte zu berücksichtigen, konnte auf eine ausführliche W ieder
gabe der Diskussion verzichtet werden. Was ich selber am Anfang und am Schluß der 
Tagung sagte, fand Eingang in m einen einleitenden Beitrag.

Das M ünchener Symposion ,Laienfrömmigkeit in sozialen und politischen Zusam 
menhängen des späten Mittelalters* stand unter einem  guten Stern. Viele Faktoren 
förderten den wissenschaftlichen Disput und die m enschliche K om m unikation: die 
lebens- und wissenschaftspraktischen Rahmenbedingungen im Historischen Kolleg 
und in der Akademie der W issenschaften, die Freundlichkeit und das Engagement der 
G eladenen und G ekom m enen, das kulturelle Begleitprogramm im Konzertsaal und 
im Theater, das insbesondere die aus dem Ausland angereisten Teilnehm er zu schät
zen wußten, die Helligkeit einer strahlenden Junisonne.

Dank gebührt dem Stifterverband für die D eutsche W issenschaft, der das U nterneh
men großzügig förderte. Dank gebührt Frau Dr. Elisabeth Müller-Luckner. Ihre Erfah
rung, ihr Einfühlungsvermögen und ihre Entschlußkraft gaben Gewähr für eine 
rundum stimmige ,Tagungsdramaturgie1. In ihren kundigen und bewährten Händen 
war auch die Redaktion des vorliegenden Bandes bestens aufgehoben.

Bielefeld, im Som m er 1990 K lau s  Schreiner
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I. Begriffsgeschichtliche Prolegomena

Klaus Schreiner 

Laienfrömmigkeit -  Frömmigkeit von Eliten 
oder Frömmigkeit des Volkes?

Zur sozialen Verfaßtheit laikaler Frömmigkeitspraxis 
im späten Mittelalter

Volksfrömmigkeit und Elitefröm m igkeit, zwei Gegenbegriffe, die benennen und erfas
sen wollen, was in der christlichen Gesellschaft des Mittelalters Elite und Volk in der 
A rt  und W eise ihres Frommseins voneinander trennte, haben derzeit K onjunktur1. 
Um Unterschiede in der p ra x is  p ieta tis  sozialstrukturell zu verankern, scheinen sie 
unentbehrlich geworden zu sein. Die Kraft ihrer Suggestion ist beträchtlich.

1. Probleme der Begriffsbildung in der neueren Forschung

Mit Elitefrömmigkeit werden religiöse D enk- und Verhaltensweisen um schrieben, die, 
angeblich von hoher Reflexivität geprägt, zum unverwechselbaren Habitus intellek
tueller Eliten zählten. Volksfröm m igkeit m eint Massenreligiosität und lenkt den Blick 
auf Defizite gedanklicher Aneignung und spiritueller Durchdringung, auf Aberglaube 
und Archaik; mit Volksfröm m igkeit werden Einstellungen des gem einen Mannes um 
schrieben, der, wenn er sich religiös betätigte, nicht an die Pflege religiöser Innerlich
keit dachte, sondern auf konkrete Hilfe hoffte, um gegen Krankheit und Not, gegen 
unheilstiftende M achenschaften böser Geister und Däm onen geschützt zu sein.

Derartige Zuspitzungen und Kontraste leuchten auf den ersten Blick ein. Folgt 
man ihrer Logik, nährt sich Elitefröm m igkeit aus begrifflicher Erfassung des Geglaub
ten; sie verwirklicht sich in einer aus theologischem W issen gespeisten Spiritualität,

’ Vgl. dazu die umfassende Bibliographie von Peter Dinzelbaeher. Zur Erforschung der Ge
schichte der Volksreligion. Einführung und Bibliographie, in: Volksreligion im hohen und späten 
Mittelalter, hrsg. v. Peter Dinzelbacher und Dieter R. Bauer (Quellen und Forschungen aus dem 
Gebiet der Geschichte NF. 13, Paderborn, München, Wien, Zürich 1990), „Zur Volksreligion all
gemein (15 ff.), „Zur Volksreligion im Mittelalter“ (17 f.) und „Zur Volksreligion im Mittelalter 
allgemein" (18 f.). -  Für kritische Lektüre des Manuskripts habe ich zu danken Andreas Kolle 
und Gerd Schwerhoff.
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der materialisierte Fröm m igkeit und religiöse Magie von Grund auf fremd sind. Mit 
Volksfröm m igkeit hingegen verbindet sich die Vorstellung von Ritualen, Gew ohnhei
ten und Verhaltensweisen, in denen die überwiegende Masse einer lese- und schreib
unfähigen Bevölkerung ihre Zuwendung zu G ott und seinen Heiligen artikulierte, um 
in Not und Bedrängnis durch him m lische Mächte geschützt zu sein; sie hat nichts zu 
tun mit Mystik und M editation; sie läßt an Flurprozession und W ettersegen denken, 
an Kräuterweihe und Reliquienverehrung, an Votivgaben und Paternosterschnüre, an 
aggressives Mord- und Totbeten, an grenzenloses Vertrauen in die Kraft (virtus) von 
Sakram enten und Sakramentalien, von denen tum be la ien  erwarteten, daß sie gutes 
W etter und gute Ernte bewirken, M ensch und Tier vor Schaden bewahren. Volks
fröm migkeit ist geprägt durch lebensgeschichtliche und naturhafte Bezüge. Sie bringt 
Grundfragen m enschlicher Existenz zur Sprache; die Gesundheit und Fortpflanzung 
des Lebens, Krankheit und Tod, die Fruchtbarkeit der Felder, den Schutz des Viehs 
gegen Verhexung und Seuche. Rituale und Bilder spielen in der Fröm m igkeit der 
vielen eine gewichtigere Rolle als das Nachdenken über Glaubenssätze und Bibel- 
perikopen.

Z ieht man aus dem heute vorherrschenden Begriffsgebrauch Bilanz, kristallisieren 
sich drei Unterscheidungsm erkm ale heraus, m it deren Hilfe die besondere Eigenart 
von Volksfröm m igkeit und Elitefröm m igkeit bestim m t wird: Massenhaftigkeit, Ratio
nalität und soziale Trägerschaft.

Folgt man der herrschenden Meinung, ergibt sich folgendes Bild: D er Fröm m ig
keitspraxis spätmittelalterlicher Laienchristen war nicht nur „zarter Individualismus“, 
„Hang zur stillen Innerlichkeit“ eigen, sondern auch ein „Zug zur M assen h aftig ke it“, 
der in „ M assen w allfah rten “ sowie in „ M assen au sfä llen “, wie z.B. in Hexenverfolgun
gen, unübersehbar in Erscheinung trat2. In der T at: W undertätige Bilder und blutende 
Hostien, außeralltägliche Visionen und Verzückungen lösten spontane Massenpilger
fahrten aus, welche Vertreter der Am tskirche teils förderten, teils zu verhindern such
ten und, wenn der kirchlichen und weltlichen Ordnung Gefahr drohte, gewaltsam un
terdrückten. Frantisek Graus spricht im H inblick auf die Geißlerbewegung des Jahres 
1349 von „M assenphänomen“ oder „Massenbewegung“; in den Kinderwallfahrten des 
15. Jahrhunderts sieht er „Züge einer spontanen Massenbewegung“3.

Neben den „wie eine Psychose auftretenden Massenwallfahrten überwiegend junger 
und einfacher M enschen“4 gab es den Zulauf zu Predigern, die „überall die Volksm as
sen in Bewegung“ brachten5. Die Massen strömten, wenn, wie das bei Johannes Kapi- 
stran (J" 1456) der Fall war, einem wortgewaltigen Kanzelredner der Ruf vorausging, 
Kranke heilen zu können.

2 Bernd Modler, Frömmigkeit in Deutschland um 1500, in: Archiv für Reformationsgeschichte
56 (1965) 11.
3 Frantisek Graus, Pest -  Geißler -  Judenmorde. Das 14. Jahrhundert als Krisenzeit (Veröffent- 
lichungen des Max-Pianck-Instituts für Geschichte 86, Göttingen 21988) 4$).
4 Ludwig Schmugge, Die Pilger, in: Unterwegssein im Spätmittelalter, hrsg. v. Peter Aloraw(Zeit
schrift für historische Forschung Beih. 1, Berlin 1985) 33 f.; vgl. a. ebd., 3 3 -38  („Impulsive Mas
senwallfahrten“).
3 Ottokar Bonmann, Zum Prophetismus des Johannes Kapistran (1386-1456), in: Archiv für 
Kulturgeschichte 43/44 (1961/62) 195 u. ebd. Anm. 11.
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Massenhaftigkeit blieb bis ins 19. Jahrhundert und -  denkt man an W allfahrtsorte 
wie Tschenstochau, Lourdes, Fatimä, Santiago, A ltötting -  bis heute ein Bestim 
mungsmerkmal volkstümlicher Frömmigkeit. W er von Volksfröm m igkeit im 19. Ja h r
hundert spricht, denkt an die Religiosität breiter Massen, die sich vornehm lich aus 
unteren Gesellschaftsschichten zusammensetzten -  aus Kleinbauern, Handwerkern, 
von Proletarisierung bedrohten Bergleuten. Massenwirksame Frömmigkeit, wie sie im 
1 9 . Jahrhundert von breiten Bevölkerungsschichten der katholischen K irche prakti
ziert wurde, trug zur Bildung persönlicher und kollektiver Identität bei; sie brachte 
Ö ffentlichkeit hervor, die es gestattete, dem laizistischen Zeitgeist zu widersprechen 
und soziale Folgelasten der werdenden Industriegesellschaft anzuprangern. „Dem ge
meinen Volk“, beteuerten Pastoraltheologen des 19. Jahrhunderts, „sind W allfahrten 
eine Erneuerung des Geistes.“6 Zugleich war aber die katholische K irche daran inter
essiert, daß sie von erneuerungsbereiten W allfahrern „als einzig legitim er Trägerin 
christlicher W eltdeutung, aber auch von W eltdeutung überhaupt“ erfahren und aner
kannt wird7. Marienfrömmigkeit, wie sie heute in den großen W allfahrtszentren Po
lens und Lateinamerikas von einer breiten, sich als Gottesvolk verstehenden Bevölke
rung gepflegt wird, gilt als „authentische Praxis des Volkes“, der ein kritisch-befreien
der Gegenwartsbezug eigne8, oder als „kollektive Spiritualität des Volkes“, die tief in 
dessen religiöses und profanes Leben eingreife. Als „Madonna des Volkes“ symboli
siere Maria „nicht nur die Gefangenschaft der Arm en, sondern auch ihren Aufschrei“9. 
Kurz: In Krisensituationen, in denen Massen m it Hilfe religiöser Rituale und Sym 
bole ihrem Verlangen nach Sinngebung, kirchlicher Selbstbehauptung und sozialer 
Gerechtigkeit Ausdruck geben, erfüllt kollektiv ausgeübte Fröm m igkeit gesellschaft
lich bedeutsame Funktionen.

R ation a litä t  dient als weiteres Kriterium , um auszumachen, was Volksfröm m igkeit 
und Elitefrömmigkeit ihrem eigentlichen W esen nach waren und sein wollten. Mit 
der Elle religiöser Rationalität gemessen, erscheint Volksfröm m igkeit als eine Denk- 
und Verhaltensform, die unreflektiertem  Brauchtum folgt, auf lebenspraktische Hilfen 
bedacht ist, vor allem aber G ott nicht im Geist und in der W ahrheit anzubeten, son
dern sinnlich zu erfahren sucht. Um „Unterschiede zwischen naiver, unreflektierter 
Volksirömmigkeit und philosophisch-spekulativ durchdachter, reflektierter Religiosi
tät“ kenntlich zu m achen10, mangelt es nicht an theoretischen Versuchen und prakti
schen Beispielen. Volksfröm m igkeit, lautet die sententia comm unis, bestim m e sich aus 
unkritisch hingenomm ener Überlieferung, deren theologische Legitim ität und reli
giöse Smnhaftigkeit nicht bedacht werde; Elitefröm m igkeit beruhe auf dem „Urteil 
des kritischen Geistes“, der sich vom Geltungsanspruch traditionaler, theologisch

So der Regensburger Pastoraltheologe Josef Amberger in seiner 1850/57 erschienenen „Pasto- 
raltheologie“. Zitiert nach 1Michael N. Ebertz, Die Organisierung von Massenreligiosität im 
19.Jahrhundert. Soziologische Aspekte zur Frömmigkeitsforschung, in: fahrbuch für Volks
kunde 2 (1979) 66.
7 Ebd., 65 .

Johannes Thiele, Madonna mia. Maria und die Männer (Stuttgart 1990) 40.
Ebd., 43.

Alou Kehl, Antike Volksfrömmigkeit und das Christentum, in: Kirchengeschichte als Mis
sionsgeschichte, Bd. 1: Die alte Kirche (München 1974) 313.
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nicht begründbarer Hinterlassenschaften emanzipiert h a b e " . Erwiesen sei, daß in die 
frühchristlichen Gem einden der „Ungebildete . ..  seine ganze naive Religiosität“, der 
„Gebildete seine ganze Aufgeklärtheit und Bildung“ mit- und eingebracht habe12. 
Dieser Dualismus zwischen reflektierter und unreflektierter Fröm m igkeit, dem die 
„Scheidung zwischen Gebildeten und Ungebildeten“ zugrunde liege13, sei langfristig 
zum maßgebenden Grundm uster christlicher Fröm m igkeitsgeschichte geworden.

Im Blick auf die Fröm m igkeit der Katholiken im 19- Jahrhundert wurde von span
nungsreicher und konfliktträchtiger Polarität zwischen „Massenreligiosität“ und „reli
giösem Intellektualism us“ gesprochen; die religiöse Intelligenz habe sich an die „bibli
schen Schriften als Motivationsgrundlage religiöser Handlungen und als Legitim a
tionsgrundlage religiöser Forderungen“ gehalten; für die von der A m tskirche organi
sierte Massenreligiosität hingegen sei die Tradition, das „zweite katholisch-kirchliche 
Legitimationsprinzip“ maßgebend gew esen14. Max W eber hatte für eine solche K ate- 
gorisierung das erforderliche religionssoziologische Rüstzeug geliefert. W ebers reli
gionssoziologische Grundlegung verschiedenartiger Frömmigkeitstypen beruht auf 
der Annahme, daß intellektuell Geschulte, die gem einhin sozial privilegierten Sch ich
ten entstammen, andere Erlösungsvorstellungen hegen als Angehörige nicht privile
gierter Schichten, „denen der Intellektualismus ökonom isch und sozial unzugänglich 
ist“ 15. Unterschiedliche Intellektualität, der sich unterschiedliche soziale Trägergrup
pen zuordnen lassen, begründet nach A nsicht Max W ebers unterschiedliches Verlan
gen nach Erlösung. „Stets ist die Erlösung, die der Intellektuelle sucht, eine Erlösung 
von ,innerer Not“ und daher einerseits lebensfremderen, andererseits prinzipielleren 
und systematischer erfaßten Charakters, als die Erlösung von äußerer Not, welche den 
nicht privilegierten Schichten eignet.“ 16 Die Erlösungsreligiosität N icht-Privilegierter

"  Ebd.
12 Ebd., 315.
13 Ebd., 314. -  Zum Defizit an Intellektualität in der Religion des Volkes vgl. bereits Hegel in 
seinen „Fragmenten über Volksreligion und Christentum“ (1703-1794): „Volksreligion“ müsse 
so beschaffen sein, daß dabei „Phantasie, Herz und Sinnlichkeit“ nicht leer ausgehen (Georg Wil
helm Friedrich Hegel: Frühe Schriften. Werke 1 (Frankfurt a. M. 1983) 33). „Was die Zeremonien 
betrifft, so ist wohl einerseits keine Volksreligion ohne dieselben gedenkbar, auf der anderen 
Seite aber wohl nichts schwerer, als zu verhindern, daß sie nicht von dem Pöbel für das Wesen 
der Religion selbst genommen werde“ (ebd. 38). Die „Eigenschaften der Zeremonien einer 
Volksreligion“ müßten deshalb so beschaffen sein, daß nicht „bloß das Werk, der Mechanismus 
bleibt und der Geist verfliegt“ (ebd. 40).
14 Ebertz, Organisierung von Massenreligiosität (wie Anm. 6), 71.
13 M ax Weber, Wirtschaft und Gesellschaft. Grundriß der verstehenden Soziologie, 5. Aufl., be
sorgt von Johannes Winkelmann (Tübingen 1972) 296. -  Über soziale Ursprünge und gesell
schaftlich bedingte Ausprägungen von Erlöserreligiosität vgl. ebd., 296 -3 0 1 ; 3 0 6 ff.
16 Ebd., 307. -  Praktisch rechnender Rationalismus, der auf einer Haltung des ,Do ut des“ be
ruhe, hafte der „Alltags- und Massenreligiosität aller Zeiten und Völker und auch allen Religio
nen an“ (ebd. 259). Charakteristisch für „Volksreligiosität“ sei überdies die Neigung, Gegenstände 
religiöser Verehrung nicht als über sich hinausweisende Zeichen, sondern als Träger außeralltäg- 
licher Kräfte zu betrachten. „Kein Konzilsbeschluß, der die .Anbetung' Gottes von der .Vereh
rung' von Heiligenbildern als bloßen Mitteln der Andacht scheidet, hat gehindert, daß der Stid- 
europäer noch heute das Heiligenbild selbst verantwortlich macht und ausspuckt, wenn trotz der 
üblichen Manipulationen der beanspruchte Erfolg ausbleibt“ (ebd. 246). Anzunehmen aber, wie
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stand, wenn man W ebers Annahm en folgt, unter dem unerbittlichen G ebot lebens
praktischer Bedürfnisse; sie verband sich m it rechenhaften Vergeltungserwartungen, 
die hoffen ließen, daß gute W erke und religiöse Vorleistungen durch Befreiung von 
Leiden entschädigt werden. Sozial und ökonom isch privilegierte Schichten hingegen 
weisen der Religion die Aufgabe zu, ihre Lebensführung zu legitimieren -  W eber 
spricht in diesem Zusam m enhang von „seelischem Kom fortbedürfnis nach der Legiti
mität des Glückes“ - 17 und ihrem Leben einen durchgehenden Sinn zu geben.

Ein solches dualistisches K onzept legt es nahe, Volksreligion zum W iderpart wis
se n d e r ,  durchdachter und gelehrter Religion (religion savan te)  zu machen. Im Lichte 
e in e r  Betrachtungsweise, die sich zutraut, zwischen der Fröm m igkeit der theologi
s c h e n  Experten und der Fröm m igkeit des Volkes fundamentale Differenzen ausma
c h e n  zu können, erscheint es folgerichtig, die Religion der Vielen vornehm lich auf 
lebenspraktische und emotionale Antriebe zurückzuführen, der Religion intellektuel
ler Eliten hingegen eine logisch konsistente, sinnstiftende Struktur zuzuschreiben. 
Kom m t es darauf an, aus der jeweiligen Frömmigkeitsform rationale und irrationale 
A n t e i le  herauszufiltern, wird m ittelalterliche Volksfröm m igkeit als „Gem engsel vor
c h r i s t l i c h e r  und christlicher Riten“ charakterisiert18, deren W idersprüchlichkeit von 
Z e i tg e n o s s e n  nicht als Problem empfunden worden sei. H eidnische Am ulette zu ge
b r a u c h e n ,  sich zu bekreuzigen und Heiligenbilder zu verehren, hätten diese nicht als 
F r ö m m i g k e i t s f o r m e n  empfunden, die theologisch Unvereinbares miteinander ver
k n ü p f t e n .  Eine diese Sachverhalte zusammenfassende These lautet: Volksfröm m ig
keit , in der sich gläubige und abergläubische Vorstellungen zu einer „Symbiose des 
A lltags“ verm ischten19, zeichnete sich durch Züge synkretistischer Religiosität aus, die 
das Leben ihrer Träger sicherer zu machen schien, von wissenden Theologen aber kri
tisiert  u n d  abgelehnt wurde.

Massenhaftigkeit und Rationalität gelten als Kategorien, m it denen sich empirisch 
b e z e u g te  Tatbestände, soweit sie m it volksfrommer Religiosität zu tun haben, erfassen 
un d  deuten lassen. Schwierigkeiten begrifflicher und sachlicher Art ergeben sich, 
w e n n  genauer nach der soz ia len  'Trägerschaft jener religiösen D enk- und Verhaltens
f o r m e n  gefragt wird, welche die Eigenart der vom Volk gepflegten Fröm m igkeit aus
m a c h te n .  Die Frage drängt sich auf, was in den W ortverbindungen Volksfrömmigkeit,

Fortsetzung Fußnote von Seite 4
Max Weber das tut, alle Mönchsgemeinschaften der westlichen Kirche seien Gemeinschaften re
ligiös Qualifizierter und als solche „Träger einer Virtuosen-Religiosität“ gewesen (Gesammelte 
Aufsätze zur Religionssoziologie I (Tübingen 1988) 260), die kraft ihres komtemplativen und as
ketischen Charakters von der Massenreligiosität der Laien angeblich durch eine tiefe Kluft ge
trennt waren, geht an der Wirklichkeit vorbei. Laien gingen zwar nicht in den Chor, um lateini
sche Psalmen zu beten. In kritischen, existenzbedrohenden Situationen suchten aber Mönche, 
Kleriker und Laien gleichermaßen Schutz und Hilfe bei den Reliquien von Heiligen. Die Zeug
nisse, daß Bilder-, Heiligen- und Reliquienverehrung nicht allein Sache von illitterati und idiotae 
war, sondern eine Frömmigkeitsform, die des zeitlichen und ewigen Heils wegen sowohl von 
hohen und niederen Klerikern als auch vom hohen Adel und vom gemeinen Volk gepflegt und 
praktiziert wurde, sind Legion.
"  IV'ebcr, 299 .
18 Graus. Pest (wie Anm. 3), 81 f.10 P'l , ’

fcbd.. 82.
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olksglauben und Volksreiigiosität m it V olk  eigentlich gem eint ist. Die große Masse 
er Untertanen im Gegensatz zu gesellschaftlichen Führungsschichten und intellektu- 

£ en Eliten? Die Gesam theit des Volkes jenseits aller bestehenden sozialen Schran- 
en? Das von Gott berufene neue V olk Gottes, das sich als K irche begreift? W orin 
legt nun aber die besondere Erklärungskraft des Begriffs ,Voik‘, wenn es sich als aus

nehmend schwierig erweist, als reale Bezugsgröße ein genau abgrenzbares soziales 
ubstrat anzugeben? Zu Recht ist die Frage gestellt worden, ob „nicht gerade die R eli

giosität des Mittelalters durch in verschiedenen Schichten relativ hom ogene Glau- 
ensvorstellungen und Verhaltensweisen charakterisiert“ gewesen sei20. Erwiesen sei 

nämlich, daß im Mittelalter „die .Eliten“ noch in wesentlich stärkerem Maß an der 
olkskultur partizipierten als etwa im bürgerlichen Zeitalter“ ; die „den beiden K ultu

ren gemeinsamen Elem ente“ seien im M ittelalter „noch w esentlich zahlreicher“ gewe
sen als in der neuen und neuesten Z eit21; dieselben Fröm m igkeitsform en -  ob W all- 
ahit oder Reliquienkult -  seien „in den verschiedenen Sozial- und Bildungsschichten

°ft mit derselben Em otionalität gepflegt“ worden22.
Dem ist schwer zu widersprechen. W er auf den schichtenübergreifenden Charakter 

mittelalterlicher Fröm m igkeit abhebt, hat das Zeugnis zeitgenössischer Quellen auf 
seiner Seite. Grad und Reichw eite dieser religiösen H om ogenität, die zwischen sozial 
ungleichen Gruppen religiöse G em einsam keit stiftete, werden jedoch kontrovers be
urteilt. Von einem unbedachten Gebrauch des Begriffs Volksreligion, gab Frantisek 

raus zu bedenken, könnten Nivellierungseffekte ausgehen, die einebnen, was in 
irkhchkeit getrennt und geschieden gewesen sei. Deshalb brachte er in Erinnerung,

->] ® inzelbacher, Volksreligion (wie Anm. 1), 13.
etii Dinzelbacher, Volkskultur und Hochkultur im Spätmittelalter, in: Volkskultur des euro- 

^rs8- v- Peler Dinzelbacher und Hans-Dieter Miick (Stuttgart 1987) 4. 
o J ~ Vgl. auch Gabor Klaniczay, Hexenverfolgungen in Ungarn: Soziale oder kulturelle

pannungen, in: ders., Heilige, Hexen, Vampire. Vom Nutzen des Übernatürlichen (Berlin 1991) 
Ze t S Se* ”sc^wer’ ' n Ungarn vor dem Ende des achtzehnten Jahrhunderts, das heißt geraume 

eit nach dem Ende der Hexenverfolgungen, von so etwas wie einem systemimmanenten Kon- 
^  t zwischen einer sogenannten ,Volkskultur1 und einer ,Elitekultur‘ zu sprechen. Magische 
^Erstellungen und Praktiken hielten sich mit bemerkenswerter Anpassungsfähigkeit am Leben, 

ur iê  Angehörigen des Landadels waren sie genauso Bestandteil des Alltagslebens wie für die 
auern . Kaiserin Maria Theresia ging, wie das gemeine Volk auch, auf Wallfahrt, verehrte Gna- 

ye n . '_^e r ûnd förderte Gnadenorte, machte Meßstiftungen für glückliche Heimkehr (vgl. Gabor 
1<S ei ~ b r a  Knapp, Österreichisch-ungarische interethnische Verbindungen im Spiegel des ba- 

TOc zeitlichen Wallfahrtswesens, in: Bayerisches Jahrbuch für Volkskunde 1990, 2 3 f.). Die 
s i l^ d ’5 Zur ^ e/'®‘on ^es Volkes bildete dessen Glaube an Zauberer und Hexen. Deshalb fühlte 
sic ie Kaiserin verpflichtet, in einem ,Gesetz zur Ausrottung des Aberglaubens' dagegen Vorzü
ge en. Die Neigung des einfältig-gemeinen Pöbels zu abergläubischen Dingen hat hierzu den Grund 
ge eget, i ie Dumm- und Un wissenheit als eine Mutter der Verwunderung und des Aberglaubens, hui
S° ° r r  efö,,äm> ivomus dann, ohne das Wahre von dem Falschen zu unterscheiden bey dem gemei
nen olk die Leichtgläubigkeit entsprungen (Klaniczay: Der Niedergang der Hexen und der Auf- 

ieg er Vampire im Habsburgerreich des achtzehnten Jahrhunderts, in: ders., ebd. 77). Hexen- 
Wa n war eine ständeiibergreifende Angelegenheit. „Man kann“, betont Arno Borst, „nicht wie 

revor-Roper den Aberglauben der Gebirgsbauern und die Dämonologie der Intellektuellen 
^useinanderdividieren“ (ders,: Barbaren, Ketzer und Artisten. W elten des Mittelalters (München, 

unc 1988) 283). Im späten 14. Jahrhundert habe die „Kettenreaktion von der Furcht bis zum 

anatismus“ gleichermaßen „Bauern und Theologen“ ergriffen (ebd. 285).
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daß die Fröm m igkeit des späten Mittelalters keinesfalls „aus einem Guß“ war, sondern 
mannigfaltige Schattierungen“ aufwies und dazu tendierte, „nach Gruppen und 

Schichten bezeichnende Varianten“ auszubilden23. Diesem  Tatbestand seien die „Be
griffe Volks- oder Laienfröm m igkeit“ nicht angemessen; sie würden „öfter Unter
schiede zwischen Verehrungsformen der bürgerlichen, der adeligen und der bäuerli
chen Gem einschaften“ verwischen, „die z.T. recht typische, eigenständige Form en des 
religiösen Lebens enw ickelten“24.

Sorgfältiges Studium der Quellen läßt den Eindruck entstehen, daß der Begriff 
V o l k s f r ö m m i g k e i t  kom plexe Vergangenheit dem Vorurteil von Nachfahren unter
wirft , die es mit dem Gebrauch ihrer Begriffe nicht so genau nehm en. Der Verdacht 
d r ä n g t  sich auf, daß die antithetischen Begriffe Elite- und Volksfrömrnigkeit m it A b 
grenzungen zu tun haben, die im 18. und 19. Jahrhundert die Religiosität aufgeklärter, 
gebildeter Bürger von dem from men Aberglauben des einfachen Landvolkes trennten. 
Offenkundig ist überdies, daß die mangelnde Differenzierungskraft des Begriffes 
V o l k s f r ö m m i g k e i t  auch m it seiner Entstehungsgeschichte zusammenhängt.

Begriffsbildung unterliegt zeitgebundenen Erfahrungen und Interessen. Insofern 
braucht es nicht zu überraschen, daß auch das W ort Volk, das in die W ortverbindung 
Volksfrömrnigkeit Eingang fand, auf zeitgebundene Sichtweisen verweist und mit 
zeitgebundenen W ertungen behaftet ist. Ais Volkskundler und K irchenhistoriker in 
den zwanziger und dreißiger Jahren anfingen, Volksfröm m igkeit zum Gegenstand ih
rer Forschungen zu m achen, meinte Volk organische Ganzheit, nicht eine sozial ge
gliederte Handiungseinheit, in der die ungleiche Verteilung von Ehre, M acht und 
Reichtum Spannungen und Konflikte verursacht. Der damals gebildete und ge
brauchte Begriff Volksfröm m igkeit setzte eine „substantielle Gleichartigkeit des gan
zen Volkes“ voraus. Gleichartigkeit kam -  je  nach Standpunkt und Interesse -  einer 
unerschöpflichen Quelle kultureller Hervorbringungen gleich oder diente als Auffang- 
becken abgesunkenen Kulturgutes.

Wer heutzutage den Begriff Volksfröm m igkeit verwendet, ist nicht gehalten, sämtli
che Konnotationen seiner Entstehungsgeschichte wiederherzustellen und im K opf zu 
behalten. Aber man sollte sich diese ab und an bewußt machen, um zwischen dem 
formalen W erkzeugcharakter eines Begriffs und seiner ideologiebefrachteten Entste
hungsgeschichte unterscheiden zu können. Mit dem Begriff Volksfröm m igkeit verbin
den sich ideologische Vorstellungen einer Zeit, in w elcher derjenige, der „statt Volk 
Bevölkerung und statt Boden Landbesitz“ sagte, „viele Lügen“ nicht unterstützte und 
„Wörtern ihre faule Mystik“ nahm 25. In der Tat; „Der Begriff .Volksfröm migkeit' ist 
ein sehr deutscher Begriff, der belastet ist m it den weltanschaulichen und politischen 
Vorurteilen eines halben Jahrhunderts.“26

23 Graus, Pest (wie Anm. 3), 140.
M Ebd.

Bertolt Brecht, Fünf Schwierigkeiten beim Schreiben der Wahrheit, in: das., Über Politik und 
Kunst, hrsg. v. Werner Hecht (Frankfurt a. M. 1976) 43.

Wolfgauv Scluecler, Volksfrömmigkeit in sozialgeschichtlicher Perspektive, Masch.Ms. für die 
ektion .Volksfrömrnigkeit“ auf dem Berliner Historikertag 1984, zitiert von Gottfried K orff
o kskundUche Frömmigkeits- und Symbolforschung nach 1945, in: Wolfgang Brückner, Gott-
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In neueren Forschungen zur Fröm m igkeitsgeschichte des Mittelalters begegnen 
Volksfrömm igkeit, Volksreligion und Volksreligiosität als deutschsprachige Äquiva
lente für religion popu laire , p o p u lä r  religion  oder religione populäre. Eine so begriffene 
und gedeutete Religion ist Bestandteil einer alle Lebensbereiche des Volkes bestim 
menden Volkskultur, einer c u l tu re populaire, p o p u lä r  culture  oder cu ltura populäre. R e
ligion und Fröm m igkeit lassen sich exakt bestim m en; die Crux der W ortverbindung 
Volksfrömm igkeit, Volksreligion oder Volksglaube bleibt das Volk, es sei denn, man 
ist bereit, die Bezeichnungen ,Volk‘ oder ,volkstümlich“ zu beliebiger Verwendung 
freizugeben.

Versucht man, Frömmigkeit, wie sie in der m ittelalterlichen W elt und K irche von 
Individuen und Gruppen als symbolisches und soziales Handeln ausgeübt wurde, mit 
gesellschaftlichen Strukturen und Prozessen in einen Zusamm enhang wechselseitiger 
Bedingtheit zu bringen, zeigen sich Diskrepanzen zwischen begrifflichen Vorgaben 
und sachlichen Befunden. D eren Vielfalt und Differenziertheit sperrt sich gegen einen 
Zugriff, in dem als Träger unterschiedlicher Fröm m igkeitsform en nur Elite und Volk 
Vorkommen. Das dichotom ische Interpretationsraster setzt voraus, daß die soziale 
Hierarchie einer Gesellschaft in schichtgebundenen religiösen Vorstellungen und Ver
haltensweisen eine unmittelbare Entsprechung findet; es beruht auf der Annahme, 
daß voneinander abweichende Frömmigkeitsstile als Reflexe und Funktionen sozialer 
Distanzen zu begreifen sind; es sucht der Tatsache Rechnung zu tragen, daß der m it
telalterliche Ständegedanke, der rechtlich verbriefte U ngleichheit der Lebensführung 
auf den Begriff bringt, sich auch der Religion bemächtigte.

Bei der Verwendung des Begriffs Elitefröm m igkeit wird stillschweigend vorausge
setzt, daß seine Träger eine hom ogene Schicht bilden, die gleichermaßen über Bildung 
und Herrschaft verfügt. W er aber kann und soll konkret damit gem eint sein? D er stu
dierte Theologe und gebildete Kleriker, der ein Bischofsam t ausübt, einem D om kapi
tel angehört oder einer Stadtpfarrkirche vorsteht? D er Ordensmann und die K loster
frau, die, sofern sie nicht einer Gem einschaft von M endikanten angehören, Mitglieder 
einer m it H errschaftsrechten ausgestatteten geistlichen K om m unität sind? D er lesefä
hige Edelmann und der bücherliebhabende Patrizier, die des Berufs, der Bildung und 
des Glaubens wegen seit dem späten Mittelalter zunehmend nach dem Buch greifen? 
Prototypen aristokratischer Elitekultur waren während des ganzen Mittelalters B i
schöfe, Äbte und Kardinäle, die dem Adel entstam m ten, theologisch gebildet waren 
und kraft ihres Am tes geistliche und weltliche H errschaft ausiibten. Eine Kristallisation 
von Bildung und H errschaft fand nur in diesen Personenkreisen statt, sofern alle ihre 
M itglieder über theologische Bildung verfügten, was im M ittelalter keinesfalls der 
Normalfall war. Studierte Bettelm önche und Predigerbrüder kamen -  zumindest im 
13. Jahrhundert -  vielfach aus dem Adel; über Herrschaftsrechte verfügten sie nicht. 
Elite bezieht sich in ihrem Falle nur auf ihren intellektuellen Status, nicht auf soziale 
Ehre, politische Herrschaft und wirtschaftlichen Reichtum .

Fortsetzung Fußnote von Seite 7
friecl K orff Martin Scharfe, Volksfrömmigkeitsforschung (Ethnologia Bavarica 13, Würzburg, 
München 1986) 44.
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W er versucht, die sogenannte Volksfröm m igkeit m it einem unverwechselbaren so
zialen Substrat auszustatten, geht von der unrealistischen Annahm e aus, eine in ihrer 
gesellschaftlichen Reichw eite unkonturierte Kollektivbezeichnung zu einem W erk
z e u g  historischer Heuristik machen zu können. Genau benennen zu wollen, aus wel
c h e n  Berufsgruppen und Gesellschaftsschichten sich jenes Volk eigentlich formierte, 
das Träger einer besonderen Fröm m igkeit gewesen sein soll, kom m t der Quadratur 
des Kreises gleich. Auf der Suche nach Bezugs- und Trägergruppen werden teils „ein
fache  Leute“ und „abhängige Klassen“ genannt27, teils ist ohne jedwede Differenzie
r u n g  und Abgrenzung von „Volk“ die Rede, das als sozial undifferenzierte Handlungs
einheit begriffen wird. D er Adressaten- und Rezipientenkreis jener Fröm m igkeit, die 
a u c h  als ,Jederm annsfröm m igkeit“ oder „Fröm m igkeit der ,V ielen“ 1 charakterisiert 
w i r d 28, seien „grundsätzlich alle“29: der ganze populits christianus  also, die m ultitudo  
cbrislianontm  oder congregatio om nium  fid e l'n m ,  aus der sich die Gesam tkirche, Stadt- 
uncl Landpfarreien aufbauen.

W ie „Alltagsgeschichte an sich keine G eschichte der O hnm ächtigen oder keine G e
schichte von unten allein sein kann, genauso wenig kann eine Erforschung von Volks
glauben und Volksfröm m igkeit einen rechtzufertigenden alleinigen Bezug auf Unter
schichten oder kleine Leute haben“30. D er Begriff Volk beziehe sich zwar auch auf 
Randgruppen und U nterschichten der m ittelalterlichen Gesellschaft; in seiner sozia
len Reichweite bleibe er aber auf diese nicht beschränkt. Bilder von Heiligen oder 
Darstellungen von alt- und neutestam entlichen Heilsereignissen seien zwar als „Aus
drucksformen von Volksfröm m igkeit“ zu betrachten und zu lesen; im K ontext ihrer 
Entstehungs- und Funktionsgeschichte betrachtet, hätten aber Bilder und Skulpturen 
auf e in e  jedem verständliche W eise das Volk in seiner Gesam theit ansprechen wollen. 
„Eine ausschließliche Beschränkung auf den ,Ungebildeten', auf den .kleinen Mann“ 
findet dabei jedoch natürlich nicht statt.“31

V e r s te h t  man, wie das Aaron J .  Gurjewitsch  tut, unter Volksreligiosität „die niedere 
Sc h ic h t  des m ittelalterlichen Bewußtseins“32, welche die „Masse der Bevölkerung“33 in 
ihrem D e n k e n  und Verhalten bestim m t habe, sei das „nur bedingt“ möglich, weil 
„diese  S c h ic h t  [religiösen D enkens und Empfindens] in der Tat wahrscheinlich auch 
bei V e r t r e te r n  des gebildeten Teils der Gesellschaft aufgefunden werden könnte“34. 
Da Volksfrömmigkeit, eine „von den breiten Massen getragene W eltanschauung“35, 
nach w eis l ich  a u c h  bei gelehrten Kulturträgern u n d  Kulturverm ittlern begegnet,

27 So Hubert Cb. Ehalt, Volksfrömmigkeit und Volkskultur. Aspekte des Problemkreises, in: Bei
träge zur historischen Sozialkunde 15/1 (1985) 3.

Gerhard Jan tz , Bildquellen zur mittelalterlichen Volksfrömmigkeit, in: Volksreligion (wie 
Anm. 1), 206.
29 Ebd., 2 ! 8
30 Ebd., 205 

« Ebd
Aaron j .  (rurjewitscb, Das Weltbild des mittelalterlichen Menschen (München 1980) 356.

J Ebd., 358,
”  Ebd., 35fi
35 Ebd, 357.
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müsse die soziale Trennschärfe des Begriffes Volksfröm m igkeit erheblich relativiert 
werden36.

Alles in allem: D er Versuch, zwischen religiösen W issensbeständen und gesell
schaftlichen Strukturen Korrelationen dingfest zu m achen, verstrickt in Aporien. 
Dem  Begriff Volksfröm m igkeit liegt die Annahme zugrunde, volkstümliche Religiosi
tät sei als Korrelat schichtgebundener Erwerbs- und Soziallagen zu begreifen. Dem  
widerspricht der Befund der Quellen. Volksfröm m igkeit ist nicht Fröm m igkeit einer 
sozial homogenen Trägergruppe, sondern Medium und Ausdrucksform ständeüber- 
greifender religiöser Vergesellschaftung. Gurjewitsch spricht denn auch von „einer 
verwickelten und widersprüchlichen Synthese“ der Volks- und Gelehrtenkultur, von 
der „Dialektik“ beider Überlieferungen, „ihrer geschichtlichen W echselwirkung“37. 
Jean-Claude Schmitt hält das „Nebeneinander verschiedener Kulturtypen in bestim m 
ten Epochen“ für gegeben, betont aber, zugleich müsse auch „die Kompromißbildung, 
Interaktion, der Kreislauf zwischen unterschiedlichen Kulturen bewußt bleiben“38. 
Jacques Le G o f f  versucht, „einen Zusamm enhang zwischen den sozialen Gruppen 
oder Schichten und den verschiedenen Kulturstufen während des Übergangs von der 
A ntike zum Mittelalter der westlichen W elt herzustellen“39; er insistiert auf der „Kluft 
zwischen den ungebildeten Massen und einer gebildeten Elite“40; dennoch betont er 
m it Nachdruck: „Die kulturelle Stratifikation führt zu einer aristokratischen klerikalen 
Kultur, sie darf jedoch nicht m it der sozialen Stratifikation verwechselt werden.“41 
Norbert Schindler  will Volkskultur nicht m it der „Kultur der U nterschichten“ gleich
setzen; Volkskultur definiert er als „die allseits bekannte und beliebte Kultur, die K ul
tur der Vielen, die nicht den gesellschaftlichen Führungseliten angehören“42. Unver
zichtbar sei der Begriff Volkskultur deshalb, weil er die Annahm e transportiere, „daß 
unterhalb der Ebene der Elitenkulturen andersartige soziokulturelle Mechanismen 
kollektiver Identitätsbildung bestanden“. Deshalb will er an der dem „Begriff Volks
kultur und der der in ihm m itgesetzten D ichotom isierung gesellschaftlicher Erfah
rungshorizonte zwischen ,denen da oben' und ,denen da unten“, zwischen der Kultur

36 Gurjewitsch hebt in seinem Buch „Mittelalterliche Volkskultur. Probleme zur Forschung“ 
(Dresden 1986) unmißverständlich die „Unklarheit und Verschwommenheit des Begriffs einer 
,Volkskultur des Mittelalters““ hervor. Er betont, „daß der Gegenstand des Buches nicht eigent
lich die Volkskultur des Mittelalters an sich ist“, weil der Mittelalterforscher über „außerordent
lich begrenzte Möglichkeiten“ verfüge, diese als solche wahrzunehmen und zu erkennen. Viel
mehr gehe es „um ihre .Begegnung“ mit der amtlichen Kultur und um die Wechselwirkung 
zwischen beiden Bewußtseinssträngen“ (334 f.).
37 Ebd., 335.
38 Jean-Claude Schmitt, Der Mediävist und die Volkskultur, in: Volkreligion (wie Anm. 1), 31.
35 Jacques Le G off Kirchliche Kultur und Volksüberlieferungen in der Zivilisation der Merowin
ger, in: den., Für ein anderes Mittelalter. Zeit, Arbeit und Kultur im Europa des 5.-15. Jahrhun
derts, ausgewählt von Dieter Groll und eingeleitet von Juliane Kümmell (Frankfurt a.M., Berlin, 
Wien 1984) 121.
40 Ebd., 123.
41 Ebd., 127.
42 Norbert Schindler, Spuren in der Geschichte der .anderen“ Zivilisation. Probleme und Perspek
tiven einer historischen Volkskulturforschung, in: Volkskultur. Zur Wiederentdeckung des ver
gessenen Alltags (16.-20. Jahrhundert), hrsg. v. Richard van Dülmen und Norbert Schindler 
(Frankfurt a.M. 1984) 23.
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der Eliten und der sogenannten einfachen Leute festhalten, zumal sie dem sozialen 
Erfahrungsmodus und dem rudimentären Klassenbewußtsein der U nterschichten 
über weite Strecken der historischen Entwicklung vielleicht eher entspricht als diffe
renziertere Forschungskonzeptionen“43. Gilt das, was hier von der Volkskultur gesagt 
wurde, auch von der Volksfröm m igkeit?

„Ganz gleich ob man vom starren Bild eines dualen Schem as von Volks- und Elite
kultur oder von der Vorstellung einer lockeren Verschränkung zwischen beiden K o m 
plexen ausgeht“, resümiert Gottfried K o r f f  in einer Bestandsaufnahme über „Volks
kundliche Fröm m igkeits- und Sym bolforschung nach 1945“, „eine Beziehung gibt es 
u n d  diese muß in ein soziales Schichtungsgefüge (Stand oder Klasse) eingeordnet wer
den .  Einblicke in diesen Problem kreis, der seit einigen Jahren intensiv im religions
historischen Umkreis diskutiert wird, wären wahrscheinlich möglich, wenn statt von 
Volksfrömmigkeit die Rede von ,populärer Fröm m igkeit“ wäre, und m it der Frage 
n a c h  der .Popularisierung“ auch die Verbreitung religiöser Verhaltens- und M entali
tätsformen in einem jeweiligen historischen Schichtungsschem a in den Blick genom 
m e n  würde.“4'* Von anderer Seite wurde gesagt, in dem Gegensatz zwischen laikaler

43 Ebd., 54.
44 Korff, Frömmigkeits- und Symbolforschung (wie Anm. 26), 54. -  W enn in frühmittelalterli
chen Translationsberichten von unsäglicher Volksmenge (multitudo magna populorum; innume- 
rabilis pnpulus) die Rede ist, die bei den Reliquien Schutz und Hilfe sucht, wird diese gegliedert 
nach Geschlecht und Alter, in Männer und Frauen, Greise und Kinder oder nach sozialer Zuge
hörigkeit in Adlige (nobiles) und Nichtadlige (ignobiles), Reiche (divites) und Arme (pauperes). So 
in der Translatio Sancti Viti Martyris c. XX , XX V III, X X IX . Übertragung des Hl. Märtyrers Vitus, 
bearb. u. übers, von Irene Schmale-Olt (Münster i. W. 1979) 58 ff. Frömmigkeit, die von allen ge
pflegt und ausgeübt wird, weil es gemeinsame, sehichtenübergreifende Nöte und Gebrechen gibt, 
die der Heilige zum Guten wenden soll, läßt sich nicht als schichtspezifische Verhaltensweise 
ausniachen und als solche einer bestimmten sozialen Trägergruppe zuweisen. Zwischen Volks
und Hütefrömmigkeit sinnvoll und sachlich angemessen zu unterscheiden, setzt meines Erach
tens die Entstehung eines breiteren Bildungsbürgertums voraus, dessen Mitglieder sich als „ver
nünftige Christen“ vom „einfältigen Volk“ und dessen traditionalen Frömmigkeitspraktiken ab- 
zugrenzen suchen. Zu dieser Unterscheidung vgl. Werner Freitag, Volks- und Elitenfrömmigkeit 
in der Frühen Neuzeit. Marienwallfahrten im Fürstbistum Münster (Paderborn 1991) 333. „Nei
gung zum Außerordentlichen und Wunderbaren“ wurde seit dem ausgehenden 18. Jahrhundert 
zu eincin sozialen Schichtmerkmal des „meist dummen an Mißbräuchen und Aberglauben ge
wohnten Pöbel“, mit dem sich aufgeklärte Prediger und gebildete, vernünftig denkende Laien
christen nicht auf eine Stufe stellen wollten. W er an Wunder glaubte und auf Wallfahrt ging, be
zeugte im Kontext eines Glaubensbegriffs, der Wunder, Wallfahrten und Bittgänge zu den „Ne
bensachen der Religion“ rechnete, seine „soziale, ökonomische und kulturelle Inferiorität“ (Re
bekka ilabermas: Wallfahrt und Aufruhr. Zur Geschichte des Wunderglaubens in der frühen 
Neuzeit [Frankfurt, New York 1991] 171; 173). Davon zu unterscheiden ist die Tatsache, daß sich 
während des ganzen Mittelalters Stimmen der Kritik regten, die im Namen einer spirituellen 
Frömmigkeitstheologie Einwände gegen unbedachtes, wundersüchtiges Laufen und Wallen er
hoben. Vgl. dazu Klaus Schreiner: ,Peregrinatio laudabilis“ und .peregrinatio vituperabilis“. Zur 
religiösen Ambivalenz des Wallens und Laufens in der Frömmigkeitstheologie des späten Mittel
alters, in: Wallfahrt und Alltag in Mittelalter und früher Neuzeit, hrsg. vom Institut für Realien-

unde des Mittelalters und der frühen Neuzeit, Krems (im Druck). Das Verlangen, durch Wall- 
airten, Heiligen- und Reliquienverehrung von seelischer Bedrängnis und materieller Not befreit 

zu werden, war in allen Epochen der abendländischen Christenheit normbedürftig, sowohl im
1 ’ te 1 a's auch >n der frühen Neuzeit. Aber erst als sich im ausgehenden 18. Jahrhundert re-
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Volksfrömm igkeit und klerikaler Elitefröm m igkeit würde sich sowohl der W ider
spruch zwischen Herrschenden und Beherrschten abbilden als auch der Riß zwischen 
offizieller kirchlicher Rechtgläubigkeit und dem tatsächlichen Glauben des Volkes45.

Fortsetzung Fußnote von Seite I I
ligiöse und gesellschaftliche Differenzierungsprozesse überlappten, konkret: als sich damals ein 
Bildungsbürgertum konstituierte, mit dessen Bildungs- und Humanitätsbegriff Wallfahrt und R e
liquienverehrung nicht mehr zu vereinbaren waren, haben sich in der praxis pietatis unterschied
liche, sozial verortbare Frömmigkeitsformen herausgebildet. Auf Wallfahrt zu gehen und an 
Wunder zu glauben, charakterisiert seitdem das religiöse Verhalten besitz- und bildungsloser 
Klassen, die Volksschulen besucht hatten und über keine Berechtigungen verfügten, um eine Be
amtenstelle übernehmen oder einen beamtenähnlichen Beruf ausüben zu können. -  Was die 
Verfechter einer Trennung zwischen der Frömmigkeit des Volkes und der Frömmigkeit der Eli
ten vielfach außer acht lassen, ist die Verschiedenheit von Theologie und Frömmigkeit. Beide 
sind nicht deckungsgleich. Theologie dient der begrifflich-rationalen Vergewisserung christlicher 
Glaubensinhalte. Frömmigkeit, in der Christen innerlich und äußerlich ihrem Verhältnis zu Gott 
Ausdruck geben, konkretisiert sich in religiös-ethischen Einstellungen, in der Pflege persönlicher 
Andacht und Erbauung sowie in der Teilnahme an gemeinschaftlich vollzogenen Handlungen 
und Ritualen. Es ist nicht so, daß theologische Reflexion zwangsläufig eine von .volkstümlichen“ 
Elementen gereinigte Frömmigkeit hervorbringt, deren spirituelle Geschlossenheit sinnlich-ma
teriale Formen christlicher Glaubens- und Lebenspraxis (wie die Verehrung von Reliquien, Heili
gen- und Gnadenbildern z.B., desgleichen Prozessionen, Wallfahrten, Benediktionen und Stif
tungen) ausschließt. Sorge um das Heil der eigenen Seele sowie das Bemühen, Probleme der 
eigenen Lebenspraxis mit Hilfe von Glaube und Frömmigkeit lösbar zu machen, schufen zwi
schen Klerikern, Mönchen und Laien breite Zonen der Gemeinsamkeit und Übereinstimmung. 
André Vauchez: La sainteté en occident aux derniers siècles du moyen âge (Rom 1981) 501, be
schrieb diesen Sachverhalt -  zugegebenermaßen zugespitzt -  wie folgt: „La croyance dans les pri
vilèges des corps saints était, à l’époque qui nous intéresse, universellement répandue. Sur ce 
point S. Thomas d’Aquin ne pensait pas autrement que le paysan le plus ignorant, même s’il ju
stifiait la croyance commune par des arguments théologiques qui n’étaient guère accessibles à ce 
dernier.“ Die „Personengeschichte des Mittelalters“, so wurde im Blick auf eine Fülle einschlägi
ger Beweisstellen gesagt, zeige, „daß sehr zahlreiche Angehörige der geistlichen und weltlichen 
Eliten (wenn nicht überhaupt ihre Mehrzahl) den heiligen Reliquien nicht nur die ihnen zuste
hende Verehrung zollten, sondern sie geradezu fanatisch sammelten“ (Peter Dinzelbacher, Die 
,Realpräsenz‘ der Heiligen in ihren Reliquiaren und Gräbern nach mittelalterlichen Quellen, in: 
Heiligenverehrung in Geschichte und Gegenwart, hrsg. von Peter Dinzelbacber und Dieter R. 
Bauer (Ostfildern 1990) 156). Schichtenübergreifend sind auch Kritik und Zweifel, die gegen
über der Echtheit von Reliquien geäußert wurden. Kritische Einwände machten nicht nur Theo
logen; Stimmen des Zweifels und der Kritik regten sich auch in der multitudo popularis, die ge
meinhin als kritiklos, wundersüchtig und sensationslüstern galt. Vgl. Klaus Schreiner, ,Discrimen 
veri ac falsi1. Ansätze und Formen der Kritik in der Heiligen- und Reliquienverehrung des Mit
telalters, in: Archiv f. Kulturgeschichte 48 (1966) 12-14.
43 Eine Betrachtungsweise, die der Tatsache Rechnung zu tragen sucht, daß die Kirche des Mit
telalters nicht allein für Lebensführung, Lebensdeutung und ewiges Leben zuständig war, son 
dern zugleich eine politische, materielle und theologische Macht darstellte, deutet den Gegensatz 
zwischen der religion populaire und der religion savante als Ausdruck ungleicher Machtverhält
nisse. Volksfrömmigkeit, die in einem Gefüge von Macht und Ohnmacht verortet wird, lenkt das 
Erkenntnisinteresse auf uniformierende Disziplinierungsmaßnahmen der Amtskirche. Volks
frömmigkeit, die gegen amtskirchliche Reglementierungen ihr Eigenrecht behauptet, transpor
tiert innerhalb eines solchen Konzeptes „eigensinnige“ Traditionen, welche die offizielle Kirche 
zu neutralisieren und der Frömmigkeit der Wissenden und Gelehrten anzupassen sucht. Unter 
diesen Voraussetzungen an volkstümlichen Gebräuchen festzuhalten, komme deshalb dem Be-
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Was die Verfechter einer gesellschaftlich bedingten Scheidung zwischen Volks- und 
Elitefrömm igkeit gem einhin nicht bedenken: Die m it gleichbleibender H artnäckig
keit im m er wieder behauptete D ichotom ie hat eine historische D im ension, die bis in 
die Z eit des Mittelalters zurückreicht.

2. Clerici litterati und laici illitterati. 
Zur historischen Grundlegung der Dichotomie 

von Volks- und Elitefrömmigkeit

Die dichotomische Betrachtungsweise von heute, die gelehrte und volkstümliche 
Frömmigkeit begrifflich voneinander trennt, entbehrt nicht geschichtlicher Vorbilder. 
In Gegenbegriffen zu denken, hat Tradition. Schriftsteller des Mittelalters bedienten 
sich gleichfalls antithetischer Begriffe, wenn sie Kirche und Gesellschaft ihrer Z eit in 
zwei dominante Gruppen aufspalteten -  in litterati  und illitterati, in d o c t iu nd sim pli-  
ces, in clerici und laici. Dualistische Denk- und Sprachfiguren reduzieren Kom plexität, 
um Interessen derer, von denen sie in kontrovers geführten Diskursen benutzt wer
den, zur Sprache und auf den Begriff zu bringen. Prägnant und anschaulich beweisen 
das zahlreiche Metaphern, Sentenzen und Begriffe, die von m ittelalterlichen Autoren 
entworfen und gebraucht wurden, um sp ir itu a lia  und tem poralia, sacerdotium  und reg- 
niim als zwei streng voneinander getrennte Bereiche erscheinen zu lassen, obschon je 
dermann wußte und es Tag für Tag erfuhr, daß die K irche weltliche Herrschaft aus
übte, die weltliche Ordnung sakralen Charakter trug, sich Herrscher, Landes- und 
Adelsherren für das Seelenheil ihrer H errschaftsbefohlenen verantwortlich fühlten 
und vor allem durch Schutzpflichten, Vogtei- und Patronatsrechte in die kirchliche 
Verfassung integriert waren. D ie rigide Trennung zwischen geistlicher und weltlicher 
Ordnung, die auf begrifflich-diskursiver Ebene fixiert wurde, hat es in W irklichkeit nie 
gegeben. Antithetische Zuspitzungen im Interesse der K irche waren die Regel, unge
achtet tatsächlich bestehender Verflechtungen und Überschneidungen, die den ideo
logischen Charakter antithetischer Begriffsbildung evident machen.

Fortsetzung Fußnote von Seite F2
m ü h e n  g leich , sich gegen den Herrschaftsanspruch der Amtskirche zu behaupten. Kirche, wei
che die rdigion savante zur allgemeinen Norm erhob und die religion populaire entsprechend 
u m d e u te te ,  absorbierte und gegebenenfalls auch gewaltsam unterdrückte, habe Konfliktpotential 
innerhalb der mittelalterlichen Feudalgesellschaft entschärft und -  indem sie das tat -  zur Stabili
sierung der kirchlichen und politisch-sozialen Ordnung beigetragen. Vgl. dazu Jean-Claude 
Schnitt/, .Religion populaire“ et culture folklorique, in: Annales E.S.C. 31 (1976) 941-953 . Dazu 
ist Folgendes zu bemerken: In einer Gesellschaft, in der Glaube und Frömmigkeit auch die salus 
publica mitverantworten mußten, konnte das gar nicht anders sein. Entschieden zu kurz greifen 
wurde d esha lb  ein Ansatz, der es zum methodischen Prinzip erhebt, das Bemühen um symboli
sierende Ümdeutung ursprünglich heidnischer Frömmigkeitspraktiken von vornherein unter 
Ideo log ieverdacht  zu stellen. Versuche, religiöse, in Liturgie und Lehre nicht verwurzelte G e
w ohnhe i ten  zu ,entmaterialisieren‘, sind primär theologischer Natur. Sollen ihre Ziele durchge
setzt und verallgemeinert werden, kommen zwangsläufig Herrschaftsmechanismen ins Spiel, die 
a er l:' ' c theologische Absicht nicht von vornherein zu diskreditieren brauchen.
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Auf den Begriff gebrachte Dualismen erfassen und beschreiben nicht differenzierte 
Sozialverhältnisse, sondern vereinfachen und verkürzen die Vielfalt sozialer Beziehun
gen und Abhängigkeiten im Interesse der sich sprachlich artikulierenden Handlungs
träger. A ntithetisch konzipierte Begriffspaare erfüllen argumentative Funktionen, er
hellen Einstellungen und Geltungsansprüche derer, von denen sie gebraucht werden -  
und dies alles andere als absichtslos. Als „historische Erkenntniskategorien“ hingegen 
„pflegen vergangene A ntithesen zu grob zu sein“46. Es sind Sprachgebilde, in denen 
die des W ortes und der Schrift Mächtigen ihr Selbstverständnis und ihre Sichtweise 
der Gesellschaft zum Ausdruck bringen. Die eigene Position gewinnt an Rang und 
Gewicht, wenn die Gegenposition abgewertet und heruntergestuft wird.

Die dichotom ische Gegenüberstellung von Klerikern und Laien diente der Fest
schreibung von W ert- und Sozialhierarchien, nicht der W iedergabe kom plexer Sozial- 
und Bildungsverhältnisse. Die D ichotom ie zwischen Klerus und Volk schloß aus, daß 
Laien predigen, im Rahm en der Laienbeichte Sünden vergeben, selbständig die Bibel 
lesen oder auf kirchlichen K onzilien Sitz und Stim m e haben. Eine solche Zweiteilung 
der K irche grenzte zwei qualitativ verschiedene Handlungsbereiche spezifisch qualifi
zierter Handlungsträger gegeneinander ab, um eine vom Klerus beherrschte K irche 
gegen laikale Eingriffe abzuschirmen und zu immunisieren. Bei der m itunter bis zu 
feindlichem Antagonismus getriebenen Gegenüberstellung von Klerus und Laien 
ging es nicht allein um die Autonom ie kirchlichen Rechts- und Verwaltungshandelns. 
Theologie und R echt stützten sich gegenseitig. Theologische Bildung als M onopol des 
Klerus zu beanspruchen, machte Laien zu gehorsamspflichtigen Zuhörern. Selig der, 
der liest, wie die liltera ti vel clerici, und der hört, wie die laici, schrieb im 13. Jahrhun
dert der Minorit Alexander von Brem en; besitze doch der Laie weder einen W eihe
grad (sacer ordo), noch sei er in einer freien Kunst ( l ib e m lh  ars) ausgebildet47. Hörer 
des W ortes zu sein, verpflichtete zur Rolle des geistig unselbständigen, unterwürfigen 
Untergebenen. Im Begriff der m ittelalterlichen Predigt war „die Vorstellung eines G e
fälles von oben nach unten impliziert, die die Laienpredigt als ein Unding erscheinen 
läßt, als einen Schritt, der auf die Auflösung des hierarchischen Gefüges selbst hinaus
läuft“48. Johannes Baibus von Genua definierte in seinem ,Catholicon‘ (13. Jahrhun
dert) den Laien als jem anden, der nicht lesen und schreiben kann (extraneus a  scientia

46 Reinhart Koselleck, Zur historisch-politischen Semantik asymmetrischer Gegenbegriffe, in: 
Vergangene Zukunft. Zur Semantik geschichtlicher Zeiten (Frankfurt a. M. 1979) 214. Dem 
fügte Koselleck hinzu: „Vor allem kann keine geschichtliche Bewegung mit denselben Gegenbe
griffen hinreichend erkannt werden, mit denen sie einst von den Beteiligten erfahren oder begrif
fen wurde.“
17 Alexander Minorita, Expositio in Apocalypsim, hrsg. v. A. Wachtel (MGH Quellen zur Gei
stesgeschichte des Mittelalters 1, Weimar 1955) 1 1 . -  Vgl. dazu Herbert Grundmann, Litteratus -  
illitteratus. Der Wandel einer Bildungsnorm vom Altertum zum Mittelalter, in: den., Ausge
wählte Aufsätze, Teil 3: Bildung und Sprache (Schriften der MGH 25, 3, Stuttgart 1978) 45.
48 R olf Zerfaß, Der Streit um die Laienpredigt. Eine pastoralgeschichtliche Untersuchung zum 
Verständnis des Predigtamtes und zu seiner Entwicklung im 12. und 13. Jahrhundert (Freiburg, 
Basel, W ien 1974) 25.
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l ite ra m m )  und, weil er laos  pseudoetymologisch m it lapLs in Zusam m enhang brachte, 
als verhärtet (dun is)  und versteinert ( la p id e n s /9.

Nur der clericus, der kraft seiner W eihe einen unzerstörbaren geistlichen Charakter 
besaß, dem kirchlichen Recht unterstand, eine eigene Standeskleidung und einen spe
ziellen Haarschnitt, die Tonsur, trug, war littem tus  und als solcher Träger der latei
nisch überlieferten Kultur und Bildung30. Nur der Kleriker konnte lateinische Texte 
lesen und lateinisch schreiben; nur er war in der Lage und berechtigt, die Heilige 
Schrift auszulegen; nur er durfte öffentlich predigen; nur er befaßte sich im Idealfall 
mit den Schriften der antiken und christlichen Klassiker.

Das alles kannten und konnten Laien nicht -  zumindest nicht bis zum 12. und
13 . Jahrhundert. Damals fingen stadtbürgerliche Fernhändler an, ihr K ontor durch 
schriftliche Rechnungs- und Aktenführung zu rationalisieren und ihre lateinischen 
Briefe selber zu schreiben. Laien, die bis dahin als klug und weise galten, schöpften 
Wissen und W eisheit aus m ündlich überlieferten Sagen, G eschichten und Liedern, 
aus aufmerksamem Zuhören bei der Predigt, aus interessierter Teilnahm e an der L i
turgie, die im Laufe des Kirchenjahres die wichtigsten Stationen christlicher Heilsge
schichte durch W ort und Sakram ent vergegenwärtigte. An geistlichen Schauspielen 
teilzunehmen, belehrte und erbaute; Bilder, die an alt- und neutestam entliche H eils
ereignisse erinnerten oder das Martyrium von Heiligen darstellten, weckten heilsbe
deutsames Mitleiden (com pass io). Laien, die in den H im m el kom m en wollten, mußten 
von ihren Augen und O hren Gebrauch m achen, um zu erfahren, von welchen D enk- 
und Verhaltensweisen ihr zeitliches und ewiges Heil abhing. Von sich aus die Heilige 
Schrift zu lesen, blieb ihnen verwehrt. W eder waren sie buchstabenkundig, noch ver
fügten sie über geistliche W eihegrade, die sie zu legitimen Lesern der Heiligen Schrift 
gemacht hätten.

Globale Dualismen, zu denen auch die D ichotom ie zwischen Klerus und Laien ge
hört, vermögen Differenzen, Polaritäten und Gegensätze idealtypisch zu präzisieren; 
sie d ü r fe n  aber „nicht dazu verführen, die damit gem einten und oft auch hervorgeru
fenen gegenseitigen Verhältnisse historisch ebenfalls im Dual weiterzulesen und fest- 
zunageln“ ’1. Theorie und Praxis mittelalterlicher Fröm m igkeit lassen sich nicht in 
Dualismen auflösen, in denen sich zugleich die antithetisch konstruierte soziale Zwei
teilung einer Gesellschaft widerspiegelt. Als antithetisch gehandhabte Begriffe sind 
Elite- u n d  Volksfrömmigkeit geeignet, den Blick auf Gem einsam keiten zu verstellen, 
Diffe re n z e n  aber zu überzeichnen und in vorgeformte Schubladen einzuordnen. Das 
hängt a u ch  damit zusammen, daß die von theologisch Gebildeten und Studierten be
triebene t.beologia scbolastica, specidativa  vel litteratoria  kurzerhand als von intellek
tuellen Eliten ausgeübte devot io bezeichnet und als solche verstanden wird. Abstrakte 
B egriffs theo logie  als Fröm m igkeit zu qualifizieren, dient der Plausibilität einer moder
nen Antithese, nicht aber der angemessenen W iedergabe eines geschichtlichen Sach
verhalts. Mittelalterliche Autoren waren darauf bedacht, Theologie und Frömmigkeit

so J ° anni's ti‘dbiis, Catholicon (Moguntiae 1460, Neudruck London 1971) Stichwort laicus.
5i J^ ' c'azu unc* zum Folgenden Grundmann, Litteratus -  illitteratus (wie Anm. 47), 1-66. 

'ose/ltck. Semantik asymmetrischer Gegenbegriffe (wie Anm. 46), 214.
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deutlich voneinander zu trennen, begrifflich und sachlich. Antithesen, die komplexe 
Tatbestände über Gebühr vereinfachen, haben ihren Preis.

Das antithetische Begriffspaar Elite- und Volksfröm m igkeit partizipiert an traditio- 
nalen Dualismen, die ursprünglich kirchlich-klerikaler Selbstbehauptung dienten, m it 
wachsender zeitlicher Distanz aber in historische Erkenntniskategorien umstilisiert 
wurden. Die D ichotom ie von Klerus und Laien hat ihren historischen Platz in m ittel
alterlichen Kontroversen über das Verhältnis zwischen geistlicher und weltlicher O rd
nung. Ihre geschichtliche W irksam keit und Bedeutung beruht auf ihrer Argumenta
tionsfunktion in einem bestim m ten historischen K ontext. In der zweckorientierten 
Zuspitzung trennender Gegensätze liegt zugleich ihre beschränkte Verwendbarkeit 
für die wissenschaftliche Erkenntnis fröm m igkeitsgeschichtlicher Sachverhalte be
gründet. Ist aber der historische W ortgebrauch, der zeitgenössische soziale Realität 
nur in polemischer Verkürzung wiedergibt, selber in Frage zu stellen, erscheint es 
nicht weniger wichtig, auch moderne Dualismen, die, genauer betrachtet, auf antithe
tische Begriffsbildungen des Mittelalters zurückgehen, kritisch zu überprüfen.

Gratians D ekret (um 1140), das maßgebliche kirchliche Rechtsbuch des H ochm it
telalters, dividierte die K irche in „zwei Arten von Christen“ (duo genera C hristiano- 
n im )  auseinander52. D ie erste Art bildete der von G ott erwählte, zu Gottesdienst, G e
bet und Betrachtung verpflichtete Klerus; die zweite Art bestand aus dem Volk (popu- 
lus), den Laien (laici), denen es gestattet sein sollte, zeitliche G üter zu besitzen , zu 
heiraten, Ackerbau zu treiben, Gericht zu halten, der K irche O pfer darzubringen und 
den Zehnten zu entrichten. Als Glieder, die für die K irche Verantwortung tragen, sind 
Laien in diesem Kirchenbild nicht vorgesehen. Laien sind keine Partner, die in Pro
zessen kirchlicher Entscheidungsfindung ein W ort mitzureden haben. In den Innen
räumen kirchlicher Macht- und Heilsverwaltung haben Laien nichts zu sagen und zu 
suchen. Der Laie bleibt draußen vor der Tür. „Der Geistliche ist König, der Laie lebt 
von Konzessionen“53 -  eine griffige Formel, um die Stoßrichtung der von Gratian kir
chenrechtlich verankerten D ichotom ie zu verdeutlichen.

W enn Gratian Klerus und Volk als „zwei Arten von Christen“ bezeichnet, ergreift 
er Partei für den Klerus. Seine D ichotom ie definiert K leriker als „Herrschende“ (re
gen tesj, die befugt sind, andere, soweit es um Fragen der Tugend geht, zu lenken (alias 
regentes in virtutibus); sie läßt den ordo d er ica lis  gegenüber dem ordo la ica lis  als den

32 Vg!. dazu und zum Folgenden Ronald J .  Cox, A Study of the Juridic Status of Laymen in the 
Writing of the Medieval Canonists (Washington 1959); Luigi Prosdoa'mi, Chierici e laici nella so- 
cietä occidentale de! secoio XII. A proposito di Decr. Grat. C. 12. q. 1 c. 7: ,Duo sunt genera 
Christianorum', in: Proceedings of the Second International Congress of Medieval Canon Law 
Boston College, 12-16  August 1963, ed. by Stephan Kuttner and J .  Joseph Ryan (Monumenta juris 
canonici series C: Subsidia vol. 1, Civitas Vaticana 1965) 105 -122 ; ders., Lo Stato di vita laicale 
nel diritto canonico dei secoli X I e XII, in: I laici nella .societas Christiana“ dei secoli X I e XII 
(Misceüanea dei Centro di Studio Medioevali 5, Milano 1968) 56-77. — Vgl. auch Ench Aleuthen, 
Nikolaus von Kues und der Laie in der Kirche, in: Historisches Jahrbuch 81 (1962) 101- 122.
53 So Wolfgang Beinert, Die Kirche -  Gottes Heil in der Welt. Die Lehre von der Kirche nach 
den Schriften des Rupert von Deutz, Honorius Augustodunensis und Gerhoch von Reicheis
berg. Ein Beitrag zur Ekklesiologie des 12. Jahrhunderts (Beiträge zur Geschichte der Philosophie 
und Theologie des Mittelalters NF. 13, Münster i.W . 1973) 127.
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„würdigeren Stand“ (d ign ior ordo) erscheinen; sie nim m t rechtliche Trennungen vor, 
die es ausschließen, daß Laien Eigentum srechte an K irchen oder kirchliche Zehnten 
besitzen. Im Lichte einer solchen Zw eiteilung besitzen Laien den Charakter von 
W eltleuten (v ir i saeculares), die negotia sa ec id a r ia  besorgen, keine liturgischen Hand
lungen vornehmen dürfen und in kirchlichen Angelegenheiten keine Entscheidungs
befugnisse besitzen; als dem Klerus Untergebene (subditi)  sind sie diesem in Fragen 
des Glaubens und der Sitte zu Gehorsam verpflichtet; als Schriftunkundige ( illitterati)  
sind sie gehalten, sich vom Klerus, bei dem Bildungsvorsprung und geistliche V oll
macht zusammenfallen, belehren zu lassen. Laien mangelt die nötige Einsicht in die 
Heilige Schrift. Deshalb bedürfen sie klerikaler Belehrung54.

Insbesondere der letztere Gesichtspunkt ist für unsere Fragestellung wichtig. Die 
D ich otom ie zwischen Klerus und Laien schreibt nicht nur Rechtsgrenzen fest; sie 
zieht auch Grenzlinien in Fragen des religiösen W issens und der religiösen Bildung. 
Selbständiger W issenserwerb durch Laien ist in diesem dualistischen Schem a nicht 
vorgesehen. D er Laie erfüllt die Rolle eines passiven Rezipienten. W ie und was sollte 
ihm gepredigt werden? Was und wieviel durfte und sollte er über Geheim nisse des 
Glaubens wissen? W elche religiösen Texte durfte er lesen? W elche sollten seiner Lek
türe vorenthalten bleiben?

Vom  ,Leben des heiligen Rem igius1 verfaßte H inkm ar von Reims ( f  882) zwei Ver
sionen: eine, die dem Volk (pop id ia), den wenig Gebildeten (m inus seien tes) vorgelesen 
werden sollte, und eine andere für die Erleuchteten (illu m in ati), die durch die Güte 
des Herrn gebildet sind55. In der Fassung für das Volk ging es H inkm ar um narrative 
Vergegenwärtigung ethischer und rechtlicher Normen, um die W undertaten des H ei
ligen und seine zur Nachahmung verpflichtenden Tugenden56; die Kapitel hingegen, 
die den Gebildeten vorgelesen werden sollten, enthielten „abstrakte Schlußfolgerun
gen und Hinweise auf die Bibel“. Hier wurden „die sakramentale Natur der Sünde

u  Vgl. dazu Zerfaß, Laienpredigt (wie Anm. 48), 183-188 („Der Laie als vir saecularis“ (183 ff.); 
„Der Laie als sitbciitiis“ (185 ff.); „Der Laie als illitteratm“ (187 f.)).
55 O'uriewilscb, Weltbild (wie Anm. 32), 364.
36 Vgl. dazu eingehend Heinz H of mann, Artikulationsformen historischen Wissens in der latei
nischer, Historiographie des hohen und späten Mittelalters, in: Grundriß der Romanischen Lite
raturen des Mittelalters, Vol. XI/1: La litterature historiographique des origines ä 1500 (Heidel
berg 1987) 537 f-: „Die Darstellung ist in diesen Kapiteln einfach, leicht verständlich und nicht 
ohne Deftigkeiten, deren Funktion es ist, durch Spannung und Kurzweil die Zuhörer aus dem 
popniiis bei Laune zu halten. Nicht ungeschickt indessen verstand es Hinkmar, in diese Teile Er
zählungen über den Erwerb von Gütern und Rechtstiteln für die Reimser Kirche durch den S. 
Remigius einzuflechten, aber auch die Pflichten der verschiedenen Kreise der Bevölkerung ge
genüber S. Remigius -  und das heißt: auch gegenüber seinen Nachfolgern, den Erzbischöfen von 
Reims -  seinen Zuhörern bei dieser Gelegenheit in Erinnerung zu rufen, so daß neben der er
baulichen Belehrung auch die rechtlichen und politischen Implikationen deutlich gemacht wur
den. Den popiiliu will Hofmann (ebd., 538) nicht „mit den einfachen und ungebildeten Angehö
rigen niedere r sozialer Klassen“ identifiziert wissen; als Adressaten- und Rezipientenkreis denkt 
notmann an den „das Lateinische bis zu einem gewissen Grad beherrschenden Adel“. Wurden 
aber die für den populus bestimmten Abschnitte der Remigius-Vita am Fest des Heiligen in der

irene von Reims vorgelesen, konnte das nur „in einer volkssprachlichen Übersetzung“ gesche- 
en, „um aut diese Weise die mit dem Vorlesen der Vita verbundenen Intentionen dem Adres

satenkreis nahezubringen“.
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erörtert, die Frage der göttlichen Schöpfung ex  nihilo, der W illensfreiheit und andere 
Them en, die offensichtlich für den Geist der .einfachen M enschen“ als unzugänglich 
galten“57.

Haimo von Halberstadt (9. Jahrhundert) hob in einer Predigt zur Lukasvariante der 
Bergpredigt (Luk. 6,17 ff.) hervor, Je s u s  habe die unterschiedliche Auffassungsgabe 
seiner verschiedenen Hörergruppen erkannt und entsprechend gepredigt. Zuerst stieg 
Jesus m it den Jüngern auf den Berg und lehrte die Vollkom m enen das vollkommene 
Gesetz, dann stieg er wieder herab und lehrte die einfachen M enschen auf einer W iese 
die elementaren Gebote. Die Behandlung des Neuen Gesetzes in unterschiedlichen 
Schwierigkeitsgraden war nötig, um besonders die einfachen M enschen, die zum Tun 
des Guten ungeeignet waren, vom Bösen abzuhalten.“ Entsprechend sollten „Prediger 
zwei Gruppen von Predigthörern berücksichtigen, näm lich solche, die m it den A po
steln die Geheim nisse des H im m elreiches fassen können (nach Mk. 4), und solche, 
denen nur gerade das Allereinfachste beigebracht werden kann'08 .

Auf einer 1031 in Limoge gehaltenen Synode weigerte sich ein Prediger, der über 
die Trinität predigte, folgenden Satz aus dem Glaubensbekenntnis des hl. Athanasius 
auszulegen: Perfectus Deus, perfectus homo, ex  a n im a  ra t io n a li  et h u m a n a  ca m e  subsi- 
stens. Als ihn der Bischof von Poitiers drängte, auch diesen Glaubensartikel zu erklä
ren, sagten andere Prälaten, wegen der Anwesenheit von Laienfürsten ( la ic i pn'ncipes) 
möge der g ram m aticu s  von einer Erklärung Abstand nehm en. K einer dürfe die Ab- 
gründigkeit des trinitarischen Geheim nisses ausloten, wenn Laien zuhören würden 
(au d ien tibu s laicis); darüber zu schweigen sei besser, als daß in den Herzen von Laien, 
denen intellektuelles Unterscheidungsvermögen abgehe (q u i discrete nesciunt cogitare), 
unerlaubte Gedanken aufkommen, die zur Blasphemie führen59.

In einer Predigt zu Matth. 7,1 unterschied Petrus Com estor ( t  ca. 1179), Kanoniker 
in Troyes, ehe er 1164 Kanzler der Universität Paris wurde, zwischen einem genus 
D eividum  und einem genus pedisequum . Zum Geschlecht derer, die G ott zu erkennen 
und zu schauen vermögen, rechnete er scholares  et litterati claustrales, die um die 
„Hintergründigkeit der Heiligen Schrift“ wissen. D ie Predigthörer vom dienenden 
Fußvolk hingegen seien nicht in der Lage, Gott aus der H eiligen Schrift zu erkennen.

57 Gurjewitsch, Weltbild (wie Anm. 32), 365. Vgl. dazu Hofmann, Artikulationsformen (wie Anm. 
56), 538: In den für die instructiores und studiosiores bestimmten Partien stellt Hinkmar „Verbin
dungen zu biblischen Stellen aus AT. und NT. her, läßt sich auf philosophische, dogmatische und 
moraltheologische Diskussionen ein, erörtert Fragen des kanonischen Rechts, führt sein exegeti
sches Können vor und flicht zahlreiche Zitate aus der Bibel und den Schriften der Kirchenväter, 
aber auch aus anderen Autoren der heidnischen und christlichen Antike, vor allem den christli
chen Dichtern, ein“.
58 Brigitta Stoll, De Virtute in Virtutem. Zur Auslegungs- und Wirkungsgeschichte der Bergpre
digt in Kommentaren, Predigten und hagiographischer Literatur von der Merowingerzeit bis um 
1200 (Beiträge zur Geschichte der biblischen Exegese 30, Tübingen 1988) 116.
59 Leopold Delisle, Notice sur les manuscrits originaux d’Ademar de Chabannes (Paris 1896) 20. -  
Das Verhalten erinnert an eine Bestimmung aus dem ,Codex Iustiniani“, die vorschrieb, daß es 
niemand wagen solle, „über die höchste Trinität und den katholischen Glauben“ öffentlich zu 
streiten (de summa trinitate et de fide catholica et ut nemo de ea publice contendere audeat). Vgl. 
Codex Theodosianus 16, 1, 2. Die Bestimmung geht auf ein Edikt zurück, welches die Imperato
ren Gratian, Valentinian und Theodosius 380 erlassen hatten.
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Sic k ö n n e n  höchstens den göttlichen Spuren in den sichtbaren Dingen der W elt fol- 
”  u n d  s i n d  daneben auf die Schriftauslegung durch die Gelehrten angewiesen.“60 
^°D er Z i s t e r z i e n s e r  Alanus ab Insulis (Alain de Lille) (+ 1203) vertrat in seiner 
Summa de arte praedicatoria“ die Auffassung, daß es den m inores zukomme, durch 

G l e i c h n i s s e  unterrichtet zu werden; den m ajores hingegen stehe es an, Einsicht in die 
e o f fe n b a r tc n  G eheim n isse  des Reiches Gottes zu erhalten61. Thom as von Aquin hielt 

^leichfalls dafür, daß den rüdes religiöses W issen und geistliche W ahrheit in Form 
bildhafter, auf körperliche Sachverhalte bezogene Gleichnisse (sub sim ilitu d in ibu s cor- 
poniliinii)  v erm ittelt werden sollten, weil theologisch ungebildete Laien „zur Erfas
sung des G eistigen an sich“ (a d  in tellig ib ilia  secundum  se cap ien d a)  nicht fähig seien62.

Auf i h r e m  Generalkapitel, das die D om inikaner 1325 in Venedig abhielten, wurden 
K l a » e n  laut über Ordensbrüder in der Teutonia, deren volkssprachliche Predigten den 
e i n f a c h e n  und ungebildeten, für schwierige theologische Erörterungen nicht vorge
bildeten Hörern leicht Anlaß zum Irrglauben geben könnten63. Das 1328 in Toulouse 
t a g e n d e  Generalkapitel verbot allen Ordensmitgliedern, auf der Kanzel theologisch 
schwierige Materien (su btilia )  in der Muttersprache zu behandeln64. Im Jahre 1326 
hatte d e r  Prozeß gegen M eister Eckhart begonnen. Ihm wurde vorgeworfen, coram  
vulgo sim plici in sprachlich mißverständlicher Form abgründig tiefe Gedanken über 
die G o t te s -  und Seelenlehre vorgetragen zu haben. Vieles spricht für die Annahme, 
daß der ,Fall Eckhart' den Entschluß des dominikanischen Generalkapitels auslöste.

M e is te r  Eckhart hatte versucht, das Spannungsverhältnis zwischen theologischer 
Wissenschaft und kirchlicher Frömmigkeitspraxis, zwischen Kleriker- und Laien- 
kultur zu entschärfen und auszugleichen. Theologen und K irchenm änner des 14. und
15. Jahrhunderts machten ihm  jedoch zum Vorwurf, daß er durch seinen ungewöhnli
chen Sprachgebrauch, dessen er sich bediene, um theologisch subtile Sachverhalte in 
der Öffentlichkeit darzulegen, den theologisch ungeschulten Laien nur verwirre. G e
bildete Leser (intelligentes), argumentierte Nikolaus von Kues (1 4 0 1 -1 4 6 4 ), würden in 
Eckharts W erken „viele scharfsinnige und nützliche Einsichten“ (m u lta  su btilia  et 
utiliii) finden. D ie ungebildete Menge (vulgus) sei jedoch kein Publikum für Eck
harts Schriften. Dem  gem einen Volk bleibe unverständlich, in w elcher W eise und in 
welchem Umfang Eckhart die überkom m ene kirchliche Lehrtradition mit eigenen 
Gedanken vermische und verändere. Eckharts Bücher seien deshalb besser aus öffent
lich zugänglichen Büchersammlungen (de locis publicis)  zu entfernen65.

<’<l Stoll, De Virtute in Virtutem (wie Anm. 58), 117.
61 Migne PL 210, Sp. 184.
6Z Sum ma theologica I, q. 1 a. 9.
63 Acta capitulorum generalium Ordinis Praedieatorum, Vol. 2 (1304-1378), ed. Benedictas iMa
ria Rcicherl (Monumenta Ordinis Fratrum Praedieatorum 4, Romae, Stuttgardiae 1899) 160 f.
64 Ebd., 180.

Vgl. Ingcborg Degenhardt, Studien zum Wandel des Eckhartbildes (Studien zur Problemge
schichte der antiken und mittelalterlichen Philosophie 3, Leiden 1967) 54 ff.; Winfried Trusen, 
Der Prozeß gegen Meister Eckhart. Vorgeschichte, Verlauf und Folgen (Rechts- und Staatswis- 
senschafuiche Veröffentlichungen der Görres-Gesellschaft NF. 54, Paderborn, München, Wien, 
Zürich 1988) 184 f. Gérard Zerbolt van Zutphen (1367-1398) vertrat in seiner Schrift ,De libris 
teutonicalibus“ die Auffassung, „daß Laien Bücher, die in der Muttersprache geschrieben sind,
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Es war ein Gem einplatz spätm ittelalterlicher Predigtlehre, daß dem einfachen Volk 
keine hohe d ing  gepredigt werden sollen, welche seine Aufnahm e- und Verständnis
fähigkeit übersteigen. Prediger, welche subteile hohe d in g  sagen d ie  dem  gem einen volck 
zuo su btil seind, rechnete Johannes Geiler von Kaysersberg (1 4 4 5 -1 5 1 0 ) zu den f a l 
schen Propheten1'6. Als jedoch der Augsburger Bischof Friedrich von Zollern im Jahre 
1490  den Straßburger  Prediger für eine neu zu errichtende Prädikatur am Augsburger 
D om  gewinnen wollte, lehnte das dortige Domkapitel die Berufung Geilers ab. Die 
Augsburger D om herren waren der Auffassung, es sei für das g em a in e volk fruchtberer, 
wenn man ihm die H eilige Schrift wie bisher schlecht, d.h. einfach und kunstlos aus
lege, als daß durch a in  houchgelerten d ie  su btil ¡taten vnd sp ifz ik a iten  . . .  d er halligen  
g eschrifft geprediget werden61.

Das hat Geiler selber nie beabsichtigt und gewollt. In seinem  Kirchenbegriff be- 
harrte er auf einer strengen Trennung zwischen Klerikern und Laien. Allein dem K le
rus kam das Recht auf Schriftauslegung zu; wenn Pfarrer predigen, sollten sie auf die 
Aufnahmefähigkeit ihres Publikums Rücksicht nehm en. Nur wer über Leder, Messer, 
Nadel und Draht verfüge, schrieb Geiler, die wortgewaltige „Posaune der Straßburger 
K irche“, könne deshalb noch lange keinen Schuh m achen, es sei denn, er habe das 
Handwerk gelernt. So verhalte es sich auch m it der Bibel. D ie Heilige Schrift lege sich 
nicht von selbst aus; dazu sei es notwendig, daß einer dye K un st erlernt h a b e 66. Für die
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lesen dürfen. Wenn diese aber theologische Fragen, wie die vom göttlichen Wesen, von der Drei
faltigkeit oder von der göttlichen Vorsehung behandeln, dann sollen die Laien sie nicht lesen, 
weil sie sie doch nicht verstehen und sie ihnen daher mehr schaden als nützen würden. Dem 
Laien fehle oft das rechte Urteil in diesen Dingen, meint er, und darum könnten solche Pro
bleme gefährlich für ihn werden. In diesem Zusammenhang erwähnt Gérard Zerbolt ausdrück
lich Eckhart und seine Werke. Zerbolt scheint vor allem die Neuheit der Wortprägung zu fürch
ten, die den ungeschulten Laien leicht verwirren könnte. Eckharts Ausdrücke lägen außerhalb 
des allgemein gebräuchlichen kirchlichen Wortschatzes und seien selbst für Gebildete schwer 
verständlich. Er fürchtet für den Glauben jener Laien, die diese Bücher lesen und sich darüber 
unterhalten. Sie verbreiten leicht die Gottlosigkeit. Diese feindliche Einstellung gegenüber Eck
hart und solchen, die seine Lehre verbreiten, erklärt sich aus dem Zusammenhang: Gérard Zer
bolt wurde getrieben vom Eifer, die eben erst zur Mündigkeit erwachten ,Devoten1, die Laien der 
devotio moderna, zu schützen. Nicht ungehindert, ungewarnt sollten sie Eckhart genießen; er 
hatte sie zu leicht berauschen können. Auch sprach bei ihm der gleiche Beweggrund mit, der 
auch Geert Groote vor mystischen Abhandlungen in der Volkssprache warnen ließ: es konnten 
dadurch Gespräche entstehen, die die junge Bewegung in den Ruf der Ketzerei brachten, so wie 
es in verschiedenen Beginenhöfen geschehen war“ (M aria Alberta Liicker, Meister Eckhart und 
die devotio moderna (Studien und Texte zur Geistesgeschichte des Mitteialters 1, Leiden 1950}
57 f.). Vgl. dazu auch Degenhardt, Studien zum Wandel des Eckhartbildes, 32 ff. 
öi’ Herbert Kraume, Die Gerson-Übersetzungen des Geilers von Kaysersberg. Studien zur 
deutschsprachigen Gerson-Rezeption. (Münchner Texte und Untersuchungen zur deutschen Li
teratur des Mittelalters 71, München 1980) 222.
67 Ebd., 107 f.; R olf Kießling, Bürgerliche Gesellschaft und Kirche in Augsburg im Spätmittel
alter. Ein Beitrag zur Strukturanalyse der oberdeutschen Reichsstadt (Abhandlungen zur Ge
schichte der Stadt Augsburg 19, Augsburg 1971) 301 f.
68 So Geiler in einem Predigtzyklus über ,die christenlich bilgerschaft zum ewigen vatterland; 
zitiert nach Johannes janssen, Geschichte des deutschen Volkes seit dem Ausgang des Mittelal
ters, Bd. 1: Die allgemeinen Zustände des deutschen Volkes beim Ausgang des Mittelalters (Frei-
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Predigt vor eyn jaltigen  menschen  stellte er folgende Regel auf: A lso ein p red iean t soll 
predigen einfeltige, gemeine, nützliche, lerliche ding, disputieren vnd hohe d in g  rieht er  
d a h eim a n  v ß  v n d y n  der schuol bei an deren ; dem gem einen volck hingegen solle man in 
der Predigt einfache Glaubensm aterien (schlecht d in g)  darlegen und verständlich 
machen, weil ihm das größeren Nutzen bringen -würde69.

Im H inblick auf das mangelnde Abstraktionsvermögen der sim plices  rechtfertigte 
Geiler bildliche Darstellungen des Todes. D er Tod, der keine W esenheit (qu id d itas)  
besitze, einer Beraubung des Lebens (privatio)  gleichkom m e und -  ontologisch be
trachtet -  etwas Nichtseiendes (non ens) sei, entziehe sich jedweder Verbildlichung. 
Dennoch dulde die Kirche Bilder des Todes (im agines mortis). Das tue sie der einfälti
gen und ungebildeten M enschen (sim plices) wegen, nicht aber im Interesse der G ebil
deten (docti et perfecti), die, wenn sie über den Tod nachdenken, der Bilder nicht be
dürfen. Bildhafte Todesdarstellungen, mögen sie auch nur Fiktionen einer nicht dar
stellbaren W irklichkeit sein, würden sich als Hilfen gegen die Laster des m enschli
chen Fleisches bewähren, demütig machen und Furcht erwecken. G eiler hielt es für 
denkbar, daß Bilder des Todes lese- und schreibunfähige Laien zum rechten Sterben 
anleiten70. Deshalb erinnerte er an den vielzitierten Grundsatz Papst Gregors d. Gr., 
wonach das, was den Gebildeten die Schrift sei, den id io tae  Bilder bedeuten würden71.
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bürg i. Br. 61880) 610. -  Das von Geiler gegen Laien gerichtete Argument begegnet bereits in den 
Predigten Bertholds von Regensburg. Der Franziskanerprediger benutzte es, um theologisch un
gebildeten Ketzern jedwede Kompetenz zur Auslegung der Bibel abzusprechen. Jederm ann 
wisse doch, daß niemand ein guter Lehrmeister (bonus magister) von Fertigkeiten sein könne, die 
er selbst nicht beherrsche, ja nicht einmal kenne. Niemand könne ein guter Lehrer der Malkunst 
sein, der noch nie ein Bild gesehen habe. So sei es auch beim Schreiben, beim Schuhmachen, 
beim Brotbacken und dergleichen Tätigkeiten mehr und deshalb ,kann auch dieser Bauer kein 
guter Lehrmeister in der Heiligen Schrift sein“!“ Der .Magister Bour' verkörpert den nach A n
sicht Bertholds zweifelhaften Biblizismus der Ketzer. „Du Dummkopf“, herrscht er diesen an, 
weil er den grammatikalischen Aufbau und Literalsinn des ersten Satzes des Johannesprologs 
nicht zu erklären vermag, „ein Bub im zweiten Schuljahr weiß das, es ist ein Kinderspiel, was ich 
von Dir verlangt habe ... was würdest Du erst antworten, wenn ich noch nach den anderen, den 
höheren Schriftsinnen (de altis sensibus) gefragt hätte? Ich rate Dir also, kehre zum Pflug, zum 
Webstuhl oder sonst dergleichen zurück, denn die größte Dummheit ist es, wenn einer etwas 
lehren will, was er selbst nicht begreift“ (Peter Segl, Berthold von Regensburg und die Ketzer sei
ner Zeit (Studien und Quellen zur Geschichte Regensburgs 4, Regensburg 1987) 125).
M Kidiime, Gerson-Übersetzungen (wie Anm. 66), 222.

l'olkt-r Honemann, Der Tod bei Geiler von Kaysersberg, in: Zeit, Tod und Ewigkeit in der Re
naissance-Literatur, Bd. 1, hrsg. v. Jam es Hogg (Analecta Cartusiana 117, Salzburg 1987) 96-99.

Ebd., 102. -  S. Gregorii Alagni, Registrum epistularum libri V III-X IV , ed. Dag Norberg CCSL
140 A ( I urnholti 1982) 768: pictum in ecclesiis adhibetur, ut h i qtti littems nesciunt saltem in pa- 
riettbus mdendo legant, quae legere in eodieibtis non ualent. Vgl. auch ebd. 873 f.: Nam quod legen- 
tibus scnpiuiri, hoc tdiolis praestat pietura eernentibus, quia in ipsa ignorantes uident quod sequi de- 
beant, in ipsa legunt qui littems nesciunt; unde praecipue gentibus pro lectione pietura est. -  Sich in 
der Frage nach der Bedeutung der Bilder für die Frömmigkeit der Laien auf Papst Gregor d.Gr. 
(um 540-604) zu berufen, hat Tradition. Bereits Guillelmus Duranti (um 1235-1296) tat es, als er 
*n seinem .Rationale divinormn officiorum“ schrieb: Die gerne!te lind der chireben ezierunge seindt 
' '' n -'ehn/te und lecze, Daeon Gregorius: anpetten daz  gemelte ist ein anderz, lernen waz an- 
c-eptiteu durch die zaichntinge des getneltes auch ein anderz ist, wann oder waz daz die schrift
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Aber nicht allein die Predigt sollte der Trennung zwischen Klerus und Laien, die 
auch im m er eine Unterscheidung zwischen ungleichen geistlichen Vollm achten und 
ungleicher theologischer Bildung einschloß, Rechnung tragen. Auch der Umfang des
sen, was Laien in dogmatischen Grundfragen des christlichen Glaubens wissen sollten 
und durften, war begrenzt. D er für den Aufbau der K irche konstitutive Dualismus 
zwischen Klerikern und Laien legte es nahe, auch in Fragen des religiösen Wissens 
Trennlinien zu ziehen. D er D om inikaner Hum bert von Rom ans ( f  1277) greift Grati- 
ans Stichwort von den du o genera hom inu m  auf, um abzugrenzen, was in Glaubensfra
gen K leriker und was Laien wissen sollen72. Uber- und Unterordnung begreift H um 
bert als ein W elt und K irche gleichermaßen gestaltendes O rdnungsp rinzip . In der 
W elt gebe es einen höheren Teil (pars superior), den H im m el, und einen niederen Teil 
(pars inferior), die Erde. D er M ensch bestehe aus einem erkenntnisfähigeren Teil (pars  
m agis comprehensibilis), der Seele, und einem anderen, der dazu weniger in der Lage 
sei, dem Körper. Für die heilsgeschichtliche Legitim ität hierarchisch strukturierter 
Glaubensvermittlung spreche auch die alttestamentliche Stiftshütte, die aufgeteilt war 
in einen heiligen Teil (pars san cta )  und einen noch heiligeren (sanctior), der das A ller
heiligste (sancta sa  nciontm ) g en an n t  wurde. Entsprechend gebe es unter den Christen 
zwei Arten von M enschen, K leriker nämlich und Laien. K lerikern würde kraft ihrer 
W ürde (d ign itas) und ihres W issens (scientia) ein höherer Rang zukommen. Deshalb 
müßten sie auch ein heiligmäßigeres Leben führen als Laien, bei denen weder Würde 
noch W issen und Sittenreinheit im Überfluß vorhanden seien. D ieser Trennung ent
spreche auch die Trennung im Kirchenraum , D er Chor bleibe dem Klerus Vorbehal
ten, das Schiff den Laien. Die Treppen zum Chor der K leriker hinaufzusteigen, um 
die Geheim nisse des Glaubens zu erforschen ( a d  scrutandum  secreta fid e i) ,  bleibe 
Laien verwehrt. Sie sollten sich im plicite  die christliche Glaubenslehre zu e ig en  m a
chen, wie es im Buch Jo b  (1,14) heiße: Die Rinder pflügten, und die Eselinnen weide
ten neben ihnen. Mit den Eselinnen seien nach der A u slegu n g  Gregors d.Gr. die 
„Einfältigen“ (sim plices) gem eint, die sich m it der „Lehre ihrer Großen“ (doctrina suo- 
ntm  m aioru m )  zufrieden geben m üßten . Den Klerikern als den Dienern Gottes m üß
ten sie deshalb Ehrfurcht entgegenbringen73.
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den lesenden gelt, duz verhiebet d az  gemelte den atigelerlen, d i  ez ansebent in dem gerne)'te; d i unuiz- 
zttnden sehent, waz si volgen sollent iind Usent in dem gemelte di, die nicht chunnent erchennen di 
schrift (Durandus’ Rationale in spätmittelhochdeutscher Übersetzung. Die Bücher I—III nach der 
Hs. CVP 2765, (Assen/Niederlande 1974) 42). -  Zur Wirkungsgeschichte des von Papst Gregor 
d.Gr. formulierten Grundsatzes vgl. Lawrence G. Ditggan: Was art really the ,book of the illite- 
rate‘?, in: Word and Image 5, 3 (1989) 227-251 .
11 Humbertus de Romanis, De eruditione praedicatorum, in: Maxima Bibliotheca Veterum Pa- 
trum XX V  (Lyon 1677) 491. Vgl. dazu Yves Congar, Clercs et laïcs au point de vue de la culture 
au moyen âge: ,Laicus‘ -  sans lettres, in: Studia mediaevaiia et mariologica P. C. Balic OFM dicata 
(Roma 1971) 326; Alexander Murry, Religion among the Poor in Thirteenth-Century France: 
The Testimony of Humbert de Romans, in: Traditio 30 (1974) 298.
73 Hugo von St. Viktor verdeutlichte an Hand der Job-Stelle das Stellvertretungsprinzip in Glau
bensangelegenheiten. Er schreibt: Bereits in der Zeit vor und unter dem Gesetz hätte es Men
schen gegeben, denen das Geheimnis der göttlichen Inkarnation geoffenbart worden sei. Den
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Um darzutun, daß Art und Umfang des theologischen W issens für K leriker und 
Laien nicht identisch sein dürfen, beruft sich A lbert d.Gr. ( t  1280) auf das W under 
der Brotvermehrung. Jesus habe die M enschenm enge m it Gerstenbroten (panes hor- 
ileaci) gesättigt. Als eine Frau nach W eißbrot (panes delicatus) verlangte, habe der Herr 
pesagt: es sei nicht gut, das „Brot der Söhne“ zu nehm en und es den Hunden zu 
geben (Matth. 15,26). Grobe und harte Gerste bedeute die Lehre, die dem Zugvieh 
(in mentet), den Laien zu vermitteln sei. Die Unterweisung der Laien müsse in einer 
bildhaften, auf Ähnlichkeiten m it körperlichen Gegenständen (corpom les s im ilitu d i- 
nes) sich stützenden Sprache geschehen. W eizen hingegen bedeute geistliche Speise 
(refectio spiritualis), die Klerikern und M önchen zu kredenzen sei74.

Der Augustinereremit Sim on Fidati (um 1 2 8 0 -1 3 4 8 ) leitete aus der Tatsache, daß 
Zacharias, der Vater des Johannes, in den Tem pel ging, indes die Menge des Volkes 
d r a u ß e n  bleiben mußte (Luk. 1,9 f.), Normen für den Zugang zu den Geheim nissen 
des christlichen Glaubens ab75. Vor Leuten aus dem Volk (vulgares) sollten Glaubens-
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wahrhaft Wissenden und Glaubenden hätten die simplices von damals, die neben den Rindern 
weidenden Esel, ihren Glauben anvertraut. Der alttestamentliche Sachverhalt finde in der gegen
wärtigen Kirche eine unmittelbare Parallele: Sieut hodie in Ecclesia multi simplices, elsi ita di- 
stindäe; nesciant Trinitatem assignare, credunt tarnen quiet in fid e  et humilitate adhaerent illis qui 
et hocsciiint et credunt. Summa sententiarum tr. I, c. 3: De fide antiquorum, in: Migne PL 176, Sp.
47. Vgl. auch Hildebertus Cenomacensis episcopus. Tractatus theologicus c. 2: De fide antiquo
rum, in: Migne PL 171, Sp. 1072.
74 Aibirlus Magnus, In Joel enarratio, in: Opera omnia, ed. Augustus Borgnet, Tom. 19 (Parisiis 
1892) 141. -  Mit Hilfe von Matth. 15, 26 deutete Albertus Magnus Joel 1, 11: „Die Ackerleute 
sind verwirrt und die Weingärten heulen um den Weizen und um die Gerste, daß aus der Ernte 
auf dem Felde nichts werden kann“.
75 Simonis Fidati de Cassia, Gesta salvatoris Domini nostri Jesu Christi seu commentaria super 
IV Evangclia (Ratisbonae 1733) 99. -  Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494), der Florentiner 
Humanist  und Platoniker, vertrat die Auffassung, sowohl Moses als auch Jesus hätten Geheimtra
ditionen begründet, die dem Volk verborgen bleiben sollten. In seiner Rede „Über die Würde 
des Menschen“ (De dignitate hominis) sagte er: „Denn es berichten nicht nur die berühmten G e
lehrten der Hebräer, sondern von den Unsrigen auch Esdras, Hilarius und Origenes, daß Moses 
nicht nur das Gesetz, das er in fünf Büchern aufgezeichnet der Nachwelt hinterlassen hat, son
dern auch eine geheime und wahre Auslegung des Gesetzes auf dem Berge von Gott empfangen 
habe. Es wurde ihm aber von Gott geboten, daß er nur das Gesetz dem Volke bekannt gäbe, die 
Auslegung des Gesetzes aber sollte er weder schriftlich niederlegen noch dem Volke verkünden. 
Sondern er sollte es nur dem Josua allein und dieser wiederum den anderen ihm folgenden Ho
henpriestern unter strenger Verpflichtung des Stillschweigens offenbaren.“ Für den Glauben und 
die Frömmigkeit des israelischen Volkes habe die schlichte Schilderung der Ereignisse genügt, 
um „Gottes Macht, seinen Zorn gegen die Gottlosen, seine Milde gegen die Guten, seine G e
rechtigkeit gegen alle“ zu erkennen. „Aber die geheimen Mysterien, die unter der Hülle des Ge
setzes und unter dem Schutt der Worte verborgen liegen, die Geheimnisse der höchsten G ott
heit, sie dem Volke zu offenbaren, was wäre dies anderes gewesen als das Heilige den Hunden 
preisgeben und Perlen vor die Säue zu werfen! Sie mußten also vor dem Volke geheimgehalten 
und nur den Vollkommenen offenbart werden.“ Jesus habe ebenso gehandelt: „Origenes versi

ert uns, dal.! Jesus Christus, der Meister des Lebens, vieles seinen Jüngern offenbart habe, was
k êse nicht niederschreiben wollten, damit es nicht zum Gemeinbesitz der Menge wurde. Das 

estatigt besonders Dionysius Areopagita, der sagt, daß die geheimen Mysterien unserer Religion 
unseten Urhebern her ,ek nou eis noun dia meson logon“, von Seele zu Seele ohne Buchsta
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geheim nisse nicht ausgebreitet werden. Das unwissende Volk solle von der K enntnis 
des Verborgenen ausgeschlossen bleiben, damit es hingebungsvoller verehre, was es 
weniger kenne. Auf diese W eise bleibe auch ausgeschlossen, daß das G öttliche bei den 
U ngebildeten (in d octi)gering geachtet, wert- und bedeutungslos werde. Vom  Allerhei
ligsten sollten Laien ferngehalten werden, sollten draußen bleiben und sich sittliche 
Verhaltensnorm en (m o m lia )  anhören. Sich m it den Geheim nissen der Heiligen 
Schrift zu befassen, sei ausschließlich Sache der Priester. D em  Volk kom me es nicht 
zu, sakramentale Handlungen zu vollziehen (conficere) oder deren W esen zu erkennen 
(cognoscen); es solle vielmehr glauben (crederc), was sich im Gottesdienst vor ihren A u
gen abspiele. Das Volk möge seine Gebete m it den Bitten der Priester verbinden, 
nicht aber den verborgenen Sinn der Heiligen Schrift erforschen wollen76.

Sich M etaphern zu bedienen, war ein W eg, um kenntlich zu m achen, was Laien und 
K leriker voneinander trennt. Früh- und H ochscholastiker ersetzten bildhafte W en 
dungen durch theologische Begriffe. Petrus Lombardus ( f  um 1160) unterschied zwi
schen revelatio disti/icta, die er den m aiores  zuordnete, und revelatio  velata, die seiner 
Ansicht nach den Glauben der sim piices bestim m en sollte. Thom as von Aquin stellte 
der f id e s  im p lic ita  der sim piices d ie  f id e s  exp licita  der m aiores  und superioresgegenüber.

Petrus Lombardus erläuterte in seinem Sentenzenbuch, daß die Unterscheidung 
zwischen begriffener und verhüllter Offenbarung sowohl für den Alten als auch für 
den Neuen Bund gelte77. Abraham, Moses und die anderen Patriarchen ( a l i i  m aiores) 
hätten über eine klare Erkenntnis der Glaubensartikel (distinctio articu lorum  fid e i)  
verfügt. Den Einfältigen (sim piices) hingegen habe eine distinctio  ap erta  gefehlt. Sie 
hätten sich überzeugen lassen, daß das zu glauben sei, was „jene Großen“ ( i ll i  m aiores) 
glaubten und lehrten. In gleicher W eise gebe es auch in der K irche m inus capaces, die 
nicht in der Lage seien, die Glaubensartikel zu verstehen. D ennoch würden sie glau
ben, was im Glaubensbekenntnis enthalten sei. Indem sie glauben, was sie nicht wis
sen (credunt en im  q u a e  ignorant), sei ihr Glaube ¡As f id e s  v elata  in mysterio einzustufen. 
A uf diese W eise würden sich die m inus capaces d u rch  ih ren  Glauben an die Großen
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ben nur durch die Vermittlung des Wortes, übertragen seien“ (Giovanni Pico della Mirandota, 
Über die Würde des Menschen, übers, v. Herbert Werner Rüssel (Zürich 1988) 55 ff.). 
lb Der Nürnberger Dominikanerprior Peter Kirchschlag ( t  1483) schärfte in einer Gründonners
tag-Predigt (de/s., Sermo doctoralis summe devotus ac fructuosus in die parasceve de passione do- 
mini cum quatuor euangelistarum concordancia (Köln 1477) nicht foliiert) seinen Zuhörern das 
Paulus-Wort ein: Noti altuni sapere sed timere (Röm. 11, 20). Mit diesem verknüpfte er folgende, 
die theoretische Neugierde von Laien reglementierende Grundsätze: debet bomo simplex de plana  
scriptum contentari nec profunda et a h a  querere sicut faciunt ex superbia quidam acuti spiritus 
quibus nulluspraedicator sufficit subtilia predicare. Flijquerunt altissima et ignorantyma ... laici 
vtriusquesexus ex nimia curiositate investigandi arcbana divina et subtilia incidunt in hereses et cc- 
citates mentales cum illa nimium excedant intelligent ias illiteratorum. -  Freundlicher Hinweis von 
Heinrich Riithing. Zur mittelalterlichen und frühneuzeitlichen Auslegungsgeschichte von Röm.
11, 20 vgl. Carlo Ginzbnrg, Hoch und niedrig. Erkenntnisverbote im 16. und 17. Jahrhundert, in: 
Freibeuter 10 (1981) 9 -23 .
77 Petrus Lombardus, Sententiae in IV libris distinctae, ed. tertia, tom. II, über III et IV, (Spicile- 
gium Bonaventuranum cura PP. Collegii S. Bonaventurae Ad Claras Aquas 5, Roma 1981) 154t.: 
Liber III, dist. XXV , cap. 2 ,De fide simplicium'.
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hängen, denen sie gleichsam ihren Glauben anvertrauen. Mit einem Hinweis auf Jo b  
[ . 14  schließt Petrus Lombardus seinen Gedankengang ab: Die Eselinnen, die neben 
den Pflügen und den Rindern weiden, seien die sim plices et minores. Indem diese de
mütig den Großen folgen, würden sie als Geheim nis glauben, was jene als Geheim nis 
gelehrt hätten.

Gleich dem Lombarden entwarf auch Thomas von Aquin eine Hierarchie der W is
s e n s t r ä g e r  und W issensgrade78. D ie Entfaltung des zu Glaubenden, argum entiert T ho
m as, erfolge durch göttliche Offenbarung. Die Offenbarung gelange aber kraft göttli
c h e r  Anordnung durch die Übergeordneten (superiores) zu den Untergeordneten ( in fe 
riores). Kraft dieser theologischen Gesetzmäßigkeit müsse auch die Entfaltung des 
G la u b e n s  durch höhergeordnete zu untergeordneten M enschen gelangen. Eine expli
zite Erfassung des offenbarten Glaubensgutes sei nicht für alle Christen heilsnotwen- 
dia; n u r diejenigen, die in der K irche ein Lehramt ausüben, seien gehalten, „ausdrück
lich zu glauben“ (explieite creciere). Insofern würden die einfachen Leute aus dem Volk 
(minores) einen im Glauben der H öhergestellten eingeschlossenen Glauben (fieles im 
plícita  in f ie le  metjontm)  besitzen, sofern diese der wahrhaft göttlichen Lehre anhän- 

gen.
Was Petrus Lombardus und Thom as von Aquin zum Ausdruck bringen wollen, ist 

e in d e u t ig :  Den Laien, die weder über eine geistliche W eihe noch über theologische 
Bildung verfügen, gebühre eine ihrem Stand entsprechende Glaubensform. Beide 
Theologen unterscheiden zwischen begriffener und unbegriffener Gläubigkeit. Letz
tere verdanke ihre Heilswirkung der Tatsache, daß sie am expliziten Glauben geweih
ter und studierter kirchlicher Amtsträger teilhabe.

Die Trennung zwischen Klerus und Laien bestim m te auch den Kanon dessen, was 
nichtklerikale Laienchristen lesen sollten und was nicht. K irchliche Synoden sprachen 
sich gegen das Bibeliesen der Laien aus. Theologen wandten sich gegen die Überset
zung der Bibel in die Muttersprache. Für Glaube und Fröm m igkeit einfacher, ungebil
deter Leute (vulgares) sei Hören (au d ire)  besser als Einsehen und Verstehen (intelli- 
gere) mit Hilfe von Büchern. Da man bei der Menge keine allzu großen intellektuellen 
Fähigkeiten voraussetzen dürfe, erscheine es notwendig, dem einfachen Volk zwei 
andere Mittel der Gotteserkenntnis zu em pfehlen: Meditation und Gebet. Nicht der 
geschriebene Buchstabe, sondern die von G ott geschenkte Gnade ebne den W eg zum 
Verständnis der Heiligen Schrift. D er m odus lectionis sei deshalb für die Erlangung 
christlicher Vollkom m enheit entbehrlich. Christus selbst habe für K leriker und Laien 
unterschiedliche Erkenntniswege festgelegt. Um die Masse der Bevölkerung zu errei
chen, habe Jesus nur in Gleichnissen gesprochen; im engsten Hörerkreis hingegen 
habe er auf bildliche Redeweisen verzichtet und den Sinn seiner Gleichnisreden er
klärt. Die Heilige Schrift enthalte Geheim nisse, welche die Fassungskraft von Laien 
übersteiget). Für deren Heil reiche es aus, die Bibel p er clericos interpretantes  zu ken-

I'homas n n  Aquin. Summa theoloeiae IIs—IIae, qu. 2, art. 6: Utnim omnes teneantur ad  haben
dum fidem ex/>! id  ¡am.
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nen. Als Schriftbeweis für diese Auffassung diente gem einhin das Jesusw ort, wonach 
man Perlen nicht vor die Säue werfen solle (Matth. 7 ,6)79.

Als ausgesprochen dunkel (obscure) und deshalb für einfache ungebildete Leute 
(simplices) ungeeignet galten die prophetischen Bücher des A lten Bundes und die neu- 
testamentliche Apokalypse80. Vor der Lektüre des H ohen Liedes gewarnt hatten be
reits Theologen der alten Kirche. Ein spätmittelalterlicher geistlicher Autor, der das 
puech der liebe aus den predigen des andächtigen  liebh aber S an d  B ern hards  ins Deutsche 
übersetzte, wollte seine Übersetzung nur in den Händen von geübten und wolbew ärten  
menschen wissen, die yn geystlicher liebe ivestätt seien. Andere sollten das Büchlein 
nicht lesen, w ann es yn  vnfruchtper -wäre81. In deutschsprachigen Bibelfrühdrucken 
des späten 15. Jahrhunderts kam das B oek der senghe in lateinischer Fassung zum A b
druck, um junge Leute vor sittlichen Gefährdungen zu bewahren82.

Von der Liebesmetaphorik des H ohen Liedes ließen sich offenkundig auch K leriker 
in Versuchung bringen. In einem m ittelalterlichen Exem pel wird ein Kleriker vorge
stellt, der, mit Haut und Haar in eine Nonne verliebt, seine Liebesgefühle durch Z i
tate aus dem Hohen Lied brieflich zum  Ausdruck brachte. D en Brief schloß er mit 
dem Bekenntnis „Ganz schön bist Du m eine Freundin und ohne Makel“ (Hohes Lied 
4,7). Als er zu dem Vers kam „Deine Lippen sind wie Milch und H onig“ (4,11), ver
stummte seine Sprache, und er fiel tot um. Auf dem Z ettel, den er in Händen hielt, 
erkannten seine Mitbrüder, daß er W örter der geistlichen Liebe für Zwecke der 
fleischlichen, unreinen Liebe mißbraucht hatte83.

Von Hütern der Rechtgläubigkeit gewarnt wurde außerdem vor deutschsprachli
chen mystischen Texten, denen unterstellt wurde, daß sie sich m it der offiziellen 
Lehre nicht in Einklang befinden84.

79 Klaus Schreiner, Laienbildung als Herausforderung für Kirche und Gesellschaft. Religiöse Vor
behalte und soziale Widerstände gegen die Verbreitung von Wissen im späten Mittelalter und in 
der Reformation, in: Zeitschrift für Historische Forschung 11 (1984) 2 9 0 f.
80 Ebd., 294.
81 Werner Höver, Theologia Mystica in altbairischer Übertragung, Bernhard von Clairvaux, Bona- 
ventura, Hugo von Balma, Jean Gerson, Bernhard von Waging u.a. Studien zum Übersetzungs
werk eines Tegernseer Anonymus aus der Mitte des 15. Jahrhunderts (Münchner Texte und Un
tersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters 36, München 1971) 118. -  Theodor von 
Mopsvestia erklärte „das Hohelied als weltliche erotische Poesie für unkanonisch“ (Rosemarie 
Herde, Das Hohelied in der lateinischen Literatur des Mittelalters bis zum 12. Jahrhundert (Spo- 
leta 1968) 959). Bernhard von Clairvaux bringt in seiner ersten Predigt über das Hohelied „die 
seit Origenes geläufige Erklärung des Hohenliedes als eines Buches für eruditae mentet in Erin
nerung (ebd., 1058).
82 Olaf Schwenke, Die Glossierung alttestamentlicher Bücher in der Lübecker Bibel von 1494. 
Beiträge zur Frömmigkeitsgeschichte des Spätmittelalters und zur Verfasserfrage vorlutherischer 
Bibeln (Berlin 1967) 115.
8j Exempla aus Handschriften des Mittelalters, hrsg. v. Joseph Klapper (Sammlung mittellateini
scher Texte 2, Heidelberg 1911) 52.
84 S.o. S. ¡9 ; Schreiner, Laienbildung (wie Anm. 79), 294.
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3. Traditionsgestützte Abgrenzungen 
zwischen dem Bildungsgrad von Klerikern und Laien, 

die angesichts zunehmender religiöser Laienbildung 
der Wirklichkeit nicht mehr gerecht werden

Die Aufspaltung der K irche in K leriker und Laien forderte ihren Preis -  auch in Fra- 
aen des Glaubens und des religiösen W issens. Eine allgemeine Zugänglichkeit zu 
theologischen W issensbeständen sah die amtskirchliche Doktrin nicht vor. Die theo
logische Literatur war unter klerikale und laikale Lesergruppen aufgeteilt. Nur tutsche 
buecher, schrieb der Straßburger Gottesfreund Rulmann Merswin (1 3 0 9 -1 3 8 3 ), seien 
d e n  ein fä ltigen  leigen g a r  nü tze un d  g a r  guot; theologische Fachliteratur (glosierte biie- 
chere), zu der gem einhin auch die Bibel gezählt wurde, würde der p fa f fh e i t  gehören, 
n i c h t  den leigen**.

Eine solche Verteilung der Lesestoffe entspricht dem überkom m enen dichotom i- 
s c h e n  Schema, demzufolge die christliche K irche durch zwei verschiedenartige genera  
vo n  Personen konstituiert wird. D ie Tatsache, daß in wachsendem Maße Laien als legi
t im e  Leser von m uttersprachlichem religiösem Schrifttum angesprochen und genannt 
w e rd e n ,  gibt jedoch zu erkennen, daß die zwischen Klerus und Laientum, zwischen 
clerici litterati und la ic i  illittera ti  festgeschriebenen Grenzen im späteren M ittelalter 
an Trennschärfe verloren, sich verwischten und überschnitten. „Die alten U nterschei
d u n g e n  und Gleichungen stim m en da nicht mehr: litterati und illittera ti verteilen 
sich nicht m ehr deutlich auf verschiedene Stände und auf verschiedene Sprachen, 
n i c h t  mehr auf die lateinische Buchtradition lesender Kleriker und die gesprochene, 
g e s u n g e n e  Überlieferung für hörende Laien. Die Schranken zwischen beiden werden 
d u r c h b r o c h e n ,  die lebende Sprache wird schrift- und buchfähig, die Laien oder wenig
s tens  manche Gruppen von Laien werden lesefähig und lesewillig und schreiben selbst
-  in ih re r  Muttersprache.“80

D as schloß nicht aus, daß aus unbedachtem Traditionalismus im m er noch Trennli
n ien  g e z o g e n  wurden, in denen sich W ert- und Ordnungsvorstellungen von Klerikern 
w id er sp ie g e ln ,  nicht aber Tatsachen eines sich ausdifferenzierenden Bildungssystems, 
in d e m  das traditionelle Bildungsm onopol des Klerus keinen Platz mehr hatte. D er 
B a m b e rg e r  Domscholaster Konrad von Megenberg ( t  1374) beschrieb das gen as cleri- 
coruni als „Licht der christlichen Religion“ (lu x  christian ae Religionis), das genus laico- 
nim  h i n g e g e n  als „unwissendes Volk“ (populus ig n an is)87. Megenbergs Trennungs

83 Ebd., 293 Anm. 126.
6 Orundmann, Litteratus -  illitteratus (wie Anm. 47), 61. -  Vgl. in diesem Band auch Volker Ho

nemann, Der Laie als Leser, S. 242: „Der Umstand aber, daß der Traktat [,De libris teutonicalibus“
des Gérard Zerbolt van Zutphen] in die Volkssprache umgesetzt und dadurch auch ungelehrten 
Laien zugänglich wird, zeigt, daß die Laien nicht mehr nur das passive, zu belehrende Gottesvolk
smd, über d essen Seelenheil ein lateinisch-wissenschaftlich gebildeter Klerikerstand wacht, ja, 
daß die Scheidung in clerici -  litterati und laici -  illitterati den  tatsächlichen Verhältnissen nicht 
wehr (und man könnte hinzufügen: längst nicht mehr) gerecht wird.“

Konrad ron Megenberg, Tractatus contra Wilhelmum Occam c. 7, in: Richard Scholz (Bearb.), 
Unbekannte kirchenpolitische Streitschriften aus der Zeit Ludwigs d. Bayern (1327-1354). Ana-
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denken entspricht einer Norm, die theologisches W issen als Standeswissen des Klerus 
definiert; in einer Situation, in der sich Grenzen auflösen und verflüssigen, sucht der 
theologisch und philosophisch gebildete D om herr aus Bamberg eine traditionelle D i
chotom ie festzuschreiben. D er Megenberger beschreibt n icht eine veränderte B il
dungswirklichkeit; er proklamiert eine unzeitgemäß gewordene Norm, um dem 
„Mündigkeitsprozeß der deutschsprachigen W elt“ (Kurt Ruh) Einhalt zu gebieten.

Das dichotomische Schem a diente Abgrenzungsbedürfnissen des spätmittelalter
lichen Klerus. Als solches erfüllte es eine zeitgebundene Funktion. Als geschichtswis
senschaftliches Erkenntnism odell, das klerikale Standesinteressen fortschreibt, ver
fehlt es seinen Gegenstand. W eder historische noch moderne D ichotom ien tragen der 
Tatsache Rechnung, daß der spätmittelalterliche laicits nicht m ehr m it dem schreib- 
und leseunkundigen N ichtkleriker aller Stände gleichgesetzt werden darf. Lesen und 
schreiben zu können, war kein klerikales Standeskriterium mehr.

D ie Laien, im frühen und hohen Mittelalter eine uniforme Masse von Analphabe
ten, hatten sich im Verlauf des späteren Mittelalters in zwei Gruppen ausdifferenziert: 
in die groben leyen, die als illittera ti des Lesens und Schreibens nicht mächtig waren, 
und in die subtilen leyen, die über die erforderlichen intellektuellen Voraussetzungen 
verfügten, um sowohl die Heilige Schrift (geschrift) als auch geschriebenes Recht (ge
schahen  rehten) lesen und verstehen zu können88. Die Verfasser katechetischer Trak
tate und mystischer Literatur hatten als Publikum die gesamte lesefähige christliche 
Ö ffentlichkeit im Auge, nicht ein nach Standeskriterien geschichtetes Publikum. B e
sitz und Lektüre erbaulicher Literatur waren nicht mehr eine Frage der Zugehörigkeit 
zum Stand der Kleriker. „From m e Bücher“ (lib r i devoti) zu besitzen oder nicht, hing 
vom geistig-religiösen Interesse des einzelnen ab sowie von seinen verfügbaren oder 
nicht verfügbaren finanziellen Mitteln, um Bücher kaufen zu können oder auf sie ver
zichten zu müssen. Soziale M omente spielten in Prozessen der religiösen W issens
erweiterung und W issensaneignung imm er noch eine Rolle; Bildung hatte jedoch auf
gehört, Privileg eines Standes zu sein.

In seinem ,Buch der göttlichen Tröstung“ schrieb M eister Eckhart: „Ein heidnischer 
Meister, Seneca, spricht: Man soll von großen und hohen Dingen mit großen und ho
hen Sinnen sprechen und mit erhabener Seele. Auch wird man sagen, daß man solche 
Lehren nicht für Ungelehrte sprechen und schreiben solle. Dazu sage ich: Soll man
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lysen und Texte 2 (Bibliothek des Königlich-Preussischen Historischen Instituts in Rom 10, 
Rom 1914) 367. -  Vgl. Congar, Clercs et la'ics (wie Anm. 72), 322 f. -  Mit diesem Bemühen um 
Markierung deutlich erkennbarer Grenzlinien zwischen Klerikern und Laien hat es gleichfalls zu 
tun, wenn Konrad von Megenberg den eierieus laicalis und den laicus dericalis als Erscheinungs
formen deformierter Lebensführung brandmarkt und sie mit dem verweiblichten Mann (vir effe- 
minatus) und der vermännlichten Frau (mutier effronita) vergleicht (Konrad von Megenberg, 
Werke. Ökonomik (Buch 1), hrsg. v. Sabine Krüger (MGH 500-1500 , Staatsschriften des späteren 
Mittelalters 3, Stuttgart 1973) 37).
88 So Job Vener in seiner 1421 abgefaßten .Ermahnung gegen die Hussiten*. Vgl. Hermann 
Heimpel, Die Vener von Gmünd und Strassburg 1162-1447. Studien und Texte zur Geschichte 
einer Familie sowie des gelehrten Beamtentums in der Zeit der abendländischen Kirchenspal
tung und der Konzilien von Pisa, Konstanz und Basel, Bd. 3 (Göttingen 1982) 1345.
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nicht ungelehrte Leute (be-)lehren, so wird niemals wer gelehrt, und so kann niemand 
(d'inn) lehren oder schreiben. D enn darum belehrt man die Ungelehrten, daß sie aus 
Unffelehrten zu Gelehrten werden.“89

H ein rich  Seuse ( t  1366) widmete seine ,Hundert Betrachtungen“ ausdrücklich devo- 
//( hcrsonis, doctis et indoetis90. Bildung, sie m ochte hoch oder niedrig sein, bildete für 
Seuse kein Kriterium, um daraus unterschiedliche Frömmigkeitstypen abzuleiten. 
G eistige Begabung und soziale Herkunft, die für handgreifliche oder spirituelle Fröm- 
m igkeit disponierten, ließ Seuses Begriff von Fröm m igkeit nicht mehr gelten. Kate- 
c h e t i s c h e  und mystische Texte des späten Mittelalters suchten und fanden ihre Leser
s c h a f t  nicht in ausgewählten Statusgruppen; ihre Verfasser wandten sich vielmehr an 
ein Publikum, in dem Standesgrenzen belangslos geworden waren; sie wollten allen  
menschen gelertten vnd vngelerten, desgleichen a llen  geistlichen vnd klösterlichen Perso
nen nützlich und hilfreich sein91.

Uirsch von Pottenstein ("f 1416/17) widmet seine Katechism us-Sum m e den gelerten 
vnd den layen92. Letztere charakterisiert er genauer als fromme und verständige Laien 
(frinne vnd verstanden layen), die fähig und willens sind, seine Auslegungen des Vater
unser, des Ave Maria, des Credo und des Magnificat zu lesen93. Ihnen zuliebe -  das 
sind insbesondere „lesekundige Angehörige des Adels oder der bürgerlichen O ber
schicht der Städte“9'* -  hat er diese Glaubensm aterien in deutscher Sprache behandelt. 
Es war das erklärte Ziel Ulrichs von Pottenstein, daß sein katechetisches K om pen
dium -  man hat es als „Sum me der Theologie für Laien“ bezeichnet95 -  willigen lesern 
^emain schol werden96. Die von ihm ins Auge gefaßte ,G em einheit1 umfaßte sowohl 
Gelehrte und Laien. Beide Gruppen suchte er mit dem erforderlichen Heilswissen 
auszurüsten, um sie fröm mer und in Fragen der Theologie urteilsfähiger zu m achen97.

89 Aleishr lukebart, Deutsche Predigten und Traktate. Hrsg. und übersetzt v. Jo s e f  Quint (Mün
chen 1979)  139.
90 Georg Steer, Die deutsche ,Rechtssumme‘ des Dominikaners Berthold -  ein Dokument der 
spätmittelalterlichen Laienchristlichkeit, in diesem Band S. 227-240.
91 Karin Baumann, Aberglaube für Laien. Zur Programmatik und Überlieferung mittelalter
licher Superstitionenkritik, Bd. 1 (Quellen und Forschungen zur Europäischen Ethnologie 6, 1,
Würzburg 1 989)  114.
92 Gabriele Baptist-Hlawatsch, Das katechetische Werk Ulrichs von Pottenstein. Sprachliche 
und rezeptionsgeschichtliche Untersuchungen (Texte und Textgeschichte 4, Tübingen 1980) 
148.
”  Ebd, U l.

Christoph Burger, Die Erwartung des richtenden Christus als Motiv für katechetisches Wirken, 
in: Wissensorganisierende und wissensvermittelnde Literatur im Mittelalter, hrsg. v. Norbert 
Richard K'nif (Wiesbaden 1987) 112.

Ders., I iieologie und Laienfrömmigkeit. Transformationsversuche im Spätmittelalter, in: 
Lebenslehren und Weltentwürfe im Übergang vom Mittelalter zur Neuzeit. Politik -  Bildung -  
Naturkunde -  Theologie, hrsg. v. Hartmut Boockmann, Bernd Moellcr und Karl Stackmann 
(Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften in Göttingen, phil.-hist. Klasse, Dritte Folge 
Nr. 179, Göttingen 1989) 407.
' Baptist-Ulawatsch, Katechetisches Werk Ulrichs von Pottenstein (wie Anm. 92), 71.

In der lat: „Die traditionelle antike, früh- und hochmittelalterliche Scheidung von litteratus 
als dem lese-, schreib- und lateinkundigen Kleriker und iilitteratus als dem lese-, schreib- und 
lateinunkundigen, nur der eigenen Muttersprache mächtigen Laien gilt nicht mehr“ (Georg Steer,
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In der spätmittelalterlichen Lesekultur spiegeln sich Gem einsam keiten zwischen 
K lerikern, M önchen und Laien, die größer waren, als es die Entgegensetzung von 
Elite- und Volksfröm m igkeit unterstellt. Im Lichte der Tatsachen verliert der begriffli
che Antagonismus seine trennenden Konturen. Das gilt nicht allein für die religiösen 
Lesestoffe des späten Mittelalters, sondern für die Geschichte mittelalterlicher Fröm 
m igkeit überhaupt. Adolf von Harnack sprach von der „M onachisierung der Laien
welt“, um m it Hilfe einer griffigen W ortverbindung deutlich zu m achen, daß hochm it
telalterliche Reform m önche das weltliche Leben der Laien nach Leitbildern monasti- 
scher Askese zu formen suchten. Die Spiritualität, welche die m ittelalterliche Chri
stenheit beseelte, „war durch und durch monastisch geprägt; . . .  sie spiegelte die Züge, 
die dem monastischen Lebensstand eigen sind: die Ausrichtung dieses Lebens auf das 
andere Leben, das Fehlen einer W ertschätzung der irdischen W irklichkeiten und 
W erke für sich, ja in sich“98. Harnacks Formulierung von der „Monachisierung der 
Laien“ wurde jüngst auf den von den Bettelorden im 1 3 .Jahrhundert bewirkten 
„Transfer m önchischer Lebens- und Fröm m igkeitsform en“ in den „städtisch-kom mu
nalen Lebensraum“ bezogen. Insbesondere „Franziskus und die m it und nach ihm 
auftretenden m ystisch-kontemplativen Heiligen“ seien „zu Protagonisten einer nun
mehr im urbanen Lebensraum angesiedelten, ihrem Ursprung nach jedoch mona- 
stisch-asketisch konstituierten Religiosität und Frömmigkeitsausübung“ geworden. 
Sym ptomatisch für diesen Vorgang sei nicht zuletzt die Tatsache, „daß beispielsweise 
für das Milieu klösterlich-erem itischer A bgeschiedenheit bestim m tes Erbauungs
schrifttum aus bernhardinischer Z eit . ..  eine neue breite Rezeption in der städtischen 
Gesellschaft fand“99. D ie .Brüder vom gemeinsamen Leben1 waren bestrebt, den Alltag 
christlicher Bürger m it monastischen „Konventionen geistlicher L eben sfü h ru n g “ zu 
formen und zu durchdringen100.

Fortsetzung Fußnote von Seile 29
Der Laie als Anreger und Adressat deutscher Prosaliteratur im 14. Jahrhundert, in: Zur deut
schen Literatur und Sprache des 14. Jahrhunderts. Dubliner Colloquium 1981, hrsg. v. Walter 
Haug, Timothy R. Jackson  und Johannes Jan o ta  (Heidelberg 1983) 355). Die Schleifung bildungs
geschichtlicher Barrieren und Bastionen hatte zur Folge, „daß Werke, die ursprünglich für Chri
sten ,in der W elt' verfaßt worden waren, den Weg in Klöster und Drittordenshäuser fanden, und 
daß ursprünglich für Angehörige religiöser Gemeinschaften geschriebene Abhandlungen auch 
von Christen ,in der W elt“ gelesen wurden“ (Burger; Theologie und Laienfrömmigkeit (wie Anm. 
95), 404).
98 Yves Congar, Der Laie. Entwurf einer Theologie des Laientums (Stuttgart 31964) 661.
99 Klaus Krüger, Bildandacht und Bergeinsamkeit. Der Eremit als Rollenspiel in der städtischen 
Gesellschaft, in: Malerei und Stadtkultur in der Dantezeit. Die Argumentation der Bilder, hrsg. v. 
Hans Belting und Dieter Blume (München 1989) 191- -  Zur Fluktuation zahlreicher literarischer 
Werke „im Gebrauch zwischen clerici, laici und monacbt" vgl. Georg Steer, Imagines mundi-Texte 
als Beitrag zur Ausformung eines laikalen Weltbildes im Spätmittelalter, in: Wissensorganisie
rende und wissensvermittelnde Literatur im Mittelalter, hrsg. v. Richard W olf (Wissensliteratur 
im Mittelalter, Wiesbaden 1987) 25. -  Ein Schreiber der für den Laien Hans von Aur bestimm
ten ,Rechtssumme“ des Dominikanerbruders Berthold äußerte den Wunsch, daß das gegenwärtig 
puech ... abgeschriben hielten a ll trew Christen lay viid auch siecht priester die in latein vielleicht als 
vil nicht vernemmen als not «/«/'(ebd., 26).
100 Anton G. Weiler, Soziale und sozial-psychologische Aspekte der Devotio Moderna, in diesem 
Band S. 193.
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Das Stundengebet der Laien verdankt seine Entstehung dem Verlangen von Laien, 
„die Fröm m igkeit der dem vollkom m eneren Leben Geweihten mitzum achen und 
nachzuahmen“'01. Ebenso ist das Tischgebet der Laien monastischen Ursprungs, des
gleichen der Brauch, Sterbenden in der Todesstunde den Psalter vorzulesen. Der 
Dritte Orden des hl. Franziskus sollte jenen, die -  aus welchen Zwängen und Notw en
digkeiten auch immer -  an ihrem Platz in der W elt ausharren mußten, Anteil an den 
Heilsmöglichkeiten des M önchtum s geben.

D er W unsch, möglichst oft und lange die nach der W andlung erhobene H ostie an
zuschauen, um durch diesen A nblick him m lischer Gnaden und irdischer Hilfen teil
haft ig  zu werden, „war durchaus nicht nur beim einfältigen Volk, sondern auch bei 
H e i l ig e n  und bei from men, gebildeten M enschen lebendig“1“ . Solche Beobachtungen 
g e b ie t e n  Zurückhaltung, wenn man den Hang zum K onkret-Sinnlichen nur für das 
V o lk  und dessen Fröm m igkeit reklamiert. Als „ein ganz besonderes Zeichen der 
F r ö m m i g k e i t “  wertet Gutolf von Heiligenkreuz in seiner vor 1284 abgefaßten ,Histo- 
ria annorum 1264-1279* die Schaufröm m igkeit Ottokars, des böhm ischen Königs, der 
auf  d e m  Marchfeld 1278 den Tod fand. D er Zisterzienser berichtet: W enn König 
O t t o k a r  seligen Angedenkens, zu Lebzeiten ein „Verehrer des Gottesdienstes“, „mit 
se in e m  geliebten Sohn der Hl. M eßfeier beiwohnte, dann wurde beim  Vorzeigen des 
a l le rh e i l ig s ten  Körpers Christi sein Liebling, sein Sohn, durch ihn selbst oder durch 
die Seinigen hochgehoben, damit sich seine Augen das Abendmahl einprägten, das ja 
g e w is s e rm a ß e n  den sichersten W egw eiser zu seiner Erlösung darstellt, u n d  damit er in 
se ine r  Jugend lerne, d e n ,  der das ewige Leben heraufführt, wenigstens zur K enntnis zu 
n e h m e n ,  w e n n  er ihn auch wegen seiner Jugend noch nicht durch vernünftige Überle
g u n g  v e rs tand .  O welch bewunderswerte neue Übung der Fröm m igkeit, die im wahr
sten S in n e  des W ortes christlich ist, gemäß jenem  W orte der höchsten W eisheit: .Er
ziehe d e in e n  Sohn, und er wird dir Linderung bringen, und du wirst seiner Seele 
Ergötzlichkeiten bieten““ 103 Selbst hinter Klostermauern war Schaufröm migkeit, die 
i m m e r  w ie d e r  als typisch volksfromme Verhaltensform charakterisiert wird, ein theo
logisch l eg i t im es  Elem ent religiöser Lebenspraxis. ,Der leeken ghew oenten“, die im 
Kloster B e rn s te in  bei Dordrecht, einer zur W indesheim er Kongregation zählenden

101 Josij Stadlbuber, Das Laienstundengebet vom Leiden Christi in seinem mittelalterlichen 
Fortleben, in: Zeitschrift für katholische Theologie 72 (1950) 286. -  Im Blick auf die Seelgerät- 
sriftungen von Laien und deren Verfügungen über das Totengeleit bei ihrem Begräbnis sind ver
gleichbare Beobachtungen gemacht worden. Vgl .Joachim  Wollasch, Hoffnungen der Menschen 
in der Zeit der Pest, in: Historisches Jahrbuch 110 (1990) 43: „Im Blick auf das 14. Jahrhundert 
werden wir demnach festzustellen haben, daß nun, was jedem iMönch im früheren und hohen 
Mittelalter nach seinem Tod von der Gemeinschaft seiner Brüder gegeben wurde, von den Laien 
immer mehr m Anspruch genommen wurde.“ Von den „Krisen des 14. Jahrhunderts und vor al
lem von der Pest und ihren Folgen zutiefst verunsichert“, machten sich Laien „die Hoffnungen 
zu eigen, die früher auf der Praxis der Totensorge besonders durch die klösterliche Gemeinschaft 
geruht hatten“.

Hans Bernhard Meyer, Die Elevation im deutschen Mittelalter und bei Luther, in: Zeitschrift 
hir katholische Theologie 85 (1963) 190.

Andreas Kuslemig, Erzählende Quellen des Mittelalters. Die Problematik mittelalterlicher 
. I*t° r'°8raphie am Beispiel der Schlacht bei Dürnkrut und Jedenspeigen 1278 (Wien, Köln
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geistlichen Kom m unität, vor 1431 zusammengestellt wurden, sahen vor, daß Laien
brüder, die am Sonntag nicht an der Messe teilnehmen können, zumindest versuchen 
sollen, zur W andlung zu kom m en, um onsen beer te s ien 104.

Das Interesse am Außeralltäglichen und W underbaren war schichtenübergreifender 
Natur. Kaiser, Fürsten und Patrizier, selbst Martin Luther, statteten der Augsburger 
Begine Anna Laminit einen Besuch ab, „weil sie ein en  (angeblich) blutenden Kruzifi- 
xus besaß und ohne Nahrung zu leben schien“103. Fröm m igkeitsform en -  wie W all
fahrt, Prozession oder Reliquienverehrung -  sind in allen Bildungs- und Sozialschich
ten mit der gleichen Hingabe gepflegt w orden106.

Zur W eisung des H eiltu m bs in  Nürnberg erschienen im ausgehenden 15. und begin
nenden 16. Jahrhundert ge w öhnlich etliche geistliche oder weltliche Fürsten oder sonst vor
nehm e Leut und ein u n zäh lig e  M eng Volks von nahen un d fern en  Orten107. Am Stil des 
W allfahrens sind soziale Zugehörigkeiten ablesbar; Prozessionen bilden die beste
hende soziale Ordnung ab; als Frömmigkeitsformen, die von M enschen unterschiedli
cher sozialer Herkunft gepflegt und getragen werden, sind W allfahrten und Prozessio
nen weder der Elite noch der Volkskultur zuzurechnen. Das gilt auch von den G eiß
lern, einer „Bewegung von Laien, die nach effektiveren Formen der Buße suchten, um 
den göttlichen Zorn abzuwenden“108. An den Geißlerzügen und deren Bußübungen 
beteiligten sich gleicherm aßen reiche und arme, vornehm e und gewöhnliche Leute, 
desgleichen Pfaffen und Bettelm önche. Letzteren trug das den Vorwurf ein, sich nicht 
wie viri littem ti zu verhalten, sondern sich wie „gekrönte Esel“ (a s in i coronati)  zu be
nehm en109. D er Straßburger Kleriker Fritsche Klosener berichtet davon in seiner 
nach der Mitte des 14. Jahrhunderts abgefaßten Papst-Kaiser-Chronik: leien u n d  p f i f 
fe n  seien Geißler geworden; aber kein Kleriker, der gelehrt war (kein  p f a f f e  d er  iit gele- 
ret weis), habe sich der Geißlerbewegung angeschlossen. W enn m an ig  b ider m an  sich 
auf Geißelfahrt begeben habe, habe er das in sinre einvaltigen  w isegetan110, nicht auf
grund vernünftiger Überlegungen. Um  ihr soziales Erscheinungsbild zu charakterisie
ren, schildert K losener nicht nur die „Kostbarkeit ihrer Fahnen“, sondern berichtet 
überdies von der jedem  Teilnehm er obliegenden „Verpflichtung, eine gewisse Summe 
Geldes mitzuführen“111. Für „Basel nennt Matthias von Neuenburg etwa 100 der V or
nehm sten (de m elioribus), die als Geißler nach Avignon zogen. Eine Bewegung der

104 Heinrich Riitbing, Frömmigkeit, Arbeit, Gehorsam. Zum religiösen Leben von Laienbrüdern 
in der Windesheimer Kongregation, in diesem Band S. 210.
105 Dinzelbacher, Volkskultur (wie Anm. 21), 6.
106 Ebd.
107 Johannes Aiiiliner, Die Annalen der Reichsstadt Nürnberg von 1623, Teil 2: von 1351-1469, 
hrsg. v. Gerhard Hirschmann (Nürnberg 1984) 249. -  Vgl. auch Franz Machilek, Die Heiltums- 
weisung, in: Nürnberg -  Kaiser und Reich. Ausstellung des Staatsarchivs Nürnberg (Neustadt 
a.d. Aisch 1986) 57-66, hier: <55 f.
108 Graus, Pest (wie Anm. 3), 59.
109 Ebd., 56.
1.0 Fritsche (Friedrich) Closener’s Chronik (1362) (Die Chroniken der deutschen Städte vom l 4- 
bis ins 16. Jahrhundert 8; Die Chroniken der oberrheinischen Städte Straßburg 1, G öttingen 
21961, Photomechan. Nachdruck der ersten Auflage Leipzig 1870) 119.
1.1 Graus, Pest (wie Anm. 3), 53.
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,U nterschichten“ waren die Geißler m it Sicherheit nicht“ ’ 12. Die soziale Zusam m en
setzung der durch das Land ziehenden Flagellanten beschrieb Matthias von Neuen
burg ( t l 3 7 0 ) ,  bischöflicher Notar in Straßburg und Basel, so: Es waren unter ihnen 
Priester (sacerdotes) und gebildete Leute (littem ti), Adelige (nobiles) und Nichtadelige 
(¡nriobiles), Frauen und K naben1 |J. Die Limburger Chronik überliefert: In einem ein- 
feldigen sinn e  hätten sich ritter, knechte, bitrger unde gebure der Bewegung angeschlos
sen114. Die Schöppen-Chronik der Stadt Magdeburg schreibt: Es seien gem eine lüde  
gewesen, aus denen sich die Geißlerziige zusammengesetzt hätten113.

Es hatte Tradition, religiöse Laienbewegungen, die sich der K ontrolle des Klerus 
entzogen, als Zusammenschlüsse ungebildeter Leute niedriger H erkunft zu verun
glimpfen. Um das Norm- und Traditionswidrige ihres Verhaltens anzuprangern, wur
den auch Geißlergruppen als Zusamm enschlüsse von sim pliees hom ines  dargestellt116. 
Ein Spottgedicht aus dem Jahre 1260 brandmarkte die Geißler als G em einschaften, in 
denen der Lohnarbeiter (cerdo), der Bäcker (pistor) und Metzger (ea rn ifex )  das Predigt- 
amt ausüben, der Schuster (sutoi) die Absolution erteilt, der W eber (textor) und Zim - 
mermann (fab er)  die Messe feiern117. H äretiker als ungebildete, schreib- und leseunfä
hige Leute (idiotae, illitterati), als Arm e (pauperes) und Handwerker (opifices) abzuqua
lifizieren, gehörte zum Stil m ittelalterlicher Ketzerpolem ik. Zu behaupten, an den 
Geißclübungen hätten auch Bettler, Diebe und ähnliche Gruppen teilgenommen, 
diente gleichfalls der Diskreditierung einer Bewegung, die sich anmaßte, was nach 
offizieller kirchlicher Lehre Aufgabe des Klerus war.

Religion, die ihre Heilsm ächtigkeit nicht von wahrhafter Geistigkeit und gedank
licher Reflexion abhängig macht, sondern sich vor allem in kultischen Ritualen ver
wirklicht, vermindert und nivelliert Differenzen, die Menschen aufgrund ihrer Bil
dung und ihrer sozialen Zugehörigkeit voneinander trennen. Sollen Fröm m igkeitsfor
men Ausdruck einer typischen Standeskultur sein, setzt das eine sozial hom ogene 
Trägerschaft voraus. Zugegeben: Auch das gab es im Mittelalter, vornehm lich in Bru
derschaften, die als Zusamm enschlüsse von Standesgleichen einen gemeinsamen 
Standespatron verehrten und ihren Mitgliedern ein würdiges Begräbnis ausrichteten. 
Nur in sozial homogenen Gruppen, Bruderschaften und Bünden bestanden enge 
Wahlverwandtschaften zwischen religiösen Inhalten und sozialer Zugehörigkeit. H ei
lige Helfer und Patrone erkoren sich alle beruflich-sozialen Gruppierungen, die Philo
sophen und Juristen ebenso wie die Ritter, Schuster und Goldschm iede. Das hat m it 
Gemeinschaftsorientierung, einem Grundzug m ittelalterlicher Fröm m igkeit, zu tun, 
nichts mit Volk und Elite.

II' Ebd
Maihiii de \uwenburg, Chronica, hrsg. v. A dolf Hofmeister (Berlin 21955) 427.
Die Limburger Chronik (MGH Deutsche Chroniken 4, l. Abf., Hannover 1883) 32.
Die Magdeburger Schöppenchronik (Die Chroniken der deutschen Städte vom 14. bis ins

16.Jahrhundert 7; Die Chroniken der niedersächsischen Städte Magdeburg 1, Göttingen 1961, 
^wtomechan. Nachdruck der ersten Auflage Leipzig 1869) 204.

. ^ am ’ Pest (wie Anm. 3), 53.
° * s  zeitgenössische Anonymi Chronicon rhytmicum  austriacum V, 658 ff. (MGH SS 25) 

gl. Graus, Pest (wie Anm. 3), 56 und ebd. Anm. 128.
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Zu bedenken und zu berücksichtigen ist in diesem Zusam m enhang ein weiterer 
Sachverhalt. Der Klerus, der gem einhin als Träger gelehrter Elitefröm m igkeit voraus
gesetzt wird, war alles andere als ein in sich geschlossener Bildungs- und Sozialstand. 
Den g esam ten  K leru s  der m ittelalterlichen K irche zum Träger und Repräsentanten 
einer gelehrten Bildungskultur machen zu wollen, geht an der W irklichkeit vorbei. 
Zwischen dem graduierten Theologen und dem einfachen Leutpriester, der wegen sei
ner unzureichenden Lateinkenntnisse bei studierten und humanistisch gebildeten 
Laien nur H ohn und Spott erntete, bestehen unüberbrückbare Bildungsunterschiede. 
Spätmittelalterliche K irchenreform er beklagten die sprachliche und theologische U n
wissenheit von Priestern, die das, was sie lesen, nicht verstehen oder überhaupt nicht 
lesen können. Die A nnahm e, daß m ittelalterliche Kleriker von Berufs wegen exzel
lente Latinisten waren, die mühelos lateinische Texte lesen, schreiben, verstehen und 
anderen verständlich machen konnten, beruht auf wirklichkeitsfremden Vorstellun
gen. Nur im Idealfall deckten sich scientia  und ordo, Bildungs- und Weihegrad.

D ie toraten p h a n e r  waren Zielscheibe von unnachsichtiger K ritik  und sarkasti
schem  Spott. Neben den hohen p fa f f e n  und hohen prelaten , die theologisch gebildet 
sein sollten, aber es vielfach nicht waren, gab es arm e vnkundendepriestere, die, wenn 
sie die Messe gelesen hatten, spielten und tranken, weil sie in d er  geschrift n it geuebet 
waren118. Verfasser spätm ittelalterlicher Katechismustraktate -  wie Marquard von 
Lindau, Thom as Peuntner, Stephan Landskron und H einrich von Friem ar -  klagten 
über den m angel der gelerten prediget'. Beim Spenden der Sakramente würden d ie  ein- 
uältigen oder vngelerten priester  oftmals in die Irre gehen (prent), weil sy nicht d ie  rech
ten wort sprechendt so sy d ie  k ra  ticken salben  m it dem heiligen oel. Stephan von Lands
kron berichtet von vngelerten K losterfm uw en  d ie  dye tag zeit oder ettliche p sa lm  in der  
lettein singen oder sprechen d ie  sy nicht verstee. Es würde ihnen aber grossen «//erbringen, 
wenn sie die lateinischen Texte, die sie beten, kn ieten  m ste e /i119. Johannes von Speyer 
( f  1456), Benediktiner in M elk, kritisierte M önche, die sich am lateinischen Chorgebet 
beteiligen, ohne überhaupt zu verstehen, was sie psalmodieren und lesen. Betroffen 
stellte er fest: „Einer singt dem anderen in lateinischer Sprache vor und versteht die 
Bedeutung und den Sinn seiner W orte nicht.“ Solche „Pseudom önche“, die des La
teins nicht kundig seien, würden sich wie Deutsche verhalten, die französische Lieder 
singen, ohne den Sinn dessen zu erfassen, was sie sprachlich und gesangsweise von 
sich geben120. Es kom m t nicht von ungefähr, daß Johannes Gerson ( f  1429) zu den

118 Heimpel, Die Vener von Gmünd und Strassburg 1162-1447, Bd. 3 (wie Anm. 88), 1347. -  
Zum Bildungsstand des niederen Klerus im späten Mittelalter und zur zeitgenössischen Kritik 
an „unerfahrenen und ungelehrten Priestern“ vgl. auch Friedrich Wilhelm Oediger, Über die Bil
dung der Geistlichen im späten Mittelalter (Studien und Texte zur Geistesgeschichte des Mittel
alters 2, Leiden, Köln 1953).
119 Baumann, Aberglauben für Laien, Bd. 1 (wie Anm. 91), 115f.
120 Vgl. Klaus Schreiner, Benediktinische Klosterreform als zeitgebundene Auslegung der Regel. 
Geistige, religiöse und soziale Erneuerung in spätmittelalterlichen Klöstern Südwestdeutschlands 
im Zeichen der Kastler, Melker und Bursfelder Reform, in: Biätter für württembergische Kir
chengeschichte 86 (1986) 112. -  In der hochmittelalterlichen Plastik wurden theologisch unge
bildete Kleriker als zweibeinige, in klerikale Gewänder gekleidete Esel dargestellt, die in einem 
Evangelium lesen, das von einem richtigen, vierbeinigen Esel gehalten wird. Die Satire war per-
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einfachen Christen (sim plices) nicht nur Laien rechnet, sondern auch niedere W elt
kleriker und M önche121.

Fortsetzung Fußnote von Seite 34
fekt. Vgl. Alexander Murray, Reason and Society in the iMiddle Ages (Oxford 1986) Abb. VIS. 
(zwischen S. 144 und S. 145). -  Vgl. auch ebd., 292-298  („Jlliteracy“ in the church: the crescendo 
of protest“); 298-302  („,Illiteracy‘ in the church: the reality“).
121 Christoph Burger, Aedificatio, Fructus, Utiütas. Johannes Gerson als Professor der Theologie 
und Kanzler der Universität Paris (Beiträge zur historischen Theologie 70, Tübingen 1986) 99. 
Vgl. ebd., 99: „Wenn Gerson immer wieder darauf hin weist, er wolle die Gewissen der ,simplices“ 
schützen, dann rechnet er zu dieser Gruppe die Ungebildeten im Gegensatz zu den ,litterati‘. Es 
sind die, die nichts von Theologie verstehen und deshalb darauf angewiesen sind, daß ihnen ihre 
Oberen nur das als göttliches Gesetz vorschreiben, was wirklich diesen Namen verdient, die nicht 
selbst zwischen göttlichem und menschlichem Gesetz unterscheiden können und deswegen der 
Interpretation der ,praelati“ ausgeliefert sind.“ -  Job  Vener verfaßte seine .Exhortacio quedam 
contra Hussitas“ in deutscher Sprache, weil, wie er ausdrücklich hervorhebt, etliche leyen und auch 
der pfaffen  eins teyles ... nit vast geübet in der latinßen zuongen oder den buechern sini (Heimpel, 
Die Vener von Gmünd und Strassburg 1162-1447, Bd. 3 (wie Anm. 88), 1338). -  Vgl. a. Berndt 
Hamm, Laientheologie zwischen Luther und Zwingli: Das reformatorische Anliegen des Kon- 
stanzer Stadtschreibers Jörg Vögeli aufgrund seiner Schriften von 1523/24, in: Kontinuität und 
Umbruch. Theologie und Frömmigkeit in Flugschriften und Kleinliteratur an der Wende vom 
15. zum 16. Jahrhundert, hrsg. v. Jo s e f  Nolte u.a. (Stuttgart 1978) 223 ff.: „Der Begriff des Laien 
besitzt zu Beginn des 16. Jahrhunderts zwei verschiedene Aspekte oder Nuancierungen. Man 
kann einerseits in Übereinstimmung mit dem Sprachgebrauch des Kirchenrechts zwischen den 
Laien und dem Klerus oder dem weltlichen und geistlichen Stand unterscheiden, wobei dann 
unter,Kleriker“ in einem sehr weiten Sinne jeder Tonsurierte, von den nur Tonsurierten über die 
Inhaber der niederen bis zu den Inhabern der höheren Weihen, zu verstehen ist“ (223). Der Kon- 
stanzer Stadtschreiber und Laientheologe Jörg Vögeli hat in seinen reformatorischen Schriften 
„aber meist eine andere Nuance des Laienbegriffs im Blick, die sich auch in anderen Dokumen
ten der Konstanzer Theologie sowie bei Luther und Zwingli findet: Als Gegenüber der Laien ist 
nicht der Klerus in toto, sondern speziell der gelehrte Kreis der Fachtheologen gemeint, der nur 
einen Bruchteil der Kleriker ausmacht. Daß Vögeli diesen Bildungsaspekt des Laienbegriffe her- 
voiheben will, zeigt sich z.B. auch in der Art und Weise, wie er sich selbst den ,Einfältigen“ zu
rechnet. So beschreibt er in seinem Brief an Zwick, wie er und Einfältige seinesgleichen (,mins 
glich ainfältigen“) durch das Gaukelwerk der Theologen irregeführt worden seien. Er wird wohl 
vor seinem Eintritt in die städtische Kanzlei die Domschule in Konstanz besucht haben, die ihm 
neben den Elementarkenntnissen in Lesen und Schreiben vor allem Kenntnisse im Abfassen von 
Urkunden, in Grammatik, Rhetorik, in der Liturgie und im kanonischen Recht sowie gute La- 
teinkenntnisse vermittelte. Was ihm aber fehlte, war die Fachausbildung zum Theologen an der 
Universität, ja wohl überhaupt jegliche Universitätsausbildung“ (224). Vögelis durch „die Schule 
vermittelter Bildungsstand ist der des normalen Priesters, der in der Regel auch nur die Ausbil
dung durch eine Dom-, Stifts-, Kloster- oder Lateinschule genoß, doch hat er nicht ihn, sondern 
speziell den theologisch gelehrten Priester im Auge, wenn er sich selbst als Einfältigen oder 
Laien bezeichnet“ (225). Vögeli zieht, spätmittelalterliche Traditionen aufnehmend und weiter
führend, aus seinem Bildungsstand und seiner Denkungsart theologische Konsequenzen: Dem 
.„einfältigen' Laien“ entspreche das „,einfältige“, klare Wort Gottes“ (226). Andreas Bodenstein 
von Karlstadt hat in seinen von 1518 bis 1525 veröffentlichten Schriften den Begriff des Laien 
idealtypisch zugespitzt. Als solcher gibt er genauer Auskunft über die theologische Vorstellungs
welt Karlstadts als über die religiösen Bildungsinteressen spätmittelalterlicher und frühneuzeitli
cher Laien. In seinem .Taufdialog“ zum Beispiel läßt Karlstadt „gebildete Laien und Leser deut
scher 1 Umschriften“ sprechen, „die über eine solide Kenntnis der Bibel verfügen. Sie sind von 
Luthers Lehre beeinflußt worden, aber durch ihr ausgeprägtes Selbstbewußtsein verweigern sie 
sich einer theologisch-exegetischen Bevormundung durch die Gelehrten. Einzige Autorität ist
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Der Vorwurf mangelnder theologischer Bildung gehört zu den Stereotypen spät- 
mittelalterlicher Klerus- und Mönchskritik. Kleriker- und Laienfröm m igkeit als zwei 
inkommensurable Denk- und Verhaltensformen streng voneinander trennen zu wol
len, verfehlt die Tatsachen. Es gibt Übergänge, Überschneidungen, Identitäten. Es 
waren Kleriker und Theologen, die das Bild der Heiligen formten, von ihren wunder
baren Taten Mirakelberichte anfertigten und zur Verehrung ihrer Reliquien einluden. 
Um einen Heiligen publik zu machen, bedurfte es wortgewaltiger und schriftkundiger 
Kleriker. Diese verarbeiteten nicht in den Schoß des Volkes abgesunkenes Kulturgut, 
sondern schöpften aus kirchlichen Glaubensüberlieferungen, die sie M enschen mit 
zeitverhafteten Interessen und Erwartungen zu vermitteln und zu erschließen gedach
ten. Den Kult der Heiligen in eine klerikale und laikale Variante auseinanderdividie
ren zu wollen, wäre deshalb ein abwegiges, ausgesprochen unhistorisches Unterfangen. 
Ging es in der mittelalterlichen W elt um Sinn und Nutzen christlicher Heiligenvereh- 
nmg, hegten Kleriker und Laien dieselben Vorstellungen und Erwartungen. Schließ
lich waren Kleriker auch Träger jener Rituale, von deren regelmäßigem Vollzug lai
kale Fromme Hilfen in ihren persönlichen und kollektiven Lebensnöten erwarteten.

Gemeinsamkeiten zwischen Klerus und Laienschaft finden sich auch auf dem wei
ten Feld der Magie. Mochte diese nun heidnisch oder christlich geprägt sein, niedere 
Kleriker hatten vielfach ihre Hände im Spiel, wenn m it heiligen und unheiligen M it
teln erreicht werden sollte, was mit Hilfe der Vernunft, der Fürsprache eines Heiligen 
oder der Gnade Gottes nicht zu erreichen und zu bewerkstelligen war. Die Synode 
von Laodicea (Ende 4. Jahrhundert) verbot Klerikern, „als Magier, Zauberer, W ahrsa
ger oder Astrologen zu fungieren oder Amulette herzustellen“122. Das Konzil von T o 
ledo (400) drohte Klerikern, welche die cirs mctgica ausüben, Suspension und K loster
haft an. Dekretisten des hohen und späteren Mittelalters übernahmen diese Bestim 
mung in ihre Rechtssammlungen und brachten sie von neuem zur Geltung. Abt 
Wibald von Stablo suspendierte 1149 einen in Zauberkünsten bewanderten Mönch, 
der beschuldigt wurde, für Teufelsbeschwörungen und andere verwerfliche Zwecke 
Zauberformeln zu b e n u tz en 123. Die Kodifikation der Beschlüsse des zisterziensischen 
Generalkapitels vom Jahre 1202 rechnete mit der M öglichkeit, daß sich auch ein 
Mönch oder ein Laienbruder als sortilegus betätigt. W eil sich aber Wahrsagerei und

Fortsetzung Fußnote von Seite 3 5

und bleibt für sie die ,lautere Wahrheit4, so wie sie in der heiligen Schrift enthalten ist; an ihietn 
Maßstab messen sie jede Kirchenlehre. Der Taufdialog stellt die beiden Gesprächspartner jedoch 
in keinen konkreten sozialen Bezug. Es bleibt völlig offen, welchem gesellschaftlichen Milieu sie 
angehören“ (Alejandro Zorzin, Karlstadt als Flugschriftenautor (Göttinger theologische Arbeiten
48, Göttingen 1990) 212 f.). Im Fall des „Peter Lai“, der sich als Bauer in das Gespräch emschal- 
tet, kann man nachgerade „von einem verklärten Laienbild sprechen. Karlstadt projiziert in die
sen zeitgenössischen Petrus Züge der Urapostel hinein und läßt somit eine Laienfigur entstehen, 
die kaum mehr Berührungspunkte zur zeitgenössischen Realität der Laien aufweisen düifte 
(ebd. 216).
122 Norbert Brox, Magie und Aberglaube in den Anfängen des Christentums, in: Trierer theologi
sche Zeitschrift 83 (1974) 170.
123 Vgl. Adolph Franz, Die Messe im deutschen Mittelalter. Beiträge zur Geschichte der Lituigie 
und des religiösen Volkslebens (Darmstadt 1963, unveränderter photomechan. Nachdr. der er
sten Auflage Freiburg i.Br. 1902) 100.
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M önchsberuf nicht miteinander vertragen, wurde Übeltätern im Ordensrock Bestra
fung angedrohtl2i. Im H inblick auf die Verfasserschaft und die Verbreitung des ,Trac- 
tatus de incantatione“ (14. Jahrhundert) wurde zu Recht angemerkt: „Das Merkwürdig
ste an diesen Aufzeichnungen ist die große Rolle, welche die niedere G eistlichkeit bei 
der Verbreitung von Segensformeln, abergläubischen Bräuchen und Kuren spielt.“ 
Eine solche Mitwirkung des Klerus bei der Verbreitung abergläubischer Praktiken be
dingte sich nicht allein aus gem einsam en religiösen Einstellungen, die niedere K leri
ker m it dem einfachen Volk teilten; es spielte außerdem die Tatsache eine Rolle, daß 
„zum Aufzeichnen und Lesen der Form eln eine gewisse Bildung gehört, über die im
14. Jahrhundert, besonders auf dem Lande, die Geistlichen am bequem sten ver
fügten“ 125.

Ehrfurchtsvoller Umgang m it den Sakram enten setzte „religiöse Kenntnis und 
Bildung voraus“, die in m ittelalterlicher Z eit „der großen Masse des Volkes und auch 
vielen Geistlichen abging“ 126. Caesarius von Heisterbach ( f  nach 1240) berichtet von 
einem westfälischen Priester, der seiner besinnungslosen, vom Teufel besessenen 
Magd „als Heilmittel -  wie das in solchen Fällen geschah -  eine nicht konsekrierte 
Hostie in den Mund“ legte. Als das nichts half, „benetzte er seine Finger m it Speichel, 
berührte die heilige Hostie und steckte nun den Finger, welcher die Hostie berührt 
hatte, der Kranken in den Mund. Sie kam sofort zur Besinnung und stand auf. Caesa
rius will das von einem Augenzeugen, einem Prämonstratenser, gehört haben“127. 
Caesarius seinerseits fand an dem Verhalten des westfälischen Pfarrers nichts Tadelns
wertes. Für gotteslästerlichen Frevel hielt er es allerdings, wenn sich Geistliche dazu 
hinreißen ließen, die virtus sa cram en ti  für Zwecke des Liebeszaubers zu mißbrau
chen128. Ein französischer Synodalredner des 12. Jahrhunderts wandte sich gegen 
Priester, die Bündnisse m it dem Teufel abschließen, um sich Frauen gefügig zu ma
chen, oder sich von Frauen für Zw ecke des Liebeszaubers kaufen lassen. M anche Prie
ster würden den Leib des Herrn sogar D irnen aushändigen, welche diesen zu ihrem 
unreinen Geschäft ( a d  negotium  im m u n d u m )  m it sich tragen und m it der Eucharistie 
im Mund ihre Liebhaber küssen129.

Die W arnung an Kleriker, sich nicht als ,Magier oder Zauberer“ (m ag i vel incantato-

' Bernard l.ucet, La codification cistercienne de 1202 et son évolution ultérieure (Bibliotheca 
Cistertiensis 2, Roma 1964) 79. -  Die Vallombrosaner, eine in der Mitte des 11. Jahrhunderts 
durch Johannes Gualbertus ins Leben gerufene Reformbewegung, die auf der Grundlage der Be
nediktinerregel zönobitische und eremitische Lebensweise miteinander verband, beschlossen 
1216 auf ihrem Generalkapitel: Prohibentus vero firmiter ne qitisper domos ire audeat de cetera, aut 
rrn ndicando aut sortes iaciettdo aut divinationum species varias operando, ut sortiiegus potius quam  
mrnnichus videatur (Acta capitulorum generalium congregationis Vailis Umbrosae, vol. 1, ed. Ni
cola R. Vasaturo (Roma 1983) 59). Das Generalkapitel wiederholte und verschärfte diese Bestim
mung im Jahre 1258. Ein Mönch, der sich als Loswerfer oder Wahrsager betätigt hatte, sollte, 
falls er sich nicht bessert, aus der klösterlichen Gemeinschaft ausgestoßen werden (ebd., 89).
L> Anton E. Schönbach, Studien zur Geschichte der altdeutschen Predigt, VII (Wien 1900) 136.
12'' iranz, Messe (wie Anm. 123), 93.
! "  Ebd., 95 f.

Ebd., 97 und Anm. 2.
Ebd., 97 und Anm. 3.
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res) zu betätigen, zieht sich wie ein roter Faden durch kirchliche Rechtssamm lungen 
des frühen und hohen M ittelalters130. Zum Erwartungshorizont und Erfahrungsraum 
des früh- und hochmittelalteriichen Kirchenrechts gehört der [heologtsch u n gefestig te  
Kleriker, der den Boden der kirchlichen Lehre verläßt, um durch Magie zu bewirken, 
was Dogma und Sakrament verweigern. Raimundus von Penaforte ( f  1275) rechnet in 
seiner ,Summa de casibus conscientiae1 (vor 1225 bis nach 1234) im m er noch m it K le 
rikern, welche die Geschäfte von Magiern und Zauberern betreiben und als solche so
gar selber Amulette (phylacteria) herstellen. Amtsträger der K irche, die solches tun, 
sollten aus der Gem einschaft der rechtgläubigen Christen ausgeschlossen werden131. 
Dieselbe Strafe sollte auch über K leriker und Mönche verhängt werden, die der Ü ber
zeugung sind, daß man sich an die Zukunftsprognosen zwielichtiger Mantik (d iv in a-  
tiones; au g u ria ; sortes sanctorum ) zu h a lten  habe132. Zw ischen unstudierten Klerikern 
und schriftlosen Laien muß es, was den Glauben an die divinatorische und iibelabweh- 
rende Kraft magischer Praktiken anbetrifft, ein hohes Maß an gem einsam en Einstel
lungen und Erwartungen gegeben haben. Anscheinend waren nur theologisch aufge
klärte1 Kleriker kraft ihres Studiums dagegen gefeit, auf abergläubische Abwege zu 
geraten,

Hohe kirchliche Amtsträger ignorierten den theologischen Grundsatz, daß es allein 
Gott zukomme, die Zukunft zu kennen. Selbst hohe Prälaten gingen zum Wahrsager, 
um über ihr künftiges Schicksal Genaueres zu erfahren. Ein gewisser Raimundus de 
Puteo aus Soreze, ein Wahrsager, welcher, der Häresie verdächtigt, im Juli 1277 in 
Toulouse durch den Inquisitor Pontius de Parnaco verhört wurde, berichtet davon. 
Was er im einzelnen schildert, rechtfertigt die Annahme, daß auch den Spitzen der 
kirchlichen Hierarchie eine Anfälligkeit für unorthodoxe, der Magie verdächtige Ver
haltensweisen unterstellt werden darf. Raimundus gibt an, viele Kleriker, M önche und 
Laien hätten ihn aufgesucht, um sich den Ausgang künftiger Vorgänge und Entschei
dungen weissagen zu lassen. In der Tat: Es sind renom mierte Namen, die der W ahr
sager als seine ,Kunden1 anführen konnte.

Als ersten nannte er „den ehemaligen Bischof von Carcassonne, Guillelmus Ar- 
naldi, der ihn wegen einer Krankheit befragt hatte, die sehr ernst gewesen zu sein 
scheint, da der Bischof, wohl an ihr, am 4. Septem ber 1255 starb“ 133. Petrus Raimundi, 
ehedem Abt in Soreze, bat ihn gleichfalls um Rat und Hilfe. „Es g in g  dabei im  we
sentlichen um die Abtwahl in La Grasse, einem K loster in der Nähe von Carcassonne, 
die Petrus Raimundi zu seinen Gunsten zu entscheiden suchte.“134 D er Ehrgeiz, Abt 
zu werden, ließ hehre Grundsätze der kirchlichen Moral und D ogm atik in Vergessen
heit geraten. Der Vorsteher des Klosters von Alet „wollte Auskunft über einen Streit,

130 Dieter Harmening, Superstitio. Überlieferungs- und theoriegeschichtliche Untersuchungen 
zur kirchlich-theologischen Abergiaubensliteratur des Mittelalters (Berlin 1979) 223 und Anm. 
37.
131 Raymundus de Pennaforte OP., Summa de casibus conscientiae et de matrimonio (Veronae 
1744) 107.
132 Ebd., 108.
133 Lothar Kolme/; Papst Clemens IV. beim Wahrsager, in: Deutsches Archiv 38 (1982) 148.
13,i Ebd., 149.
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den sein Kloster m it dem Adeligen Olivarius de Term inis hatte“135, Raimundus de 
Falga, der Bischof von Toulouse, suchte ihn heim wegen eines an der röm ischen Kurie 
gegen ihn laufenden Prozesses. D er Bischof von Toulouse hatte wahrlich Grund, nach 
einem rettenden Anker Ausschau zu halten. „Die Anklage lautete auf Brudermord, 
Sim onie und Infamie. D er Stand der Angelegenheiten war nicht günstig für den B i
schof. Er und seine Rechtsberater waren bereits exkommuniziert, die Am tsenthebung 
war zu erwarten.“ 136

Der Wahrsager betreute aber noch prominentere Kunden. Zu diesen zählte der 
Rechtsgelehrte Guido Fulcodii, seit 1257 Bischof von Le Puy, seit 1261 Erzbischof 
von Narbonne und seit 1265 Papst. Als solcher nannte er sich Clem ens IV. D ie Befra
gung zwischen dem späteren Papst und dem Wahrsager hatte an der Jahreswende 
1261/62 stattgefunden; es ging dabei um eine Prognose über das von Guido Fulcodii 
angestrebte Kardinalat (super fa c to  c a r d in a la tu s f51. Ehe Guido Fulcodii seine W ahl 
zum Papst annahm, holte er super negotio p a p a tu s  gleichfalls ein Orakel ein. Die Zeit 
war überschattet durch den K am pf der K irche mit den letzten Repräsentanten des 
staufischen Hauses. „Es ist vorstellbar, daß der neu gewählte Papst durch die Befra
gung des Wahrsagers etwas Sicherheit gewinnen wollte, eine Gewißheit, dem Am t 
und seinen Anforderungen gewachsen zu sein.“ 138 Die aktenkundig gewordenen Na
men von Kirchenm ännern, die, ging es um die Lösung akuter Lebensproblem e, nicht 
von den Heils- und Deutungsangeboten ihrer K irche Gebrauch m achten, sondern bei 
Wahrsagern Rat und Hilfe suchten, beweisen auch dies: Die Verfasser von Poenitenti- 
alsummen konstruierten keine wirklichkeitsfremden ,Gewissensfälie‘, als sie kirchliche 
Würdenträger davor warnten, zum W ahrsager zu gehen. Den von ihnen angedrohten 
Sanktionen gegen abergläubische D enk- und Verhaltensweisen lagen konkrete Erfah
rungen zugrunde, was eine kurzsichtige, tatsachenbesessene Geschichtswissenschaft 
mitunter übersieht. Raimundus von Penaforte beteuerte in seiner ,Sum ma de casibus 
conscientiae“: Wird ein Bischof, Priester, Diakon oder jeder andere K leriker ertappt 
und überführt, Magier, Wahrsager, Zauberer, Loswerfer oder K enner der ars  inagica  
(M agi; Haruspices; Incantatores; A rioli, Augures, Sortilegi; iju i p ro fiten tu r artem  m agi- 
carn) um Rat gefragt zu haben, soll er von seinem Am t suspendiert und in ein Kloster 
gesteckt werden, um durch inständige Buße von dem begangenen Sakrileg befreit zu 
werden139.

In prognose- und prophezeiungssüchtiger Zeit schützten weder A m t noch Studium 
vor d e m  Gang zum Wahrsager. D ie Sprache der Quellen ist eindeutig: „Es waren ja 
alle Schichten der Bevölkerung abergläubisch und deshalb K lienten von W ahrsa
gern.“11,1 Der Erfurter Augustinererem it Johannes von Paltz (1 4 4 5 -1 5 1 1 ) äußert sich 
zu diesem Punkt ausnehmend genau. Aberglaube ist für ihn keine A ngelegenheit der 
niederen Stände. Er benennt und beschreibt nicht weniger als vier Täuschungsm anö

135 Ebd.
136 Ebd., n o .

Ebd., H2.
138 Ebd., i >6.
I n ,
Mo ay,nt!,n‘us de Pennaforte OP., Summa de casibus conscientiae (wie Anm. 131), 107 f.

Kolmir. Clemens IV. (wie Anm. 133), 156.
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ver (qu attu or decipulae), deren sich der Teufel bedient, um nicht nur das „gemeine 
V olk“ (com m unis populus), sondern auch die „Herrschenden beider Stände“ (utriusque  
status m aiores) zu verführen: sinnlose W allfahrt (v an a  peregrinatio), magische und 
abergläubische Wahrsagerei (m ag ica /is  sive superstitiosa d iv in atw ), astrologischer B e
trug (astrologicalis tlh isio) und alchim istische Täuschung ( alchim icaU s deceptio). U nbe
dachtes W allfahrtsfieber würde nicht nur den com m unis populus  erfassen, sondern 
auch sehr viele andere, die sich für klug (prudentes) halten. D urch abergläubische Man- 
tik würden sich nicht nur potentes et simplices, sondern auch spirituales et laica les  täu
schen lassen. Zur Astrologie greife der Teufel insbesondere deshalb, um m ax im e p o 
tentes hinters Licht zu führen*41.

In krisenhaften Lebenssituationen bildete Rechtgläubigkeit kein sicheres Bollwerk 
gegen die Versuchung, von Sakram enten, Sakramentalien und heiligen Schriften m an
tischen und magischen Gebrauch zu machen. Selbst die Heilige Schrift blieb davon 
nicht ausgenommen. Ihre magische und mantische Instrumentalisierung ist -  zum in
dest im frühen und hohen M ittelalter -  in allen Schichten der m ittelalterlichen G e
sellschaft anzutreffen. Die Verwendung von Bibelzitaten als Am ulett, das gegen Teufel 
und Däm onen, gegen Krankheit, Verhexung und Zauberei schützen sollte, begegnet 
bei Bauern, Königen und Edelleuten, ja sogar bei niederen Klerikern. Dasselbe gilt für 
den Gebrauch der Bibel als Quelle zukunftseröffnender Prophetie. Kurzum : Es gab 
Einstellungen zur Bibel, die nicht nur für die Vorstellungswelt ungebildeter U nter
schichten charakteristisch waren, sondern in gleicher W eise auch die religiöse M enta
lität des niederen und hohen Klerus sowie der weltlichen O berschichten kennzeich
neten.

Die Art und W eise, in der breitere Laienschichten ihren G lau ben  verwirklichten, 
bildete kein geschlossenes System von Vorstellungen und Verhaltensweisen, das sich 
gegen das Glaubenssystem und die Frömmigkeitspraxis des kirchlichen Klerus genau 
abgrenzen ließe. Gott nur im G eist und in der W ahrheit anbeten zu wollen, schließt 
nicht aus, bei Sakramentalien Hilfe zu suchen, um physische G ebrechen abzuwenden. 
Auf die Heil- und W underkraft von Reliquien zu vertrauen, war nicht nur Sache des 
einfachen Volkes. Die soziale und intellektuelle Spannweite derer, die von Reliquien 
Hilfe erwarteten, ist beträchtlich. Als sich der kranke K önig Ludwig X I. von Frank
reich (14 6 1 -1 4 8 3 ) dem Tod nahe fühlte, ließ er sich aus Rom das Corporale des hl. 
Petrus beschaffen, aus Reim s das Salbölgefäß, das, als Bischof Remigius den Merowin
gerkönig Chlodwig taufen wollte, eine Taube vom H im m el auf die Erde gebracht 
h atte142. D er Abt von St. Peter in Salzburg, Professoren der dortigen Benediktineruni
versität, Herren und Dam en vom Adel sowie Leute aus dem einfachen Volk ließen 
sich, wenn sie im ausgehenden 17. und beginnenden 18. Jahrhundert auf den Non
nenberg in Salzburg pilgerten, das Kopfreliquiar mit der Hirnschale der hl. Erentrudis

141 Johannes von Paltz, Werke 2. Supplementum Coelifodinae, hrsg. u. bearb. v. Berndt Hamm 
(Spätmittelalter und Reformation, Texte und Untersuchungen 3, Berlin, New York 1983) 383— 
441, hier: 385; 413; 431.
142 Werner Paravicini, Der Tod Ludwigs XI. von Frankreich, in: Der Tod im Mittelalter, hrsg. 
von Alexander Patschovsky (im Druck).



aufs Haupt setzen, um gegen Kopfweh geschützt zu sein143. Ein Unterschied zwi
s c h e n  sinnenhafter und aufgeklärter Devotion ist bei solchen Praktiken nicht auszu
m a c h e n .  Handeln K leriker und gebildete Laien, die Lebenshilfe bei Sakramentalien 
s u c h e n ,  unter ihrem intellektuellen Niveau? Begehen sie ein unverzeihliches sacr'tfi- 
ciutn intellectus, wenn sie sich so verhalten, wie das Leute aus dem ungebildeten Volk 
aemeinhin zu tun pflegen? Derartige Überlegungen wollen nicht wahrhaben, daß auch 
das religiöse Subjekt keine geschlossene Einheit darstellt, sondern -  ungeachtet eines 
beständigen Ringens um Identität -  von inneren Dissonanzen und Diskontinuitäten 
bewegt und bestim m t wird.

Gebrochene Identität illustriert folgende Geschichte, die, mag sie wahr oder auch 
nur gut erfunden sein, eindrucksvoll veranschaulicht, daß die Vereinbarkeit von theo
retisch Unvereinbarem dem Vorrat m enschlicher Verhaltensm öglichkeiten nicht 
fremd ist. Leibniz, der Philosoph, hielt sich 1689/90 in Italien auf, um die genealogi
sche Verbindung zwischen dem W eifenhaus und dem Haus der Este in Ferrara ausfin
dig zu machen. Über seinen Aufenthalt in Italien schrieb er keine .Italienische Reise“, 
wohl aber berichtete J .  G. Eckhart, sein späterer Adlatus, von einer abenteuerlichen 
Seefahrt seines Meisters, die dieser nur deshalb überlebte, weil er auf ungewöhnliche 
Weise fromm war. „Leibniz“, berichtet Eckhart, „war von Venedig an der Küste ent
lang in See gegangen, in einer kleinen Barke ganz allein. W as hieß: als einziger Passa
gier. Und da eben kam ein gräßlicher Sturm. O ft habe er ihm erzählt, berichtet E ck 
hart, daß die Schiffer -  des Glaubens, er kenne ihre Sprache nicht -  sich in seiner 
Gegenwart dahin verständigten, ihn über Bord zu werfen und seine Sachen unter sich 
aufzuteilen. Ein Leibniz weiß sich auch da zu helfen. Er hat für jeden Fall das Richtige 
in der Tasche. Diesmal einen Rosenkranz, den er hervorholt, als sei es Zeit dafür. Man 
sieht ihn beten. Einer von den Matrosen erklärt seinen Kum panen daraufhin, er 
könne es nicht übers Herz bringen, den Passagier zu töten, da man doch sehe, daß er 
kein Ketzer sei. So kam Leibniz m it dem Leben davon und ging bei Mesola an 
Land.“ '44 Hans Blumenberg kom m entiert das Verhalten des Philosophen, der -  sei es 
aus präventiver Intelligenz, sei es aus überlegener Toleranz oder schierem Opportunis
mus -  einen Rosenkranz in der Tasche trug, folgendermaßen: „In der Geschichte der 
Religionen gibt es nicht nur das eindrucksvolle Faktum ihres Rigorismus und ihrer 
Märtyrer, sondern als Kontrast dazu auch, zumal in der Annäherung an Aufklärungen, 
das Eindrucksvolle derer, die in ihrer Person alle M öglichkeiten solcher Aufspaltun
gen und Zersplitterungen des M enschen vereinigen zu können glauben.“145

Wer s ich  vorzustellen vermag, daß Leibniz im Seesturm nach dem Rosenkranz griff, 
rechnet m it  der M öglichkeit des Unm öglichen. Ein einprägsames Beispiel für innere 
Widersprüchlichkeit und m enschliche Zerrissenheit bleibt Leibniz m it dem Rosen
kranz in der Hand allemal.

Edgar krausen, Die Pflege religiös-volksfrommen Brauchtums bei Benediktinern und Zister
ziensern in Süddeutschland und Österreich, in: Studien u. Mitteilungen zur Geschichte des Be- 
^■ktinerordens 83 (1972) 274 f.
Hs ¡̂ans Bltimcnberg, Die Sorge geht über den Fluß (Frankfurt a.M. 1987) 12.

Ebd., 14.
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4. Mystisches Denken als Motiv und Antrieb zur Ausbildung 
einer neuen, ständeübergreifenden Frömmigkeit

Die dualistische Aufspaltung der K irche in Kleriker und Laien erfüllte eine kritische 
Ordnungsfunktion. Das Gegensatzpaar Klerus -  Volk zum Beleg für die Existenz qua
litativ unterschiedlicher Frömmigkeitstypen machen zu wollen, die sich durch duale 
Bestimmungsm erkm ale -  wie z. B. reflektiert und unreflektiert, literarisch und münd
lich -  gegeneinander abgrenzen und voneinander trennen lassen, übersieht einen dop
pelten Sachverhalt: Zum einen können auch Individuen ihr Handeln und Verhalten 
an sich widersprechenden Ordnungen orientieren; gelehrt und gebildet zu sein, ist 
keine Garantie für gleichbleibende, stetig durchgehaltene religiöse Rationalität. Hinzu 
kom m t, daß sich im Zeichen spätmittelalterlicher Mystik ein Frömmigkeitsbegriff 
herausbildet, der Theologie (scientia theologica)  nicht m it Fröm m igkeit (devotio) 
gleichsetzt, Reflexion nicht gegen unreflektierte religiöse U nm ittelbarkeit ausspielt, 
weder Bildungs- noch W eihegrad zu Konstituentien einer besonderen Form von 
Fröm m igkeit macht. Fröm m igkeit, deren W esen als intentio, als a ffectu s  oder voluntas 
begriffen wird, nim m t -  zumindest auf der Ebene gelebter und praktizierter Fröm m ig
keit -  der herköm m lichen Unterscheidung zwischen Klerikern und Laien ihre tren
nende, hierarchisierende Funktion.

Die W irkung, die Theologie als W issenschaft für die Pflege wahrer Frömmigkeit 
auszuüben vermag, wird nicht gering veranschlagt. Erheblich relativiert wird ihre B e
deutung jedoch durch die ständig wiederkehrende Feststellung, daß Bücherstudium 
und theologische Reflexion zu einem Hinderungsgrund für wahres From m sein wer
den können. Insofern gilt die von theologischer Begrifflichkeit unbelastete Einfalt 
(simplicitas) einfacher Laienchristen (simplices) als besonders günstige Disposition, um 
das Ideal einer neuen, affektiven Fröm m igkeit verwirklichen zu können. Frömmigkeit, 
die als Vertrauen, U m kehr und Bewegung des M enschen zu G ott begriffen wird, führt 
zu einer sichtlichen Aufwertung des laikalen Simplex, an dessen from m er Glut ('fervor; 
inflammatio) sich Theologen und Kleriker ein Beispiel nehm en sollen. Angesichts 
eines ständeübergreifenden Frömmigkeitsverständnisses, wie es von spätmittelalter
lichen Theologen grundgelegt und propagiert wurde, erscheint es nachgerade als ab
wegig und absurd, zwischen Elite- und Volksfröm m igkeit trennen zu wollen.

Fröm m igkeit bestim m t sich aus zwei Grundelem enten: aus praxisbezogener T heo
rie und theoriegeleiteter Praxis. Als eine von theologischen W ertvorstellungen ge
prägte Verhaltensform hat es Fröm m igkeit zum einen m it innerseelischen Haltungen, 
Erfahrungen und Erlebnissen von Individuen und Gruppen zu tun, zum anderen mit 
caritativen und kultisch-liturgischen Verhaltensweisen. Von der Teilnahm e am G ot
tesdienst, von Prozessionen und W allfahrten, von Heiligen- und Reliquienverehrung, 
von der Zugehörigkeit zu Bruderschaften, von Stiftungen und tätiger Nächstenliebe 
erwarteten m ittelalterliche From m e ewiges Heil und zeitliche W ohlfahrt. Kollektive 
Formen from men Verhaltens erfüllten überdies politische und soziale Funktionen, die 
für die Stabilität und Integration eines Gemeinwesens unverzichtbar waren. Zeigen zu 
wollen, wie sich kultische Rituale als Faktoren politisch-sozialer Integrationsbildung
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bewährten, wäre ein weites Feld. Dieses umfassend zu bestellen, ist im folgenden nicht 
b e a b s i c h t i g t .  Beschränkung tut not. Es sollen Zusammenhänge erm ittelt werden, die 
spätmittelalterliche Theologen zwischen Frömmigkeitstheorie und Frömmigkeitspra
xis herstellten; es geht um ihre Anstrengungen, zwischen Schultheologie (intelligen- 
/jVfjund frommer Lebensgestaltung (devotio), zwischen intellectus inqu isition is  und a f-  
fectus devotionis, zwischen doctrina specu lativa  und p ieta s  f id e i  zu verm itteln; Gegen
stand des Erkenntnisinteresses ist das Nachdenken über eine affektive, erfahrungsge
sättigte theologia mystica, die im Zeichen der Reform von der „diskursiven Universi
tätstheologie zur Fröm m igkeit des Alltags“ eine Brücke zu schlagen suchte146. M ysti
sche Theologie im Sinne des Johannes Gerson war nicht „elitäre Spiritualität, sondern 
e in e  von jedem einfachen Christen -  etiam si sit m uliercu la vel id io ta  -  nachvollzieh
bare  Buß- und Gesetzesfröm m igkeit“ 147. Diese den sim plices zugedachte Art des 
Frommseins, die theologia intellectus durch theologia affectus, scientia  durch sapientia, 
co'i'iitio durch devotio  ersetzt, wurde von spätmittelalterlichen Reform theologen mit 
dem Anspruch verknüpft, für alle Stände der christlichen K irche verbindliche Norm 
des religiösen Denkens, Fühlens und Verhaltens zu sein.

T h o m a s  von Aquin hatte die A nsicht vertreten, die einfachen Leuten eigentüm liche 
geis t ige  Schwerfälligkeit bilde einen Hinderungsgrund für die Erkenntnis der von 
Gott: geoffenbarten W ahrheit. Im Zeichen der Mystik verloren solche Abgrenzungen 
an L e g i t im i t ä t  und Überzeugungskraft. Mystische Theologie und Fröm m igkeit erho
ben Forderungen und setzten Maßstäbe, die es nicht m ehr zuließen, die Frömmigkeit 
der Laien und die Fröm m igkeit der sogenannten Eliten in einer hierarchisch gestuften 
W e r tsk a la  zu verorten.

Affectus, ferv or  und voluntas, die Leitbegriffe spätmittelalterlicher Fröm m igkeits
theo log ie ,  machten christliches From m sein von Bildung, Studium und sozialer Zuge
h ö r ig ke i t  unabhängig, D er Benediktiner Johannes K eck aus Tegernsee ("f" 1450) defi
nierte devotio als fe rv o r  bonc voluntatisu s . Gérard Zerbolt van Zutphen ("f 1398), einer 
der g e is t ig en  Väter der devotio m oderna, beschrieb devotio  als dulcis qu aed am  affectio , 
vel inclinatio  a ffectu osa  a d  bonum , vel in citatio  q u a ed a m  dulciter trahens a ffe e tu m 1*9. 
Im , M a ! o g ra n a tu m ‘ (,Granatapfel“), im 14. Jahrhundert von einem Zisterzienserabt in 
Königsaal  n a h e  Prag verfaßt, begegnet folgende D efinition: Est au tem  devotio  ipsa p iits  
et hum ilis affectus in deum  ex  conscientia proprie in firm ita tis15°.

Die affektive  Aufladung des Begriffs devotio  ist auch an dessen Übersetzungswör
tern ablesbar.  Devotus wird in deutsch-lateinischen Vokabularien mit got lobig uel

116 Berndl Hamm, Frömmigkeitstheologie am Anfang des 16. Jahrhunderts. Studien zu Johan
nes von Paltz und seinem Umkreis (Beiträge zur historischen Theologie 65, Tübingen 1982) 141. 
147 Ebd.

* Johannes Keck, Commentarius in Regulam S. Benedicti, Clm. 18 150, f. 108r.
Magnus Ditsche, Zur Fierkunft und Bedeutung des Begriffes der Devotio Moderna, in: Histo

risches Jahrbuch 79 (1960) 139.
Manfred Genving, Malogranatum oder der dreifache Weg zur Vollkommenheit. Ein Beitrag 

zur Spiritualität des Spätmittelalters (Veröffentlichungen des Kollegium Carolinum 57, München 
1986) 222, _ Z um  Inhalt vgl. ebd., 14: „Dialogisch aufgebaut, besteht es aus drei ,libri“, von denen 
!e elnes den .Stand der Anfangenden, Fortschreitenden und des Vollkommenen“ darstellt, dabei 
Wsgesamt einem beträchtlich hohen Grad individueller Spiritualität das Wort redend.“
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ßinyg uel andechtig  oder mit in n icb  uel andechtich  übersetzt151. Hält man sich an den 
1486 in Straßburg erschienenen .Vocabularius predicantium*, ist der devotus ein an- 
dechtiger gesam elter im gern net; ein hebender schneller got zu o  d ienen ; d er sin sele vnd ge
rn uet g a r  vnd g a n tz  streckt vnd g ib t zuo gotz d ienst132. D evocio  wird gem einhin durch 
ynnekeit oder andecbtikey t  wiedergegeben153. Das Straßburger W örterbuch für Predi
ger definiert Fröm m igkeit als siedende h itz  d er Hebe, so d z  bertz  vber sich sildt vel w allet 
in got vnd vereiniget sieb m it goti>4. Als weitere Übersetzungs- und Deutungsm öglich
keiten werden angeboten: guotw illigkeit, schnelliehkeit zu o  g o tteß  d ienst; en z in tn iß ; an -  
daeht; inbriinst; bittender geist; ein schneller bereiter w ill zuo gottes dienst; d ap ffer ig k eit;  
ernsthafftigkeit; ersam keitXii. A ffecta re  und affectu s  werden volkssprachlich durch be- 
gern und begerunge156 sowie durch liebhaben  vel liebb an  und begird; liebe; begirlicbkeit; 
begirlich; k r a ff t ;  bew eglichkeit; guotw illigkeit; d er  w ill; gunst; begening  wiedergege
ben157.

In diesen lateinischen und volkssprachlichen Definitionsversuchen verbindet sich 
spätmittelalterlicher Erneuerungswille m it Besinnung auf scholastische und mystische 
Traditionen. Thomas von Aquin hatte Fröm m igkeit als besonderen A kt des W illens 
betrachtet (specialis actus voluntatis), in dem sich der einzelne Christ m it seiner gan
zen Existenz G ott anheim gibt158. Scholastischer Tradition entsprach es überdies, dem 
W illen das Gute (bonum ) als Gegenstand seines Strebens zuzuordnen, das W ahre 
(verum ) hingegen zum Erkenntnisobjekt des Intellekts zu machen. Eine ausnehmend 
eingängige und deshalb auch im m er wieder zitierte Bestim m ung dessen, was Fröm 

131 ,Vocabularius Ex quo‘. Überlieferungsgeschichtliche Ausgabe, gemeinsam mit Klaus Grub- 
mittler hrsg. v. Bernhard Schnell u.a., Bd. 3 (Tübingen 1988) 763 f.
152 Vocabularius predicantium (Argentinae 1486) f. H 2r: deuotus.
153 ,Vocabularius Ex quo‘ (wie Anm. 151), Bd. 3, 764.
154 Vocabularius predicantium (wie Anm. 152), f. H 2r: deuotio.
135 Ebd. -  Daß unter den deutschen Äquivalenten zu devotio nicht frum keit begegnet, ist kein 
Zufall. Frumkeit, im Mittelalter vielfach als Synonym von ere verwandt, beinhaltet rechtliche und 
sozialethische Normen. Von seinem Ursprung her gehört der Begriff Frömmigkeit dem Bereich 
des Ethischen und Rechtlichen an. „Ein frommer Mensch war ein nützlicher Mensch, ein unver
zichtbares Glied der Gemeinschaft. Er erfüllte die Ordnung seines Standes“ (M anfred Seitz, Arti
kel Frömmigkeit II, in: Theologische Realenzyklopädie 11 (Berlin, New York 1983) 676). Fröm
migkeit war im späten Mittelalter keine Bezeichnung für religiöses Ergriffensein, persönliche 
Hingabe an Gott oder affektiv gestimmte Gottseligkeit. Es war Martin Luther, der, indem er die 
für seine Rechtfertigungslehre maßgeblichen Begriffe iustus und iustitia mit gerecht und fnun  
bzw. mit Gerechtigkeit und frum keit übersetzte, Frömmigkeit zu einem mit religiösen Werthal
tungen und Emotionen aufgeladenen Begriff machte. Zur Begriffsgeschichte von Frömmigkeit 
im späten Mittelalter, in der frühen Neuzeit und im 19- Jahrhundert vgl. auch Heide Wunder, 
Von der frumkeit zur Frömmigkeit. Ein Beitrag zur Genese bürgerlicher Weiblichkeit (15.-
17.Jahrhundert), in: W eiblichkeit in geschichtlicher Perspektive, hrsg. von Ursula A .J. Bechtru. 

Jörn  Rüsen (Frankfurt a.M. 1988) 174-188 ; Lucian Hölscher; Die Religion des Bürgers. Bürgerli
che Frömmigkeit und protestantische Kirche im 19. Jahrhundert, in: Historische Zeitschrift 250 
(1990) 617-621.
156 ,Vocabularius Ex quo‘ (wie Anm. 151), Bd. 2, 73.
157 Vocabularius predicantium (wie Anm. 152), f. A 8r: affectare; affectus.
158 Summa theologiae IIa- I I M, qu. 82: De devotione, art 1 devoti dieuntur qu i seipsos qitoaam- 
modo Deo devovent, ut ei se totaliter subdant. ... devotio est specialis actus voluntatis. Ebd. art. 3: de
votio est quidam voluntatis actus a d  hoc quod homo prompte se tradat a d  divinum obsequittm.
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migkeit ihrem wahren W esen nach ist und sein soll, ließ sich Hugo von St. Viktor 
( t  1141) einfallen: D evotio  ... est conversio in Deutn p erp iu m  et hum ilem  a ffectu m , fiele, 
spe et caritä te  su b n ix a ljC>.

A lcher von Clairvaux zitierte die Definition des Viktoriners in seiner 1162 abgefaß
ten Schrift ,De spiritu et anima“ 60. Auf die Frage q u id  sit devotio  griff der theologisch 
gedankenreiche und literarisch vielseitige Benediktinerprior Johannes von Kastl 
(fn a c h  1418) gleichfalls auf Hugo von St. Viktor zurück, um das W esen christlicher 
Frömmigkeit als Hinwendung zu G ott p io  et h u m ili a ffectu  zu definieren161. Den 
A ffe k t  beschrieb er als „spontane und süße Neigung des Geistes zu irgendetwas“ 162; 
i n n e re  Frömmigkeit, unterstrich er in anderem Zusamm enhang, entflam m e den A f
fek t  des M enschen zu G o tt163. W enn der Theologe aus dem benediktinischen R e
formkloster Kastl Fröm m igkeit in Eifer (zelus), Mitleid (com passio) und Güte (benevo
lent ict) aufgliedert, will er in Erinnerung bringen, daß christliche Fröm m igkeit auch 
e in e n  m itm enschlichen, sozialen Bezug hat: Eifer bedeute Eifer für Gerechtigkeit; 
M itle id  meine Mitleiden m it dem Elend und den Gebrechen anderer; Güte sei spon
tan e  Bereitschaft, anderen Gutes zu tu n 164.

Gebrauchen spätmittelalterliche Theologen die W ortverbindung a ffec ta s  devotionis, 
um den affektiven Charakter christlichen Frommseins hervorzuheben, bringen sie 
unausgesprochen zur Geltung, was Bernhard von Clairvaux ( t  1153) über die m ensch
l ic h e n  Affekte (Liebe, Freude, Furcht, Trauer) als Ort religiöser Erfahrung geschrieben 
und gelehrt hatte. U nter A ffekten verstand Bernhard „werthaltige (lust- oder unlustbe
to n te )  Vorgänge im nichtrationalen Bereich des m enschlichen Innenlebens“, die im 
G e g e n s a tz  stehen „zu den rationalen Kräften des Subjekts“ sowie „zum äußeren H an
deln u n d  Reden“165.

Im K ontext solcher Überlegungen bildete intellektuelle Reflexion, zu der W issen, 
Bücherstudium und natürliche Vernunft befähigten, nicht mehr einen Indikator hö
he rw e r t ig e r  Spiritualität und Fröm m igkeit. Von religiöser Bildung und theologischem 
W isse n  konnten, wenn es vornehm lich auf den a ffec ta s  ankam, auf Glaube und Fröm-

159 Hugo von St. Viktor, De modo orandi, in: Migne PL 176, Sp. 979.
160 Migne P L  40, Sp. 816.
161 Commentarius in Regulam S. Benedicti, Clm. 18152, f. 217rb: devocio ergo est conversio in 
deum pio et humili affectu.
1 2 Ebd., t. 220vt: Affectas est spontanea quaedam ac dulcis ipsius anim i ad  aliqu id inclinatio. 
V gk> -f/ Sudlmick, Die geistliche Theologie des Johannes von Kastl. Studien zur Frömmigkeits
geschichte des Spätmittelalters, Teil 1 : Darstellung (Beiträge zur Geschichte des alten Mönch
tums und des Benediktinerordens 27,1, Münster 1967) 346.

Commentarius f. 221ra: interna devotio affectum hominis inflammans a d  Deum.
I“  Ebd., f. 217*.

Ulrich Kopf Religiöse Erfahrung in der Theologie Bernhards von Clairvaux (Beiträge zur hi- 
stoiisdien lheologie 61, Tübingen 1980) 142 f. -  Zur Bedeutung von affectas in der hochmittel- 
alteilkhen Mystik vgl. neuerdings Kurt Ruh. Geschichte der abendländischen Mystik. Bd. 1: Die 
Grundlegung durch die Kirchenväter und die Mönchstheologie des 12. Jahrhunderts (München 

 ̂ 0) 374: Hugo von St. Viktor „definiert nicht, was er unter a ffectu s-  einem Begriff, den bereits 
l i,usiinus, Cassian und Gregor als positiven Wert, nämlich als liebende Bewegung der Seele 

hc 1 lsten Gut, verwendet haben -  versteht, aber er charakterisiert dieses Verlangen als Stre- 
'■>' nach vollkommener Demut, erfüllter Liebe (caritas) und Reinheit der Beschauung (ad con- 

h'MpIt/tionis puritiiteinj“.
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migkeit sowohl förderliche als auch nachteilige Folgen ausgehen. Das Studium littera- 
rum, beteuerte der Kartäusertheologe Dionysius von R ijkel ( t l 4 7 1 ) ,  verschaffe D i
stanz zu materiellen W erten, erleuchte den Verstand und bewahre die K ontem plation 
vor Irrtümern, die sich bei theologisch Ungebildeten leicht einschleichen würden. A n
dererseits könne, weil W issen aufblähe, Studium zur Ü berheblichkeit und „zur Schwä
chung der via a ffectiv a  in Liebe und Tugend“ führen166. Johannes Gerson plädierte 
deshalb für eine theologia a ffectiv a , die, Gedankengänge Augustins, der monastischen 
Theologie des 12. und der franziskanischen Theologie des 13. Jahrhunderts aufgrei
fend, „den anthropologischen O rt der geistlichen Erfahrung und des geistlichen Le
bens im Affekt, d.h. im  Bereich des W illens sieht“167 und sich von sterilen, höchst 
überflüssigen theologischen Spekulationen, Subtilitäten und Sophism en abwendet. 
Polemik gegen die scholastische Schultheologie des späten Mittelalters kennzeichnet 
die Einstellung aller spätmittelalterlichen Reform theologen, denen es in Theologie, 
Glaube und Frömmigkeit nicht auf intellektuelle Gotteserkenntnis ankam, sondern 
auf lebendige Gotteserfahrung. D er Augustinereremit Johannes von Paltz, der in sei
ner Gotteslehre zwischen cognitio intellectiva  und cognitio a ffec tiv a  et experim entalis  
unterscheidet, sagte unmißverständlich: „Während der A ffekt der Liebe zu einer ver
trauten Erfahrung Gottes, zu einer notitia  a ffectiv a , experimentalis et fam ilia r is ,  zu 
einem Gefühl der Süße führe, sei die Verstandeserkenntnis, der D em ut und Liebe feh
len, trocken und fade, manchmal auch voll eitler Neugierde (v a n a  et curiosa).“ i6S 

Dem spätmittelalterlichen Frömmigkeitsbegriff eignet ein antiintellektualistischer 
Grundzug169, der unstudierten Laien nicht länger spirituelle Unfähigkeit bescheinigt, 
sondern deren besondere Eignung herausstellt. Bereits Thom as von Aquin setzte sich 
mit der Erfahrungstatsache auseinander, daß Frauen und einfache M änner (simplices 
viri) gemeinhin frommer sind als jene, die über W issen (scientia) verfügen170. Von 
selbst, legt Thomas dar, verstehe sich das nicht, weil einfache Männer und Frauen mit 
einem offenkundigen contem plationis defectus behaftet seien. Ursachen und Erschei
nungsformen dieses „Mangels an Beschauung“ werden von Thom as nicht näher erläu
tert. Es entspricht aber Grundüberzeugungen thom istischer Anthropologie, daß einfa
che Männer und Frauen, die eine vita activ a  führen, zur K ontem plation unfähig sind;

>',<i Vgl. dazu Harald D ickerhoff Schule, religiöse Erziehung und Kirchenreform in den pädago
gischen Schriften des Kartäusers Dionysius von Rijkel ( f  1471), in: Ecclesia Militans. Studien zur 
Konzilien- und Reformationsgeschichte, Bd. 2, hrsg. v. U''alter Brandmüller u.a. (Paderborn 
¡988) 32 f. Vgi. Dionysius Cartusianus; ln festo S. Francisci Confessoris, ad religiosos sermo ter- 
tius (1464), in: Opera omnia, Tom. 32 (Tornaci 1906) 466: Idcirco dum homo vehementerse oceupai 
in exercitio intellectus, considerando acute subtiles materias atque difficiles quctestiones, aut quod de- 
testabilius esset, studendo euriosa et inania; fervor caritatis, affectio devotionis studiumque virtutum 
in via affectiva decrescunt, -tepescunt, minuuntur, et nisiprovideatur, penitus exstinguuntur: unele et 
paucos doctores scbolasticos videmus canonizatos, et forsitan neminem praeter Tbomam.
167 Hamm, Frömmigkeitstheologie (wie Anm. 146), 156.
168 Ebd., 157.
169 Vgl. dazu allgemein Heiko A. Oberman, D ie Gelehrten die Verkehrten: Populär Response to 
Learned Culture in the Renaissance and Reformation, in: Religion and Culture in the Renais
sance and Reformation, ed. Steven Ozment (Sixteenth Century Essays and Studies 11, Kirksville 
(Missouri) 1989) 43-63.
170 Summa theologiae IIa- I I ae, qu. 82, art. 3.
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sie können nicht lesen und bleiben aufgrund ihrer mangelnden Intellektualität der 
M acht ihrer Sinne ausgeliefert171. Andererseits seien einfache Männer und Frauen ge
willt, ihre Überheblichkeit (elatio)  zu bändigen und zu unterdrücken. W issen hinge
gen nähre Vertrauen in die eigenen Kräfte und hindere daran, sich m it seiner ganzen 
Existenz (to¡aliter) G o tt  zu überantworten. Sei aber der M ensch bereit, auch sein W is
sen vorbehaltlos Gott zu unterwerfen, werde dadurch die Fröm m igkeit vermehrt (ex  
hoc ipso devotio augetur). Dann lasse sich auch mit guten Gründen behaupten, daß B e
trachtung ( m editatic)  Ursache von Fröm m igkeit (devotionis causa)  sei.

Mystische Beschauung, Andachts- und Gebetsglut erforderten weder theologische 
Bildung noch hohe soziale Abkunft. Von Bruder Aegidius, einem der ersten Gefähr
ten des hl. Franziskus, schreibt Bonaventura ("j" 1274): Obgleich er ein einfacher, unge
bildeter Mann war, sei er zum Gipfel erhabener Beschauung erhoben worden (qu am -  
q iiam  esset id io ta  et sim plex, a d  excelsae contem plationis su blim atus est verticem)172. 
Folgt man den Kanonisationsakten der hl. Klara von Montefalco ( f  1308), soll die 
Heilige einmal zu ihrem Bruder Franz, einem studierten M inoriten, gesagt haben: Er 
solle sich nicht ständig Gedanken machen über W issenschaft (scientia) und schriftstel
lerischen Ruhm (extoüentia  script ure); ihr würde es größeren Trost bedeuten, wäre er 
m it  guter Gesinnung und glühender Fröm m igkeit ein Laienbruder und ein K och der 
Brüder als ein Vorgesetzter (m aior )  aus dem K reis der Lektoren173.

Der Dominikaner H um bert von Rom ans ("f 1277) m einte, die städtischen Armen 
seien „ausnehmend fromm gegenüber dem W ort Gottes“ (devotiores a d  verbum D ei); 
der „Same des W ortes“ würde in ihren Herzen nicht so leicht zugrunde geh en174. V ie
les sei an der städtischen Menge (tu rba)  lobenswert: die Fröm m igkeit gegenüber Chri
stus (devotio a d  Christum), ihre innere Disposition zum Glauben ( facu lta s  f id e i)  und 
ihr Eifer für Christus (zelus pro  Christo). Diese Eigenschaften hätten bereits in der 
urchristlichen Gem einde die Menge des einfachen Volkes gekennzeichnet. Schon 
damals habe die Masse der einfachen Leute bereitwilliger (faciliu s)  geglaubt als die 
Großen (m aiores); gegen die Großen, die Christus verfolgten, habe sich die Menge m it 
Eifer für Christus eingesetzt.

Theologische Lehre, die an ihrem praktischen Nutzen für spirituelle Lebensführung 
gemessen wurde, schm älerte den Rang theologischer W issenschaft und das Ansehen 
ihrer Träger. Meister Eckhart (1 2 6 0 -1 3 2 8 ) plädierte für „eine .innerliche Erkenntnis“ “

171 Keine hohe Meinung hatte Thomas von den minores und simplices. Sie sind nicht schreib- 
und lesefähig, durch Bücherwissen nicht gebildet (illitterati; non instructi; litteris non erudiuntur); 
sie entbehren weltlicher Klugheit (carent mundana astutia) und vermögen nur Sinnliches (sensi- 
bilia) zu erfassen; in der Erkenntnis der göttlichen Weisheit sind sie ausnehmend stumpf und 
schwerfällig (valde hebetes in cognitione divinae sapientiae); sie sind besser durch Bilder und Sym
bole als durch Vernunftgründe ansprechbar (melius indicuntur repmesentationibus quam rationi- 
bus). Vgl. dazu Benoit Lacroix  et Albert-M. Landry, Quelques thèmes de la religion populaire 
chez le théologien Thomas d’Aquin, in: Pierre B oflion i(éd.), La culture populaire au moyen âge 
(Paris 1979) 167 f.

Kurt Rub, Kleine Schriften, Bd. II: Scholastik und Mystik im Spätmittelalter, hrsg. v. Volker 
^Wer/tut (Berlin, New York 1984) 133.

Andn l'duchez, La sainteté en occident aux derniers siècles du moyen âge d’après ¡es procès 
f?C( Ca,n0n'satl0n et 'es documents hagiographiques (Rome 1981) 473, Anm. 76.

^gl. .'Slmv-y, Religion (wie Anm. 72), 311, Anm. 185.
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des von Gott Geoffenbarten, „die nicht durch Schulbildung und Verstandesübung er
worben werden kann“ 173. Nikolaus von Straßburg, ein enger Vertrauter Meister E ck
harts, äußerte stadtbürgerlichen Predigtzuhörern gegenüber, denen die abstrakte Be- 
griffiichkeit der scholastischen Schulsprache fremd war, Vorbehalte gegen theologi
sche Schulgelehrsamkeit. Um darzutun, daß theologisches Schulwissen nicht als „spi
ritueller Bonus“ zu bewerten sei, sagte er: H ete d er  einvaltigöstegebü re d er  in eim e d orfe  
ist m e m inne und dem iietikeit den ne d er  iviseste p fe iffe  d er  z e  P aris  ie gelert w art: so sin  
in d as  ewgige leben kaem en, er gebe im  nit sehs p fen n in g e um be a lle  sine kunst'16.

Mystische Frömmigkeit verwischte Grenzen zwischen Klerikern und Laien. Die 
häufige Betrachtung der Passion, lehrte H einrich Seuse (um 1 2 9 5 -1 3 6 6 ), mache den 
Ungelehrten (indoctus) zu einem Gelehrten (doctus) und lasse ungebildete Laien ( im pe- 
n ti et idiotae) in die Rolle von Lehrern (m agistri) aufsteigen -  allerdings nicht zu Leh
rern einer Wissenschaft, die aufbläht, sondern zu Lehrern der Liebe, die erbaut177.

In der älteren deutschen Frauenmystik, insbesondere in deren Lehre von der Ar
mut im Geiste, wurde „die Niedrigkeit der Auserwählten als Bedingung der M öglich
keit mystischer Gotterfahrung aufgewiesen. Verständlich, daß unter solchen Voraus
setzungen die Gotteserfahrung einer Müllerin oder einer Kuhmagd ebenso wertvoll 
sein konnte wie die eines Pfaffen.“178 In Flagellantenkreisen Norditaliens erzählte 
man sich die Geschichte eines hungernden Bauern, dem auf seinem A cker Christus

175 Georg Steer, Die deutsche ,Rechtssumme“ des Dominikaners Berthold -  ein Dokument der 
spätmittelalterlichen Laienchristlichkeit, in diesem Band S. 229.
176 Zitiert nach Georg Steer. Geistliche Prosa, in: Die deutsche Literatur im späten Mittelalter 
1250-1370, Teil 2: Reimpaargedichte, Drama, Prosa, hrsg. v. Ingeborg GY/Vr(München 1987) 332.
177 Henricus Suso, Horologium Sapientiae, ed. Pius Kiinzle (Spicilegium Friburgense. Texte zur 
Geschichte des kirchlichen Lebens 23, Fribourg 1977) 494 f. -  Zitiert von Johannes von Paltz, 
Werke 1: Coelifodina, hrsg. v. Christoph Burger u. Friedhelm Stasch (Berlin, New York 1983) 102.
-  Die theologische Aufwertung der Laien wurde gestützt und gefördert durch kirchenrechtliche 
Argumente. Wilhelm von Ockham (1290/1300-1349) vertrat die Auffassung, die causa //¿/«'gehe 
gleichermaßen Laien und Kleriker an. Gott sei nicht nur ein Gott für Kleriker (deus clericorum), 
sondern in gleicher Weise auch ein solcher für Laien (deus laicorum). Gottesdienst zu halten und 
sich über Glaubensfragen Gedanken zu machen, sei zwar Berufs- und Amtspflicht der Kleriker; 
das bedeute aber nicht, daß Laien, wenn es um Probleme des Glaubens gehe, zu schweigen hät
ten. „Wo die Kleriker irren oder der Haeresie verfallen sind, dort haben die Laien sich der Sache 
Gottes anzunehmen. Darum ist es eine Erfindung herrschsüchtiger Kleriker zu behaupten, nie
mals und nirgendwo dürfe eine Glaubensfrage einen weltlichen Richter oder Laien beschäftigen. 
Damit wollen sich die Kleriker nur zu den Herren (dom ini)über die Laien in der Kirche aufwer- 
fen“ (Jürgen Mietbke, Ockhams W eg zur Sozialphiiosophie (Berlin 1969) 546). In der Heiligen 
Schrift würden Laien niemals „vom Namen der ,Kirche““ (ab ,ecctesiae' nomine) ausgeschlossen 
werden. Zum biblischen Begriff der Kirche (nomen .ecclesiae) würden auch „Männer und Frauen 
und Laien“ gehören. So Ockham in seinem ,DiaIogus super dignitate papaii et regia“. Vgl. ebd. 
546, Anm. 407: Cum vero dicitur quod a d  iudicem saecitlarem non pertinet causa fid e i vel dei: re- 
spondetur quod dicere causam fid e i nullo modo spectare a d  iudicem saecularem vel laicos, omnino es
set tnsanum, et est verbum clericorum avarorum et superboriim, qui ideo ab  ecclesia dei laicos conan- 
tur excludere, ut ipsis laicis exctusis possent ab  ecclesia laicorum damini reputari, cum ... in scriptum 
sam t numquam laici ab  ,ecclesiae‘ nomine ecludantur, sed ubiciimqne ... nomen ,ecdesiae‘ viros et 
midieres et laicos comprehendat.
178 Alois M aria Haas, Deutsche Mystik, in: Die deutsche Literatur im späten Mittelalter (wie 
Anm. 176), 241.
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erschienen war. Der göttliche Heiland habe ihm seinen Sack m it Brot gefüllt und ihn 
belehrt, „daß nicht die Reichen und die M ächtigen dazu ausersehen seien, der W elt 
w ieder Frieden zu bringen, sondern die Arm seligen und Erniedrigten. Denn da weder 
Prälaten noch Gelehrte sich aufraffen werden, hat die göttliche Barm herzigkeit be
schlossen, ihre Macht in Gestalt der einfachen arbeitenden M enschen zutage treten zu 
lassen.“179 Gerd Groote ( f  1384), der leidenschaftliche Anwalt für eine zeitgemäße, 
„neue Fröm m igkeit“ (devotio modema), wandte sich gegen Akadem iker, welche durch 
ihre intellektuelle Ü berheblichkeit die Frömmigkeit zerstören, die Einfältigen verla
chen und das Volk hinters Licht führen (Isti [acbademici] sunt subversores pietatis, deri- 
sores simplicium, deceptores vulgi). Den agrestes, innocentes und simplices würde von ge 
lehrten Theologen (docti theologi) nur geringfügige Hilfe zuteil werden. Tatsache sei 
jedoch, daß Einfache (simplices), Atme (pauperes), Verachtete (abiecti) und Ungebildete 
(ignari) eine größere Bereitschaft für das Evangelium m itbringen würden als studierte 
Akademiker. Je  „nackter“ näm lich Unwissende und Niedrige von hohen W ürden 
seien, um so aufnahmefähiger seien sie für das W ort Gottes (quanto nudiores ab altis 
fastigiis tanto verbi dei receptibiliores sunt)180.

Um die Frage zu beantworten, weshalb ungebildete Laien (laici et illitterati)bls\vei- 
len frommer (devociores) als gebildete K leriker (derlei litterati), ja sogar Mönche (reli
giös i) seien, greift Johannes von Kastl (fn ach  1418) auf Überlegungen zurück, die der 
Franziskanertheologe David von Augsburg ( t  1272) in seiner Schrift ,De exterioris 
et interioris hominis compositione‘, einem der „wirkmächtigsten Lehrbücher der 
.methodischen M editation“ “ 81, entw ickelt hatte. Johannes von Kastl folgte W ort für 
Wort der Vorlage seines literarischen G ewährsmannes182. Fröm m igkeit (devocio) sei 
eine pie affeccionis pinguedo; sie beziehe sich deshalb m ehr auf den Affekt (ad affec- 
him) als auf den Verstand (ad intellectum) Die simplices devoti und die zahlreichen lit- 
tenili indevoti würden das anschaulich vor Augen führen.

Gleichwohl: Vollkom m ene Fröm m igkeit (perfecta devocio) gebe es nicht ohne das 
Lieht der Vernunft (linnen intellectus). Anders verhalte sich die intelligencia der einfäl
tigen Frommen (simplices devoti), anders die der Gebildeten (litterati). Die litterati 
könnten scharfsinnig über jeden geistlichen Gegenstand sprechen und m it eigenen 
Worten ausdrücken, was sie sagen wollen. Sie verstünden zu gliedern ; sie könnten für 
ihre Darlegungen angemessene Gründe und Ursachen benennen; sie seien in der 
Lage, in geformter Rede überzeugend ihre Auffassungen vorzutragen; sie würden auch 
über die erforderlichen Fähigkeiten und Fertigkeiten verfügen, um im Bedarfsfall aus 
Wenigem und Geringfügigem eine lange Rede zu machen und das, was klar und aus 
sich selbst heraus offenkundig sei, in kunstvolle W örter so zu verpacken, daß der Ein-

175 hh Origo, ,Im N am en G ottes und  des G eschäfts“. L ebensb ild  e in es to skan ischen  K aufm anns 
der Frührenaissance. F rancesco d i M arco D atin i 1 3 3 5 -1 4 1 0  (M ün chen  1985) 289.

Hans Martin Klinkenberg, D ie D evotio M odem a un ter dem  T h em a ,A n tiqu i -  M odern i“ b e 
trachtet, in ; M isce llan ea  M ed iaeva lia  9 : A n tiq u i und  M odern i. T rad itionsb ew uß tse in  und Fort
schrittsbewußtsein im  späten  M itte la lte r  (B erlin , N ew Y ork 1974) 406.
i82 ^ cx*^on c*es M itte la lte rs , Bd. 3, Sp. 604.

C om m entarius in R egu lam  S. B en ed icti, C lm  181 5 2 , f. 2 18 rl,- 2 1 8 va. D ie S ch rift des D avid 
von Augsburg ist ed ie rt un ter den  Sch riften  B onaventuras. D er von Jo h an n es  von K astl benutzte

ext findet sich in : B onaventu rae opera om n ia , ed. A. C. Peltier, T om . 12 (P aris iis  1868) 433.
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druck entstehen könne, es sei aus dem innersten Mark der Philosophie herausgezogen 
worden.

Die Einfachen und Frommen (simplices ac devoti) h ingegen würden klarer das W e
sen der W ahrheit (veritas in se) schauen (videre) und seien deshalb auch in der Lage, 
tiefgründiger (profundius) über sie zu denken, ihre Bedeutung zu beurteilen und per 
gustum affectus die Adern des inneren Geschmacksvermögens (saporis intimi venae) 
zu erforschen183 sowie per purae intelligentiae radium alles klarer zu unterscheiden. 
M it Hilfe von Begriffen im eigentlichen Sinne Unterscheidungen vorzunehmen, ver
stünden sie nicht; dennoch würden sie natürliche Unterschiede der W ahrheit ex ipso 
saporis gustit als per argumentontm conjecturas erfassen. An einem Exempel lasse sich 
der Unterschied verdeutlichen; ein Philosoph könne sich über eine Kunst (ars) ge ist
reich äußern; ein Handwerker könne diese wirklich ausüben. Ein studierter M ediziner 
wisse mehr per scienciam, ein m edizinischer Praktiker m ehr per cxperienciam. In Fröm
m igkeit und Theologie, lautet die Quintessenz des Johannes von Kastl, habe W issen, 
das auf religiöser Erfahrung beruhe, größeres Gewicht als jenes, das m it Hilfe des Ver
standes erworben worden sei.

W ie sehr die Gedankengänge des Johannes von Kastl zum G em eingut spätm ittel
alterlicher Reformtheologie zählten, beweisen Überlegungen, die Johannes Gerson 
( f  1429) anstellte, um der Fröm m igkeit der Laien eine spirituelle D imension zu geben. 
Theologia mystica, stellte er unter Berufung auf Dionysius Areopagita fest, sei gem ein
schaftliches Besitztum aller Christen184. Gotteserfahrung (devotio) sei einfachen Chri
sten (simplices) leichter möglich als den litterati -  ein Gedanke, auf den Gerson immer 
wieder zurückkommt, um die Überlegenheit m ystischen, affektiv angeeigneten Erfah
rungswissens über die m it Hilfe des Intellekts erworbene Gotteserkenntnis herauszu
stellen. Es bedürfe nicht intensiv betriebener W issenschaft, schreibt er, um „Kunde 
von m ystischer Theologie zu bekommen. V ielm ehr genügt es, daß die affektiven 
Kräfte der Seele durch gläubige Übernahme inne werden, Gott sei der ganz und gar 
Liebenswerte (Hoheslied 5, 16), und schon werden sie von Gott hingerissen. Deshalb 
kann auch ein schlichtes W eib lein  (muliercuia) oder ein Ungebildeter (idiota) die theo
logia mystica erreichen, die doch die höchste, vollkommenste Erkenntnis ist, eben die 
Erkenntnis Gottes.“183

Dieser Art von Betrachtung teilhaftig zu werden, hätten selbst Frauen (mulierculcttj 
und Analphabeten (idiotae sine litieris) das Recht (fas), sofern sie einen einfachen 
Glauben (fides simplex) besitzen; m ystische Erfahrungen seien gemeinhin von e in 
fachen Christen leichter zu machen als von intellektuell hochstehenden und theo
logisch versierten M ännern186. Deshalb kann Gerson auch die K leinen (parvuli), die 
Jesus den Klugen und W eisen gegenüberstellt (Matt. 11, 25), als „W issenschaftler“ 
bezeichnen, weil „innere Erfahrung ,aus Gott“ auch bei einem  Ungebildeten mehr ent

183 Z um  in n eren  G eschm ack  (sapor), dem  G anzen der S ee le  oder H erzens, a ls O rgan relig iösen 
Erfahrens be i B ernhard  von C la irvaux  vgl. Köpf, E rfahrung in  d er T h eo lo g ie  Bernhards (wie 
A nm . 165), 1 5 4 -16 1 .
184 André Combes, La théo log ie  m ystiq u e  de G erson, T o m e 2 (S p ir itu a lis  2 , R om a 1964) 588.
185 Burger, A ed ifica tio  (w ie A nm . 121), 133.
186 Combes, T h éo log ie  m ystiq u e  (w ie A nm . 184), 587.
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scheidendes W issen bedeutet als viele theoretische Erkenntnisse eines Gebildeten, der 
lediglich ,über Gott“ nachdenkt und spricht“187. Es sei erwiesen, hebt Gerson in sei
nem Traktat über mystische Theologie hervor, daß simplices ydiotae durch Glaube, 
Hoffnung und Liebe schneller und leichter zur m ystischen Theologie gelangen als in 
diskursiver Schultheologie geübte und gebildete M änner188.

Gersons Gedanken über mystische Theologie strahlten aus und zogen an. Der Kar
t ä u s e r  Dionysius R ijkel von Roermond (1402/03-1471), ein gelehrter Scholastiker 
u n d  begnadeter M ystiker, äußerte Vorbehalte gegen eine rein „natürliche Erkenntnis 
des Göttlichen“ (divinorum cogni'tio na tum lis), die als intellektuelle Begriffstheologie 
a b s t r a k t  (informis), kalt (,algens) und unfruchtbar (sterilis) bleibe. Deshalb könne es ge
s c h e h e n , daß bisweilen theologisch Ungebildete, schreib- und leseunfähige Fromme 
u n d  Einfache (devoti ac simplices, littérature ignari) eine hellere, süßere und heilsam ere 
K e n n tn is  Gottes gewinnen als Schultheologen und Philosophen189. In den siebziger 
J a h r e n  des 15. Jahrhunderts erläuterte der Bibliothekar der Erfurter Kartause am Bei
s p ie l des Vaterunsers, wie einfache Leute (simplices persone) zur mystischen Theologie 
g e la n g e n  können. Er schreibt: „Du, Schüler dieser göttlichen W eisheit, das, was Du 
l ie s t , h ö rs t und siehst, sprichst oder denkst, ziehe sofort in Dein Gemüt (in affectum), 
d a n a c h  strebend, es im Innersten gewissermaßen sinnenhaft zu riechen und zu 
sc h m e c k e n . So, wenn Du das ,Vater unser“ hörst, erheb sofort Deinen Sinn zur Ehr
furcht u n d  Liebe, zu einem treuen und vertrauensvollen Fordern, was Du und Deine 
B rü d e r  an  notwendigen Dingen brauchen; denn er ist Euer gem einsam er Vater.“ ' 90 

Was d ie  Stellung der Laien überdies aufwertete, war die Vergegenwärtigung ur- 
c h r is t l ic h e r  Büdungs- und Sozialverhältnisse. Sich an diese zu erinnern, trug zum 
e in e n  d a z u  bei, die theologische Legitim ität e iner K lerikerkirche, die ihre Führungs
positionen ausschließlich Nachfahren adliger Familien vorbehielt, in Frage zu stellen; 
zum a n d e re n  bot die ecclesia primitiva Anknüpfungspunkte, um anschaulich und ein 
sichtig nt machen, wie sich ,heilige U ngebildetheit“ (sancta simplicitcts) in der früh
christlichen Mission als geschichtsbildende Kraft bewährt hatte. In der urchristlichen

187 Bürger, A ed ificatio  (w ie A nm . 121), 131.
188 loannis Carlerii de G erson de m ystica  th eo lo g ia , ed. André Combes (Lucani 1958) C ons. 9, 1, 
S. 229: Slitt simplices ydiotcisper fident, spem et caritatem citius et sublimius pervenire ad  theologia m 
misticam quam erudilos in theologia scolastica seit discursiva, -  D er K artäuser V inzen z von A ggs- 
bach (um ' 389 -14 6 4 ) w ehrte sich  zw ar als A n w alt e in er affektiven , an tiin te llek tu a lis tisc h en  M y- 
stik gegen einen Begriff von m ystisch er T heo lo g ie , w ie  ihn Jo h an n e s  G erson, N iko laus von K ues 
und M arquard Sperber v ertra ten ; w as aber d ie Z u gän g lich k e it von Laien  zu m ystisch er T h eo logie 
anbetrilft, stim m te er m it se in em  K ontrahen ten  Jo h an n e s  G erson nahezu  w ö rtlich  überein . 
Schreibt und betont er doch : Qttod simplices idiote per fidem, spem et caritatem citius et sublimius 
possunt pcri tmre ad misticam tbeologiam, quam eruditi in theologia scolastica seit discursiva (Cod. 
'■ eil. 1767, p. 588. Z itiert nach Franz Flubalek, A us dem  B riefw echsel des Jo h an n e s  S ch iitp ach er 
i«.11 ^ e 'lh e im  (Der K odex 1767 der S tiftsb ib lio th ek  M elk) (M asch. D iss. W ien  1963) 105).
. . . .  Harald Dickerhoff, K artäusisches A posto la t in  Leben und  W erk  des D ionysiu s von 

ijkel (1402/03-1471), in : Festgabe H einz H iirten  zum  60. G eburtstag, hrsg. v. dents. (F rankfurt
a-M. 1988) 199 
...o . . .  , '  -  ;  '

thek" ktcmeidam, D ie Sp ir itu a litä t d er K artäuser im  Sp iege l der E rfurter K artäuser-B ib lio -
10 > m. Die K artäuser. D er O rden d er sch w eigen d en  M önche, hrsg. v. Marijan Zadnikar in 
e»m d u n g  mit Adam Wienand (K ö ln 1983) 195.



52 K laus Sch re in er

Jesusbew egung galten näm lich nicht die Rangkriterien der herrschenden Sozialord
nung; Randexistenzen, deren M arginalitätserfahrungen Jesus einen tiefen theologi
schen Sinn gegeben hatte, verkündeten die göttliche Heilsbotschaft.

Um die Diskrepanz zwischen Gegenwart und Vergangenheit zu Gesicht zu bringen, 
wurde im m er wieder die Feststellung des Apostels Paulus zitiert, derzufolge Gott 
nicht viele M ächtige, W eise und Hochgeborene in die Gemeinde von Korinth berufen 
habe (1. Kor. 1,26-29). Von der Spätantike bis ins späte M ittelalter beteuerten Exege- 
ten unter Berufung auf den Apostel Paulus, daß machtlose, niedriggeborene und unge
bildete Männer, die weder über Herrschaft noch über Ansehen und Bildung verfügten, 
den Erdkreis von der W ahrheit des Evangeliums überzeugt hätten191. Aus dieser Aus
legungstradition schöpfte Hugo von Trimberg ( f  nach 1313), „der die Frömmigkeit 
des einveltigen man über alle kunsl, die Hl. Schrift über alle G elehrsam keit und Litera
tur setzt“192 und ausdrücklich betonte: nver kristen geloitben wil beivern, / der geloubt 
vil baz den vischern / denne den die tiefe disputierent / und wenic die sele da mite zie- 
rentl9}. Unter Berufung auf das Pauluswort plädierte der A ugustinererem it Jordanus 
von Q uedlinburg (+ 1378) für sennones simplices et communes, weil auf der Einfachheit 
der W örter die Erbauung der Seelen beruhe. Das ganze Evangelium und die ganze 
Heilige Schrift sei auf der simplicitas verbonim gegründet. Das beweise auch die von 
Jesus getroffene W ahl seiner Apostel. Nicht Philosophen und Rhetoren (pbilosophi et 
rhetores), sondern einfache Fischer (simplices piscatores) habe Jesus zu Lehrern des 
Glaubens erw äh lt194. Um seine Forderung nach einer religiösen „Praxis des einfachen 
frommen Lebens, zur Bußgesinnung in Demut, Gehorsam und Geduld und zu guten 
W erken“195 historisch zu erhärten, verglich der Erfurter A ugustinererem it Johannes 
von Paltz (um 1445-1511) die Prediger des Antichrists m it denen Christi: „Dieser hat 
zum Predigen arme, einfache, ungebildete (simplices idiotae) und gute Menschen ge
wählt und gesandt; der A ntichrist hingegen wird zur V erkündigung seiner Falschheit 
Schlaue und Verschlagene, Gelehrte in der W eltweisheit und Verdorbene wählen und 
entsenden.“196

Erasmus von Rotterdam erinnert in seinem ,Lob der Torheit1 (1508) daran, daß die 
Sym pathie Jesu  den Einfältigen gegolten habe, nicht den bücherkundigen Gelehrten; 
den W eisen habe Christus das Geheimnis des Heils verborgen, den Kleinen und Un

191 Klaus Schreiner, Z ur b ib lisch en  L eg itim atio n  des A dels. A uslegun gsgesch ich tlich e  S tud ien  zu 
1. K or. 1, 2 6 -2 9 , in : Z eitsch rift für K irch en gesch ich te  85 (1974) 3 1 7 -3 5 7 .
192 Hans Bayer, G ralsburg  und M inn egro tte . D ie re lig iö s-e th isch e  H e ils leh re  W olfram s von 
E schenbach und  G ottfrieds von Straßb urg  (B erlin  1978) 48.
,9J Ebd.

Jordanus de Quedlinburg, O pus po stillarm n et serm o n um  de tem po re (S trassburg  1483) 
S erm o  163 (B): Nemo ergo vilipendat sennones simplices et communes, quia in simplicitate verbonim 
est edificatio animarum, Uncle Evangelium et tota sacra scriptum in simplicitate verbonim Juiniiiiu 
es!... Non enim elegit Christus philosophos et rhetores, sed simplices piscatores in doctores fidei, i/iu 
simplicitate verbonim totuni mundum illustraverunt. -  V gl. Adoiar Zumkeller, Die Lehrer des 
g e is tlich en  L ebens u n ter den deu tschen  A ugu stin ern  vom  d re izeh n ten  Jah rh u n d e rt bis zum 
K onzil von T rien t, in : Sanctu s A ugu stinu s. V itae sp ir itu a lis  m ag ister, Tom . 2 (R om a 1959) 256 t.
195 Hamm, F rö m m igke itsth eo lo g ie  (w ie A nm . 146), 160.
196 Ebd., 144.
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m ündigen aber offenbart. Christus habe nach dem Zeugnis des Evangeliums „den 
Pharisäern, Schriftgelehrten und G esetzerklärern“ den Krieg angekündigt, „den unge
lehrten Pöbel“ hingegen in seinen Schutz genom m en; „Kindern, W eibern, Fischern 
war er vorzüglich gewogen“197. Agrippa von Nettesheim ("f 1535) stellte die rhetori
sche Frage, ob nicht Christus aus dem Mund von Eseln, d .h . durch einfache und un
gebildete Apostel und Schüler alle heidnischen Philosophen und Gesetzeslehrer der 
Juden, alle m enschliche W eisheit besiegt und überwunden habe198.

Reformatorische Theologen trösteten einfache Leute, die kein latin kiinnen und 
Tag und Nacht arbeiten müssen, m it dem Hinweis auf Jesus, den Apostel Paulus und 
die alttestam entlichen Patriarchen, die auf vorbildliche und einm alige W eise zugleich 
arbeitsam und fromm gewesen seien : Jbesiis unser heyland was auch ein ley, vor den 
würdigen und geistlichen der weit ungelert und ein zymmerman. Paulus arbeitet auch 
tag und nacht, domit er niemant beschwaerlich wer. Die heilgen ertzvaetter und etlich 
Propheten seind guot, schlecht hyrten gewesen, noch hat der geist gottes reychlich mit sein 
hoechsten gaben in ynen geivoneP". Deshalb gehöre, wie von anderer Seite in einer 
¡524 erschienenen Flugschrift gesagt wurde, „das Evangelium nicht allein den Pfaffen, 
cs ist vnser, wie ivol auch yhr, doch eygentlicber vnser denn yhr; jederm ann kann es lernen 
und greifen, und die Laien besitzen den Priestern ebenbürtige, ja ihnen im Grunde so
gar überlegene G laubenserkenntnis, die auch den Frauen zukom m t“200. Martin Luther 
widmete sein 1522 verfaßtes ,Betbiichlein ‘ den gemeynen Christen und den eynfeltigen; 
bei seinem ,Kleinen K atechism us“, den er einen groben, schlechten, eynfeltigen guten

Erasmus von Rotterdam, Lob d er N arrh eit (Z ürich  1987) 180. D eshalb  kann E rasm us auch  
m it N achdruck h erau sste llen , n ich ts sei a llg em e in ve rstän d lich e r  und a llg em e in ve rb in d lich er  
(mmmunius), n ich ts vo lk stü m lich er  und dem  V o lke an gem essen er (popularius) als d ie Lehre Jesu . 
Deren leben sverändernde M acht beruhe „n ich t so seh r auf G eleh rsam ke it a ls auf E rgriffensein“ 
(Non tarn ingenio quam pietate percipiuntur... litteraesacrae. Spiritus eas docet non Aristoteles, gra- 
tia nun ratio, afflatus non Syllogismus). „D er G eist C hristi pflege sich  vo rzüg lich  sch lich te r  F röm 
m igkeit m itzu te ilen . D arum  kö n n e se lb st e in  P flüger oder W eb er, indem  er das Ideal d er V ita an- 
gelica zu verw irk lichen  strebe, e in  w ah rer T h eo loge und gro ß er D oktor sein . M öch ten  doch 
G ebildete und U n geb ildete  w äh rend  ih rer A lltagsgesch äfte  das G ottesw ort zum  T hem a ih rer U n 
terhaltungen m achen  und  sich  darin  je nach  F assungskraft g eg en se it ig  fö rdern“ (IValter Hen/S, 
Precligtrichtlin ien vor dem  B auernkrieg . Z w isch en  S ch riftp rin z ip  und  k irc h lic h er  L ehrautorität, 
in : Z eitschrift der S av ign y-S tiftun g  für R ech tsgesch ich te  106, K an. A bt. 75 (1989) 301 f.). Eras
mus konnte den v o lk stüm lichen  C harak te r d er B otschaft Je su  in sb eso n dere deshalb  hervorheben, 
weil er auf den h e rm en eu tisch en  G rundsatz e in es m eh rfachen  Sch rifts inn es verz ich tete . D em  
mehrfachen Sch rifts inn e h atten  s ich  un tersch ied lich e  R ez ip ien ten g rup p en  zuo rdnen  lassen . W ie  
das im [dealfall aussehen  so llte , kann  m an bei dem  Pariser M agister Alanus ab Insults (um  1125— 
1203) nachlesen. Er sch re ib t: Minoribiis proponitur lac historiae; mediocribus mel tropologiae, 
mtijonbiis solidus panis allegoriae(S erm on es o c to : S erm o  IV De Pascha, ad m ag istro s c le rico rum , 
in: M igne PL 210, SP . 209).

Agrippa von Nettesheim, De van itate c. 102 : A d en co m iu m  asin i d ig ressio  (W iesb aden  1982) 
308.

Martin Bucers D eutsche Sch riften  Bd. 1 : F rühschriften  1 5 2 0 -1 5 2 4 , hrsg . v. Robert Stupperich 
(Gütersloh 1960) 85.
2 0 0  n  / . .

tierno. Moeller, W as w urde in  der F rühze it d er R efo rm ation  in  den deu tsch en  S täd ten  g ep re 
digt^, in: A rchiv für R efo rm atio n sgesch ich te  75 (1984) 1 8 8 f.
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Catechismus nennt, hat er als Leser und Benutzer den gemeinen Mann im  Auge, das 
gemeine volk, die leyen, den gemeynen Christen20! .

Humanisten und Reformatoren argum entierten nicht traditionslos. Nikolaus von 
Kues hatte „einen armen idiota, einen römischen Handwerker, zum Partner, ja zum 
Lehrer eines reichen Redners und eines Philosophen in Gesprächen über die W eis
heit, über die Natur des Geistes, über Versuche m it der W aage“ gem acht. Eine gängi
gen Urteilskriterien w idersprechende Einschätzung des Laien verdeutlicht der Cusa- 
ner durch einen bemerkenswerten Rollentausch: „Der idiota, der nichts vom Bücher
wissen und von Autoritäten hält, kom m t durch fragendes Selbstdenken der W ahrheit 
näher als die litterati philosophi; er ist dem litteratus überlegen an W eisheit, ,die auf 
den Straßen ruft“, weil er nicht w ie ein Pferd am Haifter aus der Bücherkrippe frißt, 
sondern von der natürlichen Nahrung seines Geistes lebt; und er ist zugleich dem üti
ger als der Gelehrtenstolz, weil er sich sokratisch seines Nichtwissens bewußt 
bleibt.“202

Ausdruck fanden solche Überzeugungen über die geistige und religiöse Ursprüng
lichkeit unverbildeter Laien nicht allein in geistvoll ausgedachten Disputationen, son
dern auch in prosaischen Exempeln und Geschichten. In spätm ittelalterlichen Bei
spielgeschichten tauchen Laien auf, die, weil sie eine tiefe min ne zu Gott besitzen, 
maister göttlicher geschrifft und göttlicher kunst belehren203. In einer W iener Hand
schrift aus der zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts wird ausführlich dargelegt, wie ein 
lay einen hohen lerer der heiligen geschrifft zu einem vollkommen leben bekehrte204.

201 Harding Meyer, D er G laube der E infachen und  d e r  e in fach e G laube in L u thers K atech ism en , 
in : W e ish e it  G ottes -  W e ish e it  d er W e lt , Bd. 2 , F estsch rift für Jo sep h  K ard in a l R atz in ger zum  
60. G eburtstag, hrsg. v. Walter Baier u .a . (St. O ttilien  1987) 863 f.; 866 .
202 Grundmann, L itteratus (w ie A nm . 47), 64  f. -  M it der re lig iö sen  A ufw ertun g  des Laien  hängt 
es g le ich fa lls  zusam m en , daß im  sp äteren  M itte la lte r d ie O ffenb arungstex te  m it „Schauungen  
von A n geh ö rigen  jen er S ch ich te n “, d ie „h erköm m lich erw e ise  m it d em  V o lk  id en tif iz ie rt w e r
d en “, zun eh m en  (Peter Dinzelbacber, ,verba hec  tarn m istica  ex ore tarn yd io te  g leb o n is“. S e lb s t
aussagen des V o lkes über se in en  G lauben -  u n ter beso n derer B erü ck s ich tigu n g  der O ffenba
run gslite ra tu r und  der V ision  G ottschalks, in : V o lk sre lig ion  (w ie A n m . 1), 64). A ls  T räger von 
V isionen  w erden  se it dem  13. Jah rh u n d er t g en an n t: zw ei B auern und  m eh rere  B auerntöch ter, ein 
H an dw erker, e in e Färbers- und  e in e  W eb ersto ch ter (ebd., 65). -  Das sch loß  n ich t aus, daß im  sp ä
ten M itte la lte r und in d er b eg in n en d en  N euzeit das Lob des u n verb ild e ten , du rch  G eleh rsam keit 
unbe lasteten  L aien  in g en e re lle  B ildun gsskep sis  U m schlagen ko n n te . D er m it Jo h an n es  R euch lin  
stre itende K ö lner D o m in ikan er Jo h an n e s  P fefferkorn fand das „B esondere g ö ttlich en  H andelns 
in der Jün ge rb eru fu n g  Je su “ b e isp ie lh aft vorgeb ilde t. Je su s  habe „eben k e in e  R ed ekün stle r , son
dern  un ge leh rte  F ischer berufen . D er G eleh rte  w ar für P fefferkorn der besonders im  G lauben 
G efährdete; G e leh rsam ke it ko nn te  gerad ezu  zum  K en n ze ich en  d er K etzer w erd en .“ (Hans-Mar
tin Kirn, Das B ild  vom  Ju d en  im  D eu tsch lan d  des frühen  16. Jah rh u n d e rts , d argeste llt an den 
Schriften  Jo h an n es  Pfefferkorns (T üb ingen  1988) 183). A lle  K etzer  se ien  hocbgelert gew esen . D es
halb  se in  G run dsatz : gelert macht tzom tzeitten verkert (ebd., A n m . 253).
203 F. P, Pickering, Notes on Late M ed ieval G erm an T ales in  P ra ise of D octa Ignorantia , in : B u lle
tin  of the Jo h n  R ylands L ib erary  24 (1940) 1 21 -13 7 .
204 Cod. V indob. 3009 , f. 141r—14 2 r. Bei dem  T ex t h an d e lt es s ich  um  e in  sog. .G oldenes ABC1, 
das auf den „Sch luß  des zw eiten  K ap ite ls  in dem  zu r .G o ttesfreun d litera tu r“ geh ö ren d en  sog- 
,M e isterb uch“ ‘ zu rü ckgeh t (Peter Kesting, A rtik e l .G o ldenes A B C , in : D ie deu tsch e  L iteratur des 
M itte la lte rs . V erfasserlex iko n  (2 . A ufl.), Bd. 3, Sp. 7 7 -8 0 ). V gl. auch  N ico laus von Basel. Bcrich t  
von d er B ekeh rung  T au lers, hrsg. v. C. Schmidt (F ran kfu rt a. M. 1981; N ach druck  d. Ausg. Straß-
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Dem Laien gelang das, indem  er m it jedem Buchstaben des ABC eine Lebensregel 
verknüpfte: An sol/ent ir  faben ein reines gutes gütliches leben. Böses sollen t ir miden und 
unt dar für tun. Cimlich und meßelich in allen dingen vnd leren das mittel halten.... Ey- 
« en  willen sollent ir grüntlich got hergeben. Gehorsam vnd willig zu allen göttlichen din
nen . . . .  Inndwendig in dem hertzen lernen betrachten und bedencken nach gotes schmert- 
z en  vnd das in ewer hertz sencken. ... Truwe vnd warheit sollent ir zu allen menschen 
hau bereyt. Die theologische Sum m e dieser laikalen Lebenskunst bestand aus dem 
Vertrauen in die verwandelnde Kraft m ystischer Theologie, die von dem Laien als af
fektive Hingabe an Gott beschrieben und gefordert wurde. Der Anonym us der W ie
ner Handschrift verwandelte Grundsätze spätm ittelalterlicher Fröm migkeitstheologie 
in e in  katechetisches Lehrstück.

An solchen Beispielerzählungen ist abzulesen, daß die idiotae, deren W eisheit mehr 
zählt  als das W issen von G elehrten, alles andere waren als Kopfgeburten spätm ittel
a lter l icher  Theologen. Solche Lehrstücke entwarfen ein für alle christlichen Stände 
gleichermaßen verbindliches Frömmigkeitsideal. Dieses sollte nicht durch scientia und 
co«nitio, sondern durch simplicitas und affectus geprägt sein.

Ein Frömmigkeitsverständnis, für das die affektive Vereinigung der Seele m it Gott 
konstitutiv war, machte Laien zu selbstverantwortlichen Subjekten ihrer Frömmigkeit. 
Als solche bedurften sie n icht m ehr der H ilfestellung durch die fides explicita k irch li
cher Prälaten. Das .Prinzip Stellvertretung“ wurde nur unter dem G esichtspunkt kirch
licher Rechtgläubigkeit von neuem in den theologischen Diskurs eingeführt. W ar 
nämlich Rechtgläubigkeit eine Bedingung für den Erwerb ewigen Heils, bedurfte es 
der Rechtfertigung, weshalb abergläubische Auffassungen und Praktiken die endzeit- 
liche Rettung ungebildeter Laienchristen nicht gefährden. Spätm ittelalterliche Theo
logen, die sich diesem Problem stellten, dachten insbesondere an theologisch nicht zu 
billigende W allfahrtsgepflogenheiten, an zweifelhafte Formen des Bilderkults, an m a
gisch anmutenden Um gang m it geweihtem  W achs und geweihtem  Wasser, an Exor
zismusgebräuche, die nach Form und Inhalt an Beschwörungszeremonien von Zaube
rern erinnerten.

Johannes Gerson räumte ein : Unter den einfachen Christen (christiani simplices) sei 
unter d em  Schein des Glaubens vieles Brauch geworden, dessen Verzicht theologisch 
geboten und ein Zeichen echter Fröm m igkeit wäre. Dennoch würden solche Gebräu-

hortsetximg Fußnote von Seite 54
bürg ¡875} 17 f. -  Die K en n tn is  d ieses S ach verha lts verdanke ich  e in em  freund lich en  H inw eis 
von Georg Steer, E ichstätt. -  D er D ia log  des L aien  m it dem  K le r ik e r  und T heo logen  hat sich  im  
Verlauf des 14. und 15. Jah rh u n d e r ts  zu e in em  e ig en en  lite ra risch en  G enus h erau sgeb ild et. Z u 
erinnern ist in d iesem  Z u sam m en h an g  an den in S ü d h o llan d  um  1333 en tstan d en en  T raktat 
•Mcester Eggaert en de o n b eken d e le e k “, e in em  fin g ie rten  Z w iegesp räch  zw ischen  M eister Eck- 
liait und einem  Laien. In d em  kontrovers gefü h rten  D ialog g eh t es „keinesfa lls  um  e in e  re lig iö se

'¡•kussion, um relig iöse U n te rw eisu n g  u n d  B e leh run g  des th eo log isch  U n geb ild e ten , so ndern  
™  das geistige M itsp racherech t des Laien . N ich t d er T h eo lo ge ist d ie Z en tra lfigu r, sondern  der 
S '!'C‘ ^ as ^ rai?c " und A n tw o rtsp ie l über p rak tisch -aszetisch e F ragen  so ll led ig lich  d ie  theo log i- 
Sc le Bildung des h ier ste llv ertre ten d  für das aufstrebende L a ien tum  steh en d en  G esprächspart- 
!1CrS w7We'Sen unt  ̂ ^ am it den  A n sp ruch  des .L a ien th eo logen“ leg it im ie ren “ (Degenhardt, S tud ien

lUT1 andel des E ckhartb ildes (w ie A nm . 65), 29).
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che von der Kirche geduldet (tolemntur), weil sie sich nicht ohne Schaden beseitigen 
ließen. Den Grund für diese Duldung begründet Gerson theologisch: Der irrende und 
irrtumsfähige Glaube der Einfachen werde durch den Glauben der Größeren, der 
theologisch wissenden und geweihten K irchenm änner, m it der wahren Glaubensregel 
in Übereinstim m ung gebracht, berichtigt und geheilt. Gerson spricht sich für die D ul
dung von Irrtümern und Fehlhaltungen aus, weil die unreflektierte fides impUcita e in 
facher Frommer durch die fides explkita der theologisch Gebildeten und geistlich Or
dinierten von Irrtümern gerein igt und vervollkommnet werde205. Johannes Gerson ist 
jedoch m it seiner Geduld am Ende, wenn er auf K leriker zu sprechen kom mt, die zäh 
und unverdrossen W iderstand leisten, wenn Reformtheologen und Reformsynoden 
versuchen, abergläubische Riten in den Kirchen zu beseitigen. Der H eidelberger M a
gister Nikolaus Jauer (Nicolaus de Jawor) ( f  1435) kritisierte pastores et plebani, die ex 
ignorancia sacre scripture et libemlium artium im m er noch an Formen religiöser Ver
ehrung festhalten, die nichts anderes sind als Reste des alten Götzendienstes (reliquie 
ydolatriae antiquae). Um so m ehr sollten communitates bem üht sein, Pfarrer und Pre
d iger zu bekommen, die K enner der H eiligen Schrift sind206.

Der Appell des Heidelberger Reformtheologen Nikolaus Jauer für eine schriftge
mäße Verkündigung m utet ausgesprochen reformatorisch an. Im Kontext spätm ittel
alterlicher Fröm m igkeitsgeschichte liest er sich als Votum für eine verstärkte Mit- und 
Selbstverantwortung der Laien in Fragen des Heils.

205 Johannes Gerson. De erro ribus circa  artem  m ag icam , Œ u vres com pl., éd. Palemón Glorieux. 
vol. 10 (Paris 1973) 83 f. -  Jo h an n es  von Paltz vertrat d ie A uffassung, daß d ie simptices bei der 
V ereh rung  von R e liq u ien  und  H e ilig en b ild e rn  n ich t im m er zw ischen  A n b etu n g  (latría) und 
V ereh run g  (hyperdulia)  zu u n tersch e id en  verm ögen . Ihre fides implícita b le ibe aber dennoch  
he ilsw irk sam , w enn sie B ild er so zu vereh ren  beabsich tigen , w ie  es d ie K irche leh rt. Insofern sei 
d ie F rö m m igke it der e in fach en  L eu te (devotio simplidiim)  auch  n ich t stän d ig  zu tadeln , w enn 
sich  d iese  über den G egenstand  ih re r  V ereh rung  falsche V orste llun gen  m ach en , ko n k ret: w enn 
sie sich G ottvater als eh rw ürd igen  G reis (senex reverendus) vo rste llen , w ie  er g em e in h in  auf B il
dern  zu sehen  ist, oder w enn  s ie  s ich  in ih re r  P hantasie E ngel a ls g e flü ge lte  W esen  (angelí alali) 
ausm alen . V gl. Paltz, S u p p lem en tu m  C oelifod in ae (w ie A nm . 141), 410  f.
206 Adolph Franz, D er M agister N iko laus M agn i de Jaw or. E in B eitrag  zur L itera tu r- und G eleh r
ten gesch ich te  des 14. und 15. Jah rh u n d e rts  (F re iburg  i. Br. 1898) 122. -  B ereits in  ho ch m itte la l- 
te r lich er  Z e it w urde d ie A uffassun g  vertre ten , daß L aien  zu r S e lb sth ilfe  g re ifen  so llen , w enn die 
k irch lich en  Prälaten  ih re L eh rverp flich tun gen  gegen ü b e r den  Laien  vernach läss igen  und  n ich t 
w ah rnehm en . D er Pariser T heo lo ge P h ilip p  der K anzler (1 ¡60/85-1236)  s te llte  fo lgen de M axim e 
auf: „M it zw eierle i N ahrung m üssen  d ie P rä laten  ih re S ee lso rg sk in d er verso rgen , m it der M ilch 
der F rö m m igke it und d er Lehre. Ein arm es W eib , das sich  k e in e  A m m e le isten  kann , näh rt ihr 
K ind  m it ih rer e igen en  M ilch . So so llen  es auch  d ie C hristen  ha lten , d en en  d ie  F rö m m igke it und 
d ie L eh run terw eisung  d er P rä la ten  abgeh t. S ie näh ren  d ie gu ten  K eim e in  sich  g le ich sam  m it 
M ilch , w enn  sie s ich  in from m en  W erk en  und  im  S tud iu m  d er H e ilig en  Sch rift üben . (A us einer 
P red igt am  Fest der K reuzerh ö h un g , am  O ktavtag  von M ariä  G eburt ü b er das T h em a: ,Stabat 
jux ta  crucem  Je su  M aria ' (Joh. 19, 25), Cod. A vranches 132 f. 256va)“ (Johannes Baptist Schneyer, 
D ie S itten k r it ik  in den P red ig ten  P h ilip p s des K anzlers (B eiträge zur G esch ich te  der Ph i lo so p h ie  
und T h eo logie des M itte la lte rs  39 , 4, M ün ster i.W . 1963) 44 , A nm . 27).
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3. Vorschläge für eine Betrachtungsweise, die auf antithetisch 
gehandhabte Begriffe verzichtet: Politisch-soziale Verfaßtheit 
von Laienfrömmigkeit als Ausdrucks- und Erscheinungsform 
gesamtgesellschaftlicher und gruppenspezifischer Erwartungen, 

Bedürfnisse und Interessen

E l i t e f r ö m m ig k e i t  und Volksfröm m igkeit sind idealtypische Begriffsbildungen, die aus 
der Frömmigkeitspraxis m ittelalterlicher Christen jene M omente herausheben, die als 
w ic h t ig  und wesentlich gelten sollen. Das Gegensatzpaar G elehrtenkultur und Volks- 
Kultur, dem elitäre und volkstüm liche Formen des Frommseins zugeordnet werden, 
lenk t  den Blick auf Unterschiede zwischen m ündlichen und schriftlichen Formen reli
giöser W issensaneignung und Kommunikation, desgleichen auf am tskirchliche Be
s t re b u n g e n  des hohen und späten M ittelalters, Standesgrenzen zu religiösen W issens
gren zen  zu machen. Es verweist auf die qualitative Andersheit von theologisch-be
g r i f f l ich er  Schulwissenschaft auf der einen, von sinnenhafter Vergegenwärtigung des 
Heils durch symbolisch-sinnliche Ausdrucksformen einer lebenspraktisch ausgerich
teten Frömmigkeit auf der anderen Seite, auf den Abstand zwischen textgebundener 
Meditation und m ündlicher M emorierkultur. Der Versuch, das In-, Mit- und Gegen
e in an d er  verschiedener Frömmigkeitsformen in das Prokrustesbett idealtypischer Be- 
g r i f fü ch k e it  zu pressen, deren konsequente Anwendung nur die Alternative läßt zw i
schen klerikaler G elehrtenfröm m igkeit und volkstüm licher Laienfrömmigkeit, verein
facht und verfehlt die historische W irklichkeit.

Klerus und Volk zum Träger standesspezifischer Frömmigkeitsformen zu machen, 
entspricht einer von Theologen und Kanonisten des M ittelalters entworfenen Kir- 
chen- und Gesellschaftstheorie, welche standesgebundene W issensbestände, ungleich 
verteilte Rechte und Vollm achten als Stabilitäts- und Überlebensbedingungen des 
kirchlichen Sozialsystems festschreibt. Insofern bleibt zu prüfen, welchen m ethodi
schen Gewinn es eigentlich bringen soll, sich dualistisch angelegter Begriffe zu bedie
nen, die -  zeitgebundenen Interessen folgend -  verschleiern und verzeichnen, was sie 
eigentlich erklären sollen.

Was Roger Chartier unlängst über die Zweiteilung von „Volkskultur und G elehr
tenkultur“ ausführte, trifft vice versa auch auf die Volks- und E litefrömmigkeit zu. 
„Das Populäre“, so Chartier, sei „weder die für das Volk hergestellte Kultur noch jene 
vermeintlich entwurzelte Kultur, sondern ein spezifisches Beziehungsverhältnis zu 
einem kulturellen Objekt ... An die Stelle der oft enttäuschten Suche nach einer spe
zifischen und ausschließlichen Volkskultur muß die Identifikation differenzierter Ge- 
brauchsformen von gem einsam en M aterialien treten.“207 Insofern komme es darauf 
an, „nicht von Ensembles von Gegenständen“ auszugehen, „die jeweiligen Gruppen

f ly .

Koger Chartier, V o lk sku ltu r und G eleh rten ku ltu r. Ü b erp rüfung  e in er Z w eite ilun g  und e in er
L >o lsierung, in: E po chenschw ellen  und E po chenstruk turen  im  D iskurs der L iteratur- und  

3R^T ^ 'stone' ^ rs8- von Hans Ulrich Gumbrecht und Ursula Link-Heer (F rankfurt/M ain  1985)
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eigen wären, sondern von der Art der Beziehungen, die jede der Gruppen zu den 
Objekten, den W issensbeständen und den Praktiken unterhält“208.

Auf die Fröm m igkeit des M ittelalters angewandt, bedeutet dies: Es gibt keine be
sonderen religiösen Vorstellungen und R ituale, die Volksfröm m igkeit als unverwech
selbare religiöse Denk- und Verhaltensform konstituieren. K onkret: Es gibt keine 
standesspezifische Adelsfröm m igkeit, sondern gem einchristliche Fröm m igkeitsfor
men, die sich Edelleute im Lichte ihres Ehrbegriffs aneignen, indem  sie ein standesge
mäßes Totengedächtnis beanspruchen, sich nur m it Standesgenossen zu Bruderschaf
ten zusammenschließen und nur m it Standesgleichen auf W allfahrt gehen oder bei 
der Stiftung von Kirchen und A ltären Heiligenpatrone wählen, deren Herkunft, Le
bensführung und Kompetenz sich m it ihren eigenen W ertvorstellungen in Einklang 
bringen lassen. W enn der „westfälische Adel im  Verlaufe des 14. und 15. Jahrhunderts 
seine Burg- und Schloßkapellen oder wenigstens einzelne A ltäre unter das Patronat 
des heiligen Antonius stellte“, so insbesondere deshalb, weil dessen „tapferer Kampf 
gegen die Versuchungen und Angriffe des Teufels ihn, den ,bellicosum contra daemo- 
nes virum 1, zu einem Vorbild ritterlicher Gesinnung werden ließen“209. Die „beson
dere Pflege des Antoniuskultes durch den A del“, die im 15. Jahrhundert rein adlige 
Antoniusbruderschaften m it eigenen Symbolen entstehen ließ, h ing überdies damit 
zusammen, daß dem Adel daran gelegen sein mußte, sich den hl. Antonius, einen „un
berechenbaren Herrn über M enschen- und T ierkrankheiten“, geneigt zu m achen210.

N ichtadlige beschritten in ihrer Verehrung des hl. Antonius eigene W ege. An ei 
nem guten Verhältnis zu A ntonias, der gleicherm aßen strafen und helfen, lebensbe
drohende Krankheiten schicken und heilen konnte, mußten auch sie interessiert sein. 
Die Verehrung von H eiligenreliquien zeigt vergleichbare Prägungen. Reliquien wur
den von allen Schichten und Gruppen der m ittelalterlichen Gesellschaft verehrt. Zu 
einer religiösen Handlung, an der soziale U ngleichheit abgelesen werden konnte, 
wurde sie dadurch, daß Könige und Adlige bei der Verehrung von Reliquien Privile
gien genossen oder vermögend und einflußreich genug waren, um sich Reliquien
sam m lungen anzulegen oder für den persönlichen Gebrauch Reliquien zu erwerben. 
Als Friedrich III. 1442 zur Heiltumsschau in Nürnberg einritt, hat man ihm zu Ehren
S. Sebalds und Cypriani Häupter bereitgestellt und ihme der Häupter eins a u f sein 
Haupt gesetzt211. Im Spital gab der dortige Kustos dem König und anderen Fürsten 
das Speer und andre Heiltumb zu küssen212. Von westfälischen Adligen wird berichtet, 
daß sie „Reliquien von H eiligen am Halse zu tragen pflegten“213. Schwangere Fürstin
nen aus dem sächsischen Hause und ihre Verwandten konnten dam it rechnen, daß, 
um ihnen zu einer leichten Entbindung zu verhelfen, der Gürtel der hl. Elisabeth aus

208 Ebd., 382.
209 Adalbert Mischlewski, Soz ia le  A sp ek te  der sp ä tm itte la lte r lich en  A n to n iu svereh run g , in d ie
sem  Band S. 146.
210 Ebd, 139.
211 Miillner, A n n a len  (w ie A nm . 107), T eil 2, 355.
2.2 Ebd., 356.
2.3 Florenz Landmann, Das P red igtw esen  in W estfa len  in der le tz ten  Z eit des M itte lalters. Ern 
B eitrag  zur K irchen - und K u ltu rgesch ich te  (M ün ster i.W . 1900) 173, A nm . 5. So der O snabriik- 
ker A u g u stin e re rem it G ottsch alk  H o llen  von K örbecke bei Soest ( t  nach 1485).
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W ittenberg geholt und ihnen auf den Leib gelegt wurde214. N ichtadeiige Frauen m uß
ten m it einer „Länge Christi“ oder einer „Länge M ariens“, die man ihnen um den Leib 
band, vorliebnehmen.

Relig iöse und soziale Privilegien überlappten sich, wenn Stadtbürger kraft ihres A n 
sehens und Reichtums auch von der Kirche bevorrechtet wurden213. Nur vermögende 
Familien waren in der Lage, sich den Gebrauch eines hauseigenen Tragaltars (altare 
portabile) verbriefen zu lassen, auf dem jeder Priester ihrer W ahl die Messe feiern 
k o n n te .  Nur vermögende Bürger waren im  Besitz von Beichtbriefen, kraft deren sie 
frei und unabhängig von ihrem zuständigen Pfarrer einen Beichtvater wählen durften. 
Nur vermögende Stadtgeschlechter waren im Besitz von Vergünstigungen, die es 
ihnen gestatteten, „bei jedem  W elt- oder Ordenspriester in jeder beliebigen Kirche 
und zu jeder Zeit den Gottesdienst m itzufeiern und die Sakramente zu empfan
gen“216, um auch in Zeiten des Interdikts auf Gottesdienst und Sakramentenem pfang 
nicht verzichten zu müssen.

M ittelalterliche Fröm m igkeit verdankt ihre soziale Prägung und Funktion den Er
wartungen, Bildungs- und Aneignungsinteressen derer, die sie ausüben. Kollektive 
Momente kommen ins Spiel, weil Kult und Frömmigkeit gem einschaftlich ausgeübt 
werden. Vergemeinschaftung, in der sich religöse Motive und soziale Interessen 
durchkreuzten, führten zur Entstehung sozial offener und sozial geschlossener Grup
pen. Kirchen und Klöster, Bruderschaften und Zünfte, Städte, Territorien und das 
Reich entwickelten eigene Formen religiöser Selbstdarstellung.

Gleichwohl: Religion erschöpft sich nicht in der Sinngebung, Rechtfertigung und 
Darstellung gesellschaftlicher Gegebenheiten. Nicht alle religiösen Aussagen, Denk- 
und Erlebnisformen m ittelalterlicher Theologie und Fröm m igkeit sind sozialen Inter
essenlagen zuzuordnen oder als geistige Äquivalente sozialer Strukturveränderungen 
verständlich zu machen. Die Exegese des biblischen Offenbarungsgutes bringt theolo
gische Einsichten und religiöse Sinnüberschüsse hervor, die sich sozial nicht verorten 
und verrechnen lassen. Der christlichen Theologie und Fröm m igkeit des M ittelalters 
eignete stets ein Ethos schichtenübergreifender Solidarität und Brüderlichkeit -  unbe
schadet der real fortbestehenden ungleichen Verteilung an Gütern und Lebenschan
cen.

Insofern ist Fröm m igkeit im  M ittelalter gleicherm aßen durch theologische Autono
mie und gesellschaftliche A bhängigkeit gekennzeichnet. Religiöse Formen des W is
sens und Verhaltens waren nicht unlösbar an bestimmte soziale Trägergruppen ge-

211 Renate Kraos, V om  U m gan g  m it R e liq u ien , in : O rn am enta  E cclesiae. K un st und  K ün stle r 
der Rom anik, hrsg. v. Anton Legner, Bd. 3 (K ö ln  1985) 32. -  V on der b randen b urg isch en  K urfü r
stin Anna wird berich tet, s ie  habe 1474 nach  e in e r  g lü c k lic h en  N iederkun ft d ie aus W itten b erg  
geholten E lisabeth reliqu ien  (G ürtel, Becher, Löffel) w ied er nach dort zu rückgesch ick t. A us 
Dankbarkeit habe sie „viel W e in  in  den E lisabeth becher g ieß en  und  ihn  in  neue , d .h . u n g e 
brauchte Gefäße um fü llen  lassen , zum  N utzen  arm er sch w an gerer F rauen“ (ebd.). D ie sozia le G e
ste ehrt die Fürstin. D ennoch reflek tie rt d er R e liqu ien geb rauch  sozia le  D istanz. D ie Fürstin  g e -  
’ ratieht O rg inalrc liqu ien ; arm e F rauen  m üssen  s ich  m it B erü h run gsre liqu ien  b egnügen .

Karl Schlemmer, G ottesd ienst und  F rö m m igke it in  der R e ich sstad t N ürn berg  am  V orabend  
« «  R e fo rm a tio n  (W ürzburg  1980) 346  f.

Ebd., 347.



künden, sondern konnten auch im m er zum Gemeingut der christlichen Gesamtge
sellschaft werden. Tatsache ist aber auch, daß in vormodernen, wenig ausdifferenzier
ten Gesellschaften, in der Religion den sozialen Zusammenhang gewährleistete, „das 
Religiöse weit stärker mit dem Politischen, Ökonomischen und Kulturellen verbun
den war217 als in modernen Gesellschaften, die sich durch eine weitgehende Verselb
ständigung gesellschaftlicher Teilbereiche (wie Staat, W irtschaft, Religion und Familie) 
auszeichnen. W eil es aber eine Ständegesellschaft war, die im M ittelalter dem Politi
schen, Ökonomischen und Kulturellen ihren Stem pel aufdrückte, blieben Glaube und 
Frömmigkeit davon nicht ausgenommen.

Politisch-soziale Einheiten -  wie Städte, Territorien und das Reich -  wählten sich 
Heilige als Schutzpatrone, die kollektiv verehrt wurden. W enn die Florentiner im spä
ten Mittelalter das Fest ihres Stadtpatrons, Johannes des Täufers, feierten, kam dies 
emer „Selbstdarstellung der politisch und sozial hierarchisch geordneten Stadtgesell
schaft* gleich218. Biblische und scholastische Herrschaftstheologie rechtfertigte die 
Herrschaft von Kaisern, Königen und adligen Herren. Die Heiligenverehrung des g e 
meinen Mannes, der, wenn er Unrechte Gewalt erlitt, beim  hl. Leonhard, dem Anwalt 
der Bedrängten und legendären Helfer der Gefangenen, Schutz und Hilfe suchte, be
saß einen anderen sozialen Gehalt. Volkssprachliche Bibellektüre pflegten im späten 
Mittelalter sowohl lateinunkundige K leriker und Mönche als auch nach religöser B il
dung strebende Angehörige von Königs- und Adelsfam ilien, wohlhabende Stadtbür
ger und bäuerliche Ketzer, Ordensfrauen und Beginen, Laienbrüder und Laienschwe
stern klösterlicher Gemeinschaften. Die A neignung und Verarbeitung biblischer 
Texte bestimmte sich jedoch aus Bildungs- und Erkenntnisinteressen, die auch und 
nicht zuletzt von der sozialen Zugehörigkeit der jeweiligen Leser abhingen.

Eine Wallfahrt konnte -  bedingt durch die Standeszugehörigkeit und die Standes
interessen der jeweiligen Teilnehm er -  unterschiedliche soziale Ausprägungen anneh- 
m en und unterschiedliche soziale Funktionen erfüllen. Zu Recht wurde deshalb ge- 
sagt: „Im Spätmittelalter sind ritterliche ,Prestigepilgerfahrten1 und die exklusiven 
Jako b s-B ru d ersch aften  bürgerlicher und ritterlicher Kreise doch w o h l nicht nur ein 
Zeugnis für das spirituelle Interesse an einer peregrinatio, sondern ebenso für deren 
gesellschaftliche Funktion.“219 W er eine W allfahrt unternahm, erwarb sich nicht nur 
Guthaben für den Erwerb ewiger Seligkeit; er folgte zugleich einem inneren Drang 
nach Ortsveränderung, einer unbändigen Lust zu Reisen. Dies gemeinsam mit Stan
desgenossen und in standesgemäßen Formen zu tun, war eine Form sozialer Selbst

2 17 r -
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darstellung, die nach innen den Zusam m enhalt einer Gruppe festigte, nach außen den 
Anspruch auf soziale Ehre dokumentierte.

W allfahrten des gem einen Mannes sahen anders aus und wurden auch von zeitge
nössischen Chronisten anders wahrgenommen. Mathias Döring, ein sächsischer Chro
nist des späten 15. Jahrhunderts, charakterisierte die Pilger, die 1487 nach W ilsnack 
liefen, als junge Leute beiderlei Geschlechts, als Knechte und Mägde, als Leute aus 
dem niedrigen Bauernvolk (de vili plebecula et gente ntslicaf20. Das ,Laufen1 nach Ni
klashausen im Som m er des Jahres 1476 gibt sich als „eine religös und sozial m oti
vierte Volksbewegung“ zu erkennen221. Die Massenwallfahrt ins Taubertal, ausgelöst 
durch das charismatische Auftreten des Hans Behem, eines H irten und Spielmanns, 
war getragen von bäuerlichen und städtischen Bevölkerungsschichten, wobei auffällt, 
daß nach Ansicht berichtender Zeitgenossen „die bäuerliche Beteiligung die entschei
dende war“222. Zeitgenössische Beobachter sprechen m it der Arroganz der W issenden 
und Aufgeklärten von rusticorum et imperitontm midtitudines, von den gebawern, die 
za Nickeltßhausen waren gewest; sie charakterisieren die N iklashäuser W aller als die 
iinnen lutteodev das gemeyn volk. Mit Bedacht auf den niedrigen Sozialstatus der T eil
nehmer abzuheben, entspringt der Absicht, soziale Z ugehörigkeit zu moralisieren, 
konkret: Unterschichten als Gruppen und Personen von n iedriger Bildung und n iedri
gen moralischen Q ualitäten erscheinen zu lassen. Dein Sozialprofil der W allfahrer 
entsprachen Beruf und Abkunft des Paukers und idiota Hans Behem, der kraft seines 
Sendungsbewußtseins, seiner oratorischen und visionären Begabung Tausende von 
Menschen bewegt hatte, für einen kurzen Sommer nach Niklashausen zu kommen. 
„Ein Spielmann, ein aus kleinbäuerlichen Verhältnissen stam m ender Leibeigener, ein 
ungelehrter Laie verkündete die Botschaft, die ihm, wie er sagte, die Jungfrau Maria 
geof fenbart hatte “223

.Populäre“ Züge nahm die W allfahrt nach Niklashausen sowohl durch ihre Massen- 
haftigkeit als auch durch die soziale Botschaft ihres Predigers an. R itterliche und patri- 
zische .Prestigewallfahrer“ wären verm utlich nicht auf den Gedanken gekom m en, die 
Spitzen ihrer Schnabelschuhe abzuschneiden oder sich ihre Hemden vom Leibe zu 
reißen, um sie der Jungfrau zu opfern. Mit dem Selbstgefühl hochgeborener Damen 
hätte es sich auch schwerlich vereinbaren lassen, die eigenen Haare abzuschneiden, 
um sie zum Zeichen der Buße der Jungfrau als Opfer darzubringen224. In der Art und 
Weise, wie die des W ortes und der Schrift mächtigen Zeitgenossen auf die W allfahrt 
nach Niklashausen reagieren, zeigt sich unstreitig eine Dichotomie zwischen populäres 
und littcraii, zwischen dem cristen vulck und den schriftwysen. D ieser W iderspruch ist 
jedoch nicht als Gegensatz zwischen standes- und unstandesgemäßen Fröm m igkeits
formen zu interpretieren; er wurzelt in der Unvereinbarkeit zwischen der schichtge-

Das., Die P ilger (w ie A n m . 4), 38.
R/aus Arnold, N eues zu N ik lashausen  1476, in : R eform ation  und  R evo lu tio n . Beiträge zum  
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bundenen Praxis einer schichtenübergreifenden Frömmigkeitsform und den relig iös
sozialen Wahrnehmungskategorien schriftkundiger Chronisten, die sich den Interes
sen geistlicher und weltlicher Obrigkeiten verpflichtet fühlten.

In .populären“ Wallfahrten und ,aristokratischen“ Pilgerreisen spiegeln sich nicht 
divergierende Frömmigkeitstypen, sondern unterschiedliche Gebrauchsformen einer 
gemeinchristlichen religiösen Handlung. Beide Arten des W allens sind Anschauungs
beispiele dafür, wie Frömmigkeit für schichtspezifische Interessen und Prestigebedürf
nisse instrumentalisiert werden konnte. M erkmale ständisch geprägter Frömmigkeit, 
wie sie z.B. auch in sozial exklusiven Bruderschaften von Patriziern oder Adligen mit 
Händen zu greifen sind225, haben nichts m it unterschiedlichen Inhalten christlicher 
Frömmigkeit zu tun, sondern m it Zugeständnissen an Leitbilder ständischer Lebens
führung. Der Grundsatz, daß Kommunikation nur unter Standesgleichen ehrbar sei, 
sollte auch in der Gestaltung religösen Verhaltens zum Ausdruck kom men.

Um die Verbindung von religiösen und sozialen Privilegien in Erinnerung zu brin
gen, hatte Kaiser Friedrich II. in einem  Brief an Elias, den Ordensgeneral der Minori- 
ten, seiner Genugtuung darüber Ausdruck gegeben, „daß die Bundeslade allein von 
Adligen berührt werden durfte“220. Symptomatisch für die Durchsetzung sozialer Gel
tungsansprüche innerhalb der Liturgie ist die Art und W eise, in der Laien m it dem 
Corporale des messefeiernden Priesters in Kontakt kamen. Spätm ittelalterliche 
Fromme schrieben dem Corporale besondere H eilsw irkungen zu, weil auf diesem 
während der Messe der konsekrierte Leib des Herrn gelegen hatte. „Nach der Messe 
legten Priester den an den Altar tretenden Gläubigen das Corporale auf das Gesicht. 
Es scheint damit ein Opfer verbunden gewesen zu sein, denn nur W ohlhabende wur
den mit dieser Zeremonie bedacht. H einrich von Langenstein bemerkt, daß die A r
men sich beklagen, weil man sie n icht der Auflegung des Corporale für würdig 
halte.“227 In der besingnuss (Totenmesse) der spätm ittelalterlichen Reichsstadt Bibe- 
rach a.d. Riß pflegte man zwei Opfergänge zu halten. Beim zweiten wurde den Op
fernden vom Priester die Stola aufs Haupt gelegt, aber nur die Männer vornehmer 
Herkunft -  was die Mann eins Abnsehns sendt gesein -  durften sie küssen228.

Kirchen als Schau- und Versammlungsplätze gem einsam  ausgeübter Frömmigkeit 
konstituierten Öffentlichkeit, in der adlige und patrizische Geschlechter Ansprüche 
auf gesellschaftliche Geltung und soziale Ehre artikulierten, sei es durch W appen
schilde oder Grablegen, sei es durch A ltarstiftungen oder gesonderte Plätze im Gottes
haus, sei es durch privilegierte Behandlung im Vollzug liturgischer R ituale. Ihr Be
dürfnis nach Repräsentation war m itunter größer als die Bereitschaft, durch sinnfällige 
Gesten Demut zu bekunden. Spätm ittelalterliche Theologen kritisierten denn auch,

' 25 Vgl. dazu in d iesem  Band d ie A ufsätze von M iri Rubin und Adalbert Miscblewski.
226 Eduard Winkelmann, A cta im p erii in ed ita , Bd. 1 (In nsb ruck  1880) 299-
227 Franz, M esse im  M itte la lter (w ie A nm . 123), 91 f.
22S Anton Schilling, D ie relig iösen und k irch lich en  Z ustän de der eh em aligen  R e ich sstad t Bibe- 
rach unm itte lb ar vor der E inführung d er R eform ation , in : F re ibu rger D iözesanarch iv  19 (1887) 
169.
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daß den Vornehmen „die spitzen Schnabelschuhe und die feinen K leider das N ieder
knien auf den gewiß nicht im m er sehr sauberen Boden verleideten“229.

6. Zusammenfassende Erwägungen: Plädoyer für einen 
quellenorientierten Begriff von Laienfrömmigkeit

Versucht man, diese Befunde unter allgem eineren Gesichtspunkten zu system atisie
ren, ergeben sich m. E. drei Sachverhalte, die für Begriff und W irk lichkeit m ittelalter
licher Laienfröm m igkeit wesentlich sind: Im christlichen Religionsbegriff enthaltene 
Elemente, die sich für soziale Erwartungen und Interessen m ittelalterlicher Laienchri
sten als anschlußfähig und erweiterbar erweisen (1). Bemühungen von seiten des 
kirchlichen Klerus, in seelsorgerlicher und m issionarischer Absicht, Korrelationen 
zwischen Inhalten der Religion und sozialen Lagen ihrer Rezipienten herzustellen (2). 
Von Laien unternommene Versuche, Formen und Inhalte ihrer Frömmigkeit selber 
zu bestimmen. Dazu zählt insbesondere die Lektüre volkssprachlicher Bibeltexte; 
hinzu kom men von laikalen Gruppen ausgehende Anstrengungen, sich selber Gegen
stände und Orte religiöser Verehrung zu schaffen und insbesondere auf dem W ege 
d e r Selbstorganisation ihre geistlich-kirchliche Betreuung zu verbessern (3).

1. Frömmigkeit hat es -  hält man sich an das Frömmigkeitsverständnis des späten 
Mittelalters -  gleicherm aßen m it affectus, m it religiösem  W issen sowie m it elem enta
ren lebenspraktischen Erwartungen und Bedürfnissen zu tun. A lle drei Sachverhalte 
besitzen soziale Bezüge; sie beruhen auf schichtgebundenen E instellungen und üben 
gesellschaftliche W irkungen aus.

Einer vornehmlich in der religiösen Erfahrung verankerten Fröm m igkeit war die 
Tendenz eigentüm lich, theologische W issensunterschiede als mehr oder weniger irre
levant einzuebnen und Frommsein zu „demokratisieren“ (Heiko Obermann). Spätm it
telalterliche Frömmigkeitstheologen wandten sich gegen die Vorstellung, daß scientia 
im Sinne einer elaborierten Schul- und Universitätstheologie eine unabdingbare Vor
aussetzung christlicher Frömmigkeit darstelle. Bloße doctrina specidativa, die devotio 
und nietas fidei ausspart, betrachteten sie vielm ehr als einen H inderungsgrund für 
w ah re  christliche Frömmigkeit.

Dennoch betonten sie m it Nachdruck, Fröm m igkeit habe auch m it richtigem W is
sen (recht wissen), m it Vernunft (vernunft) und Verstehen (venteen) zu tun. Jeder 
Mensch, gebot Stephan von Landskron ( t  1477), M itglied des regulierten Chorherren
stifts der Augustiner zu St. Dorothea in W ien, solle in Fragen des Glaubens und der 
Lebensführung lernen vnnd ivissen als vil zuo seinem stand geboerl230. Der Begriff 
„Stand“ machte Standeszugehörigkeit zum Gradmesser für den Umfang religiösen 
Wissens, A lle Autoren spätm ittelalterlicher Katechism ustraktate unterschieden „zwi
schen den Stücken, deren Kenntnis unbedingt notwendig ist zum ewigen Heil, und

229 , , r,,
230 - r< E levation (w ie A nm . 102), 175.

Baumunn, Aberglauben für Laien (wie Anm. 91), Bd. 1, 104.
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solchen, die dem Stand und dem Am t des einzelnen Menschen zugehören“231. Zum 
Grundbestand religiösen W issens, über den aynveltige layen, die da gebörrt zu dein ge- 
maynen christenlichen standt, verfügen sollten, zählte das G laubensbekenntnis, das Va
terunser, gemeinhin eng verbunden m it dem Ave Maria, das unm ittelbar nach dem 
Vaterunser gesprochen wurde, sowie die Zehn Gebote. Diese Trias galt als unverzicht
bare Grundvoraussetzung für den siechten kristenlichen glauben; diese drew dinck zu 
beherrschen, sei ein yetlicher einfeltiger vnd siebter und lediger dorf mensch schuldig zu 
wissen232. W er diese drei Gebets- und Glaubenformeln nicht kannte, hatte auch keine 
Chance, selig zu werden. Laienchristen sollten aber ihre religiösen Kenntnisse nicht 
auf das Minimum an religiösem Pflichtwissen beschränken, sondern mit allem fleiß  
das gocz wort hoeren so man das predigt oder list vnd auch selber ¡essen, wo er das fueglich 
thuon mag oder ein ändern vor im lessen lassen vnd fragen von den die paß gelert sein 
oder mer versteen233.

Lesen sollte Laien in Fragen des Glaubens w issender und einsichtiger machen. In 
einer Zeit, in der es keine allgem eine Schulpflicht gab, hing jedoch Lesefähigkeit wei
testgehend vom Sozialstatus und dem Lebenskreis einer Familie ab, in der K inder auf
wuchsen. Explizites Standeswissen in Fragen des Glaubens entfalteten die Verfasser 
spätm ittelalterlicher K atechism ustraktate in Form von Anweisungen für eine christli
che Lebensführung, die gewährleistet, daß ethisch relevante Probleme des Berufsle
bens und der Amtsführung in Übereinstim m ung mit den von der Kirche vorgegebe
nen W erten und Normen gelöst werden.

Eine Religion, die ins Leben eingreifen sollte, weil man ihr zutraute, gleichermaßen 
ewiges Heil und zeitliche W ohlfahrt zu verm itteln, ist auch im m er wieder von diesem 
Leben eingeholt, ergriffen und geprägt worden. Das blieb so bis in die neue und neue
ste Zeit. „Obschon der hiesige Bauer“, berichtet ein Beobachter bayerischer Religions
und Kirchenverhältnisse an der W ende vom 18. zum 19. Jahrhundert, „beim gewöhn
lichen Gang der Dinge ganz und gar n icht frömmelt, so erwacht doch seine ganze A n
dacht in vollem Maße, zur Zeit, da sich eine Viehseuche zeigt. Da verlobt man sich zu 
allen Heiligen, wo man hülfe zu finden glaubt, geht wallfahrten, legt Geld in die Op
ferstöcke, läßt Messen lesen, reißt das Hochwürdigste Gut aus dem Schöße des Altars, 
spricht dam it Segnungen über die Herde auf offenem Felde, betet häufig Rosen
kränze, bis die Seuche nachläßt, dann geht wieder alles seinen gewohnten Gang.“ ' ’4 
W as sich im Rückblick auf das Frömmigkeitsleben des späten M itteialters als Werk- 
und Leistungsfrömmigkeit, als theologisch aberwitziges Do-ut-des-Verhältnis zwi
schen Mensch und Gott ausnimmt, verstanden Zeitgenossen als theologisch legitimen 
Handel (sanctum negotium), bei dem religiöse Anstrengung gegen göttliche Hilfe aus
getauscht wurde.

Der Glaube an die helfende und iibelabwehrende Kraft von Heiligen- und Reli

231 Egino Weidenbiller, U n tersuch un gen  zu r deu tsch sp rach igen  katechetischen L iteratur des spä
ten M itte la lte rs . N ach den H andsch riften  d er B ayerischen  S taatsb ib lio th ek  (M ün chen  1965) 16-
232 Baumann, A berg laub en  für Laien  (w ie A nm . 91), Bd. 1, 110 f.
233 Ebd., 104.
234 Z itie rt nach Fintan Michael Pbayer, R elig io n  und das G ew öhn lich e V olk in  Bayern in der 
Z e it von 1 7 5 0 -1 8 5 0  (M isce llan ea  B avarica M onacensia  21 , M ün chen  1970) 72.
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quienverehrung, von Prozessionen und W allfahrten, von biblischen Am uletten und 
liturgischen Benediktionen speiste sich nicht aus diskursiver und meditativer A neig
nung von religiösem Bücherwissen, sondern aus vitalen Existenzbedürfnissen, aus 
m ündlicher Glaubensüberlieferung und religiöser Erfahrung, aus Exempel- und Mira- 
lietbüchern, die auf ihre W eise veranschaulichten, daß sich in Grenzsituationen des 
Lebens Frommsein im m er lohnt und auszahlt.

Frömmigkeit war gleicherm aßen für die Erfüllung seelischer und körperlicher Be
dürfnisse zuständig. An Mariä Lichtmeß wurden im hohen und späten M ittelalter 
Kerzen geweiht ad sanitatem corporum et animamm235. Der hochgelehrte Benedikti
n e r a b t  Johannes Trithem ius (1462-1516) war der Überzeugung, daß „einfache und 
gute M enschen“ (simplices et boni homines) „alle Bedürfnisse des m enschlichen Lebens 
zum Gegenstand von Gebetswunsch und Erfüllungshoffnung m achen“ können; e le
mentarer W underglaube sei eine tarn corporum quam mentium miraculosa medi- 
cinaiib. Die heilige Ö lung wurde in der 1504 in Straßburg gedruckten ,Hymelisch 
funtgrub“ als ein sacrament der noturfft bezeichnet237, das den krancken grosz h ü ff thut 
an lyb t'nd an sei2j8. Dev fü n f  f t  nutz oder fruchtberkeyt d ’ beyligen Ölung, betont der 
Autor, bestehe in der gesunt machung des leybes, wo es dergesuntheyt d’ sele nütz wet219. 
Bonaventura definierte die heilige Ö lung als medicina spiritualis; gesundm achende 
Wirkungen auf den Körper wollte er ihr nicht zuschreiben240. Der Vergleich zwischen 
dem theologischen Traktat eines Bonaventura und der volkstüm lichen Erbauungs
schrift eines Anonymus zeigt: Bei der Verm ittlung von Tbeologumena an Laien waren 
der Spiritualisierung religiöser Riten Grenzen gesetzt. Dem Verlangen nach spürbarer 
Hilfe in existentiellen Lebensnöten mußte die Kirche in ihrer Verkündigung Rech
nung tragen. Mit banaler A lltäglichkeit befaßte Laienchristen setzten sich nicht m it 
o rth o d o x  oder weniger orthodox formulierten Glaubenssätzen auseinander; der Inhalt

235 Adolph Franz, D ie k irch lich en  B en ed ik tion en  im  M itte la lte r, Bd. I (Graz 1960, unveränd . 
photomechan. N achdr. d. 1. A ufl., F re iburg  i. Br. 1909) 446.
236 Nikolaus Staubach, A u f d er S u ch e  nach d er verlo renen  Z e it : D ie  h is to rio g rap h ischen  F ik tio 
nen des Jo han nes T rith em iu s im  L ich te  se in es w issenschaftlich en  Se lb stverständn isses , in : F äl
schungen im M itte la lte r, T eil 1 : K ongreßdaten  und Festvorträge. L itera tu r und  F ä lschung  (M GH 
Schriften 33, 1, H annover 1988) 289.
~37 Der ch ristliche G laube des d eu tschen  V olkes b e im  Sch lüsse des M itte la lte rs , d argeste llt in 
deutschen Sprach den km alen , oder 50 Jah re  der d eu tschen  Sprach e im  R efo rm ation szeita lte r 
vom Jahre 1-170 bis 1520, hrsg. v, Vineenz Hasak (R egen sb urg  1868) 336.
238 Ebd., 334.
239 Ebd., 336.

Bonaventura. In 4 Sen t., dist. 23 , art. 1, qu . 1, O pera om n ia , T om . 4 (Q uaracch i 1889) 588. -  
Mit Bem ühungen um  ,E n tm ateria lis ie run g“ sp ätm itte la lte r lich er  F rö m m igke it hat es g le ich fa lls 
zu tun, wenn der Erfurter A ugu stin erth eo lo ge  Jo h an n es  von Paltz L a ien ch risten  e in schärft, e ine 
theologisch vertretbare A n ru fun g  d er H e ilig en  in Leid  und K ran kh e it geb ie te , „daß m an auch  d ie 
natürlichen M ittel und m en sch lich en  H ilfen  gebrauch t, da es sonst den  A n sch e in  habe, a ls w o llte 
man ^ ou und die H eiligen  v ersuch en “. Vgl. Adolar Zumkeller, D ie L eh rer des g e is tlich en  Lebens 
unter den deutschen A ugu stin ern  vom d re izeh n ten  Ja h rh u n d e rt bis zum  K onzil von T rien t, in : 
nesCtUS ^ u®ust'nus v' tae sp iritu a lis  m ag iste r 2 (Rom  1959) 317 , aus d er ,C oelifod in a“ des Jo h an - 
salut°n ^a' t? z ' t' cren<^: ^  ,unc debite requiruntur, si nihil obmittitur de bis, que pertinent ad 
: 11 enh hoc est. i! infirmus facit ea, que ab ipso naturaliter et bumnano modo f'ieri bossunt. ne
U,kal“'D enn et sanctos temptan.
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ihrer Frömmigkeit bestand und bestim m te sich aus dem, was ihr konkretes Leben 
ausmachte, was sie hoffen ließ, worunter sie litten.

Bei Heiligen und deren Reliquien konkrete Hilfe in konkreten Lebensnöten zu su
chen, kommt -  im Kontext zeitgenössischer Theologie betrachtet -  nicht einer .M ate
rialisierung1 christlichen Glaubens gleich, sondern entspricht Überzeugungen, wie sie 
spätmittelalterliche Theologen im m er wieder zum Ausdruck brachten. Ängste, daß 
Heiligen- und Reliquienverehrung an Stoffliches binde und deshalb die einem  C hri
sten ziemende geistige Anbetung Gottes zuschanden mache, quälten sie nicht. H eili
genreliquien zu verehren, versichert der Erfurter A ugustinererem it Johannes von Paltz 
(um 1445-1511) in seiner .H im m lischen Fundgrube1 (,Coelifodina‘), diene gleicherm a
ßen ad medkinam tarn corporis quam animae; H eiligenreliquien hingegen zu verach
ten, sei oftmals eine Ursache frühzeitigen Todes (causa mortalitatis immaturaef41. Es 
gebe keine körperliche oder geistige Bedrängnis (aliqua angustia sive corporis sive men- 
tis), keine Krankheiten des Körpers (infirmitates corporis), keine durch Arm ut und 
Verfolgung verursachten Notsituationen (necessitates paupertatis et persecutionis), in de
nen der fromme Christ im H im m el keinen heiligen Helfer finde. Bereits zu Lebzeiten 
hätten alle Heiligen nicht nur die für das ewige Heil bestimmte Seele ihres Nächsten 
geliebt, sondern auch dessen auf die Seele hingeordneten Körper. Einige H eilige -  wie 
der Evangelist Lukas, wie Kosmas und Damian -  hätten schon zu Lebzeiten die m edi
zinische H eilkunst (ars salvandi corpus per medkinam) ausgeübt und auf diese W eise 
ihr Interesse an der Gesundheit des m enschlichen Körpers zum Ausdruck gebracht242. 
Insofern rechtfertige das Beispiel der H eiligen selber das Verhalten christlicher From
mer, die in ihren seelischen und körperlichen Belangen von him m lischen Helfern 
Hilfe erbitten.

Spätm itteialterliche M irakelbücher sind randvoll von Berichten, aus denen hervor
geht, wie in Situationen sozialer Bedrängnis und physischer Not Frommsein belohnt 
wurde. In einer spätm ittelalterlichen Schrift über ,Unser Frauen Psalter1 konnte nach
gelesen werden, wie durch den psalter unser frawen veracht arm menschen kchommen 
mliegen zu hochen erennIi}. Gegenstand der Geschichte ist der rasante soziale Aufstieg 
von eines kcholers tochter m it Namen Maria, die, weil sie die pater noster snur despsalters 
ständig bei sich trug und betete, zur Königin von Frankreich avancierte. Die französi
sche Königin Blanka, die M utter des hl. Ludwig, diente als Beispiel dafür, daß durch 
beharrliches Rosenkranzbeten kinder geben werden von got dem herren den vngeperr- 
hafften fra  wen244. Solche Texte aufzuschreiben und zu überliefern, verdankt sich dem 
Interesse von K lerikern und M önchen, denen daran lag, für eine bestim m te Frömmig
keitsform oder für einen bestim m ten Heiligen zu werben.

2 . Soziale Bezüge flössen in die prim är aus Frömmigkeits- und Kultinteressen ver
faßten und verbreiteten Texte beiläufig ein. Dabei ist zu beachten, daß H eiligenge
schichten, M irakelberichte und H eiligenkult Sehnsüchten und Bedürfnissen Rech-

241 Johannes von Paltz, W erk e  1: C oelifod ina, hrsg . v. Christoph Burger und  Friedhehn Siuscb 
(B erlin , N ew Y ork 1983) 185.
242 Ebd.. 252.
243 C gm . 164, f. X LIv-X L V r.
244 Ebd., f. X LV-X L IV.
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nung trugen, die sowohl im  Erwartungshorizont von Gesamtgesellschaften als auch in 
der Interessensphäre einzelner Gruppen und Schichten lagen. M ittelalterliche Laien
frömmigkeit beinhaltet insofern einen doppelten Sachverhalt: zum einen Formen und 
Inhalte einer schichtenübergreifenden religiösen Kultur, zum anderen schichtspezifi
sche Sonderformen religiösen und kultischen Verhaltens. An der Ausarbeitung von 
beiden Formen m ittelalterlicher Laienfrömmigkeit waren K leriker und Mönche des 
Mittelalters maßgeblich beteiligt. W enn sie das taten, schrieben und argum entierten 
sie als Menschen ihrer Zeit. Sie drückten sich in Begriffen einer zeitgebundenen Spra
che aus; sie verfaßten ihre Texte als Individuen, die sich an Traditionen gebunden 
fühlten, als Menschen, die zeitgenössischen religiösen Strömungen folgten, als M it
glieder geistlicher Kom m unitäten, deren rechtliche und ökonomische Interessen sie 
a u c h  dann zu wahren suchten, wenn sie Heiligen- und W undergeschichten erzählten.

[n solchen Voraussetzungen wurzelt die jeweilige Biographie eines Heiligen, seine 
soziale Zuordnung und seine besondere Kompetenz für bestimmte Anliegen, Nöte 
und Bedürfnisse. Heilige und förmlich heiliggesprochene Könige sind Indikatoren für 
ein verstärktes Verlangen nach Sakralisierung königlicher Macht. Die Kulte heiliger 
Könige sind „Ausdruck einer Gesellschaft, in der sich die Kirche herbeiließ, die 
Ahnen des Königs heiligzusprechen, um seine Legitim ität zu verteidigen und eine 
Macht zu festigen, die in m anchen Fällen vom wachsenden Feudalismus angetastet 
wurde“243.

In spätm ittelalterlicher Zeit, in der das K irchenrecht den König zum schlichten lai- 
cus herunterstufte und die zeitgenössische politische Theorie die Legitim ität von 
Herrschaft von vernunftgemäßen Handlungsm axim en und dem Konsens der Be
herrschten abhängig m achte, hielten „die Habsburger trotz ihrer innerdynastischen 
Kämpfe, Erbteilungen und Vormundschaftsprobleme am Prinzip der dynastischen 
Spiritualität fest“246. Durch die Ausbildung von Landesheiligen und Landespatronen 
und mit Hilfe erfolgreich betriebener Heiratspolitik strebten sie nach einer „ganz 
Europa umspannenden stirps regia et beata“241, die „alles edle und heilige Blut von 
Königen und Fürsten, von M ärtyrern, Asketen und Bekennern des Abendlandes“ in 
sich vereinigte248. Mit der politischen Vernunft konkurrierte dynastische Sakralität, 
die das Mittelalter überdauerte.

Maria siegte 1571 in der Seeschlacht bei Lepanto über die Türken, am W eißen Berg 
1620 über den calvinistischen Friedrich V. von der Pfalz, den die böhmischen Stände 
zum König erhoben hatten. Der Sch lach tru f,M aria1 garantierte 1683 am Kahlenberge 
von neuem einen siegreichen Triumph über die Türken. „In Österreich wurde sie 
[Maria] offiziell zur obersten Feldmarschallin m it dem Titel einer Generalissima er-

Andre Vauchez, D er H e ilig e , in : D er M ensch des M itte la lte rs , hrsg . v. Jacques Le <5o/7(Frank- 
f c ?  » ;M., New York 1989) 351.

Idhabetb komcs. D ie H e ilig en  und h e ilig en  K önige der frühen  H ab sburger (1 2 7 3 -1 5 1 9 ), in 
diesem Band

Ebd., 10 3 .

?7.



6 8 Klaus Schreiner

nannt und kam wie zuvor schon bei den Bayern nicht bloß auf die Münzen, sondern 
auch auf die Kriegsfahnen.“249

Aus der Tatsache, daß Äbte und Bischöfe des frühen und hohen M ittelalters fast 
ausschließlich dem Adel entstammten, erklärt sich der hohe Anteil von H eiligen ad li
ger Herkunft. Auch die Vorstellung, „daß sich moralische und geistige V ollkom m en
heit nur schwer außerhalb einer hervorragenden Abstammung entwickeln könne“250, 
mag dazu beigetragen haben, edelgeborene Kirchen- und Klosterherren, die sich 
durch Askese, Nächstenliebe, missionarischen Eifer und aktive W eltgestaltung aus
zeichneten, vorrangig m it dem Heiligenschein zu zieren. Die zeitgenössische Q uellen
sprache hebt auf den engen Zusammenhang zwischen Tugend und Geblütsadel ab; 
nobilitas und sanctitas bringt sie in ein Verhältnis wechselseitiger Bedingtheit. Daß 
der Adel durch zahlreiche wundertätige Vorfahren im Himmel und auf Erden präsent 
war, stärkte sein Ansehen und legitim ierte seinen Herrschaftsanspruch.

Hinzu kamen eigene Vorstellungskomplexe, die sich m it den W ortverbindungen 
nobilitas Christi, nobUitas /Mariae und nobilitas sanctorwn umschreiben lassen231. Die 
Aristokratisierung des m ittelalterlichen Christus-, Marien- und H eiligenbildes ent
sprach den Erwartungen einer Führungselite, die an standesgemäßen religiösen V or
stellungen vital interessiert war. Die christlichen Prediger und Missionare waren reali
stisch genug, auf solche Einstellungen und Erwartungen Rücksicht zu nehmen. Das 
war nicht schierer Opportunismus. Die Wahrheiten der christlichen Religion mußten 
so beschaffen sein, daß sie auf Menschen, deren Denk- und Lebenshorizont maßgeb
lich durch ihre soziale Abkunft, ihre berufliche Tätigkeit und gesellschaftliche Stel
lung bestimmt war, einladend wirkten.

Theologen machten aus dem nobilis Christus, dem Nachfahren von Königs- und 
Adelsgeschlechtern, eine Legitimationsfigur für die rechtliche und soziale Vorrang
stellung des Adels in Kirche und Gesellschaft. Die nobilitas Christi diente der Begrün
dung einer adligen Frömmigkeit, die zwischen der Eigenart des weltlichen Adels und 
dem W esen des menschgewordenen Gottessohnes Affinitäten und Analogien her
stellte.

Entsprechend verhielt es sich m it der Entwicklung des m ittelalterlichen M arienbil
des. Im frühen und hohen M ittelalter trat die biblische Magd sichtlich zurück, um e i
ner machtvollen Herrscherin Platz zu machen. Anhand biblischer Geschichtsregister 
glaubte man den Nachweis führen zu können, daß der Mutter des Messias eine indivi
duelle Königsabstammung zukam. Die hohe Abkunft Mariens ermöglichte nicht nur 
eine weitgehende Übereinkunft zwischen göttlichen und adligen W ertmaßstäben, sie 
machte überdies Jesus zum freigeborenen Manne. Hochmittelalterliche Theologen 
suchten einsichtig zu machen, weshalb die Vollkommenheit der göttlichen Zeugung 
im Schoß der Jungfrau eine niedriggeborene Magd als Mutter Jesu ausschloß und eine

"‘9 IVolfgang Brückner, D evotio und  Patronage. Z um  konkreten  R ech tsdenken  in h an d gre if li
chen  F rö m m igkeitsfo rm en  des S pä tm itte la lte rs  und der frühen N euzeit, in d iesem  Band 79-9-?
250 Vanchez, D er H e ilig e  (w ie A nm . 245), 348.
231 Z u den Begriffen nobilitas Christi, nobilitas Mariae und nobilitas sanctorum vgl. d e m n ä c h s t  
e in ge h e n d e r  Klaus Schreiner, K irche und  M önchtum  in  der A deisgeseüschaft des hohen  und  spa
ten M itte la lte rs . S tud ien  zur sozia len  V erfaßtheit re lig iöser G em einschaftsform en.
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Gebärerin aus dem Adelsstand erforderlich machte. Höfische Züge, die geistliche und 
weltliche Schriftsteller seit dem hohen M ittelalter der Gottesbraut aus Nazareth zu
nehmend aufprägten, prädestinierte sie zur Standesheiligen des Adels. Zahlreiche R it
tergesellschaften des späten M ittelalters wählten sie zu ihrer Schutzpatronin; zahlrei
che Burgkapellen wurden ihrem Patronat unterstellt.

Das Bemühen um eine erfolgversprechende Christianisierung des Adels machte die 
Entfaltung standesspezifischer Frömmigkeitsformen zu einer unabdingbaren Notwen
digkeit. Daraus entstand eine für die Kirche und die Adelsgesellschaft des M ittelalters 
charakteristische Verflechtung von Frömmigkeit, Standesgefühl und Sozialbewußt
sein. Aus der Erwartungshaltung adliger Führungsschichten bedingte sich in gleicher 
W eise eine Aristokratisierung des Heiligenideals, die zur Ausbildung adliger Standes
patrone führte. R itter- und A delsheilige setzten nicht allein Maßstäbe für eine dem 
Adel angem essene Lebensführung; sie gaben den Herrschafts- und Statusprivilegien 
der adligen H errenschicht überdies eine religiöse Rechtfertigung.

Stadtheilige erfüllten andere Funktionen; sie repräsentierten und garantierten städ
tische Freiheiten. Sie bürgten für sozialen Zusam m enhang und rechtfertigten zugleich 
den Aufstiegswillen aufstrebender Gruppen und Familien. Neue Schichten traten 
„gern unter dem Banner des lokalen Schutzheiligen an, um so ihren W illen  zu bekun
den, die wahren Interessen der Stadt zu vertreten und das Neue an ihren Forderungen 
unter dem Mantel der Anrufung der traditionellen Nothelfer zu verbergen“232. Stan
despatrone von Bruderschaften und Zünften verm ittelten handwerklicher und kauf
männischer Berufsarbeit Segen und Legitim ität; ihren M itgliedern gaben sie das Be
wußtsein gem einsam er Heilssorge, die Gewißheit einer guten Sterbestunde und Ge
währ für ein ehrenvolles Begräbnis. Im Kult von H eiligen fanden Stadtbürger sich 
selber wieder; am Bild der Heiligen können ihre Erwartungen, Ideale und Interessen 
abgelesen werden.

Trifft es zu, daß das europäische Spätm ittelalter „nicht mehr an die monarchische 
Religion“ glaubte, „weil seit dem dreizehnten Jahrhundert ständische Genossenschaf
ten immer selbstbewußter den dynastischen Herrschaften gegenübertraten“233, 
braucht es nicht zu überraschen, wenn sich auch Gemeinwesen gem einschaftlich aus
geübter Religion bedienten, um ihr politisches W ollen zu heiligen. Das deutschspra
chige .Große Gebet der Eidgenossen“, das wohl seit der M itte des 15. Jahrhunderts bis 
in unsere jüngste Gegenwart als Gemeinschaftsandacht verrichtet wurde, beweist das 
anschaulich und eindrucksvoll234. Politische Religiosität hatte seit dem späteren M it
telalter auch eine kom m unale Kompetente. Im ,Großen allgem einen Gebet“ vergewis
serten sich die Eidgenossen ihrer Zusam m engehörigkeit. Öffentliches Beten doku
mentierte und festigte kom m unales und staatlich-politisches Gemeinschaftsbewußt
sein.

Die Schwyzer, aber auch andere eidgenössische Orte schm ückten seit dem begin- 

**' Vauclxz, D er H e ilig e  (w ie A nm . 245), 371.
55 Arno Borst, Barbaren, K etzer und A rtisten . W e lten  des M itte la lte rs  (M ün chen , Z ürich  1988) 

302.
Vgl. dazu Peter Ochsenbein, L a ien frö m m igke it und G em einsch aftsbew ußtse in . Das .Große 

Gebet' der E idgenossen als sp ätm itte la lte r lich e  V o lksandach t, in d iesem  Band 3 1 9 -3 3 0 .
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nenden 15. Jahrhundert ihre Banner m it Eckquartieren, die Motive aus der christli
chen Heilsgeschichte -  wie z. B. Christus am Kreuz, umgeben von den sogenannten 
arm a Christi -  zeigten. Der in Landesbannern dokum entierte Freiheitsanspruch er
hielt auf diese W eise eine sakrale Legitimation. W ährend die habsburgische Hofhisto
riographie des späten 15. und beginnenden 16 . Jahrhunderts viel historische Einbil
dungskraft aufbot, um das regierende Haus an christliche Heilige und antike Helden 
anzusippen, bauten die Eidgenossen auf die Kraft gem einschaftlichen Betens, das über 
drei Stunden dauerte und in vorreformatorischer Zeit wohl „die einzige größere ge
meinschaftlich abgehaltene Laiendevotion“ darstellte255.

.Wahlverwandtschaften“ zwischen beruflichen Interessen und frommen Verhaltens
weisen gab es bei den Bauern. „Der heilige W endelin und Sankt W olfgang galten als 
Tierschutzpatrone“ und wurden im Elsaß vornehmlich in Gegenden verehrt, „die zum 
Weidgang geeignet waren“256.

Gleichwohl: Heilige handelten nicht in sklavischer A bhängigkeit von den Interes
sen eines Standes. Im wundertätigen Eingreifen von Heiligen zeichnet sich vielfach 
eine sozial ausgleichende Tendenz ab; als Fürsprecher, Helfer und W undertäter üben 
sie im Interesse des einfachen Volkes „ausgleichende G erechtigkeit“257. „Wenn die 
Lehre in der Theorie Untergebenen gegenüber Gerechtigkeit forderte, so predigte die 
Hagiographie Milde und Gnade ... Der Heilige fiel nur selten Machthabern unm ittel
bar in den Arm ; er milderte eher die Folgen ihrer Taten, auffällig etwa bei den spekta
kulären Gefangenenbefreiungen, die Unschuldigen und Schuldigen zugute kam en.“258 
Der Nürnberger Stadtheilige „Sebald tiberbrückt die Spannung zwischen dem R eich 
tum der mächtigen Gemeinde und dem schlechten Gewissen der Sünder; er ist ein 
Asket und sorgt trotzdem für W eißbrot und W ein; er hilft dem armen Kranken, aber 
auch dem ehrbaren Stadtrat; er hilft gegen den Hunger, nicht weniger gegen den 
Burggrafen. Er hilft ,uns‘, nur den Nürnbergern, ihnen aber ohne Ausnahm e, den 
Geistlichen und Patriziern, den Handwerkern und Bauern, über alle sozialen Span
nungen hinweg.“259

In Städten abgehaltene Fronleichnamsprozessionen erfüllten nicht allein religiöse 
Zwecke; als öffentliche Kulthandlungen waren sie zugleich städtische Ereignisse von 
hohem politisch-sozialen Symbolwert. Sie dienten „als M ittel der Abgrenzung und 
Selbstdarstellung der Bürgerschaft“260, vergegenwärtigten durch ihre W egführungen 
„erfahrene und kollektiv erinnerte Vergangenheit“ und brachten „Strukturen politi
scher Macht und Hierarchie“ zur Darstellung261. Die unverschleierte Darstellung von 
253 Ebd., 320.
256 Francis Rapp, Z w ischen  Spätm itte la lte r und  N euzeit: W a llfah rten  der länd lich en  B evö lke
rung im  Elsaß, in d iesem  Band 127 -136 .
257 Frantisek Graus, M itte la lte rlich e  H e ilig envereh run g  als so z ia lgesch ich tlich es P häno m en , in : 
H eiligenvereh rung  in G esch ich te und G egenw art, hrsg. von Peter Dinzelbacher u. Dieter R. Bauer 
(O stfildern 1990) 94.
258 Ders., H agiograph ie und  D äm onenglauben . Z u ih ren  F un ktio nen  in der M erow in gerze it, in : 
S ettim ane di Studio del C en tro  ita liano  di stud i su ll’alto m edioevo  36 (Spo leto  1989) 118.
259 Borst, Barbaren, K etzer und A rtisten  (w ie A nm . 253), 419-
260 Aliri Rubin, Sym bolw ert und B edeutung  von F ron le ichn am sprozessionen , in d iesem  Band 
3 0 9 -31 8 , h ier: 314.
261 Ebd., 316, 317.
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Machtverhältnissen konnte, je nachdem wie sie von Teilnehm ern und Zuschauern 
wahrgenommen und gedeutet wurde, ungleichen Zugang zu Einfluß und Reichtum 
annehm bar machen oder „zum Anlaß obrigkeitskritischer M assenbewegungen und 
Aufstände“ werden262.

Religiöse R ituale erfüllten nicht nur eine system integrierende Funktion; sie konn
ten auch system sprengend wirken. A llgem einer gesagt: „Religiöse Erfahrungen kön
nen gegebene soziale Ordnungen stützen oder in Frage stellen, können den Einzelnen 
zu bejahenden oder zu verneinenden Haltungen führen, können konstruktiv oder 
destruktiv w irken oder sich auch vom einen zum anderen wandeln .“263 Auch Maria, 
die M utter Jesu , sperrte sich gegen einseitige parteiliche Vereinnahmung.

Maria, dargestellt m it Zepter und Krone inm itten ihres him m lischen Hofstaates, 
schmückte spätm ittelalterliche Stadtpaläste. Franziskanischer Arm utsgedanke und 
marianische Exegese ließen die ,Madonna der Demut“ (Maria bumilitatis; M aria delV 
Umiltä) entstehen, die n icht mehr auf einem  Thron, sondern -  bar jedweder Herr
schaftszeichen -  auf dem  Boden sitzt. Die dem ütige, auf dem  Boden sitzende und das 
Jesuskind stillende Maria ist gleichsam  als ein menschlich identifizierbares Gegenbild 
zur zeitlos thronenden H im m elskönigin entworfen und gestaltet worden. In dem S it
zen auf dem Boden klingt eine alte marianische Preisung an, die Maria als Acker 
rühmt, „der die Frucht des Erbarmens [Jesus] reifen läßt“.

Die Demutsmadonna zierte nicht Rathäuser und Paläste; sie findet sich in den K ir
chen der Bettelorden. Um weltlicher Herrschaft eine religiöse Legitimation zu geben, 
war die M aria bumilitatis denkbar ungeeignet. Sie repräsentiert nicht Hoheit, Macht 
und Ehre, sondern gab der Mühsal m enschlichen A lltags, dem Leben der K leinen und 
Namenlosen einen religiösen Sinn. Maria im Glanze ihres Hofstaates repräsentiert 
himmlische M acht; sie soll weltliche Herrschaft festigen, soll bürgerliche Gemeinwe
sen unter ihren schützenden Mantel nehmen. Die Demutsmadonna ist ein Zeichen 
der Solidarität m it denen, die sich durch Not zu Boden gedrückt fühlen, die nicht am 
Glanz großen Lebens teilhaben, sondern im Vertrauen auf die arme, dem ütige Maria 
durchzukommen suchen.

Heilige des M ittelalters erfüllen eine soziale Funktion, die aus dem jeweiligen sozia
len Kontext zu erschließen ist. Die Vielfalt sozialer und politischer Zusammenhänge, 
in denen sie handelnd auftreten, läßt es deshalb nicht zu, sie der Fröm m igkeit des 
Volkes oder der Fröm m igkeit der Eliten zuzuordnen. In der Verehrung von Schutzpa
tronen, die für das zeitliche und überweltliche Heil städtischer Gesellschaften verant
wortlich gem acht wurden, brachten bürgerliche Kom m unen, Gruppen und Indivi
duen zum Ausdruck, was sie bewegte und in welchen Belangen sie von ihren Heiligen 
Hilfe erwarteten. Insofern verbanden sich m it dem Kult von Stadtheiligen vitale Le
bens- und Überlebensinteressen bürgerlicher Kollektive und Individuen. Es waren 
Kleriker, die das Bild des Heiligen und dessen kultische Verehrung so gestalteten, daß 
es dem Heils- und Hilfsverlangen stadtbürgerlicher Laien entsprach.

Ebd.. .317.
iStk'as Luhmann, F un k tio n  der R e lig io n  (F ran kfu rt a .M . 1977) 11.
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3. Ein höheres Maß an Eigenständigkeit bewiesen Laien in ihrem Bemühen, Schrif
ten des Alten und Neuen Bundes in ihrer Muttersprache lesen zu können. Katecheti- 
sche Lehr- und Erbauungstexte zu lesen, war theologisch unproblematisch. Selbstän
dig zur Bibei zu greifen, widersprach dem herköm m lichen K irchen- und Theologie
begriff, der die Bibel als exklusives Besitztum des Klerus reklam ierte.

Volkssprachliche Bibellektüre, wie sie insbesondere seit dem ausgehenden 12. Jah r
hundert von Waldensern mit Hingabe gepflegt wurde, weckte Häresieverdacht. Einen 
Ketzer, schrieb um 1260 der kirchentreue Passauer Anonym us, erkenne man daran, 
daß er bei Tag arbeite, bei Nacht jedoch lerne und lese. Gelesen oder auswendig ge
lernt hat der so charakterisierte Ketzer die in die Volkssprache übersetzten alt- und 
neutestamentlichen Schriften26**.

Die Bibel in die Sprache des lateinunkundigen Volkes zu übersetzen, entsprang 
nicht pastoraler Sorge der Großkirche; volkssprachliche Bibelübersetzungen entstan
den deshalb, weil religiös engagierte Laien mehr w issen und vertiefter glauben wollten. 
Kirchliche Amtsträger fühlten sich jedoch in ihrer Lehr- und Auslegungskom petenz 
bedroht, wenn bibellesende Laien als unliebsam e Konkurrenten in ihr Blickfeld 
gerieten265. Das bekamen im ausgehenden 13. Jahrhundert auch jene, gem einhin als 
Beginen bezeichneten „frommen Frauen“ (midieres devotae) zu spüren, die sich ohne 
Bindung an eine Regel und ohne ewige Gelübde zu klosterartigen Gemeinschaften 
zusammengeschlossen hatten, um betend und betrachtend, lesend und arbeitend 
gemeinsam miteinander zu leben. Daß sich unstudierte Frauen m it theologischem 
Schrifttum abgaben, das in der Muttersprache abgefaßt war, hielten zeitgenössische 
Theologen für eine „Krankheit“, aus der ihrer Auffassung nach zwangsläufig Ä rger
nisse entstehen mußten. K irchliche Synoden des beginnenden 14. Jahrhunderts haben 
es denn auch Beginen ausdrücklich verboten, in ihrer M uttersprache (in vulgari) theo
logische Bücher zu lesen; nur muttersprachliche Gebetstexte wurden ihnen zur erbau
lichen Lektüre zugebilligt.

In der muttersprachlichen A neignung der biblischen Heilsbotschaft durch lesende

A uszüge aus dem  Sam m elw erk  des Passauer A no n ym u s, hrsg . v. Alexander Patscbovsky und 
Kurt ielge(Texte zur K irchen - und T h eo lo g iegesch ich te  18, G ütersloh 1973) 7 0 f. -  D er 1261 g e 
storbene D om in ikan erinqu is ito r S tephan  von Bourbon üb erlie fert d ie G esch ich te e in es jungen 
R ind erh irten , „der w ährend eines e in jäh rig en  A ufen th alte s im  H ause e in es W ald en sers  auiser 
P red igten  und G ebeten auch v ierz ig  So n n tagsevan ge lien  so beigeb rach t beko m m en  hatte , dais er 
sie ausw end ig  rez itieren  konn te“ (Peter Segl, S p ä tm itte la lte r lich e  V o lk sfrö m m igke it im  Sp iegel 
von A n tik etzertrak ta ten  und Inqu is itio nsak ten  des 13. und 14. Jah rh u n d erts , in : V o lksrelig ion  
(w ie A nm . 1), 165. D er Passauer A n o n ym u s se lb er b e rich te t von e in em  u n geb ild e ten  Bauern, der 
m d er Lage w ar, das ganze Buch Jo b  W o rt für W o rt aufzusagen . V gl. A uszüge aus dem  Sam m el
w erk  des P assauer A nonym us, 71.

V gl. dazu  und zum  F olgenden Schreiner, L a ien b ild u n g  (w ie A nm . 79), 2 8 7 -3 0 4  („Zur Legiti
m itä t m u ttersp rach lich er B ib elüb ersetzun gen “), 3 0 4 -3 2 5  („Soziale Im p likatio nen  biblischer 
G rundfragen“); ders.. V o lk stüm liche B ib e lm agie  und v o lk ssp rach lich e  B ib e llek tü re . T h eo lo g i sch e  
und  so zia le  P rob lem e m itte la lte r lich er L a ien frö m m igke it , in : V o lk sre lig io n  (w ie A nm . 1), 353— 
360  („V o lkssprach liche B ib e llek tü re : V on d er sp ätan tik en  V o lk sk irch e  zur K le rike rk irch e  des ho
hen  und sp äten  M itte la lte rs“), 3 6 0 -3 6 4  („Auf der S u ch e nach e in er neuen  F rö m m igke it: Bibef- 
lesen d e L aien  und d ie R eaktion  der K irche“), 3 6 4 -3 6 9  („D ie A ntw o rt der Reform er").
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Laien artikulierte sich W iderspruch gegen erstarrte, unzureichende Formen kirch li
cher Verkündigung. Theologische Theorie und laikale Lebenspraxis gerieten im ho
hen und späten M ittelalter in einen konfliktträchtigen W iderspruch. Neue Bedürfnisse 
stellten alte Normen in Frage. Seit dem 12. und 13. Jahrhundert gab es eine religiöse 
Frauenbewegung, die vehem en t  nach volkssprachlichen religiösen Lesestoffen ver
langte. Das Ideal vom geistlichen  M enschen1, das die großen M ystiker des 14. Jah r
hunderts verkündeten, ließ rechtlich und theologisch festgeschriebene Unterschiede 
zw ischen  Klerikern und Laien verblassen. M eister Eckhart versicherte: Auch der 
Handwerker, der in seiner W erkstatt im Geiste Christi seine Pflicht tut, sei Gottes 
Freund. ,Brüder vom gem einsam en Leben“, die seit dem ausgehenden 14. Jahrhundert 
durch zeitgemäße Formen einer verinnerlichten Frömmigkeit, einer devotio moderna, 
Kirche und Gesellschaft zu erneuern suchten, machten das volkssprachliche religiöse 
Buch zu einem w irksam en  M ittel der Seelsorge.

P ro z e sse  der A lphabetisierung und geistigen M obilisierung in spätm ittelalterlichen 
S tä d te n  weckten Neugierde nach volkssprachlichen biblischen Texten und erklären
den G lo s sen , nach theologischen Sum m en und Handbüchern, nach mystischen und 
katechetischen Lesestoffen, die christliches Frommsein verinnerlichten und das Ge
wissen schärften. Mit lateinischem  Buchwissen waren diese Bedürfnisse nicht mehr zu 
e rfü lle n . Es kam deshalb darauf an, m it Hilfe von Übersetzungen heilsbedeutsames 
und lebenspraktisches W issen für ein interessiertes Laienpublikum  verfügbar zu m a
chen. Wer jedoch -  ungeachtet k irchlicher Vorbehalte und Verbote -  die lateinische 
Bibel in d ie  gesprochene M uttersprache übersetzte, verstrickte sich in Normenkon
flikte. Wer e in e  deutschsprachige Bibel kaufte und sie zu Hause las, um über das Gele
sen e  im  Kreise seiner Familie, auf der Straße, auf dem M arkt oder im W irtshaus zu 
sprechen, entzog sich den Verhaltenserwartungen der Kirche.

Das zeigt: Die Am tskirche sah sich außerstande, auf elem entare Bildungsbedürf
nisse der Laien produktiv zu reagieren. Auf eine religiöse Herausforderung reagierte 
sie durch Rekurs auf hierarchische Strukturprinzipien ihrer Verkündigung und Ver
fassung. Im Blickfeld k irchlicher Amtsträger, Kanonisten und Theologen brachten 
bibellesende Laien nicht neue religiöse Bedürfnisse zum Ausdruck, sondern warfen 
innerkirchliche Ordnungsprobleme auf, die m it herköm m lichen Ordnungsvorstellun- 
gen gelöst wurden. Die Kirche flüchtete in Apologetik und verpaßte den Dialog mit 
dem Laien.

Seit der Mitte des 14. Jahrhunderts begannen Laien und K leriker neutestam entli- 
che Schriften in ihre M uttersprache zu übersetzen. Daß sie die H eilige Schrift für brei
tere Kreise lesbar machten, hielten sie nicht für einen Verstoß gegen den amtlichen 
Lehrauftrag der Kirche, sondern für eine notwendige Voraussetzung kirchlicher Re
form. ln den Vorreden, die sie ihren Übersetzungen vorausschickten, gaben sie zu er
kennen, in welcher Absicht und Gesinnung sie biblische Texte für ein breiteres Lese- 
publikum erschließen wollten. Die deutsche Schrift, versicherte ein Bibelübersetzer in 
dci Mitte des 14. Jahrhunderts, sei den M enschen zu ihrer Seligkeit überaus nützlich 
und tauglich. Es gefalle Gott und stärke den Glauben, würden Laien die Bibel lesen, 
Wi Gottes Botschaft an die M enschen besser zu verstehen. In der Vielfalt menschli- 
<-'e r Sprachen sahen die Bibelübersetzer keine fluchstiftende Folge der babylonischen
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Sprachverwirrung, sondern eine Chance, allen Völkern in ihrer eigenen Sprache die 
Heilsbotschaft Christi verständlich zu machen. Die Fürsprecher volkssprachlicher Bi
belübersetzungen zitierten den hl. Augustinus, um den Nachweis zu führen, daß alle 
Christen -  Gelehrte und Ungelehrte, K leriker und Laien -  aufgerufen seien, beim  Le
sen der ins Deutsche übersetzten Bibel Heil und Trost zu finden. Die Heilige Schrift, 
konnte unter Berufung auf den Kirchenvater Augustinus gesagt werden, besitze einen 
popularis sinus, einen „für das Volk bestimmten Schoß“, in den sie alle (omnes) auf
nehmen möchte. Bibelübersetzer zitierten außerdem den Apostel Paulus, der ehedem 
gesagt hatte, daß alles, was die Bibel an Heilsereignissen und Offenbarungswahrheiten 
enthalte, zu unserer Belehrung aufgeschrieben worden sei. Sie beriefen sich auf Rat
schläge und Weisungen Christi, der dazu aufgefordert habe, sich in die Heiligen 
Schriften zu vertiefen. Jesus selber habe durch seine V erkündigung die Muttersprache 
als Liturgie- und Verkündigungssprache anerkannt und geheiligt.

Bibelhungrige Laien des späten Mittelalters kannten sich in der H eiligen Schrift 
mitunter weit besser aus als mancher arm priester, der in der geschrift nit geuebet war. 
Religiöse Verinnerlichung erstrebte die Amtskirche durch Predigt und Katechese so
wie durch die Verbreitung und Lektüre volkssprachlicher Erbauungsschriften. Das 
Lesen der Evangelien und Apostelbriefe sollte dem Klerus Vorbehalten bleiben.

Was lange Zeit Norm und Brauch war, verlor im  späten M ittelalter an ungefragt 
hingenommener Geltungskraft. Geistige und soziale Differenzierungsprozesse des 
späten Mittelalters brachten auf seiten der Laien neue religiöse Bedürfnisse hervor, de
nen sich die Kirche und ihre Theologen langfristig n icht entziehen konnten. W enn 
gebildete und religiös aufgeschlossene Laien des späten M ittelalters die H eilige Schrift 
in ihrer Muttersprache lesen wollten, taten sie das nicht aus ästhetischer Lust oder 
einem betont emanzipatorischen Interesse, sondern in der Absicht, ihr „höchstes 
Interesse vor Gott“ (Hegel) in einer Sprache zum Ausdruck zu bringen, die sie auch 
verstanden.

Die subtilen und verständigen Laien griffen zur volkssprachlichen Bibel; die groben 
und einfältigen Laien stießen an Grenzen religiöser Sym bolisierung und theologischer 
Einsicht. Sie wehrten sich gegen die Abschaffung des W ettersegens durch theologisch 
gebildete Pfarrer, weil sie an Kult- und Frömmigkeitsformen interessiert waren, die 
ihre elementaren Lebensinteressen zu sichern schienen. Sie statteten die konsekrierte 
Hostie mit Heil- und Wunderkräften aus, die Gartenland wieder fruchtbar, erkrankte 
Bienen heilen, die Ernte steigern und den Fischfang erfolgreich machen sollten. Was 
sich im historischen Rückblick als abergläubische Zweckentfrem dung des A ltarsakra
ments ausnimmt, liest sich im Kontext spätm ittelalterlicher Frömmigkeit als Versuch, 
m it Hilfe religiöser Mittel materielles Überleben zu sichern.

W er imstande war, in seiner Muttersprache die Bibel zu lesen, konnte sich in sei
nem Frömmigkeitsleben auf ein spirituelles Potential stützen, das sich dagegen 
sperrte, Bibelverse als Amulett am Hals zu tragen oder zur wirksamen Abwehr von 
Übeln in den Stall zu hängen oder im Acker zu vergraben. Die Ausdifferenzierung der 
spätmittelalterlichen Laiengesellschaft in lesefähige und illiterate, in subtile und grobe, 
in verständige und einfältige Laien schwächte tendenziell das Vertrauen in die Kraft 
religiös-magischer Techniken und Gebräuche, was aber nicht ausschloß, daß biblische
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Schriften, nachdem sie durch den Buchdruck allgem ein zugänglich geworden waren, 
in verstärktem Maße als W erkzeuge religiöser Magie verwendet wurden266.

Z ieht man aus einem  solchen Befund allgem einere Schlüsse, ist schwerlich zu über
sehen, daß der Begriff Laienfröm m igkeit weit besser m it der Sprache der Quellen und 
den von diesen überlieferten Sachverhalten zu verm itteln ist als der Begriff Volks
frömmigkeit. Der Begriff Laienfröm m igkeit entlastet von unhistorischen Alternativen 
und Dichotomien. Ein Begriff von Volksfrömmigkeit, der einerseits zur Verknüpfung 
von Frömmigkeitsformen m it Schicht- und Klasseninteressen verpflichtet, anderer
seits aber als soziales Substrat ein aus Priestern und Laien zusammengesetzes Gottes
volk oder ein sozial- und berufsständisch gegliedertes Predigtpublikum  voraussetzt, 
verblaßt zu einer analytisch untauglichen W orthülse. Der Begriff Laienfrömmigkeit 
verstrickt nicht in solche W idersprüche. Er trägt der Tatsache Rechnung, daß christli
che Kultpraxis religiöse Vergem einschaftung über Standesgrenzen hinweg ermög
licht; er lenkt zugleich den Blick auf religiöse Denk- und Verhaltensformen, die als 
wahlverwandte Korrelate schicht- und standestypischer Soziallagen verständlich und 
begreifbar zu machen sind. Laienfröm m igkeit meint gleicherm aßen Gemeinsamkeit 
und Differenzierung; sie beinhaltet sowohl schichtenübergreifendes religiöses Han
deln als auch gruppen- und schichtenspezifische Ausprägungen von Frommsein. Zum 
Begriff spätm ittelalterlicher Laienfröm m igkeit gehört darüber hinaus der Bezug zu 
muttersprachlichen religiösen Erbauungstexten. Die Literarisierung und literarische 
Aneignung religiöser Them en sollte dazu beitragen, die Frömmigkeitspraxis der Laien 
zu verinnerlichen. Ein Fröm m igkeitsideal, das Laienchristen den spirituellen Reich
tum christlicher G laubensüberlieferung erschließen wollte, verlangte nach volks
sprachlicher Übersetzung des überlieferten Heilswissens, nach katechetischen Trakta
ten, Gebets- und M editationstexten, H eiligenlegenden und biblischen Geschichten, 
um neue Frömmigkeit (devotio moderna) realisierbar zu machen. Religiöse Unterwei- 
sungs- und Erbauungsliteratur, die veränderten Frömmigkeits- und Leseinteressen ge
nügen wollte, wandte sich an alle christlichen Frommen (devoti), ohne zwischen K leri
kern und Laien zu unterscheiden. Der Begriff Laienfrömmigkeit, wie er hier als pro
blemstrukturierender Arbeitsbegriff verwendet wurde, rechnet m it der Möglichkeit,

266 Vgl. dazu Regine Grube- Verhoeven, D ie V erw en dun g  von B üchern  ch ris tlich -re lig iö sen  Inhalts 
zu m agischen Z w ecken , in : Z aub ere i und F rö m m igke it (V o lksleben  13, T üb in gen  1966) 1 2 -5 7 . -  
Von Jack Goody, F un ktio n en  der Sch rift in  trad itio n e llen  G ese llschaften , in : ders. u .a . (Hrsg.), 
E ntstehung und Folgen d er S ch riftku ltu r  (F rankfurt a. M. 1986) 46 f., ist d ie A n n ah m e, „die Fä
h igkeit zu lesen und zu sch re ib en  bräch te  d ie  eh er  m ag ischen  E lem en te von R itu s und G lauben 
zum V ersch w inden“, a ls fa lsch  zu rü ckgew iesen  w orden. „W as früh er m ü n d lich  überliefert w urde, 
wird jetzt sch riftlich  n ied erge leg t, u nd  ebenso w ie re lig iö se M ythen  sich  in  den  W orten  des H e i
ligen Buches k rista llis ie ren , so w erden  m ag isch e  F orm eln  in den  W ahrsage- und Z auberbüchern  
und in num ero log ischen  A b h an d lu n gen  festgeh a lten , d ie in  d er ganzen  lite ra len  W e lt verb re itet 
sind.“ E ine „ rad ikale D ich o tom ie zw ischen  .R e lig io n “ und  ,M ag ie“ 1 sei im  relig iö sen  V erha lten  
von A lphabeten und A n a lp h ab e ten  n ic h t auszum achen . Im „Sch atten  d er fix ie rten  und e tab lie r
ten Bücher G ottes, d ie den  K ern d er W e ltre lig io n en  b ild en “, habe n äm lich  „eine andere K atego 
rie von T exten z irku lie rt, e in e  K atego rie , d ie  sich  m it m ag isch en  F orm eln  und num erisch en  
V ierecken beschäftig te , d ie  L ösungen  für bestim m te P ro b lem e anbot, z. B. das R ezep t für e in en  
Trank, um eine Frau zu g ew in n en , oder e in en  Z aub erspruch , um  ein en  en tlau fen en  D ien er zu 
rückzubringen“.
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daß es zwischen der Fröm m igkeit von Laien, die kein Latein können, und der Fröm
m igkeit von K lerikern, die nur unzureichend die lateinische Sprache beherrschen, 
breite Zonen des Austausches und der G em einsam keit gibt.

Der Begriff Laienfröm m igkeit bezieht sich sowohl auf die religiöse Praxis von Lai
enbrüdern, die in klösterlichen Gemeinschaften leben, als auch auf die religiösen A kti
vitäten jener Laienchristen, die, von der offiziellen Kirche unter Häresieverdacht g e 
stellt, am Rande oder außerhalb der Kirche eigenständige religiöse Teiltraditionen 
begründen.

Der m it der Quellensprache des späten M ittelalters verm ittelte Begriff des Laien 
verweist außerdem auf unterschiedliche Leitbilder und Konzepte spätm ittelalterlicher 
Laienchristlichkeit. Mit dem ,em anzipativen‘ Modell der Deutschen M ystik, das die 
Selbstverantwortung des religiösen Subjekts betonte, konkurrierte ein .papalistisch- 
kirch liches1, das Laien zwar verpflichtete, sich in allen Fragen des geistlichen, k irch li
chen und rechtlichen Lebens kundig zu machen, zugleich aber keinen Zweifel daran 
ließ, daß Laien als gehorsamspflichtige Glieder der Kirche vollständig der Leitung 
k irchlicher Am tsträger unterstellt bleiben sollen267. W ie sich Laien selber verstehen, 
was sie lesen und nicht lesen sollten, h ing von theologischen Prämissen ab, die stärker 
hierarchisch-papalistisch oder mystisch-subjektiv geprägt sein konnten. Anders ge
sagt: Ein historisch gesättigter Begriff von Laienfröm m igkeit lenkt das Erkenntnis
interesse auf offen ausgetragene oder latent vorhandene Spannungen zwischen kirch
licher Gehorsamspflicht und persönlicher religiöser Selbstverantwortung.

Der auf Gérard Zerbolt van Zutphen zurückgehende Traktat ,De libris teutonicali- 
bus‘ (um 1400), eine vom Geist niederländischer Devoten inspirierte Apologie für die 
Lektüre volkssprachlichen geistlichen Schrifttums, zeigt ausnehm end deutlich, „wie 
unabhängig von den Priestern, die Gottes W ort als ein Gehörtes verkünden, sich der 
Traktat die zu eigener Lektüre der H eiligen Schrift fähigen Laien bereits denkt“268. 
Die Schrift ,De libris teutonicalibus' entwirft „ein Bild vom Laien als Rezipienten 
geistlicher Literatur, der, genuin  an geistlichem  Leben interessiert, in der Regel lesen 
und m it den meisten Texten selbständig-kritisch um gehen kann“265. Bei den lesenden 
Laien hingegen, welche die ,Laienregel‘ des 1434 gestorbenen Dietrich Engelhus im 
Auge hatten, kann von „geistiger Autonomie gegenüber den ,clerici litterati' und ihrer 
B ildung“ keine Rede sein; „so werden sie denn auch nachdrücklich ermahnt, dem 
K irchenherrn und der G eistlichkeit überhaupt gehorsam zu sein“270.

Vergleichbare Züge lassen sich in der laikalen Spiritualität ausmachen, die Konver- 
sen (conversi, ley brocleren), Donaten (donati) und Fam iliaren (laici familiares) in spät - 
m ittelalterlichen Klöstern der W indesheim er Kongregation pflegten. Gehorsam galt 
für jene, die bei den W indesheim ern für die Verrichtung der opera externa und labores 
manuelles zuständig waren, als d ie  Grundtugend schlechthin. Zugleich läßt sich aber 
beobachten, daß in Gemeinschaften der W indesheim er Kongregation Laienbrüder

261 Georg Steei) D ie deu tsche  ,R ec h tssu m n ic ‘ des D o m in ikan ers B ertho ld  -  e in  D o kum en t der
sp ä tm itte la lte r lich en  L a ien ch ristlich ke it, in d iesem  Band 2 2 7 -2 4 0 .
268 Volker Honemctnn, D er Laie als Leser, in d iesem  B and 2 4 1 -2 5 2 , h ie r: 247.
269 Ebd., 251.
270 Ebd.
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von sich aus bem üht waren, „eine ihnen angemessene Gestaltung des religiösen Le
bens“ zu finden271. Mit der Verpflichtung zum Gehorsam verbanden sich Selbstin itia
tive und W ille zur E igenständigkeit. Auch klösterlich lebende Laien „verstanden sich 
im 15. Jahrhundert nicht mehr nur als das zu führende und zu belehrende ,Volk‘ “272.

Krisenerfahrungen trugen dazu bei, „Grenzen zwischen einer Art Hochtheologie 
und der sogenannten Volksfröm m igkeit“ zu verflüssigen273. „Unter dem Eindruck der 
Pest und dem Auszug der reichen M itbürger machten sich viele einfache Leute, wie 
Vergerio, Zabarella und Arevalo explizit andeuten, Gedanken darüber, wie sich die 
göttliche Vorherbestim m ung m it dem freien W illen  des Menschen verträgt, wieso die 
Pestflüchtigen [aus den oberen Gesellschaftsschichten wie wohlhabende Bürger, Rats
herren, Ärzte und M itglieder des hohen Klerus] sich der göttlichen Strafe entziehen 
dürfen und wie es um eine göttliche Gerechtigkeit bestellt ist, die offenbar den größ
ten Teil der Auswanderer verschont. Theologische Probleme wie die Prädestina
tionslehre und die Theodizee, die sonst der universitären Disputation Vorbehalten wa
ren, wurden nun öffentlich in den Predigten und bei anderen Gelegenheiten erläu
tert.“274 Uber göttliche Vorsehung und m enschlichen Tod belehrten und diskutierten 
im späten M ittelalter nicht nur Theologen, sondern auch humanistisch gebildete 
Laien.

Der Begriff Laienfröm m igkeit ist offen für die G leichzeitigkeit von U ngleichzeiti
gem -  konkret: für das N ebeneinander juridisch und affektuell geprägter Frömmig
keitsformen. Fröm m igkeit, die als amicitia zwischen Gott und Mensch gedeutet und 
verwirklicht W'urde, unterschied sich wesenhaft von frommer Hingabe, die den Cha
rakter rechtsverbindlicher Hörigkeit und Leibeigenschaft annahm, als Unterwürfigkeit 
und Knechtschaft begriffen und symbolisch dargestellt wurde. „Heiligenknechtschaft“ 
machte zynshafftlg; m it der vollzogenen Unterwerfung verbanden sich Ansprüche auf 
vertragsgemäß zu gewährende Hilfen. Frömmigkeit, die sich aus der Lektüre von libri 
dcvoti speiste, lockerte und löste traditionale Verklam m erungen zwischen „konkretem 
Rechtsdenken“ und „handgreiflichen Frömmigkeitsformen“275.

Spätm ittelalterliche Laienfröm m igkeit verwirklicht sich im Spannungsverhältnis 
zwischen Autonomie und Gehorsam, zwischen theologisch vertiefter Spiritualität und 
rechtlich geprägter Handgreiflichkeit, zwischen Innovation und Tradition. E igeninitia
tive bewiesen spätm ittelalterliche Laien nicht allein als Übersetzer und Verfasser geist
licher Texte, sondern auch durch den Ausbau und Unterhalt neuer W allfahrtsorte. Hi-

Heinrich Riithing, F rö m m igke it, A rbeit, G ehorsam . Z um  re lig iö sen  Leben von Laienbrüdern  
in der W in d esh e im er K ongregatio n , in  d iesem  Band 2 0 3 -2 2 6 , h ie r: 226 . Vgl. dazu auch  Klaus 
Schn iner. G eb ildete A n a lp h ab e ten ?  S p ä tm itte la lte r lich e  L a ien b rü d er als Leser und Sch re ib e r  w is- 
sensverm itte lnder und  frö m m igk e itsb ild en d er L iteratur, in : W issen s lite ra tu r  im  M itte la lte r und 
in der Frühen N euzeit. B ed in gun gen , T yp en , P ub likum , Sp rach e, hrsg. v. Horst Brunner und Nor
bert Richard Wolf (W iesb aden  1992) 2 9 1 -3 2 1 .
!n  Riithing, ebd. 226.
111 Heinrich Dormeier, D ie F luch t vor der Pest als re lig iö ses P rob lem , in  d iesem  Band 3 3 1 -3 8 4 , 
hier 383.

Ebd., 383.
°  Kidjgang Brückner, D evotio u nd  Patronage. Z um  ko n k re ten  R ech tsd enken  in  han d gre if

lichen F rö m m igkeitsform en des Spä tm itte la lte rs  und der früh en  N euzeit, in d iesem  Band 7 9 -9 2 .
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storische Daten, die aus der Untersuchung elsässischer W allfahrtsverhältnisse gew on
nen werden konnten, beleuchten und belegen das. Von insgesamt neun der während 
des 15. und zu Anfang des 16. Jahrhunderts im  Elsaß errichteten neuen Kultstätten 
läßt sich angeben, von wem der Anstoß zur Bildung der W allfahrt ausging. „Nur einer 
der bekannten Urheber, ein Straßburger Kanonikus, gehörte dem geistlichen Stand 
an; zwei waren Bürger, ein weitgereister Kaufmann aus Zabern und ein kurz vorher in 
den Patrizierstand aufgerückter Rentner aus Straßburg. Aus Lautenbach machte 1471 
die Ortenauer Ritterschaft ein Standesheiligtum . Für 6 H eiligtüm er beweisen uns die 
Akten, daß Bauern den Anstoß zu deren Renom m ee gegeben haben.“276 Kulte, die 
ihr Entstehen vitalen bäuerlichen Interessen verdankten und nicht von der A m tskir
che gleichsam von oben oktroyiert worden waren, bewiesen im Bauernkrieg und in 
der Reformation ein hohes Maß an Resistenz. Den von Bauern ins Leben gerufenen 
und getragenen Wallfahrtsorten wurde Schonung gewährt. „Im Bauernkrieg gebärde
ten sich die Bilderstifter nicht als Bilderstürmer. In Neunkirch wurden die Fenster des 
Pfarrhauses eingeschlagen, die M arienkirche blieb verschont.“277

Die bäuerlichen Aktivitäten im Bereich des W allfahrtswesens sind zu sehen im  Zu
sammenhang m it einer allgem einen Steigerung ländlicher Frömmigkeitspraxis im 
spaten Mittelalter. Symptomatisch für ein deutlich erkennbares Verlangen nach Ver
besserung der Seelsorge auf dem Land sind die von Landgem einden vorgenommenen 
Altar- und Kaplaneistiftungen, die künftigen Pfründeninhabern m itunter eigens zur 
Pflicht machten, evangeliengemäß zu predigen, desgleichen die wachsende Bedeutung 
des Pfarrerwahlrechts, die Ausgestaltung und der Neubau ländlicher Pfarrkichen sowie 
die Umwandlung von Kaplaneien in Pfarreien278. Die K irche im Dorf, in unm itte l
barer Nähe zu haben, war ein Element genossenschaftlichen Selbstwertgefühls und 
garantierte der Universitas rusticorum  ein höheres Maß an H eilssicherheit.

Suche nach Sicherheit (securitas; certitudo) in Fragen des Heils ist ein Aspekt spät
m ittelalterlicher Laienfrömmigkeit, Verlangen nach konkreter Hilfe ein anderer. Aus 
dem beiderseitigen Verhältnis, das ausgewogen oder einseitig sein konnte, bestimmte 
sich die religiöse Lebensführung spätm ittelalterlicher Laien.

76 Francis Rapp, Z w ischen  Sp ätm itte la lte r  und  N euzeit: W a llfah rten  d er län d lichen  B e v ö lk e 

run g  im  Elsaß, in d iesem  Band 130 f.
277 Ebd., 135.
278 So Peter Blickle und Franz Quarthai in ih ren  D arlegun gen  zu d iese r T h em atik  bei der 
T agung.



II. Erscheinungsformen 
rechtlich und politisch-dynastisch 

geprägter Frömmigkeit

Wolf gan g Brückner

Devotio und Patronage
Zum konkreten Rechtsdenken in handgreiflichen Frömmig

keitsformen des Spätmittelalters und der frühen Neuzeit

Schon mein Titel signalisiert Schwierigkeiten mit der Term inologie und also m it den 
dahinterstehenden historischen Gegebenheiten oder genauer ihrer W ahrnehm ung 
durch die heutige Historie. Devotio statt Frömmigkeit, das geht noch an und verweist 
auf d en  Versuch, einen m ittelalterlichen Begriff vielleicht von seiner etymologischen 
Wurzel her besser zu greifen, weil unsere moderne Entsprechung „Frömmigkeit“ a ll
zusehr mit gefühlsschwangerer Em pfindsamkeitsreligiosität konnotiert wird, von der 
wir sehr genau wissen, wie neuzeitlich und nordeuropäisch sie ist. Aber „Patronage“? 
Zwar von  mir bewußt französisch ausgesprochen, weil an die „esclavage de la Mère de 
Dieu“ des 17.Jahrhunderts anklingend, um zu verm eiden, daß der Fachhistoriker e i
nes seiner W örterbücher zückt und den Begriff für die Ämterpatronage in bestimmten 
sozialen Gruppierungen festgelegt findet. „Patronat“ ist dort ebenfalls term inologisch 
fixiert au f das „ius patronatus“ und meint, vom Eigenkirchenrecht ausgehend, die 
pfarrlichen Befugnisse weltlicher Herren und Herrschaften.

Vielleicht sollte ich daher eher noch allgem einer „Patronatswesen“ formulieren, um 
deutlich zu  machen, worum es hier geht und was m einer Ansicht nach als gewichtige 
mittelalterliche Denkfigur und prägendes Strukturelem ent in der wissenschaftlichen 
Diskussion nicht ausform uliert genug bewußt gem acht zu werden pflegt. Natürlich: 
da, wo es mit Händen zu greifen ist und nicht übersehen werden kann, wurde und 
wird es von den Spezialisten der Randgebiete und der angeblichen Adiaphora gestreift 
oder isoliert und stand dann einst als Zeugnis für alten Aberglauben, später für eine 
vorzeitliche Mythologie, schließlich für weltweit vergleichbar gedachte Religionsri
tuale und bloße rechtsarchäologische Kuriosa, allenfalls für archaische K om m unika
tionsformen, sozusagen prim itive Sprechweisen anstelle unserer abstrakter formulier- 
haren gesellschaftlichen Organisationsmodelle.
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Jedenfalls vermisse ich zum Beispiel in modernen Übersichten für Studierende der 
M ediaevistik wie Rolf Sprandels „Verfassung und Gesellschaft im  M ittelalter“ jeg li
ches Stichwort, das auf die spezifischen persönlichen Bindungen m ittelalterlicher 
M enschen an einen H eiligen verweist, was keineswegs bloß der intim en Privatfröm
m igkeit zugezählt werden darf, sondern manifeste Verrechtlichungen einer konkreten 
Devotio darstellt. Ebenfalls nichts davon findet sich bei den Patroziniumsforschern 
aus den Sparten der Historie, K irchengeschichte und Volkskunde, und nicht einm al 
die Geschichte der H eiligen und ihrer Legenden besitzt derartige Erkenntnisziele, 
sondern sucht vielm ehr nach den großen geistigen Bewegungen und W andlungen im 
Spiegel zeichensetzender Vorbildgestalten und typisierbarer Viten. Von der Sache her 
kom mt das Patronatswesen der Patrozinien den von m ir gem einten personalen Bezü
gen allerdings ein wenig näher, aber in der Forschung ist kaum die Rede von diesen 
gelebten und ritualisierten Beziehungen zwischen Patron und K lientel, allenfalls von 
dem W unsch, ihm  leibhaftig näher zu kommen durch Reliquienbesitz und Festesfeier. 
Hierbei scheinen dann bisweilen für brauchtüm lich -  und dam it volksläufig im Sinne 
von Subkultur interpretierte Frömmigkeitsgebärden auf.

Noch d irekter allerdings lassen sich derartige ostentative Zeugnisse bei einer phä
nomenologischen Beschreibung kirchlicher „Schutzhörigkeiten“ beobachten, so bei 
den „W achszinsern“ und bei den „Oblaten“, weil hier schon in den Q uellensam m lun
gen die uns besonders interessierenden Belege begegnen, deren Erscheinungsformen 
den Frömmigkeitsforschern und Volkskundlern deshalb besonders auffallen, weil sie 
ihnen aus nachm ittelalterlicher Zeit noch -  oder w ieder -  geläufig sind1.

Die Devotio bedarf eines Patrons. Sie ist das Unterwürfigkeitsverhältnis seines 
K lienten. Das geistliche Hauptwerk der „Devotio m oderna“ zum Beispiel, die „Imita- 
tio Christi“ ist in der Form eines Dialogs zwischen Dominus und Servus abgefaßt, wo
bei im Falle Gottes der Gedanke der Knechtschaft wörtlich formuliert wird: „Soli 
enim servi crucis inveniunt viam beatitudinis et verae lucis“, und dies wird dann im 
Sinne des markinischen „Servus servorum“ auf den Nächsten übertragen im  G em ein
schaftsleben: „Beuge dich hier freiw illig unter die Hand eines jeden und laß es dich 
nicht verdrießen, wer dies will oder befiehlt. Sorge dich v ielm ehr darum, was immer 
dir einer befiehlt oder ansinnt, weil er Oberer, jünger, oder gleichaltrig. Nimm es voll 
und ganz an und erfülle es in reiner A bsicht.“2

Devotio heißt schließlich Ergebenheit, freiw illige Unterwerfung, D ienstbarkeit -

1 Georg Schreiber, Z um  Sp rach gebrauch  des m itte la lte r lich en  O b lationsw esens (W örishofen 
1913). -  Ders.: V o lk stum  im  E igenk irchen ze ita lte r , in : R h e in isch es Jah rb u ch  f. V o lk skun de 7 
(1956) 2 2 9 -2 5 4 . -  Eugen Wohlbaupter, D ie K erze im  R ech t (W e im ar 1940). -  Stephan Hilpisch: 
O blaten , in : LT hK  VII, 1962 , Sp. 1083 ff. -  W e itg eh en d  u nb ekan n t ist e in e  Sch rift des 18 .Jah r- 
h underts , d ie un ser P ro b lem  schon gu t erfaßt hat. Gottfried Samuel Treuer, U n tersuch un g  des Ur
sprungs und d er B ed eu tu n g  des Martens-Mannes. W o b ey  aus den  U rkun den  der m ittle rn  Z eiten  
d ie m an ch er ley  A rten  d er M in is te r ia liu m  und  D ien st-L eu te der H e ilig en  g eze ig e t w erden . 
(H e lm städ t 1733) 94 S. in 4 ° . W e ite re  T ite l des A u to rs s. bei Christoph Daxelmiiller, B ib liogra
ph ie barocker D isserta tion en  zu A berg laub e  und B rauch , in :J a h rb u c h  f. V o lk skun d e NF 3 ( 1980) 
bis 7 (1984), h ie r  Reg. S. 2 35 : Nr. 171, 585 , 1398, 1935 (m it B ib i. N achw eisen).
2 D e Im ita tio ne C hristi (lat. A usgabe m it dt. Ü bers, v. P. Mons, R egen sb urg  1959) III, 50, 36 f. ti. 
56, 15.
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und noch die jüngeren Devotionsformeln der Courtoisie aus feudaler oder höfischer 
Zeit lauten: „unterthänigst, wohl affectioniert, sehr ergeben, in Ehrfurcht verharrend“ 
usw., genauso wie vor dem im barocken Tabernakel thronenden Sakram ent, d .h . im 
Angesicht des herrscherlich gedachten Gottes: „Hier liegt vor deiner Majestät im 
Staub die Christenheit“, so wurde und wird heute noch gesungen3.

Vice versa wurden die säkularisierten Vaterlandsm ythen m it gleicher Metaphorik 
gefeiert: „Ich hab m ich ergeben m it Herz und m it Hand Dir Land voll Lieb und Le
ben mein teures Vaterland.“ Das korrespondiert im 19.Jahrhundert m it den Anheim - 
Ste llungen der Soldatenvotive aus den Volksheeren der m itteleuropäischen Einigungs
kriege, die allerdings Maria ihr Herz entgegenhalten, um vor den Folgen der neuen 
Beglückungen auf dem Felde der Ehre beschützt zu werden4. Hier lautet die Parallele 
im religiösen Lied der Z eit: „Maria zu lieben ist allzeit m ein Sinn in Freuden und 
Leiden ihr Diener ich b in .“3 Die genannten Soldaten auf den Votivtafeln in Bayern, 
Österreich und der Schweiz weihen sich einer him m lischen Patronin wie in den Jah r
hunderten zuvor der gesam te konfessionelle Territorialstaat. Um es nochmals im 
Liede zu formulieren: „O him m lische Frau Königin, Du aller W elten Herrscherin. Du 
Herzogin in Franken bist, das Herzogtum Dein Eigen ist“, in heutiger, oft gesungener 
Fassung und auf ein M ünchner Vorbild von 1637 zurückgehend6.

Damit sind wir bei dem  barocken Landespatronat der Gegenreformation, bei der 
Patrona Bavariae, Franconiae und so weiter, worauf wir später nochmals zurückkom 
men müssen.

Vorerst zurück zur „devotio“, die in Deutschland m it „Andacht“ wiedergegeben zu 
werden pflegt, was jedoch völlig am Charakter der Sache vorbeigeht. Devotio heißt 
vielmehr Hingabe, wie neuerdings auch offizielle Übersetzungen der Lauretanischen 
Litanei bezeugen, etwa im  Falle von „Vas insigne devotionis“, wo es nun statt Andacht 
Hingabe lautet. Bei Thomas von A quin findet sich als Oberbegriff des ritualisierten 
Hingabevollzugs die Bestim m ung von cultus, näm lich der konkrete Ausdruck jener 
Frömmigkeit im Sinne von devotio und zwar für unseren Zusam m enhang klar diffe
renziert durch die bekannte Unterscheidung in latria, die Anbetung, die allein Gott 
zukommt und in dulia, die Verehrung, die den H eiligen zugedacht werden darf7. Grie
chisch bedeutet „latreia theou“ den Gottesdienst im Sinne von verpflichtender Fron
arbeit, wie unser altdeutsches W ort exakt übersetzt, näm lich Herrendienst. „Douleia“ 
aber ist -  und hier wird es nun für uns besonders interessant -  die D ienstbarkeit des

" G otteslob. K ath o lisches G ebet- und  G esangb uch , hrsg . v. d en  B ischöfen D eutsch lan ds und 
Ö sterreichs und der B is tü m er B ozen-B rixen  und Lüttich  (K atho lisch e  B ib elansta lt S tu ttgart 
1975), im  E igenteil des B istum s W ü rzb u rg  Nr. 817 aus dem  L an dsh u te r G esangsbuch  von 1777, 
Ausgabe 1790 durch  M ich ae l H aydn verbessert.

U 'nlfgiuig Brückner. B ild  und G ebet. Vom  So ldatenvo tiv  zum  K riegerd en km al, in : V o lkskun st
7 (1984) H. 1, 15-23.
’ Gotteslob (w ie o. A nm . 3), Nr. 594 m it 1972 um ged ich te tem  T ex t, aber noch nach  der M elod ie 
von 1765. Den „D iener“ g ib t es n ich t m ehr.

Mtcbel Hofmann, H erzo gin  in F ranken  und  B ayern . W an d e ru n gen  und  W an d lu n gen  e in es M a
rienliedes, in : W ü rzb u rger D iö zesan gesch ich tsb lä tte r 24 ( 1962) 2 9 3 -3 0 5 .

Ihr,nias v. Aquin, S u m m a th eo log iae  2 II q .82, danach Tb. Wilmsen s. v. D evotion in LThK  III 
(1959) Sp. 313 f.
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Sklaven, die Dienerschaft von Unterjochten, die Vasallität von Untertanen, sozusagen 
im zweiten Glied der Herrschenden mit Machtleihe.

Solche Herleitungen aus Personenverbandsvorstellungen im Ohr, vermag man sehr 
viel aufmerksamer Frömmigkeits- und Brauchphänomene zu beobachten, die offen
sichtlich nicht bloß mit Worten spielen, sondern den gem einten Gehalt der religiösen 
Vorstellungen zu verwirklichen trachten. Es bietet sich für den Volkskundler w ie
derum an, von seinen Kenntnissen der frühen Neuzeit aus ins M ittelalter zurückzu
schreiten.

Die dem Begriff nach schon erwähnte „esclavage“, die „heilige Sklavenschaft zu 
Ehren der Muttergottes“, ist eine im  17.Jahrhundert virulente und an verschiedenen 
Orten formulierte und praktizierte Idee, die sich theologisch entfaltet findet in den 
Schriften des erst im 19.Jahrhundert kirchlich anerkannten, weil zuvor von den 
jansenisten bekämpften, 1888 selig und 1947 heilig gesprochenen französischen Prie
sters, Volksmissionars und Ordensgründers Ludwig Maria Grignion de Montfort 
(1673-1716)8. Seine Gedanken sind wiederum abhängig von der brabantischen „Mar
garita evangelica“, einer 1602 ins Französische übertragenen M ystikerinnenhand- 
schrift des Spätmittelalters9. Heutige Übersetzer des Grignion ersetzen „Sklave durch 
„Diener“10, nachdem der „Liebessklave“ noch fatalere Assoziationen hervorruft und 
schon im 17.Jahrhundert das dazugehörige devotionale Zeichen entsprechender Bru
derschaften, nämlich das Tragen von Ketten am Arm oder Hals verpönt war durch 
päpstliche Anordnung 1673 und heute durch das Tragen einer M edaille ersetzt wor
den ist11. Andere Formen der Kennzeichnung im Stile des zeichenhaften Pars-pro- 
toto waren seinerzeit noch im Schwange wie Gürtel, C ingula und Skapuliere als 
Kleinformen von Ordenstrachten für die M itglieder der Dritten Orden und Bruder
schaften12.

Im M ittelalter gab es für die ebenfalls schon erwähnten Oblati sehr viel drastischere 
und zugleich öffentliche Gebärden der Zeichensetzung rechtlichen Charakters. Bei 
Du Cange finden sich dafür eindringliche Zeugnisse schon aus dem ll.Jah rh u n d e rt13. 
Die als Kinder dem Klosterleben Geweihten gehörten im wörtlichen Sinne dem K lo
sterpatron, waren sein eigen. Diese geistliche Leibeigenschaft wurde sinnfällig ge
macht durch das Umschlingen des Halses mit dem Glockenseil der K irche in Gegen
wart von Zeugen. Im frühen 13.Jahrhundert hält den Brauch auch ein  Exempel des 
Zisterziensers Caesarius von Heisterbach fest, wo sich ein M arienverehrer „fune collo

8 Das G oldene Buch der vo llkom m enen H ingabe an M aria vom h e ilig en  L udw ig  M aria G rign ion 
von M ontfort, vo llständ ig neue Ü bersetzung von Hilde Urtel. V orw ort und  e in le iten d e  K ap itel 
von Prof. Dr. Rudolf Gräber (Freiburg/Schweiz 1954) X X V -X LV II.
9 LThKV (I9 6 0 ) Sp. 1384.
10 Gräber, (w ie o. A nm . 8) X V I-X X I.
11 D ie A blässe , ihr W esen  und G ebrauch von P. A. Maurel SJ, aus dem  F ranzösischen von P. Jo 
seph Scheider SJ. (5. nach der 16. frz. A usgabe verbesserte und verm ehrte A ufl., Paderborn 1874) 
344-346: V, 95 „H eiliger Sclavend ienst zu Ehren der M utter G ottes“.
12 Skapu lierbruderschaften  der K arm eliten , G ürtelbruderschaften  der F ran z iskan er und  A u gu sti
ner, R osenkranzbruderschaften  der D om in ikaner.
u Du Gange, G lossarium  m ediae et infim ae la tin itatis . Tom . VI. (N iort 1886) 13a/b (s. v. Obi.rti, 
9 ff.).
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suo injecto“ zu einer jährlichen Kopfsteuer („censum de capite suo“) für jene arme 
Kirche verpflichtet. Er ergibt sich dem Patron rechtsverbindlich durch die Selbstver
pfändung („se illi super altare offeret“) als ein „servum glebae“, d .h . als Grundholde, 
der deshalb jährliche Zinsablösungen leistet, so wie es die w irklichen hörigen Schol
lenpflichtigen zu tun pflegten: „qualem servi originarii solvere consueverunt“ (Mira- 
cula 1. VIII, c.39).

H eiligenknechtschaft konnte auch durch das Zeichen des Kettentragens (vincula 
cervici) wie im weltlichen Recht (man vergleiche Grimms Deutsche Rechtsaltertümer) 
sinnfällig gem acht werden, verbunden mit der jährlichen W iederholung des H ingabe
aktes „sub annuo censu“, sprich durch „munera“ oder Opfergaben, so beim heiligen 
Remigius nach Du Cange belegt und im nachm ittelalterlichen Volksbrauch bei St. Le
onhard an seinen süddeutschen Kultusstätten sinnfällig gem ach t14. In Mainfranken 
kennen wir noch ähnliches bis ins 20.Jahrhundert hinein, wenngleich im volkstüm li
chen Heilbrauch zum bloßen und das heißt unverstandenen Ritual abgesunken, näm 
lich das Umwinden des Halses m it dem Glockenseil der Kapelle über dem Am ors
brunnen bei Amorbach oder in St. W olfgang zu D istelhausen13.

Zwischenglieder zum M ittelalter für den sachlichen Zusam m enhang bieten die M i
rakelbücher des 16. bis lS .Jahrhunderts in Süddeutschland, zuerst für A ltötting 1939 
durch Maria Angela König aus vorreformatorischer Zeit beschrieben als „zinspflich
tige H örigkeit“; z.B. 1509 hat sich ein Hans W eber bei schwerem Steinleiden „zynper 
gemacht m it eynem  sexer seyn leptag her zu kum en“, oder es heißt von einem  Bauern, 
daß er eine „jährliche Ewiggült“ von 64 Pfennig aus seinem  genau bezeichneten Gut 
leisten will, auf dem nun diese Zahlung lastet. Von 1516 ist eine leblange W achszin- 
sigkeit vermerkt und so fort16.

K . S. Kramer hat 1954 die protokollierten W under von Bopfingen in Schwaben un
tersucht und seine Ergebnisse unter dem Titel publiziert: „Sankt Blasius zu leibeigen“, 
so wie der geläufige Term inus des 1512 niedergeschriebenen Textes lautet oder auch 
„zinsbar m achen“, was in der Regel für den Sterbfall die Verpflichtung des Erstkleides 
einschließt, also nochmals pars pro toto anzeigt, wie sehr auch die bloße Nennung 
eines verlobten „Falles“ auf eine gesamte Leibeignung schließen läßt. Diese „Eigen
leute“ des hl. Blasius zu Bopfingen finden sich dann am Schluß des Mirakelbuches 
nochmals in besonderer Liste zusammengefaßt unter der Überschrift „Das sind Sant 
Blasius Ewig aygen lutte“17. Die schwächere Form von bloßer jährlicher Zinsbarma-

'* Ebd., 1 3 6 f., vgl. Otto Holzapfel, Z ur P häno m en o lo g ie  des R in gb rauch tum s, in : Z eitsch rift f. 
Volkskunde 64 (1968) 3 2 -5 1 , Fessel und  fre iw illige  L eibe igen sch aft bei L eonh ard : 3 7 -4 3 .
15 Hans Dünninger, P rocessio  peregrin atio n is . V o lk skun d lich e  U n te rsuch un gen  zu e in er  G e
schichte des W allfah rtsw esen s im  G eb iet d er h eu tigen  D iözese W ürzb u rg , in : W ü rzb u rge r  D iö- 
«san gesch ich tsb lä tte r  23 (1961) 5 3 -1 7 6 ; 24 (1962) 5 2 -1 8 8 , h ie r I, 1 1 1 -11 8 .
16 Maria Angela Kcinis;, W e ih eg ab en  U. 1. Frau von A ltö tting . 2 Bde., (M ünchen  1939/40) I,
242 ff.

Karl-S. Kramer. „Sank t B lasius zu le ib e ig en “, in : Bayer. Jah rb u ch  f. V o lkskun de (1954) 141 - 
150.
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chung, also ohne Sterbfallsverpflichtungen finden sich oft in M irakelbüchern der frü
hen Neuzeit, z.B. in denen von Grafrath allein 891m al18.

Dieter Harmening konnte 1966 für Franken zeigen, daß in den M irakelbüchern je 
nes Phänomen geläufig geblieben ist, sich durch Jahreszins in die K lientel des helfen
den Patrons einzureihen und das heißt ein geistliches Rechtsgeschäft abzuschließen 
mit den himmlischen Mächten. „Zynshafftig“ werden heißt das hier und wird m it 
jährlichen Leistungen an Brot, W ein, Eiern, Schmalz, Getreide, Vieh und Pferden oder 
Geld abgegolten19.

Ich selbst habe 1956 mainzische Belege des 17. Jahrhunderts publiziert, aus denen 
der rechtliche Charakter dieser Verschreibungen im politischen A lltag deutlich wird, 
weil sich solche Leute bisweilen dem steuerlichen Zugriff der weltlichen Obrigkeit zu 
entziehen suchten, indem sie sich weigerten, die sogenannte „Leibsbeth“ zu entrich
ten, indem sie die geistliche Leibeigenschaft und die dam it verbundene Zinspflichtig- 
keit etwa beim hl. Blut in W alldürn und andernorts vorschützten, was dort schon vor 
1500 in stehenden Wendungen der Texte wie „des blutz eygen .. .  ir lebtag“ bekannt 
war20.

Der schon aufklärerisch argumentierende H elm stedter Professor G. S. Treuer hat 
1733 folgende Kategorisiemng vorgenom m en: „Die Personen wurden den Heiligen 
auf unterschiedene Art gewidmet, die sich in fünff Classen eintheilen last. I. Daß sie 
Vasallen und Lehns = Leute der Heiligen wurden, und ihre Güter ihnen zur Lehn auf
trugen, wovon die Stiffter und Clöster die grösten Vortheile und Reichthüm er zohen.
II. Daß sie sich den Heiligen und ihren Stifftern zu allerhand Diensten verpflichteten, 
wovon sie den Nahmen der Ministeralium führten. III. Daß sie sich aus der Freyheit 
als homines proprii und eigne Leute ergaben, jedoch nur vor ihre Person und zu einer 
gewissen Bedingung, welche sie zu leisten übernahmen, ohne sich zu den übrigen Ei
genschafften eines hominis proprii zu verstehen oder anheischig zu machen. IV. Daß 
sie völlige homines proprii und Leibeigne des Heiligen und seines Stiftes wurden, und 
ihm ihre Servitia leisteten. V. Daß, da sie bereits in Diensten oder gar der Leibeigen
schafft gestanden, sie von ihren Herrn dem Heiligen zum Dienst und zur Knecht
schafft geschenket oder mit den Gütern, als glebae adscripti übergeben worden.“21

Hans Dünninger hat das Phänomen m it dem ursprünglichen Sinn der „confessio“ 
in Zusammenhang gebracht: Unterwerfungsgebärde vor einem  Stärkeren, wenn man 
biologistisch-ethologisch formulieren wollte und darum Bußcharakter und Gnaden
erlebnis in einem gesehen als Bestätigungsakt jährlicher W iederholung, so daß solche 
fromme Übung oder Devotionsverpflichtung uns heute wie bloße „Andacht“ erschei

18 Kcirl-S. Krctmcr, Die Mirakelbücher der W allfah rt G rafrath , in: Bayer. Jah rb u ch  f. V olkskunde 
(1951) 99.
19 Dieter Harmening, F ränkische M irakelbücher. Q uellen  und U n te rsuch un gen  zur h istorischen 
V olkskunde und G eschichte der V o lksfröm m igkeit, in : W ü rzb u rge r  D iözesangesch ich tsb lätter 
28 (1966), 2 5 -2 40 , h ier ¡23 .
20 Wolfgang Brückner, D ie V ereh rung des h l. B lutes in W a lld ü rn . V o lkskun d lich-soz io logische 
U ntersuchungen zum S trukturw andel barocken W allfah rten s (=  Veröff. d. G esch ich ts- u. K un st
vereins 3, A schaffenburg 1958) 92 f.
21 Treuer (me o. A nm . 1), 6, § III.
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nen mag und also unsere Übersetzungen aus dem Geist heutiger Frömmigkeitsstile 
(devotio = Andacht) den einst gelebten Sinn nicht m ehr ganz treffen22.

Derselbe Autor hat schon vor drei Jahrzehnten am Beispiel der W ürzburger K ili
ansverehrung gezeigt, daß es sich bei diesem durch die Jahrhunderte wandelnden und 
erst im 15 Jah rh un dert reich entfaltenden Kult zuvor keineswegs um „W allfahrt“ im 
heute gerne für volkstüm lich gehaltenen Sinne gehandelt hat, obgleich daraus das g e 
genwärtig größte Volksfest dieser Region in unserem Jahrhundert nach Term in und 
parallelen kirchlichen Feiern „K iliani“ heißt, sondern daß hier, zumal im H ochm ittel' 
alter, der typische Fall von rechtlichen Pflichtprozessionen am Kirchweihtag, zu 
Pfingsten und erst spät auch am Patroziniumstage des K ilian dahinterstehen23. W ir 
kennen sie genauer durch Nikolaus K yll für das alte Erzbistum Trier, wo ihr Umkreis 
monographisch aufgearbeitet worden ist. „Pflichtprozessionen und Bannfahrten“ heißt 
der gew ichtige Titel von 1962, unter dessen Rubrik uns heute so kurios erscheinende, 
weil nur noch vereinzelt vorkommende und deshalb zum Spektaculum  gewordene 
Relikte wie die Echternacher Springprozession fallen24.

Der Benediktiner Dom Berlière hat schon 1922 den Begriff der „Processions des 
Croix banales“ geprägt25, den wir im deutschen W ort „Bannfahrten“ als Grenzbege
hungen ein wenig nachvollziehen können und womit bisweilen die W etterbittgänge 
um die Gem eindeflur von der Forschung bezeichnet worden sind. Auch die daraus 
resultierende Feststellung ist uns inzwischen geläufig, daß die m itteleuropäische Fron
leichnamsprozession liturgisch eigentlich eine Bannprozession von der Art der Roga- 
tiones war und zwar noch bis in unsere Gegenwart hinein. Im Barock wurde sie gar als 
sakramentale Flurprozession zum Teil zu Pferde und durch die W einberge quasi 
m ultipliziert und wechselseitig beeinflußt, jedenfalls handelte es sich um eine Devo
tionsform, die von der Aufklärung für vornehmlich superstitiös gehalten wurde. Sie ist 
jedoch viel wahrscheinlicher der ständigen gem eindlichen Selbstvergewisserung im 
Bannabstecken jeglicher Art zuzurechnen, d .h . w iederum  vornehmlich dem Rechts
denken und Normierungsverhalten verhaftet, wie es von älteren Traditionen struktu
rell und ritualisiert vorgegeben war26.

Die „cruces bannales“ der W allonia des Hochmittelalters, dort vom 11. Jahrhundert 
an belegt, heißen in Trier „statio bannata“ und gehören zum sogenannten Bannfreitag; 
das sind wechselnde Term ine, an denen gewisse Gemeinden zum Besuch bestimmter

Hans Dünninger, A b laßb ild er. Z u r K läru ng  d er Begriffe ,G n ad en b ild ‘ und  ,G n ad en stätte ‘, in : 
Jahrbuch f. V o lk skun d e NF 8 (1985) 5 0 -9 1 , h ie r  72 f.
"3 Dünninger (w ie  o. A nm . 16), II, S. 1 4 3 -1 6 8 . -  Den.: „F rankens p o litisch er w ie re lig iö se r M it
telpunkt“. D ie K ilian iw a llfah rt in  früheren  Jah rh u n d erten . In : Johannes Erichsen (H rsg.): K ilian . 
Mönch aus Irland, a lle r  F ranken  Patron. A ufsätze (V erö ffen tlich un gen  zur B ayerischen  G e
schichte u. K u ltu r  19, M ünchen  1989) 4 0 5 -4 1 8 .

Nikolaus Kyll, P flich tp rozessio nen  und B annfahrten  im  w estlich en  T eil des a lten  E rzb istum s 
Trier (=  R h e in isch es A rch iv  57, Bonn 1962).

Orsmer Berlière, Les processions des cro ix  banales, in : A cad ém ie  royale de B elg ique (B ulletins 
de la C lasse des L ettres et de Sc ien ce s  m orales e t p o lit iqu es 5e sér ie  V III, B ruxelles 1922) 419— 
446.
26 Brückner, (w ie o. A nm . 21) 113 f.
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Orte m it Pfarrkreuz und H eiltiim ern sowie Abgabeleistungen verpflichtet waren27. Es 
handelt sich um urpfarrliche Zusam m enhänge auf dem Lande, um grundherrliche 
K losterbeziehungen oder um den Besuch bischöflicher Domkirchen zur ursprüngli
chen „visitatio religiosa“, in der späteren Praxis um die demonstrative jährliche Befe
stigung der Zugehörigkeitsverhältnisse m it Pflichtgang und Oblationen einerseits so
wie bestätigenden, ebenfalls pflichtmäßigen Reichnissen der Gegenseite in Form von 
feierlichem  Geläut und festgeschriebenen W illkom m enstrünken. Die sich daraus ent
wickelnden „Bethmärkte“ haben den späteren, nach heutiger Anschauung „W all
fahrtscharakter“ optisch, aber nicht funktional verstärkt.

Die Forschung, zumal die religionswissenschaftliche und die seit den Tagen der 
Grimms m ythologisch eingefärbte des allgem einen Bildungsbewußtseins denkt w ei
terhin vielfältig eindim ensional aufklärerisch, näm lich orientiert an der Vorweg-An- 
nahme von Aberwitz. So haben selbst kirchenhistorische Theoretiker, die genannten 
Zusam m enhänge mißachtend, die Entstehung der m itteleuropäischen W allfahrten in 
viel zu frühe Zeiten zurückverlegt, z.B. Andechs zum ältesten Pilgerplatz Deutsch
lands gem acht, wie im Lexikon für Theologie und Kirche durch Bauerreiss nachzu
lesen. In W irklichkeit, so läßt sich noch heute an den Bittprozessionen für Andechs 
ablesen, existierte dort lange vor der sagenhaften Reliquienauffindung des 14.Jahr- 
hunderts m it dem anschließenden, die W allfahrt begründenden Jubelablaßgeschäft 
des Bayern-Herzogs und des Papstes in München ein alter Bannzusammenhang, des
sen vorm ittelalterliche Belege m it dem späteren Kult in keinerlei Zusam m enhang ste
hen und also auch für eine ältere Kontinuität nicht in Anspruch genom m en werden 
können28.

Auf Grund unserer volkskundlichen Phänom enanalysen der letzten Jahrzehnte be
m erken inzwischen holländische M ediaevisten, daß selbst für Rom erst vom Spätm it
telalter an der Volksandrang tatsächlicher W allfahrt konstatiert werden kann, während 
in der Literatur noch im m er jeder ad lim ina ziehende Prälat des M ittelalters für einen 
Pilger ausgegeben wird, obgleich doch ganz andere kanonische Zusam m enhänge do
m inieren. Es lassen sich -  das w ill ich dam it andeuten -  Rechtsvorstellungen und 
Frömmigkeitspraxis n icht voneinander trennen wie im neuzeitlichen Denken Kirche 
und Staat29.

Doch wir müssen zurück zu den tatsächlich „regierenden“ Patronen und Patrona
ten, die uns noch besonders ausgeprägt in nachm ittelalterlicher Z eit auf der Ebene der 
Landespatrone im  Konfessionsterritorium begegnen. Von der Patrona Franconiae war 
schon kurz die Rede. Sie gehört der gegenreformatorischen Religionspolitik an, und 
deshalb konnte eine Untersuchung über die nachm ittelalterliche W iederbelebung der 
m arianischen W allfahrt in Dettelbach zu Recht überschrieben werden m it „Maria

27 K yll, (w ie o. A nm . 24) 17.
28 W olfgan g  Brückner, Z u r P häno m en o lo g ie  und  N o m enk la tu r des W allfah rtsw esen s und  seiner 
E rforschung, in : Festsch rift Jo sef D ü n n in ger (B erlin  1970) 3 8 4 -4 2 4 , h ie r  402 ff.
25 P au l Berbee, D ie R om w allfah rt aus der S ich t s tad trö m isch er Q uellen  zw ischen  1377 und 1550. 
P räm issen  und P ro b lem e ih re r  E rforschung, in : Ja h rb u ch  f. V o lk skun d e NF 9 (1986) 8 5 - 1 1 1.
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siegt in Franken“30. Der dafür verantwortliche Fürstbischof Ju liu s  Echter ließ auch 
seine zum Renaissance-Schloß ausgebaute Festung M arienberg durch eine überlebens
große, goldene M adonnen-Statue hoch auf dem Turm über Stadt und Land in jenem 
Sinne markieren. Im M ittelalter hatte der Missionspatron Kilian diese politische Rolle 
gespielt, denn spätestens seit der Schlacht von K itzingen 1266 waren Domkapitel und 
Stadt W ürzburg vereint siegreich „sub vexillo K iliani“ gewesen, der heute noch exi
stierenden fünf M eter hohen Kriegsfahne des frühen 13.Jahrhunderts, die auch bei 
späteren siegreichen Gefechten auf W agen in den Kampf gefahren wurde31. Das half 
natürlich die Verehrung und Patronatsbeziehungen steigern, so daß im  15.Jahrhun
dert Heiltumsfahrt und Tum uluskult m it Ablaßverleihung, Schaudevotion, Siiberreli- 
quiaren, K iliansbrunnen usw. folgten, aber eben all dies sekundär, woran das 17.Jah r
hundert strukturell und dam it in einem  Zugriff anschließen konnte, wobei der Lan
despatron K ilian eigentlich nur noch auf den Nationenfesten in W ien  und den dort 
gehaltenen H eiligenpredigten die alte Rolle zu spielen verm ochte32. Jetzt war in 
katholischen Landen überall Maria an oberste Stelle getreten.

Anna Gräfin Coreth hat uns hier vor dreißig Jahren  den W eg zum besseren Ver
ständnis gewiesen m it ihrer Schrift „Pietas Austriaca“ von 195933. Eucharistische und 
marianische Fröm m igkeit der Habsburger des Barock werden nicht bloß als fam ilien
gebundene H errschertugenden in legendarischer Tradition gesehen (Schillers Ballade 
vom Grafen von Habsburg und M axim ilians Jagdm irakel in der Martinswand), son
dern die Verfasserin belegt ein bewußt gelebtes Gottesgnadentum, das in der eigenen 
Devotion eine geradezu knechtische Stellvertreterschaft auf Erden sucht. Solche Art 
Frömmigkeit als Herrschertugend nennt sich darum selbst „Pietas Austriaca“ oder 
„Pietas Austriae“ der „Domus Austriae“. Dahinter steht der explizite Gedanke eines 
wirklichen Auftrags zur Gegenreformation, getragen von den drei Säulen, auf denen 
diese Herrschaft ruht: katholischer Glaubenseifer, Sakram entskult und Immakulata- 
Verehrung34. An letzterer läßt sich besonders deutlich die vom M ittelalter ererbte per
sonalisierende Denkweise aufzeigen. Maria als die Unversehrte, Unverfälschte war Bild 
der alten Kirche in einem  neuakzentuierten, ja zugespitzten Sinne, so daß sie nun 
zum Feldzeichen der K atholizität gegen Heiden und Ketzer werden konnte35. Unter 
ihrem Banner gelangen die Siege am W eißen Berge („Maria de victoria“ ist ein Gna
denbild aus dieser Schlacht), und Sobieski siegte am K ahlenberge zu Ende des Jah r
hunderts gegen die Türken m it dem Schlachtruf „Maria“, so daß er den Lorbeer später

30 /¡(ins Dünninger, M aria s ieg t in  F ranken . D ie W allfah rt D ette lb ach  a ls B eken n tn is  (=  Land 
und Leute, W ü rzbu rg  1979).
31 Karl Borchardt, D er hl. K ilian  als S ym b o lfigu r des B istum s W ü rzb u rg  im  S p ätm itte la lte r , in : 
Erichsen, (w ie o. A nm . 23) 3 7 3 -3 8 2 .
32 W'olfgang Brückner, F ran kenb ew uß tse in  und K ilian sp räsen z im  Lied se it  der A ufk lärun g , in : 
hriebsen, (w ie o. A nm . 23) 4 5 5 -4 7 3 , h ie r  458  f.

Anna Coreth, P ietas A ustriaca . U rsprung  und  E ntw ick lung  barocker F rö m m igke it in  Ö ster
reich (-= Ö sterreich  A rch iv , M ün ch en  1959).
”  Ebd, 43 ff.

li7o!/gang Brückner, E rzäh lende K urzprosa des g e is tlich en  Barock. A ufriß  e in es F orschungs
projektes am  B eisp iel d er M arien lite ra tu r des 16. bis 18.Jah rh u n d e rts , in : Ö sterre ich isch e Z e it
schrift f. V o lkskunde 86  (1983) H . 3, 1 0 1 -1 4 8 , h ier 101 f., 1 1 5 -1 1 8 .
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in der Augustiner-Hofkirche zu W ien dem Gnadenbild von Loreto aufsetzen konnte, 
in dessen dortiger maßstabgetreu nachgebauter Kapelle des Heiligen Hauses. Erst 
Josef II. ließ sie abreißen.

Loreto-Kapellen hatten die Lobkowitz und andere böhmische Adelige längst über
all errichten lassen, am prächtigsten aber auf dem Hradschin in Prag. Eine neue Terra 
sancta im Zeichen des Heiligen Hauses von Nazareth war entstanden; sie hat uns der 
Kunsthistoriker Franz Matschke vor einem Jahrzehnt als gegenreformatorische A rchi
tekturpolitik vorgestellt36. W iederum tritt das Motiv der Grundherrschaft, nun im 
modernen Territorialstaat als Landespatronat formuliert, entgegen, so daß Maria die 
Patronin der verschiedenen Regionen und damit deren eigentliche Herrscherin im 
wirkungsmächtigen Verständnis werden konnte. In Österreich wurde sie offiziell zur 
obersten Feldmarschallin mit dem Titel einer Generalissima ernannt und kam wie zu
vor schon bei den Bayern nicht bloß auf die Münzen, sondern auch auf die Kriegsfah- 
nen37. Das Beispiel Tillys für die Liga im Dreißigjährigen Krieg m it dem Bilde der 
Gnadenkapelle und des Gnadenbildes von Altötting bildete das Muster. Sie hängt 
heute als Beutestück in der Ritterholmkirche von Stockholm 38. Bayerns Vorbild g ilt 
auch für die W eihe des Landes an Maria, dort schon zu Beginn des 17.Jahrhunderts 
angelegt und mit der Errichtung der Mariensäule auf dem M ünchner Schrannenplatz 
1638 offiziell besiegelt39. In Österreich fand ein solcher A kt 1647 durch Errichtung 
einer ähnlichen Säule in W ien auf dem Platz „Am Hof“ statt, wo Maria ebenfalls zur 
besonderen Herrin und Patronin erhoben wurde40.

Der Kaiser selbst, hier Ferdinand der Dritte, begab sich persönlich in die schon zi
tierte Sklavenschaft Mariens41. Unter Leopold I. gewann Maria schließlich den Rang 
einer oder der eigentlichen „Kaiserin und Königin“, die offizielle W eihe von Dynastie 
und Ländern des Reiches wurde 1667 „Am Hof“ wiederholt. Auch die Rückerobe
rung Ungarns geschah selbstverständlich im Zeichen der „Magna Hungariae Do
mina“, und noch heute kann man im Budaer Schloß, der jetzigen Nationalgalerie, in 
den dazugehörigen Historiengemälden das M arienbanner der Sieger an zentraler 
Stelle ausmachen.

Leopolds III. Gemahlin Eleonore Magdalena von Pfalz-Neuburg war M itglied der 
adeligen Gesellschaft „Sklavinnen oder leibeigene D ienerinnen M ariae“, begründet 
von Henriette Adelheid, der Gemahlin des Kurfürsten Ferdinand Maria von Bayern 
(gest. 1677) mit Sitz an der Münchner Theatinerkirche42. Diese hatte, ganz in der für 
das Spätm ittelalter aufgezeigten geistlichen Leibeigenschaftssuche der kleinen Leute, 
wie bei Sankt Blasius in Bopfingen, ihre W eihe schriftlich auf dem A ltar in A ltötting

36 Franz Maische, G egenreform atorische A rch itek tu rp o litik . C asa-San ta-K op ien  und  H absbur
ger L oretoku lt nach 1620, in : Jah rbuch  f. V o lkskunde NF 1 (1978) 8 1 -1 1 8 . -  Nikolaus Grass, 
Loreto im  B ergland T irol, in : ebd. 2 (1979), 161 -186 . -  Waller Pötzl, Loreto in B ayern , in : ebd., 
187 -218 .
37 Coretb, (w ie o. A nm . 33) 4 8 -5 1 .
38 König, (wie o. A nm . 16) II, Taf. 15.
39 Michael Schattenhofer, Die M ariensäu le in iMünchen (M ün ch en  u. Z ürich  1970).
40 Coretb, (w ie o. A nm . 33) 53 f.
41 Ebd., 52 f., zum  Folgenden 57.
42 Ebd., 60.
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niedergelegt, worin sie sich „der glorreichen Kaiserin des H im m els und der Erde“ als 
„Sklavin“ überließ m it all ihrem Besitz an äußeren und inneren Gütern und Maria zur 
„Universalerbin“ einsetzte. Ihr Mann, Kurfürst Ferdinand Maria, trug den von seinem 
Vater M aximilian I. von Bayern als Zeichen der Katholizität seinem Sohn m itgegebe
nen Namen der Gottesmutter. Er hat sich, wie auch schon der Vater und später w ei
tere W ittelsbacher nicht allein m it seinem tatsächlichen Herzen verlobt. Sie kamen 
alle post mortem nach A ltötting und stehen dort noch heute in silbernen Herzurnen 
um das Gnadenbild versammelt. Der Kurfürst hat auch einen Hingabevertrag, eine 
Urkunde für Maria m it dem eigenen Blute geschrieben: „in m ancipium  tuum me tibi 
dedico“ (so M axim ilian 164 5)43.

Damit ist die Sklavenschaft eigens benannt, und sie weist eine deutliche Parallele zu 
den faustischen Höllenpakten m it dem Teufel der Theophilos-Legende aus dem M it
telalter auf, was im Zeitalter der Magie und der Hexenprozesse geglaubte Realität be
saß und schon früher stets jenen personenverbandstypischen Lehensakt in all den For
men des ritterlichen H om agium s vorstellen ließ. So mußten die reichen Tem pler auf 
der Folter aussagen, sie hätten dem Teufel den Hintern geküßt und sich dam it seiner 
Oberherrschaft dienstbar gem acht44. Der skrupellose französische König Philipp IV. 
instrumentalisierte 1305 die vom zeitgenössischen Lehenswesen geprägte Anschau
ungsweise nicht anders als in heutiger Zeit Josef Stalin die Verschwörungs- und Ver
ratsbezichtigungen seiner Schauprozesse gegen unliebsam e Genossen. Die Theologie 
der Hexenverfolgung ging genau diesen intellektuellen W eg über den Teufelspakt43. 
Mir scheint es w ichtig, die damals im Lebenskreis der Betroffenen für plausibel gehal
tenen Denkstrukturen herauszupräparieren, um verstehen zu können, was jeweils ge
spielt oder geglaubt oder eben unreflektiert praktiziert oder für praktizierbar gehalten 
worden ist. Auch religiöse Verhaltensformen sind geschichtlich geprägt und d.h. g e 
sellschaftlich verm ittelte Lebensweisen.

Deshalb ein letzter Hinweis auf ein m ir besonders w ichtig erscheinendes Problem 
des Patronatswesens: der m ittelalterliche Korporationsgedanke. Im Handwörterbuch 
der Rechtsgeschichte nennt Adalbert Erler 1978 s.v. „Körperschaftssymbolik“ die m o
derne Rechtsfigur der „juristischen Person“ ein rätselhaftes „m iraculum juris“, ob
gleich der Autor auf die, wie er formuliert, „starken Im pulse“ der neutestam entlichen 
Corpus-Vorstellungen der Paulusbriefe verweist40. Er kennt nicht die Studien von 
Ernst Kantorowicz zur m ittelalterlichen politischen Theologie des Königtums: „The 
King’s Two Bodies“ von 1957, dem sich mein Buch über „Bildnis und Brauch“ von 
1966 angeschlossen hat47. Die Idee des „Corpus Christi M ysticum “ m it Haupt und 
Gliedern war nicht bloß dem M ittelalter und der Reformationszeit geläufig, sondern

König, (w ie o. A nm . 16) I, Taf. 3 2 f.
,s G. Gmelin, S ch u ld  oder U n sch u ld  des T em p lero rden s (S tu ttgart 1893).

Dieter Harmening „aufsecz“ und  „zuosatz“ : D er Fall der H exen , in : Ferdinand Seibt u. Win
fried Eberhardt (H rsg.): Europa 1500. In tegratio nsp ro zesse im  W id e rs tre it  (S tu ttgart 1986) 5 1 0 -  
525.
^ Adalbert Erler, K örpersch aftssym b o lik , in : H RG  II (1978) Sp . 1155 -1159 -

Ernst H. Kantorowicz, T he K in g ’s Tw o Bodies. A  S tud y  in  M ed iaeval P o litica l T h eo lo gy  (P rin - 
ceton NJ 1957). -  Wolfgang Brückner, B ildn is und Brauch. S tu d ien  zur B ild funk tion  der Effigies 
(Berlin 1966).
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hat noch in unserem Jahrhundert die katholische Theologie maßgeblich geprägt; ihr 
eignet also eine klare Vorstellungskraft, so daß die Fiktion eines Corpus politicum des 
mittelalterlichen Königs und seiner Herrschaft völlig parallel gesehen werden kann, 
was wiederum mit der kanonistischen Korporationstheorie -  etwa der Ordenskom
munitäten -  übereinstimmt. Patron und Haupt ist der Heilige, der Abt lediglich sein 
Stellvertreter auf Erden, so wie der Papst an Stelle Christi und daher Servus servorum. 
Repräsentatio heißen deshalb die stellvertretenden Amts- und Sakralhandlungen48. Im 
Zeitalter der Schaudevotion49, also spätestens seit dem 13.Jahrhundert, verlangte dies 
eine sinnfällige Repräsentation in Zeremoniell und Ritual. E igentümer und damit 
Feudalherr blieb der eigentlich herrschende und darum schützende him m lische Pa
tron. Nun wird auch verständlich, wie und warum im Spätm ittelalter und der frühen 
Neuzeit die kleinen Leute ihren Heiligen nicht anders begegnen als in den damals 
zeitgemäßen Hörigkeitsverhältnissen ihrer eigenen Lebenswelt.

Vorangegangen waren die Stadtrepubliken, zumal die italienischen, über die uns 
Hans Conrad Peyers Habilitationsschrift von 1955 unterrichtet und was er verfas
sungsrechtlich noch den Traditionen des „mythischen Staatsdenkens“ aus Vorzeitab
leitungen zurechnet, wenn die Stadtpatrone San Marco in Venedig etwa oder San Am - 
brosio in Mailand, San Giovanni in Florenz und Maria in Siena zu Figuren für die 
„Fiktion eines die Stadt regierenden Kollektivm enschen“ der „Herrschaft V ieler“ im  
republikanischen Gemeinwesen werden, weil so die „von den geltenden Staatsan
schauungen allein anerkannte monarchische E inheit“ vorstellbar erscheint50. Südfran
zösische Städte haben dafür sinnfällige Anheim stellungsrituale benutzt, ohne ein ähn
lich geartetes staatstheoretisches Selbstverständnis bem ühen zu müssen, weil sie keine 
vergleichbaren republikanischen Freiheiten besaßen, aber ihr Patronatsverständnis 
entsprach als Kommune dem gleichen Personalverbandsdenken. A lle Einwohner zu
gleich ergaben sich dem himmlischen Helfer durch das H örigkeitszeichen der Fesse
lung51. In kultischer Gürtung der gesamten Stadt, etwa einem  W achsdocht von der 
Länge des Umfangs der Stadtmauer, traten sie vor ihren Patron, in Valenciennes 
schon 1008 zunächst als Legendenmotiv des reliquiaren „Cordon rouge“ bezeugt, wo 
noch Maria selbst es ist, die ein solches Zeichen setzt, aber später dann in Limoges 
1183 und 1614 erneuert an den hl. Martial m it einer aus diesem M auerkranz-W achs 
faden gefertigten Gürtungskerze, Tournai 1350 und 1580, Paris 1355 bis 1605 wieder 
holt; weitere Hinweise gibt es aus M ontpellier, Tours usw. Leopold Kerzenbacher ha 
diese von der französischen Forschung zusam m engetragenen Beispiele um  mittel- 
und südosteuropäisches Vergleichsmaterial der Neuzeit und Gegenwart ergänzt unter

48 Brückner, (w ie o. Anm . 47) 84, 91.
“9 Vgl. A nton M ayer-P fannbolz , Die he ilb ringen de Sch au  in S itte  und  K u lt, in : Festschrift I ld e
fons H erw egen  (M ünster 1938) 2 34 -262 .
50 H ans C onrad Peyer, S tadt und Stadtpatron im  m itte la lte r lich en  Italien  (=  W irtsch aft -  G ese ll
schaft -  Staat 13, Zürich 1955) 6.
51 Leopold Kretzenbacher, K ettenkirchen in  B ayern und  in  Ö sterreich . V erg le ich en d -v o lk sk un d 
liche S tud ien  zur Devotionalform  der „cinctura“ an Sak ra lo b jek ten  als k u ltisch es H egen und 
m agisches B inden (=  A bhdlg. d. Bayer. A kad em ie  d. W issen sch aften  ph il.-h ist. K lasse NF 76, 
M ünchen  1973) 26-33 .
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dem Begriff der „cinctura“ von Sakralobjekten. Er nennt das „kultisches Hegen und 
magisches Binden“52, was die h ier weniger wichtigen Bezüge überakzentuiert.

W ir erinnern uns an die oben erwähnten, im 17.Jahrhundert von Rom untersagten 
Kettenbruderschaften und sehen dam it zugleich das Herauswachsen aus dem offiziel
len Kult, das Absinken alten hochschichtlichen Kulturgutes ins sogenannte Volk, 
n icht also -  wie schon betont -  Rudim ente alter „culture populaire“ im Sinne des 
Franzosen M uschembled und verwandter englischer Sozialhistoriker. Es sind vielmehr 
Zeugnisse älterer Denkformen aus der einst „hegemonialen K ultur“, die nicht einfach 
die von Urzeiten her gepflegte „plebejische“ in Herrschaftsform war, sondern erst im 
M ittelalter entfaltet und gestaltet worden ist53.

Zum Schluß ein Zitat von Hans D ünninger aus seinen Überlegungen von 1985 zu 
den Ablaßbildern des Spätm ittelalters und der Entstehung der neuzeitlichen Begriffe 
Gnadenbild und Gnadenstätte, weil dies -  neben dem gew ichtigen Sachzusam m en
hang, der m eist unkritisch und das heißt ahistorisch in weite Vergangenheiten zurück
projiziert wird -  das entscheidende G rundelement all dieser Entfaltungen von Devo
tio im M ittelalter betrifft, deren Gnaden-Hoffnungen ebenfalls m it der Huld von 
Lehensherren, m it der vertragsgemäßen Gewährung von Nachlaß auf Grund von U n
terwerfungen zu tun hat. D ünninger formuliert über das Verschwinden und damit 
unsere Verstehensschwierigkeiten solcher Devotionsformen: „In dieser Vielfalt und 
der sich abzeichnenden Entwicklung, daß sich der B ildkult wie im  Osten zu einer Art 
von Sakrament entw ickeln könnte, sieht die Aufklärung eine Gefahr. -  Sie erhebt e i
nen hegem onialen, stark an dem Majestätsbegriff des Absolutismus orientierten A n
spruch des A ltarsakram ents, der nicht ohne Einfluß auf den christlichen Altarbau und 
die Stellung der G nadenbilder innerhalb desselben bleibt. Mit dem Sturz der Monar
chie verschwindet auch das Bewußtsein der ,Herrlichkeit* und Maiestas Dei und das 
Empfinden dafür, was ,Gnade“ ist. Damit aber wird ,G nadenbild‘ zu einem  A llerwelts- 
begriff, den man bedenkenlos auf jedes Heiligenbild anwendet, das aus scheinbar un
verständlichen und -  wie man m eint -  m it dem zentralen A nliegen einer M ahlfeier 
unvereinbaren Gründen einen beherrschenden Platz auf dem A ltar einnim m t; denn 
wo ,Herr‘ und ,Vater“ zu leeren W orthülsen geworden sind, hat man auch kein V er
ständnis m ehr für einen Patron.“3"*

Vgl. den U n te rtite l in  A nm . 51 und  das dazugehörige K ap. 6 8 -9 8 .
Zur A use in an d erse tzun g  um  d iese Begriffe vgl. Wolfgang Brückner: P opulär C u ltu re . K o n 

strukt, In terp retam en t, R ea lität, in : E thno log ia  E uropaea 14 (1984) .14-24.
D ünninger, (w ie o. A nm . 22) 90.





Elisabeth Koväcs

Die Heiligen und heiligen Könige der frühen 
Habsburger (1273-1519)

Die Fragestellung dieses Themas bezieht sich auf die dynastische Spiritualität der 
Habsburger im österreichischen Spätm ittelalter. Der Charakter der dynastischen Sp i
ritualität -  in sie wurden antike und germ anische Traditionen von Königsheil und 
Königsheiligkeit, das christliche H eiligenideal und die Idee des Gottesgnadentums in 
tegriert -  war politisch. Der Aufstieg eines Geschlechtes zur stirps regia erfolgte in der 
Kraft seiner stirps beata, die den Besitz von Macht und Herrschaft legitim ierte.

Die dynastische Spiritualität spielte im späten M ittelalter bei jenen Geschlechtern 
eine bedeutende Rolle, die sich entweder als Zweige von Herrscherfam ilien von die
sen lösen und unabhängig machen wollten (Burgunder) oder die m it Problemen der 
Verwurzelung in neu erworbenen Territorien zu ringen hatten (Habsburger, Luxem 
burger).

W ährend im 14. und 15.Jahrhundert, als in verschiedenen Teilen des Abendlandes 
die Sakralität des Königtums infragegestellt, die Königsabsetzung legitim iert wurde, 
hielten die Habsburger trotz ihrer innerdynastischen Kämpfe, Erbteilungen und Vor- 
mundschaftsprobleme am Prinzip der dynastischen Spiritualität fest. Sie strebten in 
der Verbindung m it Landesheiligen und Landespatronen durch ihre Heiratspolitik 
nach der ganz Europa um spannenden stirps regia et beata. M it ihr legitim ierten sie im 
15. und 16.Jahrhundert in eindrucksvoller historiographischer, künstlerischer und 
sakraler Repräsentation ihren Aufstieg zur W eltherrschaft.

Mit der W ahl Rudolfs I. zum Deutschen König am 20. Septem ber 1273 stieg das 
Schweizer Grafengeschlecht der Habsburger in den Rang von Königsgeschlechtern 
auf. Nach seinem Sieg über den Böhmenkönig Ottokar II. in der Schlacht bei Dürn
krut und Jedenspeigen (1278) fielen die beiden babenbergischen Lehen Österreich 
und Steiermark an das Reich zurück. Rudolf I. übertrug sie und die m it ihnen verbun
d en en  Privilegien, das Privilegium  minus und die Georgenberger hantveste, seinen 
S ö h n en  Albrecht und Rudolf, die er zu W eihnachten 1282 auch m it dem Herzogtum 
K ärn te n , mit Krain und der W indischen Mark nach A lem annischem  Recht „zur ge
samten Hand“ belehnte.
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Finanzielle N otwendigkeiten zwangen König Rudolf, Krain an Graf M einhard II. 
von Görz, seinen W affengefährten, zu verpfänden. Der König war seit der Heirat se i
nes ältesten Sohnes Albrecht m it Elisabeth von Görz, der Tochter M einhards II., auch 
m it ihm verwandt'.

Seit 1273 stand das Geschlecht der Habsburger nicht nur in der Tradition der deut
schen Könige, die sich auf dem W eg der Ansippung über angelsächsische Könige und 
über Kunigunde, d ie Gattin H einrichs II , in der dynastischen Nachfolge Karls des 
Großen wußten2. Sie übernahmen m it dem Erbe der 1245 in m ännlicher Linie ausge
storbenen Babenberger auch deren Tendenzen, Österreich zu einem  Königtum zu er
heben3 und gerieten dann in das Spannungsfeld von „imperium et regnum “, das die 
politische Diskussion des 13.Jahrhunderts beschäftigte4. Die Verm ählung Albrechts I. 
m it Elisabeth von Görz (1274) begründete die Ansippung der Habsburger an die Ba
benberger. Elisabeth von Görz wußte sich in w eib licher Linie m it Markgraf Leo
pold III. verwandt (Abb. I)5. Von ihm hatte sein prom inenter Sohn, Otto von Freising, 
geschrieben, er sei ein „vir christianissimus ac clericorum  et pauperum pater“ gew e
sen6. Papst Innozenz II. hatte nach dem Tod des frommen Markgrafen diesen als 
„filius sancti petri“ bezeichnet7. Damit spielte der Papst verm utlich auch auf den Posi
tionswechsel des Markgrafen Leopold III. in der letzten Phase des Investiturstreites 
an.

In der Schlacht beim Fluß Regen 1105 hatte Markgraf Leopold III. von Öster
reich zusammen m it dem Böhmenherzog Boriwoj das Heer Kaiser Heinrichs IV. ver

1 Alpbons Lhotsky, G esch ich te  Ö sterreichs se it d er M itte des 13. Jah rh u n d e rts  (1 2 8 1 -1 3 5 8 ) (Ver
ö ffen tlich un gen  der K om m issio n  für G esch ich te  Ö sterreichs 1, W ien  1967) 53—54; zitiert: 
Lhotsky, G esch ich te  Ö sterreichs.
2 Patrick Corbet, Les Sa in ts  O tton iens. S a in te té  d yn astiqu e , sa in té té  roya le  et sa in te té  fém in ine 
au to ur de l ’an M il (S igm arin gen  1986) 4 7 -5 0 , 1 2 4 -1 2 7 , 2 4 2 -2 5 2 ; Robert Folz, Le sacre im périal 
et son évo lu tion  (Xe-XIIIc sièc le) in : Le sacre des rois. A ctes du  C o llo que  in te rn atio n a l d ’histo ire 
su r les sacres et co uro n n em en ts royaux  (R e im s 1975, Paris 1985) 8 9 -1 0 0 .
3 Heinrich Koller, Das „K ö n ig re ich “ Ö sterreich  (K le in e A rb e itsre ih e  des Instituts für europäische 
und  verg le ich en d e R ech tsgesch ich te  an der R ech ts- und  S taatsw issen sch aftlich en  F aku ltät der 
U n iversität G raz 4, Graz 1972).
4 Helmut G. Walther, Im peria les K ön ig tum , K o n z ilia r ism u s und  V o lkssouverän itä t. S tud ien  zu 
den G renzen des m itte la lte r lich en  Sou verän itä tsged an kens (M ünchen  1976) 7 8 -1 1 1 ; zitiert: 
Walther, Im p eria les  K ö n ig tu m ; Cecil N. Sidney Woolf, Barto lus of Sassoferrato . H is Position in 
the H isto ry of M éd iéval P o litica l T h ough t (C am b ridge 1913) 107 -112 .
5 Lhotsky, G esch ich te  Ö sterre ichs 4 3 ; Heinrich Fichtenau, H erku n ft u n d  B edeutung  der Baben
b erger im  D en ken  sp äterer G en eratio nen , in : M IÖ G  84 (1976) 1 4 -1 8 ; z it ie r t: Fichtenau, Her
kunft.
6 O tton is ep isco p i F ris ingensis/  O tto B ischof von F re ising , C hron ica  s ive h isto ria  de duabus civi- 
ta tib u s/ C h ro n ik  oder d ie G esch ich te  d er zw ei S taaten . Ü b ersetzt von A dolf Schmidt, hrsg. v- 
Walther Lammen (Darmstadt 41980) 5 3 4 -5 3 7 .
7 U rkun d en b uch  zur G esch ich te  der B abenberger in  Ö sterre ich , bearb . v. Heinrich Fichtenciu 
und Erich Zöllner, Bd. IV/1 (W ien  1968) Nr. 703 , 96 f.
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lassen und auf seiten H einrichs V. den Kampf gegen den gebannten König entschie
den. Der W echsel Leopolds III. von der kaiserlichen zur päpstlichen Partei führte den 
verwitweten Markgrafen auch zur H ochzeit m it Agnes, der Tochter Heinrichs IV. und 
Schwester Heinrichs V. Diese verwitwete salische Königstochter verband das Ge
schlecht der Babenberger m it der stirps regia et beata, m it Saliern, Staufern und Karo
lingern (Abb. 2)8. 1125 stand Markgraf Leopold III. bei der deutschen Königswahl zur 
Diskussion, nach seinem Tod nahm die Markgrafschaft ihren bedeutenden Aufstieg: 
1156 zum Herzogtum erhoben, setzten parallel zur Heiligsprechung Karls des Großen 
Versuche und Bemühungen ein, Österreich zu einem Königtum zu erheben9.

Am Beginn der Erhöhung des Landes Österreich stehend, besaß der fromme M ark
graf Leopold III. alle M erkm ale, die damals einen heiligen König kennzeichneten: er 
gründete Klöster, ordnete sich dem Papst unter und ehrte den K lerus; er führte ein 
tugendhaftes Leben, hatte Schlachtenglück und gab A lm osen10.

Im 12. und 13.Jahrhundert kanonisierten die Päpste Könige, K öniginnen, Fürsten 
und  Fürstinnen, wie Kaiser H einrich II. (1146), Eduard den Bekenner (1161), K uni
gunde, die Gattin Heinrichs II. (1200), Elisabeth von Thüringen (1235), Margarethe 
von Schottland (1250), Hedwig von Schlesien (1267) und Ludwig IX. von Frankreich 
(1267)'1. Seit dem 11.Jahrhundert verehrte man in der Verbindung von antikem  und 
germanischem Mythos und christlicher Spiritualität die Landespatrone als die e igentli
chen Herrscher und Regenten einzelner Reiche. Sie regierten durch den jeweiligen 
König oder Fürsten und wachten über das W ohl der Länder12. Seit dem Erlöschen des 
staufischen König- und Kaisertum s strebten die französischen Könige nach der Füh
rung des Abendlandes. In ununterbrochener Nachfolge Karls des Großen setzten sie

8 Floridas Röbrig, L eopo ld  III. d er H e ilig e . M arkgraf von Ö sterreich  (W ien  1985) 6 3 -6 8 ;  z itiert: 
Röbrig, Leopold III.
11 Röbrig, Leopold III. 9 6 -9 9 ;  Erich Zöllner, G esch ich te Ö sterreichs (W ien  1984) 63, 6 7 -7 1 ; 
zitiert: Zöllner, G esch ich te Ö ste rre ich s; Fichtenau, H erkunft 17 f; Heide Dienst, D ie D ynastie  der 
Babenberger und ih re A n fän ge  in  Ö sterre ich  [D as bab enb erg ische Ö sterreich  (97 6 -1 2 4 6 ), hrsg. v. 
trieb Zö///iiT(Schriften  des In stitu ts für Ö ste rre ich kun de 33, W ien  1978)] 2 9 -3 0 ; z it ie r t: D as ba
benbergische Ö sterreich ; Heinrich Appell, D ie B abenberger und das Im p erium  im  12.Ja h rh u n 
dert, in : Das babenb erg ische Ö sterre ich  4 3 -5 0 .
1 Kar! Hauck, G eb lü tsh e iligke it , in : L iber F loridus. M itte lla te in isch e  S tud ien . Paul L ehm ann 
zum 6 5 .G eburtstag, hrsg . v. Bernhard Bischoff und Suso Breehter (St. O ttilien  1950) 2 0 2 -2 0 5 , 
227-240 ; zitiert: Hauck, G eb lü tsh e ilig ke it .

Andii Vauchez, La sa in te té  en  O cc id en t aux  d ern ie rs  s iec les  du  M oyen  A ge , d ’après les  procès 
de canonisation et ¡es do cum en ts h ag io g raph iqu es (R om  1981) 2 9 5 -3 0 0 ; über den A n te il von 
Laien bei den K an on isationen  3 1 2 -3 1 3 ; z it ie r t : Vauchez, Sa in te té .

Percy hrnst Schramm, H errschaftsze ich en  und  Staatssym bo lik . B eiträge zu ih rer G esch ich te 
vom dritten bis zum  sech zeh n ten  Jah rh u n d e r t 3. Bd. (Sch riften  d er M o n um en ta  G erm an iae H i
storie» 13/itl, S tu ttgart 1956) 7 8 1 -7 8 5 ; Henry le Clerq, A pothéoses privées, in : D ic tio nn a ire  d’A r- 
'■K-ologie C hrétienne et L itu rg ie  l .B d . (Paris 1924) 2 3 -6 0 .



9 6 E lisabeth Koväcs

in Rom am Ende des 13.Jahrhunderts die Kanonisation Ludwigs IX. durch, „in dem 
die G egensätzlichkeit von Ritter und König, von Herrscher und H eiligem  aufgehoben 
war“13. Diese Tendenzen des Jahrhunderts, das französische Vorbild und die Pro
blem e des Schweizer Geschlechtes, sich in den babenbergischen Territorien zu ver
wurzeln, dürften der Beweggrund gewesen sein, daß Elisabeth von Görz ihre Ver
wandtschaft m it dem frommen Babenberger Leopold III. betonte und hervorhob1'1.

Seitdem Albrecht I. die habsburgische Königsmacht im  Reich verteidigt und be
hauptet hatte, führte die Dynastie ihren Ursprung auf stadtrömische Geschlechter, 
vornehmlich auf die Colonna, zurück15. W eder der Tod Albrechts I. (1308), noch der 
Verlust der deutschen Königswürde an Luxemburger und W ittelsbacher hinderte die 
Familie, sich ihre „Geblütsheiligkeit“ und ihre Abstam m ung von römischen Gotthei
ten bewußt zu machen, sich dessen zu rühm en16.

A lte Traditionen, das W issen um die Z ugehörigkeit zur stirps regia et beata und um 
den A nteil an deren Charism a, christliche Vorbilder und die Mode der Renaissance 
riefen am luxem burgischen Hof Karls IV. in Prag eine Erneuerung des Karlskultes, 
die Verehrung der böhmischen Heiligen W enzel und Ludm illa und die Devotio des 
Burgunderkönigs Sigism und, dessen Reliquien Karl IV. nach Prag hatte bringen las
sen, hervor.

Seit seiner Krönung zum Römischen Kaiser (1355) wandte sich Karl IV. der troja
nisch-fränkischen Abstam m ungstheorie zu. Jan  de Klerk hatte 1354 für den m ütter
lichen Urgroßvater Karls IV. eine solche Genealogie zusam m engestellt. Sie begann 
m it Noa, dem „conservator orbis“ und führte über Saturn, Jup iter und Prianios zu 
dem legendären Frankenkönig Pharamund. Die G eschlechterreihe setzte sich dann 
von Chlodwig über Pippin und Karl den Großen bis zu Johann III., dem Herzog v 
Brabant (1321-1355), fort. Karl IV., von Glanz und Bedeutung seines Geschlechtes 
füllt, ließ diese Genealogie als Luxemburgerstamm baum in seiner Burg Karlstein fres- 
k ieren 17.

13 P ercy Ernst Schramm , D er K ön ig  von F ran kre ich . Das W esen  der M onarch ie vom  9. zum 
16.Jah rh u n d e r t (W eim ar 21960) 1 8 5 -18 6 .
14 H einrich  F ichtenau, V om  „N ach leben“ der B abenb erger bei den  H isto rikern  in : D as babenber- 
g iscb e  Ö sterreich  158 -159 .
15 A lpbons Lhotsky, A p is C o lonn a. Fabeln  und  T heorien  über d ie  A bkun ft der H absburger. Ein 
E xkurs zur C hron ica A ustr ie  des T h om as Ebendorfer, in : A lphons Lhotsky, A ufsätze und Vorträge
2. Bd. (W ien  1971) 6 -1 0 5 , bes. 1 9 -4 7 ; z it ie r t: Lhotsky, A p is  C o lonna.
16 Ö sterreichische N ationalb ib liothek , W ien , C V P 2469 , fol. 3r; z it ie r t : ÖNB; erw äh n t auch von 
A nna Coreth, M ax im ilian s  L p o lit isch e  Ideen im  S p iege l der K un st (ph il. D iss. W ien  1940) 102 
m . A nm . 3 ; z it ie rt: Coreth, M ax im ilian s I.
17 Franz M achtlek , P rivatfro m m igke it und S taatsfrö m m igke it, in : K aiser K arl IV., Staa tsm ann  
und  M äzen, hrsg. v. F erd in an d  Seibt (M ün chen  21978) 8 7 -1 0 1 ; I lauck , G e b lü t s h e i l i g k e i t  206-  
2 11 ; Lhotsky, A p is C o lo nn a 5 6 -5 7 ; der L u xem b urger S tam m b au m  ist in ÖNB, C V P 8330, der für 
K aiser M ax im ilian  II. an gefe rtig t w urde, erhalten .



D ie H e ilig en  und  h e ilig en  K önige der frühen H ab sburger 97

Der Verzicht Herzog Albrechts II. von Österreich auf die deutsche Königs- und rö
mische Kaiserwürde (1330) sollte die Konzentration auf den M achtausbau der Habs
burger in den österreichischen Ländern ermöglichen und deren territoriale Verbin
dung m it den Schweizer Restbesitzungen hersteilen. Der Tendenz, „die Herrschaft ze 
Österreich“ zu mehren, diente die Vorbereitung A lbrechts II. für die Erwerbung Ti
rols18. Längerfristig konnten H eiraten und Erbverträge, vor allem  m it den Luxem bur
gern -  eine Konzeption, die sich später als richtig erweisen sollte -  die W iedererw er
bung der deutschen Königs- und römischen Kaiserwürde herbeiführen19.

Analog zu diesen politischen Plänen und Unternehm ungen wurde die Erhebung 
Österreichs zum Königtum und die W iedererlangung der deutschen Kaiserwürde 
geistlich vorbereitet. Das österreichische Herzogspaar Albrecht II. und Johanna von 
Pfirt wallfahrtete nach Aachen zu den Reliquien Karls des Großen, nach Köln zum 
Schrein der Heiligen Drei Könige und zum Grab des frommen Babenbergers Leopold 
nach Klosterneuburg bei W ien. An diesen heiligen Stätten flehte man um Nachkom
menschaft und fand Erhörung20.

Der älteste Sohn Herzog Albrechts II., Herzog Rudolf IV. der Stifter, m it Katha
rina, der Tochter Karls IV. verm ählt (1353), erblickte im luxem burgischen Schwieger
vater sein Vor- und Gegenbild. Karl IV. hatte m it der Goldenen Bulle 1356 Habsbur
ger und W ittelsbacher von der deutschen Königswahl ausgeschlossen, was Herzog 
Rudolf IV. veranlaßte, seine Ansprüche über jene der Kurfürsten zu setzen und durch 
die Fälschung des Privilegium  majus die Erhebung Österreichs zum Königtum zu for
dern. Die selbsterfundenen Titel und Herrschaftszeichen, das „Erzherzogshiitl“ und 
die Behauptung „seiner fürstlichen M ajestät“, die Rückversetzung der habsburgischen 
Abstammung von römischen Stadtgeschlechtern des lO .Jahrhunderts auf die Ver
wandtschaft m it Ju liu s Cäsar repräsentierten die ehrgeizigen Pläne des jungen Her
zogs, der sich anschickte, W ien  nach dem Muster Prags zu einer Königsresidenz zu 
gestalten21. Die W iener St. Stephanskirche sollte analog zum Veitsdom, zur A llerheili
genkirche in Prag und zum erweiterten Aachener Dom, orientiert an der Sainte Cha- 
pelle in Paris, zur österreichischen Königskirche um gebaut werden. Nachdem König 
Albrecht I. die Erweiterung dieser alten W iener Stadtpfarrkirche beim  Chor begonnen 
hatte (Albertinischer Chor), konzipierte Rudolf IV. ein W estwerk. Auf diesem war 
analog zu Aachen der Thronsessel für den Erzherzog vorgesehen, von wo er dem höfi
schen Gottesdienst folgen wollte. Die vier Seitenkapellen des W estwerkes dienten als

18 Lhotsky, G esch ich te Ö sterreichs 3 7 2 -3 7 4 .
Lhotsky, G esch ich te Ö sterre ichs 3 5 1 -3 5 4 ; Zöllner, G esch ich te Ö sterreichs 133, 137, 141-144; 

Gerda holler. P rinceps in  ecc lesia . U n te rsuch un gen  zur K irch en p o lit ik  H erzo g  A lb rech ts V. von 
Österreich (A rchiv für Ö ste rre ich isch e  G esch ich te  124, W ien  1964) 6 5 ; z it ie r t : Koller, Princeps.

Elisabeth Koväcs, D er h e ilig e  Leopo ld -  R ex  perp etuus A ustr iae? , in : Jah rb u ch  des Stiftes K lo
sterneuburg j 'IF  Bd. 13 (W ien  1986) 1 6 6 -1 6 7 ; z it ie rt: Koväcs, D er h e ilig e  L eo po ld ; Röhrig, Leo-

Kaväcs, Der h e ilig e  L eopo ld  167 m . A n m . 38.
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Reliquien- und Schatzhäuser, in der rechten oberen Seitenkapelle präsentierte der 
Herzog in Glasfenstern den Habsburgerstammbaum (Abb. 3, 4, 5, 6)22.

Schon 1245, als das Konzept einer Urkunde die Erhebung Österreichs zum K önig
reich beinahe verwirklichte, sollten die Gebeine des Landespatrons der Babenberger, 
des Märtyrerpilgers Koloman, von ihrer alten Residenz M elk in die W iener Stephans
kirche gebracht werden. Nach der G rundsteinlegung zum Neubau von St. Stephan 
ließ Herzog Rudolf jenen Stein, auf den angeblich das Blut des H eiligen geflossen war, 
in eine Türschwelle des W estwerkes einm auern. Außerdem legte er selbst Reliquien 
des habsburgischen Hausheiligen Morandus, die er in der Schweiz erworben hatte, un
ter den Estrich der künftigen Moranduskapelle, womit er die Verbindung von Land 
und Herrschaft, von babenbergischem Erbe und habsburgischer Dynastie ausdrückte. 
Der Pilgermärtyrer Koloman, der als Landespatron durch den m om entanen Herr
scher regierte, wurde damals zum schottischen Königssohn des lO .Jahrhunderts stili
siert23.

Doch nicht genug dieser Anstrengungen, in denen sich politisches und dynasti
sches Denken der frühen Habsburger, ihr Streben nach einer eigenen beata stirps in 
den Bereichen des Sakralen repräsentierte:

Rudolf der Stifter wollte alle Voraussetzungen für ein Königreich Österreich schaf
fen, deshalb unternahm er auch gezielte Schritte zur Gründung des W iener Bistums. 
Sie wurden mit der Bitte um die Kanonisation des frommen Babenbergermarkgrafen 
Leopold III. offiziell eingeleitet. Einem habsburgischen Blutsverwandten sollte die 
Ehre der Altäre zuteil werden, damit er als Landespatron in den Sphären des Ewigen 
Alt- und Neuösterreich unauflöslich m iteinander verbinde24.

Nach André Vauchez wurde unter dem Einfluß des Klerus im späten 13. und be
ginnenden 14.Jahrhundert der H eiligenkult im Volk intensiviert25. In der Devotion 
des 15.Jahrhunderts verbanden sich Humanismus, Renaissance und niederländische 
Devotio moderna, in der Heiligenverehrung ergänzten den objektiven Typus Ele
mente des Persönlichen und Sentim entalen. In der Genealogie verm ischte man -  wie 
schon unter Karl IV. zu beobachten war -  biblische, heidnische und christliche 
Ahnen26.

n  Rupert Feuehtmüiler, Fotos: Peter Ködern, D er W ien e r  S tep hansdo rn  (W ien  1978) 1 2 3 -1 24, 
137-139 , 376; z itiert: Feuchtm iiller-K odera , S tep h an sd o m ; W ien e r  H e ilth u m sb u ch  (1502); Das 
W iener H eilthum sbuch 1502 und  1504, hrsg . v. Franz R itter  (W ien  1882).
23 Koväcs, Der he ilige  L eopo ld  1 6 7 -1 7 0  m . A nm . 40 u n d  41.
24 Röhrig, Leopold III. 146 ; Viktor Flieder, S tep hansdo m  und  W ien e r  B istum sgründ un g . E ine 
diözesan- und rech tsgesch ich tfiche U n te rsuch un g  (V erö ffen t li ch u n gen  d e s  K irch en h isto risch en  
Institutes der K ath o lisch -T heo logischen  F aku ltä t der U n ivers itä t W ie n  6, W ie n  1968) 1 74 -18 4 .
25 Vauchez, Saintete 1 5 9 -16 2 .
26 K onrad Jo se f Heilig, L eopo ld  S ta in reu ter von W ien , d er V erfasser der sogen ann ten  C hron ik  
der 95 Herrschaften. Ein B eitrag  zur ö s terre ich ischen  H isto rio g rap h ie  in : M IÖ G 47 (1933) 2 2 5 -  
289; zitiert: Heilig, S ta in reu ter.



Bei den Habsburgern des 15.Jahrhunderts entstand neben den großen repräsentati
ven Evangeliaren das Stunden-, Andachts- und Gebetbuch, in dem ihre persönliche 
H eiligenverehrung künstlerisch festgehalten ist27. In weiterer Folge bildete sich das 
Identifikationsportrait aus; Gestalten und Antlitze der Fürsten verschmolzen m it de
nen der H eiligen und antiken H elden28. Seit den Auseinandersetzungen m it den Tür
ken, die König Siegm und von Ungarn 1398 in der Schlacht bei Nikopolis geschlagen 
hatten, wandten Burgunder w ie Habsburger ihre Devotation Schutzpatronen der 
K rieger zu: sie verehrten Georg, den Patron der Kreuzfahrer, Sebastian, jenen der Bo
genschützen und Barbara, die Patronin der A rtillerie29.

Die Frage nach dem Einfluß der politischen Theorien von Volkssouveränität, Kö
nigsabsetzung und Schattenkönigtum , die im 14. und 15.Jahrhundert, in der Zeit von 
Avignonensischem Exil, Schism a und Konziliarismus, d iskutiert wurde, auf das dyna
stische Bewußtsein der Habsburger, kann in diesem Rahmen nicht untersucht, sie 
kann bestenfalls diskutiert werden. Diese Infragestellung der fürstlichen Existenz re
flektierte sich bei den Habsburgern in der spätm ittelalterlichen Ausformung des 
„princeps in ecclesia“. Ihre Hoftheologen verwiesen die Habsburger auf die ihnen 
unm ittelbar von Gott verliehene, in ihnen personalisierte Macht, was dem Kult der 
heiligen Könige entsprach, die seit Friedrich I. Barbarossa die Gottunmittelbarkeit 
und Unabhängigkeit des Kaisers von der päpstlichen Gewalt repräsentierten30. Leo
pold Stainreuter, der Kaplan von Herzog A lbrecht III., feierte dessen charismatische 
Existenz. In einem Lobgedicht auf die Errichtung der W iener Theologischen Fakultät 
versetzte Stainreuter den Herzog in das Licht der A llerheiligsten Dreifaltigkeit31. 
Ähnliche Auffassungen über den Ursprung von königlicher Macht und Gewalt vertrat 
auch der Hoftheologe Friedrichs III./IV., Thomas Ebendorfer, in den Anfangsjahren 
v o n  dessen Königsherrschaft32. Auch die uns erhaltenen Gebetbücher der habsburgi-
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■! Eva Irblicb, H errschaftsauffassung und  persön lich e  A n d ach t K aiser F riedrichs III., M ax im i
lians I. und K arls V. im  Sp iege l ih rer G ebetbücher, in : C od ices M an uscrip ti 14 (1988) H eft 1, 
11-45 .

Friedrich B. Polleross, Das sak ra le  Iden tifikation spo rträt. Ein hö fisch er B ild typus vom  13. bis 
zum 20.Jah rh u n d ert, 2 T e ile  (M an usk rip te  zur K unstw issenschaft, W o rm s 1988) 2 3 8 -2 9 2 ; zi
tiert: Polleross, Sak ra les Id en tifik a tio n sp o rträ t; Harald Keller, Das N ach leben  des an tik en  B ildn is
ses von der A n tik e  bis zur G egen w art (F re iburg  1977) 1 04 -11 4 .
29 Polleross, Sak ra les Id en tifik atio n spo rträ t 2 6 6 -2 7 4 , 2 8 5 -2 8 8 , 351.
M Walter Ullmann, P rin c ip les of G overnm ent and P o litics in the M idd le  A ges (London 1961) 
passim ; Waltber, Im peria les K ö n ig tu m , p assim ; s ieh e  das K ap ite l: P rinceps In u tilis : Pope, E m per
or and K ing  1 29 4 -1 3 27  bei Edward Peters, T h e shadow  k in g  (N ew  H aven 1970) 2 1 0 -2 4 5 ; Peter 
Johanek, „Po litisch e H e ilig e“ au f d en  b ritisch en  Inseln  im  12. u n d  13.Jah rh u n d ert , in : Ü berliefe
rung. F rö m m igkeit. B ildun g  als L e itth em en  der G esch ich tsfo rschun g , hrsg . v. Jürgen Petersohn 
(W iesbaden 1987) 95 ; Planck, G eb lü tsh e ilig ke it 1 99 -20 6 .
M Heilig, S ta in reu te r  2 7 4 -2 8 9 , insbes. 276-279, 2 8 0 -2 8 1 .

Antony Black, M onarchy and  C o m m u n ity . P o litica l Ideas in  the L ater C o n c ilia r  C on troversy 
1 430 -1450  (C am bridge 1970) 71 , 109, 111. Z u r k irch en p o lit isch en  L in ie  F ried richs III./IV. in 
dessen ersten  K ön igsjah ren : Isnard Wilhelm Frank, D er an tik o n z ilia ris tisch e  D o m in ikan er Le
onhard H untp ich ler. E in B eitrag  zum  K o n z ilia r ism us der W ie n e r  U n ivers itä t im  15. Jah rh u n d ert 
(Archiv für ö ste rre ich isch e  G esch ich te  131, W ien  1976) 1 7 0 -1 7 1 ; z it ie r t : Frank, H untp ich ler.
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sehen Herzoge spiegeln solche Traditionen wider. In sie sind die Litaneien von heili
gen Königen, Fürsten und Fürstinnen -  vor allem  jener aus den angrenzenden König
reichen -  aufgenommen (Abb. 7)3j.

Ihre Erb- und Heiratsverträge m it den Luxemburgern, die sie zwischen 1364 und 
1421/23 abschlossen, führten die Habsburger zum deutschen König- und Kaisertum 
zurück. Herzog Albrecht V., m it Elisabeth, der Tochter Kaiser Siegmunds, verm ählt3'1, 
konnte 1437-1439 die deutsche Königswürde sowohl m it den österreichischen Erb- 
landen, wie auch m it den Königreichen Böhmen und Ungarn vereinen. Er übernahm 
m it dem Gebetbuch seines Schwiegervaters auch die Ikonographie der Heiligen Drei 
Könige und des heiligen Georg, des Patrons der K reuzfahrer33.

Seit Friedrich III./IV. zum Deutschen König gewählt, sich vom Konziliarismus d i
stanzierte und sich mit den Päpsten Eugen IV. und Nikolaus V. verband36, verschmolz 
die repräsentative Fröm m igkeit der deutschen Könige und Kaiser m it der dynasti
schen der Habsburger, die typologische m it der persönlichen des jeweiligen Herr
schers (Abb. 8).

Der berühmte W iener Neustädter A ltar, der neben der Jahreszahl 1447 auch das 
AEIOU, die Devise Friedrichs III./IV. trägt, repräsentiert diese Kombination von 
Haus- und Landesfrömmigkeit m it der königlichen Devotion, auf ihm verbindet sich 
der typologische m it dem speziellen H eiligenkult. W ährend Schrein und innere A ltar
flügel das M arienleben m it einem  Dreikönigsbild vorstellen -  man kann im dritten 
der heiligen Könige vermutlich Friedrich III./IV. erkennen (Abb. 9) -  zeigen die Reta- 
bles zwischen Aposteln, Evangelisten und Märtyrern heilige Könige und Königinnen, 
österreichische Landespatrone, schweizerische Hauspatrone und persönlich verehrte 
Heilige Friedrichs III./IV. (Abb. 10). In der D arstellung von heiligen Königen und 
Königinnen ist der Gesamtbezug zum Römischen Kaisertum erfaßt. Neben und über 
Karl dem Großen sind die englischen Könige Oswald und Eduard der M ärtyrer aus 
der O ttonengenealogie abgebildet. Siegm und von Burgund und Dagobert von Fran
ken, der Kaiser H einrich II. zur Seite steht, stammen aus der französischen Verwandt
schaft von Habsburgern und Luxemburgern (Abb. 11, 12, 13, 14). Die heiligen Für
stinnen Kunigunde und Elisabeth wurden, wie Ludwig IX. von Frankreich, Emerich 
und Ladislaus von Ungarn, im 13.Jahrhundert kanonisiert. Sie sind neben den Bildern

33 G ebetbuch  H erzog E m st des E isernen , ÖNB, C V P 4298 , fol. 26rv, 27rv ; CV P 1104 (lat. G e
betbuch  und K alen d er v ie lle ic h t für F riedrich  III./IV.): H e ilig e  auf dem  inneren  E inband, fol. lv: 
S. V a len tin ian  als Im perator, fol. 14v, 2 5 r-27 r : h e ilig e  K ön ige.
34 Koller, P rinceps 65, 68.
35 ÖNB, CV P 1767 (G ebetbuch K aiser S ig ism un d s, vo llen d et für F riedrich  III./IV.): fol. 64v, 
121v.
36 D iese H in w end u n g  des K önigs zu den  D o ktrin en  d er p äp stlich en  p len itu d o  potestatis 
erfo lgte u n ter dem  E influß von A eneas S ilv io  P icco lom in i und  K aspar Sch lick , dem  K anzler 
F ried richs III./IV. D azu : Frank, H u n tp ich le r  1 72 -17 8 .
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der Heiligen Odilia und Helena am ganz geschlossenen A ltar zu erkennen37. Die Ana
lyse der Heiligengruppen des W iener Neustädter Altars beweist, daß schon Friedrich
III./IV. jene Heiligengenealogien darstellen ließ, die ein halbes Jahrhundert später die 
H istoriker und Künstler Kaiser M axim ilians I. in großem Stil m iteinander verflochten.

Friedrich III./IV. repräsentierte seine Genealogien auch auf der W appenwand der 
W iener Neustädter Burg. Diese zeigt Abstam m ungstheorien des Landes Österreich, 
die Leopold Stainreuter in der Chronik der 95 Herrschaften um 1395 zusammen
gefaßt hatte. Danach stammten die Östereicher vom H eiden Abraham und dessen 
Gattin Theomarie ab, beide waren nach der Sintflut um 810 nach Österreich gekom 
m en38.

Erst nach der Krönung Friedrichs III. zum Römischen Kaiser, die nach seiner 
Hochzeit m it Eleonore von Portugal 1452 in Rom stattfand, rezipierten die Habsbur
ger die fränkische Abstammungssage. Jacob M ennel, der Hofhistoriker M axim ilians I., 
erforschte sie und breitete sie im  Geburtsspiegel des Kaisers aus39.

Seit Philipp dem Guten hatten auch die Herzoge von Burgund sich der trojanisch
fränkischen Abstam m ung gerühm t40. Seine Bibliothek bewahrt M anuskripte, in denen 
man die Herkunft der burgundischen Herzoge analog zu den westfränkischen Köni
gen auf Pharamund, den legendären Ahnen der Merowinger, zurückführte. Die Grün
dung des Ordens vom Goldenen Vlies fiel m it dem Positionswechsel Burgunds wäh
rend des H undertjährigen Krieges zusammen. Dabei änderten die Herzoge von 
Burgund auch ihre Fahnenzeichen: sie zogen statt m it dem Dionysiuskreuz der Fran
zosen m it dem Andreaskreuz in den Krieg. Um die Verehrung des heiligen Georg, die 
der Kreuzzugsidee der V liesritter entsprach, rankten sich Legenden und Romane des 
Trojanischen Krieges. Die große Zahl dieser Sagenbücher, die die Burgunderbiblio
thek noch heute birgt, erlaubt den Schluß, daß ihre Lektüre die Abstammungstheorie 
der Herzoge von Burgund genährt hatte41. Die brabantischen Herzoge, von Noa, Pria- 
mos und Pippin „dem H eiligen“ abstammend, behaupteten gegenüber Frankreich 
ihre Ansprüche auf A quitanien und stellten verwandtschaftliche Beziehungen zu den 
Herzogen von Lothringen her. In dieser Genealogie finden sich auch die heiligen Für

37 l :euchtmüller-Kodem, S tep h ansdo m  258, 2 7 4 -2 7 5 , 393. D ie H e ilig en  des W ie n e r  N eustädter
Altares zerfa llen  in d ie D arste llun g  von „ typo lo g isch en“ H e ilig en  (M aria, Z w ölf A po ste l, Evange
listen , M ärtyrer, N othelfer), von L andespatron en , S ch w eize r H auspatron en  u n d  h e ilig en  K önigen 
und K ön ig in nen , von k riege rischen  und persö n lich en  H e ilig en , sow ie des E rzengels M ichael. 
jS Heilig, S ta in reu ter 2 47 ; Corelb, M ax im ilian s I. 5 6 -5 8 .
39 Comb, M ax im ilian s I. 5 8 -9 2 ; Lbotsky, A p is  C o lonna 5 6 -5 8 ; Alpbons Lbotsky, Dr. Jaco b  M en 
nel, Ein V orarlberger im  K re ise  K aiser M ax im ilian s I., in : Alpbons Lbotsky, A ufsätze und V or
träge Bd. 2 (W ien  1971) 2 8 9 -3 1 1  vgl. un sere  A nm . 50 un ten ; z it ie r t : Lbotsky, M ennel.
40 l.botsky, A p is C o lo nn a 57 ; G én éa log ie  des D ucs de B ourgogne, d ep u is Pharatnond  et P ré ten 
tions de P h ilip p -le-B o n  su r l ’A q u ita in e  in : C atalogue des M anuscrits de la B ib lio th èque  R oyale 
de B elgique Bd. 10 (R en a ix  1919) 211 No. 7059 .
1 Georges Dutrepont, La L ittéra tu re  F rançaise a la co ur des D ucs de B ourgogne (Paris 1909) 171— 

1 7 7 ,4 0 3 -4 5 5 ,5 0 8 -5 1 1 .
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sten Brabants und Lothringens, die m it Luxemburgern, W ittelsbachern und Habsbur
gern blutsverwandt waren42.

Die H inwendung Friedrichs III. zum Papst spiegeln seine privaten Stundenbücher 
und jene seiner Gemahlin Eleonore. Ihr Andachtsbuch, das sie m it dem fünfjährigen 
M axim ilian auf verschiedenen M iniaturen darstellt, reflektiert die kirchenpolitischen 
und religiösen Tendenzen der Fam ilie: die Devotion zur A llerheiligsten Dreifaltigkeit, 
zu Christus und seiner Mutter, zum Erzengel M ichael, zu Petrus und zu den Domini
kanern43.

Kaiser Friedrich III. befand sich in vielerlei Konflikten, auf ihm lastete die Span
nung von Imperium und regnum sehr konkret. Die Königreiche Böhmen und Ungarn 
hatten sich aus der habsburgischen Herrschaft gelöst, die Stände machten dem Kaiser 
zu schaffen, die Ungarn standen an den Grenzen Österreichs und der Steiermark"*4. 
Der Kaiser, der den Tendenzen Rudolfs IV. folgte, machte die verzögerte Kanonisa
tion des frommen Babenberger Markgrafen Leopold für die Kriege, die das Land be
drohten, für die Fehden und feindlichen Einfälle verantwortlich. Gemeinsam mit den 
österreichischen Ständen ersuchte deshalb Kaiser Friedrich HI. den Papst (Paul III.), 
seinen Blutsverwandten Markgraf Leopold III. heilig zu sprechen, dam it Gott m it der 
Erhebung des „heylig leichnam  .. .  dem lannd osterreich durch denn nevn him elritter 
frid, glück und S e l ig k e it “43 gebe. Das Kanonisationsverfahren dauerte 20 Jahre, am
6 .Jänner 1485 erhielt Leopold III. m it der solennen H eiligsprechung die Ehre der A l
täre. Die Proklamation des Privilegium  majus zum Haus- und Staatsgesetz (1452/53), 
die Gründung der beiden exemten Hofbistümer W ien und W iener Neustadt und die 
Kanonisation des frommen Markgrafen Leopold III. waren Voraussetzungen, die 
Friedrich III. für die Errichtung eines Königreiches Österreich geschaffen hatte.

Die Hochzeit M axim ilians I. m it Maria von Burgund erweiterte die habsburgischen 
Stammbäume. Mit der Behauptung der habsburgischen Position im schweizerisch- 
lothringisch-burgundischen Raum gegenüber Frankreich, mit der Befreiung Öster
reichs und Steierm arks von den Ungarn und m it der Übernahme Tirols sicherte M axi
m ilian den Aufstieg der Dynastie und zeichnete ihr den W eg zur W eltherrschaft vor.

An der W ende vom 15. zum lß .Jahrhundert -  M axim ilian hatte Erbverträge in Ost 
und W est für seine K inder und K indeskinder abgeschlossen -  beschäftigte sich der 
Kaiser m ehr denn je m it den Fragen der habsburgischen Abstammung und Geblüts
heiligkeit. Ein Stab von Historikern und Künstlern (Sunthaim , Stabius, Tritemius,

42 J o h a n n es  Heller, G enea log iae  d ucum  B rabentiae, in : M on um en ta  G erm an iae H istó rica , Scrtp- 
tores Bd. 25 (H annover 1880 , R ep rin t S tu ttgart 1964) 3 8 5 -4 1 3 ; J a n  H uiz inga, H erbst des M ittci- 
a lters (S tu ttgart “ 1975) 264 über das In teresse der b u rgu n d ischen  H erzoge an H e ilig en  und ihrer 
K anon isation .
43 ÖNB, C V P  1767 ; C V P  1942, fol. 9v, 26v, 33v, 51v, l6 2 v , 138v, 57v, 82v , 29v , 31v , 123v-124r.
44 A lphons Lhotsky, K aiser F riedrich  III. Sein  Leben und se in e  P ersö n lich ke it, in : Alpbons 
Lhotsky, A ufsätze und  V orträge Bd. 2 (W ien  1971) 1 1 9 -16 3 .
45 Vinzenz Oskar L udw ig, U rkun d en  und  A kten stücke  zum  K an on isationsp rozeß  des M arkgra
fen L eopo ld  III. des H e ilig en , in : Jah rb u ch  des S tiftes K lo sterneub urg  Bd. 9 (W ien  1919) 159-
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M ennel, Kölderer und Dürer) arbeitete an genealogischen Forschungen und Darstel
lungen, denn die Dynastie der Habsburger als stirps regia et beata vereinigte in sich 
alles edle und heilige Blut von Königen und Fürsten, von M ärtyrern, Asketen und 
Bekennern des Abendlandes46.

Die trojanisch-fränkische Genealogie des Geschlechtes, seit Gregor von Tours über 
Otto von Freising, Vinzenz von Beauvais, Gottfried von Viterbo, in der Züricher W elt
chronik von Jan de K lerk überliefert, von Luxemburgern wie Burgundern rezipiert, 
beherrschte nun den Stam m baum  Kaiser M aximilians I. Sie wurde in den sechs Bü
c h e rn  der „Fürstlich Chronickh kayser M aximilians geburtsspiegel“ in der Ehren
pforte und am M axim iliangrab vorgestellt (Abb. 15, 16, 17, 18, 19, 20). W ährend der 
B a b e n b e r g e r s t a m m b a u m  die Verwandtschaft der Habsburger m it d e n  altösterreichi
s c h e n  Babenbergern zeigt (Abb. 21)'*7, schildert der „Pfauenspiegel“ im genealogischen 
W erk Mennels, wie der altösterreichische Pfau als habsburgischer W appenvogel die 
S c h ild e  d e r  europäischen Königreiche, Fürstentümer, Grafschaften und Herrschaften 
in  d e r  Spannweite s e in e r  Flügel hält (Abb. 22)48.

Ehrenpforte und M axim iliangrab führen eindringlich vor Augen, daß „Karolingi 
und habspurger . . . eins geschlechts“ waren49. Sehr interessant erscheint in Mennels 
G e b u r ts s p ie g e l die griechische Abstam m ung der Habsburger von König Hektor und 
die Unterscheidung zwischen heiligen und nichtheiligen Verwandten (Abb. 23)30. 
Diese Unterscheidung wurde in der Sipp-, Mag- und Schwägerschaft Kaiser M axim i
lians I. von Burgmaier und auch im sechsten Band des M ennel’schen W erkes im „Zai- 
ger“ besonders form uliert31. Auf drei Leitern steigen die Habsburger empor. Acht 
Sprossen der M ondleiter führen das Geschlecht -  so M ennel -  nachdem es in Ost
frankreich von trojanischen Königen zum Grafenstand herabgestiegen war, über den 
Landgrafen, Markgrafen, Pfalzgrafen, Herzog und Erzherzog wieder zum König und 
Kaiser empor (Abb. 24).

Sieben silberne Sprossen der goldenen Leiter lassen die geistlichen Fam ilienm it
glieder von Einsiedlern, M önchen, Äbten, Bischöfen, Erzbischöfen zur päpstlichen 
Sonne aufsteigen (Abb. 25). Parallel zur Jakobsleiter des Karlsschreines führen fünf

44 Lhotsky, A pis Colonna 5 7 -5 9 .
HoriJus Röhrig. D er B abenb ergerstam m baum  im  S tift K lo sterneub urg  (W ien  21977).

is Ö\H, CVP 3075 : Jaco b  M en n e l, P fauensp iege l fol. 4 r -5 r  über d ie B ed eu tu n g  des Pfauen als 
ursprünglicher ö ste rre ich isch er W ap p envo ge l und se in e E igenschaft, n ach  dem  Tod vor Fäu ln is 
zu bewahren, fol. 12v -13v , 9 4 r : D arste llun gen  des ö ste rre ich isch en  Pfauen . V gl. d azu : Lbotsky, 
Mennel 57-58 .
’ (-oreli), M axim ilians I. 73.

OtXß, c y p  3 0 7 2 '-3 0 7 7 : Ja co b  M enn el, K aiser M ax im ilian s G eb urtssp iege l, d eu tsch , 6 Bde. 
(Freiburg i. Br. 1518); Lhotsky, M enn el 5 3 -5 4 .

Hans ßnrgmaier, Im ages de sa in ts e t sa in tes issus de la fam ille  de 1’E m pereur M ax im ilien  I. 
(Wien 1799); ÖNB, CV P Ser. nov. 4711*: H e ilig e  aus der S ipp-, M ag- und Sch w ägerschaft M ax i
milians I. (en tstanden zw isch en  1514 u n d  1519 , K ö ldererw erksta tt); ÖNB, C V P  7 89 2 : Jaco b  
Mennel, der Zaiger. Vgl. d azu : Lhotsky, M enn el 2 9 9 -3 0 1 .
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Sprossen einer dritten Leiter aus kostbarem Edelstein in der Nachfolge Christi zur 
A llerheiligsten Dreifaltigkeit. Auf dieser Jakobsleiter, an der die „engel gottes uff und 
absteigen und sich got uff die layther genaigt hat“, sieht man die Auserwählten des 
„hochlöblichen geschlechts“ als Jungfrauen, W itwen, „bischtiger und marterer“ dem 
H im m el zustreben (Abb. 26)52.

M axim ilians Enkel, Karl V., beherrschte ein Reich, in dem die Sonne nicht unter
ging. Für ihn hatte der kaiserliche Großvater eine eigene Genealogie zeichnen lassen, 
die heute die Bibliothek der Katholischen Universität Löwen bewahrt. Dieser Stam m 
baum verknüpft die trojanisch-fränkische Habsburgersage m it jener von der Abstam 
m ung der burgundischen Herzoge von den Herzogen von Brabant, von Noa, Sem, 
Japhet und Cham bis auf den „heiligen Pippin, Saint Pippin“ (Abb. 27, 28)53.

Im M entalitätswechsel der Generationen des frühen 16.Jahrhunderts trat die Ver
ehrung der A llerheiligsten Dreifaltigkeit ins Zentrum der Frömmigkeit, ein Thema, 
das die Ornate und Antependien des Ordens vom Goldenen Vlies reflektieren. Das 
Stundenbuch, das Karl V. durch sein Leben begleitet, bringt diesen W andel ebenso 
zum Ausdruck, wie das Bewußtsein der habsburgischen W eltherrschaft. Seine Bilder 
führen zur Verehrung der Trinität, die in einzelne göttliche Personen aufgelöst und 
auch wieder vereint dargestellt ist. Gottvater und Gottsohn halten den Kristallglobus

32 ÖNB, C V P 7892, fol. 2 3 r : M on d le iter, 2 4 r: Son n en le ite r, 2 5 r: hab sbu rg ische Jacob sle iter .
L hotsky b ezeich net als I llu stra tion  zu M ennel g egen ü b e r S 208  d ie M on d le ite r irrtü m lich  als
S tän d e le ite r . D ie O rig in a le rk lä ru n g  M en n e ls : fol. 2 3 r-2 3 v : Hie hept an der ander tractat unnd erst
buchstab G. darbey ain silbrin layter mit acht sprossen die bis an des monns himel der weltlichen
stand berurende raicben ist an welcher layter obgedachter grave von Habspurg wie er durch sein a ll
forderen von kuniglichem samen troy bis siambriam unnd von siambria in das orientisch franck-
reich unnd davon dannen in galliam u ff gräfflich stand herabgestigen ist er durch seine kind und
kinder mit sonderen gnaden gottes wider u ff gestigen also das nachmals lanndgraven niarggraven
pfalzgraven herzogen erzherzogen och kttnig und kayser unnd also grösser denn sy gewann worden
sind wie man dann soliches bey den angehenckten wappen sehen unnd im ändern dritten und vier-
den buch lesen mag. fol. 2 4 r -2 4 v : Hie ist ain giildin layter mit silbern sprossen die bis an der sonnen
himel den gaystlichen stand berurende raichcn ist an welcher layter die ... grauen wie gar j j  von
haidnischem geschlecht von troy abkomen och nach dem sy cristenlichen globen an sich genomen ganz 
weltlich gewesen sind haben doch ettlich derselben ... weltlichen stand verlassen unnd sind gaystlich 
worden also das yero etlich ainsidel munch apt bischoff erzbischoff Cardinal unnd bapst worden sind 
wie man dann sollicbs bey yren anhangetulen zaichen mercken mag bey welchen beyden laylirn
laiebtlich abzenemen das die wort so got im buch der geschöppff zu Jacob redt gar wol von disem ge-
scblecht Habspurg verstanden mögen werden ... fol. 2 5 r -2 5 v : Hie stat ain layter von kostbarlichem
edlen gestain mit fitn ff sprossen die in tnassen wie die layter so obgedachter iacob in schlaff nach us- 
weysung des xxv in capituls im buch der gescböpfft gesehen hat von der erden bis an den höchsten bi-
mel ritren ist daran die engel gottes u ff unnd absteigen unnd sich got u ff  die laytter genaigt bat die
ussenvelten des hochloblichen geslechts davon in nachvolgen des tractat als Junckfrawn ehcgemab! 
vyttwen bischtiger unnd marterer in sein ewig reich zu empfangen w il ...
5J Universitätsbibliothek der K. U Leuven, A  l/X V 0,/X V Is0 : G E N E ALO G IA  nob ilissim om m
ducnm  braban tinorum  et san c to rum  ac sanctarum  atque a lia rum  v irtuosarum  personarum  ab
e isd em  propagatarum . D eta illie rte  B esch re ib un g : Joseph Baer, F ran kfurter B ücherfreund  Jh g . 14
(1920/21, IO, H eft 1/2) 2 4 -3 5 ; vgl. dazu auch unsere  A nm . 42 oben.
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der Sphäre, das Symbol der ungebrochenen, höchsten Intelligenz in H änden34. Außer
halb des Schemas von Christus-, Marien-, Apostel- und Evangelistendarstellungen 
sind Engel, der heilige M ichael und der Schutzengel, sowie eine Anzahl von Franzis
kanerheiligen abgebildet. Der Kaiser hatte im Frömmigkeitsstil seiner Zeit auch den 
heiligen Joseph verehrt, ihm  persönlich zugeordnet waren König David und Karl der 
Große55, sein Namenspatron, die Ur- und Vorbilder der Kaiser und Könige des euro
päischen M ittelalters, deren H eiligkeit und Charisma sie in sich fühlten, Traditionen, 
aus denen sie lebten.

ÖA'/i, CVP 1859, fol. 248 r, 188r, 189r, 190r, 191r. E in le itun g  z u r  F aksim ileausgabe  von Prinz 
Heinrich. K arl von und zu L iech ten ste in , in : C od ices selecti Vol. LVII*, hrsg . v. der A k ad e m i
schen D ruck- und V erlagsan sta lt (Graz 1976). Z um  Sym b o l d er K ris ta llk u g e l: Percy Ernst 
Schramm. Saph ira, G lobus, R eich sap fe l. W an d e ru n g  und W an d lu n g  e in es H errschaftsze ich en s 
TOn Caesar bis E lisabeth  II. (S tu ttg art 1958) 1 0 5 -1 0 6 , 161, 165.

ÖA'Ä CVP 1859, fol. 217r, 213v , 237r, 132r (das B latt m it K ö n ig  D avid feh lend), 237r, Hugo 
eger, David R ex e t P ropheta. K ön ig  D avid a ls vo rb ild liche V erkö rperu ng  des H errschers und 

ters M itte la lter, nach B ild d arste llu n gen  des ach ten  bis zw ölften  Jah rh u n d erts  (E rlanger 
eiträge üuf Sprach- und K un stw issen schaft 6, [Nürnberg 1961).



E lisabeth  Kovâcs

Abb. I M arkgraf L eopo ld  III. von Ö sterreich  (1 0 9 5 -1 1 3 6 ), G lasfenster, B run 
nenhaus, Stift H e ilig en k reu z , N iederö sterre ich , K opie von 1884 nach V orlage 
der D arste llung des 13 .Jah rh un derts .
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Abb. 2 M arkgräfin  A gn es von Ö sterreich  (1 1 0 6 -1 1 4 3 ), T o ch ter K aiser H e in 
richs IV., G lasfenster, B run nenhaus, S tift H e ilig en k reu z , N iederö sterre ich , O ri
g in a l ,  E nde des 13 .Jah rhunderts ,
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Abb. 3 K ön ig  F ried rich  I. (der Sch öne) (1 3 1 4 -1 3 3 9 ), K ön ig  R udo lf I. (1 2 7 3 -1 2 9 1 ), F ürsten fen
ster von St. S tep han , W ien , 14. J a h rh u n d er t , H isto risches M useum  d er S tad t W ien .
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König A lb rech t I. (12 9 2 -1 30 8 ), H erzo g  R udo lf IV. (der Stifter) (1 3 5 9 -1 3 6 5 ), F ürsten fen ster von 
St. S tephan , W ien , 14. Jah rh u n d ert , H isto risches M useum  der S tad t W ien .
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Abb. 6 Herzog Otto I. (der Fröhliche) 
(1301-1339), Fürstenfenster von St. Stephan, 
W ien, 14.Jahrhundert, H istorisches M u
seum der Stadt W ien.
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Abb. 7 St. V ictor von Xanten und St. Quirin von Neuß, M iniaturen am inneren Einband, Ge
betbuch aus dem Besitz Kaiser Friedrichs III., M itte des 15.Jahrhunderts, CVP 1104, ÖNB, 
Wien.
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Anbetung der Könige, Flügelrelief, W iener Neustädter A ltar, 1447, St. Stephan, W ien.
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Abb. 10 Die österreichischen Landespatrone St. Florian und St. Coloman flan
kieren den Landespatron Böhmens, St. W enzel.

Abb. II König Oswald von Northumbrien (634-642), K aiser Karl d. Große 
(800-814), König Sigismund von Burgund (516-523).
Tafelbilder des geschlossenen Flügels, W iener Neustädter A ltar, 1447, St. Stephan, 
Wien.
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Abb. 13 St. Christophorus, Kaiser H einrich II. (1002-1024), König Dabogert II. 
von Metz (656-679).
Tafelbilder des geschlossenen Flügels, W iener Neustädter A ltar, 1447, St. Stephan, 
W ien.
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^446. St. H elena (306-330), Jakob M ennel, Kaiser 
M axim ilians G eburtsspiegel, Freiburg i. Br. 1518, fol. 
137v, CVP 3077, ÖNB, W ien.

Abb. 16 P apst Leo I. d. G roße (4 4 0 -4 6 1 ), Jak o b  M enn el,
K aiser M ax im ilian s  G eb urtssp iege l, F re iburg  i.B r., fol.
70v , C V P  3076 , Ö N B, W ien .
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Abb. 17 K aiser Karl d.G r. (800-814), Jakob M ennel, 
K aiser M axim ilians G eburtsspiegel, Freiburg i.Br. 1518, 
fol. 12v, CVP 3077, ONB, W ien.

Abb. 18 K aiser H einrich II. (1002-1024), Jakob M ennel, 
K aiser M axim ilians G eburtsspiegel, Freiburg i.Br. 1518, 
fol. 239v, CVP 3077, ÖNB, W ien.

\

Abb. 19 K ö n ig  R odo lfe II. v. B u rgund  (J" 937), Jako b
M en n e l, K aiser  M ax im ilian s  G eb urtssp iege l, F re ibu rg
i.B r. 1518 , fol. 104v, C V P  3077 , Ö N B, W ien .

n u n f  ion w i

Abb. 20  S t. C o lo m an , L andespatron  von N iederö ster
re ich , Jak o b  M en n e l, K aiser  M ax im ilian s  G eburtssp iege l,
F re ib u rg  i.B r. 1518 , fol. 371v , C V P  3077 , Ö N B, W ien .
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Abb. 22  S ch w eize risch e  u n d  n ied er län d isch e  H errschaf
ten  d er H absburger, Jak o b  M en n e l, P fauen sp iege l, F re i
bu rg  i. Br. 1518 , fol. 94v , C V P  3075 , Ö N B, W ien .

Abb. 23 D ie A b stam m u n g  der H ab sb u rger von H ector,
Jak o b  M en n e l, K aiser M ax im ilian s  G eb urtssp iege l, F re i
bu rg  i.B r. 1518 , fol. 44r, C V P  3072 , Ö N B, W ien .
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Abb. 24 Habsburgische Mondleiter, Jakob M ennel, Der Zaiger, Freiburg i. Br. 1518, fol. 2 

CVP 7892, ÖNB, W ien.
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Abb. 2 5 Habsburgische Sonnenleiter, Jakob M ennel, Der Zaiger, Freiburg i. Br. 1518, fol. 
CVP 7892, ÖNB, W ien.
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Abb. 26 Habsburgische Jakobsleiter, Jakob M ennel, Der Zaiger, Freiburg i.Br. 1518, fol. 25r, 
CVP 7892, ÖNB, W ien.
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Abb. 21 Noe, Conservator Orbis, Sem , pater hebreorum , Josaphat, pater Cristianorum, Cham, 
pater gentilium , G enealogia nobilissim orum  ducum brabantinorum  etc. (1482-1506), Universi- 
tcitsbibliotheek K.U. Leuven, Belgien.





III. Frömmigkeit im Kontext 
bäuerlichen und adligen Lebens

Francis Rapp
Zwischen Spätmittelalter und Neuzeit: Wallfahrten 

der ländlichen Bevölkerung im Elsaß

Im Spätm ittelalter wurden die Gefahren der W allfahrten für das sittliche wie für das 
eigentlich religiöse W ohl der Pilger m it großer Entschiedenheit aufgezeigt. Abfällig 
sprachen sich über diesen Brauch besonders die akadem isch gebildeten K leriker aus, 
vor allem  diejenigen Theologen, welche auf die Seelsorge großen W ert legten. Nennen 
wir nur die Vertreter des Pastoralnominalismus, so zum Beispiel Geiler von Kaysers- 
berg, der, der Lehre seines Vorbildes Gerson entsprechend, keine Gelegenheit ver
fehlte, die Sinnlosigkeit der rein äußerlich vollbrachten W erke anzuprangern und auf 
die notwendige Verinnerlichung des christlichen Lebens hinzuweisen. In diesem 
Sinne predigte der berühmte Kanzelredner im  Straßburger M ünster zweiunddreißig 
Jahre lang (1478-1506)1. Sowohl die devotio moderna wie der Humanismus bekunde
ten den W allfahrten mehr Zurückhaltung und M ißtrauen als Beifall. Eine ähnliche 
Stellung nahmen diejenigen Prälaten ein, die es m it ihren Pflichten ernst nahmen 
oder zum indest M itarbeiter dieses Schlages eingestellt hatten. Der Bischof von Straß
burg, über dessen W ahl 1506 sich Geiler freute und sich sehr um die Besserung des 
kirchlichen Lebens bemühte, machte es 1509, in einer für den Klerus seiner Diözese

Abkürzungen
A.B.R. = Archives du Bas-Rhin
A.E.A. = Archives de l’Eglise d’A lsace
A.E.K.G. = Archiv für elsässische K irchengeschichte
A.M.S. = Archives m unicipales de Strasbourg
F.D.A. = Freiburger D iözesanarchiv
R.A. = Revue d’A lsace
Z.G.O. = Zeitschrift für die Geschichte des Oberrheins
‘ Aus der um fangreichen Bibliographie seien nur herausgegriffen: Dempsey-Douglass, Justifica
ron  in Late M edieval Preaching. A Study of J . Geiler of Keisersberg (Leiden 1966) und Herbert 
Krau nie, Die Gerson Übersetzungen Geilers von Kaysersberg (M ünchen 1980).



1 2 8 Francis R ap p

sorgfältig ausgearbeiteten Ordnung, den Seelsorgern zur Pflicht, dem Ordinariat über 
neue, von ihren Pfarrkindern besuchte W allfahrtsorte Bericht zu erstatten2.

W ahrscheinlich war der W ille , dem Drang zum Pilgern in die Zügel zu fallen, des
halb so deutlich, weil, jedenfalls im  deutschen K ulturgebiet, die peregrinatio religiosa 
keineswegs abflaute. Nicht nur die Reisen ins Heilige Land, nach Santiago de Compo- 
stela sowie nach Rom erfreuten sich einer steten Beliebtheit. H eiligtüm er, die zum 
Z iel von W allfahrten wurden, schossen sozusagen in großer Zahl aus dem Boden. D ie
ser Vermehrungsprozeß hatte eine qualitative Veränderung des W allfahrtswesens zur 
Folge. Man suchte keine H eiligengräber auf, sondern man fühlte sich angezogen 
durch Orte, die der H immel zum Schauplatz seines wunderbaren Eingreifens in den 
gewohnten Gang der Dinge gewählt hatte. Nicht m ehr der einen geheiligten Leib ber
gende Tum ulus zog die Gläubigen an; sie strömten scharenweise dorthin, wo das 
Übernatürliche gew irkt hatte. In der erregten Stim m ung dieser Z eit konnte das W un
dersame m it dem W underbaren verwechselt werden, ein Bild, das in einer Furche 
oder in einer Baumhöhie gefunden wurde, spielte dieselbe Rolle w ie die unerklärbare 
H eilung eines Kranken. Die Behörden fühlten sich daher verpflichtet, nicht nur, wie 
früher, die falschen Pilger zu entlarven, sondern auch die A uthentizität der W under 
zu prüfen. Diese Kontrolle erwies sich als besonders notwendig, weil sich das Netz der 
W allfahrtsorte zusammenzog und es für jeden Christen möglich war, in kurzer Z eit -  
manchmal war n icht einm al der ganze Tag notwendig -  m it einem  H eiligtum  solcher 
Art in Kontakt zu kom men. Der W allfahrtsbrauch konnte gewissermaßen auf diese 
W eise in das A lltägliche eingefügt werden3.

Diese Erscheinung so genau wie möglich zu beobachten, ist deshalb wichtig, weil 
dadurch die Volksfröm m igkeit untersucht werden kann, und zwar nicht nur in ihren 
Äußerungen, sondern auch in ihren Beziehungen sowohl zu den geistlichen Behörden 
als zu den geistigen Autoritäten. A ls die Reformation ihre großen Siege feierte und die 
W allfahrten eindeutig verurteilte, war die Stärke des religiösen Gefühls, das die Pilger 
beseelte, auf die Probe gestellt. A ber auch die katholische K irche sah sich gezwungen, 
entschlossener, als sie es vor dem Auftreten Luthers gepflegt hatte, Entartungen der 
peregrinatio religiosa zu bekämpfen, so daß auch in diesem Lager das W eiterbestehen 
aller W allfahrten keine Selbstverständlichkeit war. Es erschien m ir daher notwendig, 
das 16. Jahrhundert in m eine Untersuchung einzubeziehen.

Die Q uellen fließen zwar am Ende des 15. Jahrhunderts und im  16. reicher als für 
das H ochmittelalter. Die Archivalien liefern jedoch zerstreutes und ungleichartiges 
Material. Es schien m ir daher angebracht, meine Aufm erksam keit auf ein gut abge
grenztes Gebiet zu konzentrieren. Als Operationsbereich habe ich das Bistum Straß
burg gewählt, das zwar das Oberelsaß und einige interessante W allfahrtsorte nicht ein-

2 Francis Rctpp, Réformes et Réformation à Strasbourg. Eglise et société dans le diocèse de Stras
bourg (1450-1525) (Paris 1974) 380.
3 Francis Rapp, Les chem ins de Dieu. H istoire des pèlerinages chrétiens des origines à nos jours 
(Paris 1982) 209-2iA\Etienne Delaruelle, La piété populaire au m oyen âge (Torino 1975) 555— 
561.
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schließt, dessen Territorium  sich aber auf dem rechten Rheinufer bis zum Kam m  des 
Schwarzwaldes erstreckt4.

Dem Beobachter fällt eine Tatsache rasch auf5. Bis zum letzten Drittel des 13. Jah r
hunderts lassen sich m it Sicherheit nur 5 W allfahrtsorte feststellen, und zwar handelt 
es sich um H eiligengräber, die sich in den von den betreffenden als selig verehrten 
M enschen gegründeten Klöstern befanden6. Für das Spätm ittelalter dagegen fällt die 
Ernte des Forschers viel reicher aus: er ist in der Lage, eine Liste von 34 neuen H eilig
tüm ern aufzustellen. Nur vier davon gehören der Kategorie der Tumuluswallfahrten 
an, dasjenige des heiligen Ludanus, ein schottischer Pilger, der dort 1202 erschöpft g e 
storben war, in Straßburg selbst, die Grablege der heiligen Aurelia, die zu den 11 000 
Jungfrauen gezählt wurde, und, kaum einige hundert M eter davon entfernt, die dersel
ben Schar angehörenden Einbeth, Vorbeth und V ilbeth7. A lle anderen Kultstätten 
wurden besucht, weil die an diesen 30 verschiedenen Plätzen angerufenen Fürbitter 
sich durch ihre W under hilfsbereit erzeigten und zwar glänzend, betonten die von den 
Behörden ausgestellten Urkunden: variis et multis coruscant miraculis6. Von ihrem 
Leib waren in seltenen Fällen Reliquien der Verehrung der Gläubigen dargeboten; in 
der Regel waren sie in der Form einer bildlichen Darstellung gegenwärtig. Handelte es 
sich doch in der M ehrheit um M arienwallfahrten, 20 von 34 im  ganzen erfaßten Orte. 
Ein einziger zog die Christen an, weil dort im  Straßburger M ünster in der Nähe des 
Portals ein sogenanntes „Trauriges Christusbild“, der kreuztragende Heiland, ange
fleht werden konnte9. 8 unter den anderen Kultstätten waren H eiligen dediziert, de
ren Fürsprache als besonders wirksam galt, Anna, die gute Großmutter Jesu, W olf
gang, W endelinus, Vitus, Blasius, Gallus und Leodegar. Auch die 14 Nothelfer waren 
vertreten10.

' Francis Rapp, Le diocèse de Strasbourg (Histoire des diocèses de France, Paris 1982); André- 
M arcel Burg, Die alte Diözese Straßburg von der bonifazischen Reform bis zum napoleonischen 
Konkordat, in : F.D.A. 86 (1966) 220-251 .

Einen Überblick bieten J o s e f  Levy, Die W allfahrten der H eiligen M utter Gottes im  Elsaß 
(Schlettstadt 1926); id., Die W allfahrten der M utter Gottes im  Elsaß (Kolmar 1929); Francis 
Rapp, Les pèlerinages m ultip liés: l’exem ple du diocèse de Strasbourg, in : Les pèlerinages de l’an
tiquité biblique et classique à l’O ccident m édiéval (Paris 1973) 139-160.
6 Der hl. Adelphus in N euweiler (Gérard Weill, Le rayonnem ent d’un pèlerinage au IXe siècle : 
Saint Adelphe de N euwiller, in : R.A. 96 (1957) 133-140); Die hl. O dilia und ihr K ult in Volk 
und Kirche (Straßburg 1938); der hl. Florentius, in Niederhaslach (M édard Barth, Der hl. Floren
tius, in : A.E.A. 4 (1952) 87 -90 ); der hl. Landelin im  rechtsrheinischen Teil des Bistums (M édard  
Barth, Der hl. M ärtyrer Landelin von Ettenheim m ünster, in : F.D.A. 75 (1955) 203-244); die hl. 
Attala in Straßburg (M édard Barth, Die Legende und V erehrung der hl. A ttala, ersten Äbtissin 
von St. Stephan in Straßburg, in : A.E.K.G. 2 (1927) 89-198). V erehrt wurden wahrscheinlich 
auch der hl. N iklaus in Ebersm ünster und die hl. Brigida von Kildare in Rheinau (Rapp, w ie A n
merkung 5, 141).
7 X avier Ohresser, Die W allfahrt zum hl. Ludanus, in : A.E.A. 1 (1947-1948) 13 -61 ; M édard  
Bank, Handbuch der elsässischen K irchen im  M ittelaker, in : A.E.A. 13 (1962-1963); id., Der 
Kult der hl. drei Straßburger Jungfrauen, in : A.E.K.G. 11 (1936) 57-106.
8 Zum Beispiel, 1509, für d ie St. A nna W allfahrt bei Barr (A.M.S. VI 52,4).
9 Francis Rapp,Réformes et Réformation, w ie A nm erkung 2, 380.
10 St. Anna im  U lrichtstal bei Barr (A.M.S. VI, 52, 4); St. W olfgang bei W eyersheim  (A.B.R. 
G1773); St. W endel in H ochfelden und O ttersweiler (M édard Barth, H andbuch, wie A nm erkung
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Das Gründungsjahr der W allfahrt ist nur für 9 Fälle überliefert. Sie verteilen sich 
auf das ganze 15. Jahrhundert und die zwei ersten Jahrzehnte des 16. Noch 1518 ent
standen zwei neue W allfahrten11. Für die anderen Stätten liegen zwar keine genauen 
Angaben vor; der Stil der Gnadenbilder und die religiöse Thematik - besonders das 
Vesperbild - erlauben aber eine annähernde Datierung: für die meisten Heiligtümer 
scheinen die Anfänge nicht weiter als bis in die 2. Hälfte des 14. Jahrhunderts zurück
zureichen. Nur vier der neuen Wallfahrten befanden sich in der Stadt und zwar in 
Straßburg, mit denen ich mich jetzt nicht befassen werde12. Der weitaus größte Teil 
lag auf dem Lande, meistens außerhalb eines Dorfs, manchmal nicht sehr weit davon 
entfernt. Altbronn und Hattisheim waren abgegangene Siedlungen, die dem W ü
stungsvorgang des 14. Jahrhunderts nicht standgehalten und deren Kirchen sich in 
Wallfahrtskapellen verwandelt hatten13. Die räumliche Verteilung der Kultstätten 
weist keine auffallenden Züge auf: treffen konnte man diese Heiligtümer im eher 
armen Ried wie im fruchtbaren Hügelland des Kochersbergs, in den W einbergen wie 
am Fuße der Vogesen. Oft brauchte der Pilger, der von einer Kapelle zur anderen 
wandern wollte, keinen ganzen Tagesmarsch, um zum Ziel zu gelangen14. Nördlich 
der Zorn, wo die Maschen des W allfahrtsnetzes etwas weiter geraten waren, blieben 
die Entfernungen zwischen zwei Heiligtümern doch ziemlich kurz.

W er die Initiative ergriff und den Anstoß zur Bildung der W allfahrt gab, können 
wir für 9 dieser Kultstätten erm itteln. Nur einer der bekannten Urheber, ein Straßbur
ger Kanonikus, gehörte dem geistlichen Stand an15; zwei waren Bürger, ein weitgerei
ster Kaufmann aus Zabern und ein kurz vorher in den Patrizierstand aufgerückter 
Rentner aus Straßburg16. Aus Lautenbach machte 1471 die Ortenauer Ritterschaft ihr

Fortsetzung Fußnote von Seite 129
7, 578 u.f., 1049); St. Veit bei Zabern (August Adam, St. Veit bei Zabern (Zabern 1897); St. Bla 
sius in Geudertheim (Luzian Pfleger, St. Blasiussegen, in : Elsaßland 8 (1928) 34), St. Gail in der 
Nähe von Reinhartsmünster (Jo sef Levy, w ie Anm erkung 5, 201); St. Leodegar am selben Ort (Lu
zian Pfleger, Die Leodegariuswallfahrt zu Reinhartsmünster, in : Elsaßland 11 (1931) 300-303 ; die 
vierzehn Notheifer und der hl. Fiakrius am Tor der Abtei Baumgarten (Francis Rapp, Réformes 
et Réformation, wie Anm erkung 9, 386).
11 Für Görsdorf-Liebfrauenberg, M édard Barth, Handbuch, wie Anm erkung 7, in: A.E.A. 11 
(I960) 442; siehe auch A.B.R. G1434; für Lingolsheim , Sebastian Brant, Annales (Fragments des 
anciennes chroniques d’A lsace 3, Strasbourg 1892) 241; siehe auch A.B.R. Fonds Landsberg, 
boite 12.
12 Es handelt sich um das in der A nm erkung 9 erwähnte traurige „Christusbild“ beim Münster
portal, um das ebenfalls im  M ünster verehrte Bild der Muttergottes (M édard Barth, Handbuch, 
w ie A nm erkung 7, 1463), um  die hl. Jungfrauen Aurelia, in der Aurelienkirche, und Einbcth, 
Vorbeth und Vilbeth (in A nm erkung 7 die entsprechenden Belege).
13 Für A ltbronn bei Egersheim  und H attisheim  bei Geispolsheim, siehe André Humm, Villages 
et ham eaux disparus en Basse Alsace (Strasbourg 1971) 76-77 und 114-115.
14 W iwersheim  ist von  M undolsheim  kaum 8 km  entfernt; von W iwersheim  nach Reinacker 
braucht man zu Fuß kaum 7 Stunden.
15 M édard Barth, Handbuch, wie A nm erkung 7, 1741. Ein Straßburger Kanonikus des Jung St. 
Peter Stifts ließ 1445 die M uttergotteskapelle in Hattisheim  einrichten und nach ihrer Zerstö
rung durch Söldnerbanden wiederaufbauen (M édard Barth, Handbuch, wie oben, 532).
16 Claus von Sarburg w idm ete sein Vermögen der W allfahrtskapelle im Bruderbach, bei West-
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Standesheiligtum 17. Für 6 H eiligtüm er beweisen uns die Akten, daß Bauern den A n 
stoß zu deren Renom m ée gegeben haben. In Otterswiller, zum Beispiel, brachte ein 
einzelner Stifter genügend Geld zusammen, um ein K apellchen zu Ehren des heiligen 
W endel errichten zu lassen; die W iw ersheim er Liebfrauenkapelle entstand unter ähn
lichen Umständen, während in der Ortenau m ehrere Gemeinden sich zusammentaten 
und das „Maria zu den sieben Linden“ genannte H eiligtum  bauten18. Es ist anzuneh
men, daß in den Fällen, die im Dunkeln bleiben, die Initiative auch von der Landbe
völkerung ergriffen worden war.

Jedenfalls war die Zusammenarbeit m it sozial höher gestellten Personen unerläß
lich. Goersdorf erfreute sich der kräftigen Unterstützung des Grafen von Zweibrük- 
ken. Maria zur Eich nahm ein dem ehrwürdigsten Straßburger Patriziat angehöriger 
Edelmann, Adam Zorn, in Schutz. Geistliche Anstalten gaben auch für das Aufblühen 
von W allfahrten ihr Interesse kund19. Mauersmünster unterstützte die Gründer der 
W allfahrten in Reinacker und O ttersw iller20. Daß die Fürsorge der finanziell herunter
gekom m enen Abtei n icht uneigennützig war, ist möglich. In den Jahresrechnungen 
des Abts werden 1506 auch die in zwei kleinen W allfahrtskirchen eingenom m enen 
Opfergaben verbucht21. Der berüchtigte Prälat W ilhelm  von Diest ließ es an Bezeu
gungen seines W ohlwollens den W allfahrten gegenüber nicht fehlen, aber in dem 
Prozeß, der gegen ihn in Konstanz angestrengt wurde, bezichtigten ihn seine A nklä
ger des D iebstahls: er soll die der Lieben Frau von Altbronn dargebrachten Gaben 
entwendet haben22. W ie dem auch sei, die G enehm igung der kirchlichen Behörden 
mußte erwirkt werden, dazu kam die Erlaubnis, A lm osen zu sammeln, ein sogenann
tes petitorium, das die Kanzlei nicht unentgeltlich ausstellte23. Die Questores reisten 
manchmal sehr weit, denn sie wurden erm ächtigt, sowohl in der Diözese Konstanz 
wie in derjenigen W ürzburgs Opfer zu heischen24. V iele Gläubige ließen sich in die
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hoffen, 1435 (A.B.R. H 548, 1); Goetz von H ohenburg gründete 1518 die W allfahrt in Lingols- 
heim, einem  Straßburger Vorort (M edard Barth, Handbuch, wie A nm erkung 7, 750).
‘ Philippe Ruppert, Die K irche zu Lautenbach im Renchtal, in : F.D.A. 21 (1895) 27 3 -290 ; Georg 
Dehio, H andbuch der deutschen K unstdenkm äler 4 (Berlin 1926) 190; W olfgang M üller  (Hrsg.), 
Die Klöster der Ortenau, in : in der Ortenau 58 (1978) 367.
Ir‘ A.B.R. H 595,8; A.B.R. G 1782; K arl Reinfried, Die M arialindenkirche bei Ottenweier, in : 
F.D.A. 18 (1886) 5. S iehe auch, für M undolsheim , M éda rdBarth, Liber Investiturarum , in : A.E.A. 
6 (1955) 81; für Reinacker, J o s e f  Levy, W allfahrten der M utter Gottes, w ie A nm erkung 5, 394; 
schließlich St. W endel in Hochfelden (M édard Barth, w ie oben, 578 u.f.)
19 Jo se f ¿ (^ W a llfa h r ten  der M uttergottes, wie A nm erkung 5, 291; für Maria zur Eich bei Plobs- 
heim (A.M.S. KS 5, 122).
20 Für Reinacker A.B.R. H 549; für O tterweiler, M édard Barth, Handbuch, wie A nm erkung 7, 
1049. Das in M arienthal bestehende W ilhelm iterk loster hat zum Gedeihen der dortigen W all
fahrt einen wichtigen Beitrag geleistet (André M arcel Burg, M arienthal, histoire du couvent du 
pèlerinage, Pfalzburg 1959)-
21 A.B.R. G 1631.
22 Jo se f Levy, W allfahrten der M uttergottes, w ie A nm erkung 7, 264; Hans Kaiser, D ie K onstan
ter Anklageschrift von 1416, in : Z.G.O. 68 (1907).
23 M édard Barth, H eiltum führer und A lm osensam m ler des M ittelalters, in : F.D.A. 74 (1954) 
100-131.

Der Konstanzer G eneralvikar em pfiehlt dem W ohlwollen der G läubigen die A lm osensam m -
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Bruderschaft aufnehmen, deren Sitz das betreffende H eiligtum  war. Die Sankt V eits
fraternität des Holensteins bei der Zaberner Steige zählte nahezu 1000 M itglieder23. 
In den Akten werden sie manchmal als censuales bezeichnet. Konfraternitäten, welche 
die betreffenden Kultstätten als Treffpunkt für ihre jährliche Versam m lung wählten, 
konnten auch einer W allfahrt einen regelmäßigen Besuch sichern. In M onsweiler 
hatte der Verband der 16 unterelsässischen Aussätzigenspitäler seinen Sitz; in Rosen
weiler versammelten sich die fahrenden Spielleute, in Plobsheim die Bäcker, in H üt
tenheim die Fischer und Müller, in Altbronn die Schäfer und Schmiede. In nahezu 
allen bekannten Fällen handelte es sich um berufliche Genossenschaften, deren M it
glieder auf dem Lande wohnten oder von einem Ort zum anderen zogen26.

Nur selten war eine W allfahrtskirche nicht m it Ablaßprivilegien versehen. An den 
Tagen, an denen es möglich war, den Strafnachlaß zu erlangen, wurde eine Fahne aus
gesteckt27. Die den Pilgern feilgebotenen Abzeichen und die gem alten oder gedruck
ten Bilder halfen auch den Ruf des Heiligtum s zu verbreiten. Einige dieser Andenken 
sind noch erhalten28.

All diese eben aufgezählten Mittel waren geeignet, das W achstum  des W allfahrts
ortes zu fördern und, wenn die Popularität nachließ, sie wieder zu beleben. Sie wären 
aber wahrscheinlich unwirksam geblieben, wenn das Volk nicht einen „Appétit du 
divin“, wie L. Fêbvre sagte, ein Bedürfnis nach dem Göttlichen empfunden hätte29.

Daß die hier untersuchten Kultstätten zum Treffpunkt von Massen wurden, w ill ich 
keineswegs behaupten. Die Elsässer waren nicht prinzipiell gegen solche Äußerungen 
der Religiosität eingestellt: in H unaweiher hatten am 14.8 .1520 12 Priester die größte 
Mühe, 20000 Pilgern die Beichte abzunehmen. Es war bei G elegenheit der feierlichen 
Translation der Reliquien der heiligen Huna und geschah außerhalb des Bistums, im 
Oberelsaß30. Viel bescheidenere Zahlen können wir für die kleineren W allfahrtsorte 
aus den Archivalien (Rechnungen des W irts, Zusam m enstellungen des Schaffners, der

Fortsetzung Fußnote von Seite 131
1er von Reinacker 1494 (A.B.R. H549.9); für W iwersheim , M anfred  Krebs, Investiturprotokolle 
der Diözese Konstanz, in: F.D.A. 73 (1953) 999.
25 Zaberner Stadtarchiv 295. Konfraternitäten sind für verschiedene W allfahrten bezeugt, so für 
W eyersheim , Reinacker, Monsweiler (wo die Mitbrüder censuales, genannt wurden) und W iw ers
heim, die jeweils M itglieder in den Diözesen Mainz, Konstanz, Augsburg, Speyer, Basel und 
W ürzburg zählten (A.B.R. G1773, H549, 9 G1738, 1; M edard Barth, Handbuch, w ie A nm erkung
7, 1787).
26 François Ja cques Himly, La confrérie des léproseries de Basse A lsace au XVe siècle, in : Basler 
Zeitschrift für Geschichte und A ltertum skunde 65 (1965) 4 3 -5 1 ; M êdard Barth, Handbuch, wie 
Anm erkung 7, 1144; J o s e f  Levy, w ie Anm erkung 5, 387; id. et ibid., 307; A.B.R. G 1783.
27 Zahlreiche Beispiele, so für Reinacker 1414, 1429, 1495 und 1492 (M edard Barth, Handbuch, 
wie Anm erkung 7, 1106-1108). A blassfenlin  werden im W eyersheim er Inventar von 1545 er
wähnt (Edmund Urigerer, Elsässische A ltertüm er, 2 (Straßburg 1913) 263-265).
28 Das Straßburger Liebfrauenwerk ließ 1428 6000 Abzeichen für die Pilger des traurigen Chri
stus anfertigen (A.M.S. O.N.D., Rechnungen). Über die Bilder siehe J o s e f  Levy, W allfahrten der 
Mutter Gottes, w ie Anm erkung 5, 348; M édard Barth, H andbuch, w ie A nm erkung 7, 109; Jo se f 
Brauner, Zur Frühgeschichte der W allfahrt M arienthal, in : A.E.K.G. 2 (1928) 177.
29 Au coeur religieux du XVIe siècle (Paris 2 1968) 37.
30 André-Marcel Burg, Sainte Hune, sa légende, son historicité et son culte, in : A.E.A. 1 (1946) 
52.
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die Stöcke leerte und die geopferten Gegenstände verkaufte) herauslesen. Am Pa
tronsfest waren es in Altbronn etwa 450 bis 500 Personen, im abgelegenen Reinharts- 
m iinster 120, im noch wenig bekannten und schließlich kurzlebigen Lingolsheim 
1519 wohl 300 an Mariä V erkündigung31. Bemerken wir dazu, daß 1. diese Besucher 
n icht einm al für einen besonders festlichen Tag kamen, sondern sich, so viel w ir den 
Akten entnehm en können, regelmäßig zur betreffenden Kultstätte begaben, daß 2. der 
Einzugsbereich der Pilger -  wenn wir diesen Ausdruck benützen dürfen -  verhältn is
mäßig eng begrenzt war und die M arschdauer hin und zurück selten m ehr als einen 
Tag in Anspruch nahm, 3. schließlich, daß die ländliche Bevölkerung ziem lich dünn 
gesät war und Dorfsiedlungen m it 20 oder 10 Herdstellen keine Seltenheit waren32. 
Die Rolle der hier behandelten H eiligtüm er scheint m ir nach Aussage des Kaplans e i
nes durch die Reformation erstickten W allfahrtskirchleins in M undolsheim  zutreffend 
charakterisiert: capella ... per ineolas eiusdem pagi et alios vicinos tum solatii tum etiam 
religionis causa multotiens visitata33. Die weite, beschwerliche Reise zu den berühm 
ten Orten der Christenheit war nicht verschwunden und, wie wir für Hünaweiher fest
stellten, es war durchaus möglich, daß plötzlich solch große Erwartungen nährende 
Kultstätten aus dem eigenen Boden schießen konnten. Es gab nun auch eine gew isser
maßen billige W allfahrt, zu der die häuslichen Sorgen drängten und die zum frommen 
Brauch geworden war, für den man des öftern einen Tag oder einen Nachmittag 
opferte. Ziel solcher Gänge waren, wenn wir die Quellen richtig auslegen, diejenigen 
bescheidenen H eiligtüm er, auf die wir in großer Zahl im spätm ittelalterlichen Elsaß 
stoßen.

Daß m ancher Christ unter dem Drang einer großen Not sich zu einer solchen 
Kurzwallfahrt entschloß, ist unbestreitbar. Die Solatii causa erwähnt den eben zitier
ten Text. Schon der Ruf der verehrten Heiligen führt uns zu dieser Behauptung. Der 
heilige W endelin  und Sankt W olfgang galten als Tierschutzpatrone und wurden in 
Gegenden verehrt -  der Rand des Haguenauer Forstes und das R iedgebiet nördlich 
von Straßburg - ,  die zum W eidgang geeignet waren34. Den Menschen halfen sowohl 
diese Fürbitter wie die Heiligen Blasius, Gallus und Leodegar. Die 14-Nothelfer- 
Gruppe bildete gewissermaßen eine Polik lin ik ! Über alle Leiden, die ihre K inder tra
fen, breitete Maria ihren Schutzmantel aus. Sie war für säm tliche Krankheiten und 
Anliegen zuständig. Aber ihre Popularität verdankte sie n icht nur der Kraft ihrer Für
bitte. Auch religionis causa kam man zu ihrem H eiligtum , in dem, wie unser Text sagt, 
multa quoque devotio Christi fideliinn exercita fuit. Immer wurde das Fest des W all
fahrtspatrons feierlich begangen, m it Frühmesse, gesungenem  A m t und Vesper. Ge
predigt wurde in der Regel zweimal, morgens und nachmittags. Nicht selten steht in

A.B.R. G l783; A.B.R. Fonds Landsberg boite 12. 1507, am Ostermontag fanden sich in der 
W allfahrt von Reinhartsm ünster etwa 120 Personen ein  (A.B.R. G1631).

Francis Rapp, Die soziale und wirtschaftliche Vorgeschichte des Bauernkriegs im Unterelsaß, 
in: Bauernkriegsstudien (hrsg. v. Bernd M öller) Schriften des Vereins für Reformationsgeschichte 
189 (1975) 30.

M edard Barth, Liber Investiturarum, wie A nm erkung 18, 81.
Angaben über den W eidgang, die V iehzucht und den V iehhandel m it H inweisen auf die Lite

ratur, in : Francis Rapp, Soziale und wirtschaftliche Vorgeschichte, wie Anm erkung 30, 33 u i.
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den Rechnungen: viele briester gehabt3*. A usdrücklich wird manchmal im  Stiftungs
brief der Pfründe die Predigt als eine der Pflichten des Kaplans erwähnt36. Der Ein
fluß des in den Klöstern und Kirchen der Städte gepflegten Frömmigkeitsstils ist auf 
dem Land deutlich spürbar. Erwähnen wir nur die schmerzhafte M uttergottes, deren 
Bild in den meisten W allfahrtskirchen neben das zuerst verehrte Bild gestellt wurde 
und rasch die innigsten Ehrfurchtsbezeugungen erntete37.

Es hängt v ielleicht m it dem ausgesprochen devotionalen Charakter unserer Kurz
wallfahrten zusammen, daß wir über die Bräuche der peregrinatio wenig erfahren. Mit 
fliegenden Fahnen begaben sich ganze Pfarreien, Klerus und Gläubige, prozessions
weise zum W allfahrtsort, so zum Beispiel die W inzer von Sultzbad nach A ltbronn, um 
Schutz gegen Hagel zu erflehen38. Nur zwei Bruchstücke von M irakelbüchern sind er
halten39. In den überlieferten Gelübden ist von besonderen Riten wie Nacktwallfahr
ten oder Inkubationen nicht die Rede. Damit soll nicht behauptet werden, daß die 
vorchristliche Sakralität gar keine Rolle spielte. An den m eisten heiligen Orten bega
ben sich die Pilger zu einer Quelle, einem  Brünnlein, schöpften wundertätiges Wasser, 
beteten im  Schatten einer Linde oder setzten sich auf einen Stein40. Überhaupt bildete 
sich bei größeren H eiligtüm ern so etwas wie ein Stationskult aus. Innerhalb des gehei
ligten Raums, der eventuell durch den Kirchhof begrenzt war, gab es mehrere Plätze, 
die durch Bilder, Bildstöcke oder Oratorien bezeichnet waren, und die Pilger m ach
ten die Runde dieser geweihten Stellen. Im oberelsässischen Dusenbach, aber auch in 
A ltbronn und Reinacker läßt sich diese V ielfältigkeit der geweihten Stellen und der 
angerufenen H eiligen feststellen41. Erwähnen wir in Reinacker die am Eingang der 
K irche eingem eißelte Inschrift: Dieser Stein ist also lang alse Christus w ar42.

Die Rechnungen gewähren uns Einblick in das die Opfergaben bestimmende

35 Angaben in den Rechnungen von A ltbronn und Maria N eunkirch (A.B.R. G1783 u. G1830); 
A.B.R. G1783 und Fonds Landsberg, boite 12. Am 8.9.152.3 verzeichnet der Schaffner in Lingols- 
heim  ein singen mess, ein lesen mess, zw ei bredig, vesper (A.B.R. Fonds Landsberg, boite 12).
36 In Reinacker (A.B.R. H556).
37 So in M onsweiler und Marienthal {Josef Levy, W allfahrten der M utter Gottes, wie A nm erkung 
5, 328, 332, 344, 348). In M arienthal, wo ursprünglich die M adonna m it dem Kind verehrt 
wurde, war auf dem W allfahrtsbild bereits die Schm erzhafte M utter dargestellt (Josef Brauner, wie 
A nm erkung 26, 165-171).
38 J o s e f  Levy, W allfahrten der M utter Gottes, w ie Anm erkung 5, 307; A.B.R. G 5276; Archives de 
Haguenau G G20, 3.
39 M edard Barth, Handbuch, wie A nm erkung 7, 1463; A.B.R. G1773 u. 1776.
40 K a rl R einfried, wie A nm erkung 18, für die Linden; Quellen und Brunnen erscheinen in der 
Nähe vom O dilienberg {Medard Barth, Die hl. Odilia, wie A nm erkung 6, 145), von Ettenheim- 
m iinster (id., w ie A nm erkung 6, 223), in G eudertheim  (M edard Barth, Handbuch, wie A nm er
kung 7, 431), auch im  jetzigen Ostwald, früher Illw ickersheim , gab es 1507 einen Sankt Oswalci- 
burne bei der W allfahrtskapelle (A.M.S. VI 207). Auf den Stein , unter dem das Gnadenbild 
gefunden wurde, setzten sich die P ilger in Neunkirch (P au l Adam, Notre Dame de Neunkirch 
(Schlettstadt 1966) 28 u.f.).
41 Für Reinacker und Altbronn, M edard Barth, Handbuch, w ie Anm erkung 7, 1107 u. 35; für 
den O dilienberg, id., Die hl. O dilia, wie A nm erkung 6, 140-146 . Für Dusenbach Pau l Linck. Die 
Topographie der D usenbacherkapeiien bei Rappoltsweiler im  Laufe der Jahrhunderte, in : A.E.A-
8 (1988) 87-95 .
42 Georg Dehio, w ie A nm erkung 17, 190.
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Brauchtum. Lebende Tiere wurden dargebracht, Hühner, Hähne, auch Kälber, die 
viva sacrificia sind in den Einkünften eines Kaplans vorgesehen43. "Wertgegenstände 
werden in fast allen Abrechnungen der Schaffner aufgezählt, K leidungsstücke, Röcke, 
Schleier, Hemden, Hosen, auch K leinodien, in der Regel „fingerlin“, Ringe. Hanf und 
Flachs, Eier, Honig und Käse werden auch auf den Altar gelegt. Das beliebteste Opfer 
bestand in W achs, entweder einfache Klötze oder Nachbildungen des geheilten G lie
des oder sonstigen Körperteils44. Die Pondératio habe ich nur einm al festgestellt; sie 
betraf die Gattin eines Straßburger Patriziers45. Sehr selten, im  Vergleich m it Bayern, 
waren die Honorare für Messen, eigentlich sind m ir nur Anniversarienstiftungen be
gegnet46. Das in den Opferstock gesteckte Geld stellte einen eher rasch zunehm enden 
Bruchteil des Gesamtwertes dar, den die Schaffner verbuchten, bis zu 9 0% 47. Großzü
giger waren die Geldgaben, als für die Anschaffung von Ornamenten Spenden gesam 
m elt wurden, so in Neunkirch, wo die 1512 bestellte Tafel 100 Gulden kostete.48 W ie 
sich das Vermögen der verschiedenen H eiligtüm er entw ickelte, ist nicht in jedem 
Falle aus den Akten zu entnehm en. Das Kapital, das die dem Bruderbach gehörenden 
Güter darstellten, belief sich auf 2000 G ulden49. Zwischen 1507 und 1517 konnten 
die Provisoren der W iwersheim erkapelie 1600 Gulden an legen30.

Als die Reformation ausbrach, hatten die meisten W allfahrtsorte allem Anschein 
nach tiefe W urzeln geschlagen; wenige Monate nach dem Thesenanschlag wurden 
zwei neue gegründet51. Im Bauernkrieg gebärdeten sich die Bilderstifter nicht als B il
derstürmer. In Neunkirch wurden die Fenster des Pfarrhauses eingeschlagen, die Ma
rienkirche blieb verschont52. Doch die neue Lehre m it ihren scharfen Angriffen gegen 
die Peregrinatio hatte auch W iderhall auf dem Lande. Das beweisen die Rechnungen 
sehr eindeutig: das 1518 gegründete Lingolsheim er H eiligtum  verzeichnete schöne 
Einnahmen bis 1523, dann versiegte die E inkom m ensquelle der Gaben. 1530 kamen 
noch Priester aus Straßburg, wo das Messe-Lesen verboten war, nach Lingolsheim und 
zelebrierten. Kurz danach starb der Gründer, und die W allfahrt schlummerte ein. Aus 
dem Dornröschenschlaf erweckte sie die zum Katholizismus konvertierte Familie 
Landsberg im 18. Jahrhundert33! Ähnlich ging es nach 1526 in Neunkirch vor sich:

43 A.B.R. G1782.
' Siehe die Rechnungen A.B.R. G1783 (Altbronn) G1631 (Reinhartsmünster) G1830 (Neun

kirch).
45 In W eyersheim , zu Ehren des hl. W olfgang (A.B.R. G1776).
46 in W eyersheim  z. B. stifteten die Herren von Finstingen und die Gräfin von Saarwerden 
4 Messen (A.B.R. G 1776). Zum Vergleich Irm gard Gier!, Bauernleben und Bauernwallfahrt in 
Altbayern (M ünchen 1960).
17 Siehe die Rechnungen von Neunkirch (A.B.R. G1830).
48 Siehe die Inventare von Altbronn (A.B.R. G1783), W eyersheim  (E dmund Ungerer, A ltertüm er, 
wie Anm erkung 25, 263-265). Die Tafel von N eunkirch behandelt Paul Adam, wie A nm erkung
40, 36-37 .
49 A.B.R. H548.

Francis Rapp, Un petit pèlerinage m arial: Notre Dame de la Pitié, in : Henri Dubois, J ea n  
Claude Hocquet, A ndré Vauchez, Horizons marins, itinéraires spirituels, I (Paris 1987) 108.

Siche Anm erkung 11.
A.B.R. G1830 (Rechnungen 1525-1526).
A.B.R. Fonds Landsberg, boite 12.
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Die Gaben wurden seltener und dürftiger. Zwanzig Jahre später g ing es wieder berg
auf54. Auch in W iwersheim , A ltbronn, M arienthal und W eyersheim  gibt es Beweise 
dafür, daß nach einer Erschlaffungsperiode von einigen Jahren  die V italität des „heili
gen Orts“ w ieder53 in Erscheinung trat. Eingegangen sind schließlich definitiv nur 
zwei W allfahrtsheiligtüm er, Bruderbach und M undolsheim , wo die Herren der Ort
schaft die Reformation einführten und nicht mehr das Lager wechselten50. Das Goers- 
dorfer M arienbild wurde ins Kloster B iblisheim  in Sicherheit gebracht und dort ver
ehrt, bis es w ieder im 18. Jahrhundert den Liebfrauenberg beziehen durfte57.

Ob das W allfahrtsleben am Ende des 16. Jahrhunderts blühend war oder dahin
siechte, ist schwer zu erm itteln. Der Bischof Johann von M anderscheid jedenfalls und 
die Jesuiten , die er in seine Diözese berief, waren davon überzeugt, daß es nicht nur 
notwendig war, diese H eiligtüm er im Sinne des tridentinischen Katholizismus zu be
leben, sondern daß es auch m öglich war. Der schnelle und breite Erfolg der in 6 W all
fahrtsorten entfalteten M issionstätigkeit gab ihnen recht58. Daß aus der Glut leicht 
w ieder helle und hohe Flammen zu schlagen waren, beweist unter anderem die Pro
zession von 4000 M enschen, die 1590 die Jesuiten  zur feierlichen Besitznahme nach 
Altbronn begleitete59.

Dank dem Fortleben des in der bäuerlichen M entalität fest eingewurzelten W all
fahrtsbrauchs hatten die kirchlichen Behörden zwischen dem Spätm ittelalter und der 
Neuzeit eine Brücke schlagen können. Auf eine lebenskräftig gebliebene Tradition, 
Erbe der älteren Periode, wurden die Frömmigkeitsübungen des modernen K atholi
zismus gepfropft.

54 A.B.R. G 1830 und Paul Adam, wie A nm erkung 40, 32 u.f.
55 Für W iw ersheim , Francis Rapp, Un petit pèlerinage, w ie A nm erkung 50, 110 u.f.; für A lt
bronn, A.B.R. G 1783; für M arienthal, André M arcel Burg, M arienthal, wie Anm erkung 20, 9 3 -  
96 ; für W eyersheim , Edmund Ungerer, Inventare, w ie A nm erkung 27, 263-267 und A.B.R. 
G1774
56 Für M undolsheim , siehe M edard Barth, Liber Investiturarum , 81 ; für Bruderbach A.B.R. 2 G 
525/250 und 2 G525/255.
57 J o s e f  Levy, W allfahrten der M utter Gottes, w ie A nm erkung 5, 291-296 ; A ndré M arcel Burg, 
Liebfrauenberg, in : A lem ania franciscana antiqua 3 (1957) 189- Das im protestantischen Straß
burg weiterbestehende D om inikanerinnenkloster St. Nikolaus in Undis sowie das Reuerinnen- 
kloster nahm en das Gnadenbild in Empfang und verehrten es, bevor sie es an Biblisheim  Zurück
gaben (1579). Siehe Francis Rapp, La vie religieuse du couvent de St. Nicolas aux Ondes à 
Strasbourg de 1525 à 1592 in : Etudes de sociologie religieuse (Strasbourg 1962) 6.
58 M édard Barth, Die Seelsorgetätigkeit der M olsheim er Jesu iten , in : A.E.K.G. 6 (1931) 325- 
400; Louis Chätellier, Tradition chrétienne et renouveau catholique dans l’ancien diocèse de 
Strasbourg (Paris 1981) 446-449 .
59 M édard Barth, Die Seelsorgetätigkeit, w ie Anm erkung 58, 376.



Adalbert Mischlewski
Soziale Aspekte 

der spätmittelalterlichen Antoniusverehrung

Im Jahre 1526 erschien eine Folge von 73 Holzschnitten unter dem Titel „Das Babst- 
tum m it seynen glidern gem alet und beschryben, gebessert und gem ehrt“. Sie werden 
Sebald Beham zugeschrieben und greifen in scharfer Form den „Babst und A nti
christ“, die kirchliche Hierarchie und säm tliche Orden an. Als erster wird „Der An- 
thoniterorden“ mit folgenden Versen vorgestellt:

„Anthoni herrn man dise nendt 
In alle landt man sie wol kendt 
Das m acht jr stettes term iniren 
Das arm volck sie schentlich verfueren 
Mit trauung sanct Anthoni peyn 
Bettlen sehr/auch lerns jre schweyn 
Schwartz/darauff blaw creutz ist jr k leyt 
Sind all buben schwer jch eyn eyd“ (Abb. I)1.

Zwar polemisch überzogen, aber sachlich zutreffend, werden in diesen Versen jene 
Phänomene genannt, welche die m ittelalterliche Antoniusverehrung zu einem gesell
schaftlichen Faktor machten, dem sich niem and entziehen konnte: die jährlichen 
Alm osensammlungen der Antoniter und die Antoniusschweine. Ehe wir uns damit 
näher beschäftigen, soll zunächst kurz auf die Frage eingegangen werden: W ie kam es 
zu diesen Phänomenen, die aus dem spätm ittelalterlichen A lltagsleben nicht fortzu
denken sind?

Die Verehrung des Antonius Eremita spielte sich im Abendland in einem eher be-

Die Holzschnitte wurden nur selten publiziert, z. B. von Max Gelsberg, Die Reformation in den 
Kampfbildern der E inblatt-H olzschnitte aus der ersten Hälfte des 16.Jahrhunderts (M ünchen 
1928) III, 11; Veit H arold Bauer, Das Antonius-Feuer in Kunst und Medizin (Berlin, Heidelberg, 
New York 1973) 30 f. Dagegen diente der Text im m er w ieder zur K ennzeichnung des angeblich 
nur auf Erwerb m aterieller Güter gerichteten W esens der Antoniter, z. B .J oh an n  Georg Schelborn, 
trgötzlichkeiten  aus der K irchenhistorie und Literatur, Bd. 2 (Ulm und Leipzig 1763) 606; Eugen 
Rahling, Die Reichsstadt M em m ingen in der Zeit der evangelischen Volksbewegung (M ünchen 
1864) 58, Anm. 2; Otto Zöckler, Antonius-O rden, in: Realencyklopädie für protestantische Theo
logie und K irche, Bd. 1 (Leipzig 31896) 607; Friedrich Braun, Die Antonier und ihr Haus in 
Memmingen, in : Beiträge zur bayerischen K irchengeschichte 9 (1903) 241-270, 10 (1904) 1-28, 
hier 9, 261, Anm . 3.
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scheidenen Rahmen ab, ehe er -  m ehr zufälligerweise -  zu einem Krankheitspatron 
geworden war2, ln  den letzten Jahren des 11.Jahrhunderts war in weiten Teilen W est
europas eine K rankheit aufgetreten, die man wegen ihrer brennenden Schm erzen ig - 
nis sacer nannte; sie wurde erst im 17.Jahrhundert als M utterkornbrand diagnostiziert. 
Das gepeinigte Volk suchte allenthalben Zuflucht und Hilfe bei den vertrauten H eili
gen der näheren und weiteren Um gebung. Der heilige Antonius, dessen angebliche 
Gebeine erst nach der M itte des 11.Jahrhunderts in ein winziges Dörfchen der Dau
phine gekom m en sein sollen, das nach ihm Saint-Antoine genannt wurde, war zu
nächst nur einer unter einer ganzen Reihe von Helfern gegen die schreckliche Krank
heit, und nicht einm al der angesehenste. Daß er schließlich alle anderen übertraf und 
sogar die Krankheit nach ihm ignis sancti Antonii, Antoniusfeuer, genannt wurde, war 
das Verdienst einiger Laien.

Da die Bauern des Dorfes und die Handvoll Mönche des dortigen Benediktiner
priorates nicht imstande waren, den Scharen der Pilger, und vor allem  den Kranken 
unter ihnen, die notwendige Versorgung zuteil werden zu lassen, fanden sich etliche 
Männer und Frauen, verheiratete w ie ledige, zusammen, um die notwendige Hilfe zu 
leisten. Aus diesem spontanen Akt christlicher Caritas sollte sich eine Bewegung ent
wickeln, die das ganze christliche Abendland erfaßte.

W enn dieser in der losen Form einer Bruderschaft organisierten Gemeinschaft 
noch in der ersten Generation auswärtige Spitäler angeboten wurden, wenn sie noch 
vor Ablauf des ersten Jahrhunderts ihrer Existenz Außenstellen über den siidfranzö- 
sisch-oberitalienischen Raum hinaus bis in Spanien und Deutschland geschenkt er
hielt, dann läßt das bestimmte Schlüsse zu, die durch Belege aus späterer Zeit unter
mauert werden. Ihre Leistungen auf dem Gebiet der Hospitalorganisation und der 
Therapie, auch die der von ihnen angestellten W undärzte, müssen das normale Maß 
erheblich überschritten haben.

Das Ausmaß und die weitreichenden Ausw irkungen der Antoniusverehrung im 
späten M ittelalter lassen sich jedoch nicht allein aus dem W irken und dem Renom 
mee einer Krankenpflege- und K rankenhausträgergem einschaft erklären. Ein weiterer 
wichtiger Faktor war die Angst, die -  w ie uns Jean  D elumeau gezeigt hat -  im  Laufe 
des 14. Jahrhunderts eine neue Q ualität annahm, was er wesentlich auf die Pestepide
mien zurückführt. Auch die Angst vor dem Antoniusfeuer wird man n icht gering ver
anschlagen dürfen3. Die unheim liche und unerklärliche K rankheit tauchte immer 
wieder auf und forderte ihre Opfer: es starben etwa ein Drittel der Erkrankten4.

2 Zum Folgenden siehe ausführliche D arstellung m it Belegen bei Adalbert Mischlewski, Gruncl- 
züge der Geschichte des Antoniterordens bis zum Ausgang des 15.Jahrhunderts (Bonner Bei
träge zur K irchengeschichte 8, Köln und W ien 1976), im  folgenden zitiert: Mischlewski, Grund
züge, und eien., Das Antoniusfeuer in M ittelalter und früher Neuzeit in W esteuropa, in: Maladies 
et Société XIIc-X VIIIe siècles. Actes du Colloque de Bielefeld novembre 1986, éd. par Neithitrd 
Buht e t Robert Delort (Paris 1989) 249-268 , im  folgenden zitiert Mischlewski, Antoniusfeuer.
3 J ea n  Delumeau, Angst im  Abendland. Die Geschichte ko llektiver Ängste im Europa des 14. bis
18.Jahrhunderts, Bd. 1-2 (rororo 7929, Reinbek 1985), der S. 90 das Antoniusfeuer zu den am 
meisten gefürchteten Krankheiten zählt.
4 Horst Wirth, Über die M utterkornvergiftungen, in : Natur und H eim at 3 (1954) 320-324 , hier 
322.
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Die ständige Angst, v ielleicht auch im m er stärkere Lobpreisungen der Macht und 
der M öglichkeiten des heiligen Antonius führten zu einer bedenklichen Veränderung 
seines Bildes. W ar er ursprünglich der gütige Thaumaturg, so ist er schon kurz nach 
1200 in der Biographie Hugos von Lincoln der Rächer, der jene Burgen durch B litz
schlag zerstört, deren Besitzer die Pilger nach Saint-Antoine schlecht behandelt ha
ben5. Folgerichtig erhielt die K rankheit auch den Namen „Sankt Antonien Rache“6. 
Doch dam it noch nicht genug. In einem  Rückfall in heidnische Vorstellungen verban
den sich m it der Gestalt des dem ütigen H eiligen aus der ägyptischen W üste die 
furchtbaren und gewaltsamen Züge des antiken Saturn (Abb. 2 und 3)7.

Antonius war nun der Herr über die K rankheit, die seinen Namen trug und die er 
w illkürlich verhängen konnte und auch verhängte. Selbst im Kölner Festoffizium von 
1500, also in einer kirchenam tlichen Quelle heißt es: „Percutit et sanat, extinguit et 
excitât ignes“8. Die sozusagen ordensoffizielien Darstellungen des wie eine Gottheit 
m itten auf dem A ltar thronenden Antonius, die sich in Antoniterkirchen von Bern bis 
Frauenburg finden9, atm en einen ähnlichen Geist (Abb. 4 und 5). Von der bekannte
sten, dem Isenheimer Antonius, sagt der Straßburger K unsthistoriker Roland Recht 
treffend, er sitze dort in einer „terrible souveraineté“10. Da Sankt Anton per analogiam 
auch der Herr über das Feuer und den gefürchteten Rotlauf der Schweine geworden 
war“ , gab es noch m ehr Grund, m it allen M itteln den gnädig zu stim men, der im Be
wußtsein vieler nur m ehr das Zerrbild eines christlichen H eiligen, nach den W orten 
Huizingas gar ein „böser Feuer-Dämon“ w ar12. Nur auf diesem H intergrund können

' Jam es  Francis Dimock, Magna Vita S. Hugonis Episcopi Lincolniensis (Rerum Britannicarum 
Medii Aevi Scriptores 37, London 1864) 311.
" M iscblemki, Antoniusfeuer, 257, Anm. 73.

W olfgang Kühn, Gestalt und antike Vorbilder des Antonius Eremita, in : Psyche 2 (1948) 7 1 -  
96. -  Zu A bbildung 3: D ie K inder des Saturn werden häufig m it am putiertem  Unterschenkel 
dargestellt. H ier trägt einer das Tau-Zeichen auf der Brust, das ihn als einen vom Antoniter-O r- 
den unterhaltenen Krüppel ausweist.
0 Gandulf Körte, Antonius der E insiedler in Kult, Kunst und Brauchtum W estfalens, hrsg. von 
Adalbert K laus (Werl/Westf. 1952) 29, im  folgenden zitiert Körte, Antonius.

Eine Aufstellung der bis jetzt nachgewiesenen, auf dem A ltar thronenden Antoniusfiguren von 
Freiburg i.Br. bis Frauenburg bei Adalbert Mischlewski, Die A ntoniter und Isenheim , in : Mathis 
Gothart Nithart Grünewald. Der Isenheim er Altar. Fotos: Max Seidel. Texte von Heinrich Geiss- 
It'r. Bernhard Saran, Jo seph  Harnest, Adalbert M ischlewski (Stuttgart 1973) 256-266 , 281-288 , 
hier 264; für Bern siehe: Die K unstdenkm äler der Schweiz. Die K unstdenkm äler des Kantons 
Bern 5 (Basel 1969) 22.
10 Roland Recht, Les sculptures du retable d ’Issenheim , in : Grunewald et son oeuvre. Actes de la 
Table Ronde organisée par le Centre National de la Recherche Scientifique à Strasbourg et Col
mar du 18 au 21 octobre 1974 (Cahiers A lsaciens d’Archéologie, d ’Art et d ’H istoire 19-20, 1975) 
27-46, hier 36.
11 Hans Aurenhammer, Lexikon der christlichen Ikonographie, Bd. 1 (W ien 1959-67) 159; 
Elfnede Grabner, Das „H eilige Feuer“, „Antoniusfeuer“, Rotlauf u nd  „Rose“ als volkstüm liche 
Krankheit snamen und ihre Behandlung in der V olksm edizin, in : Österreichische Zeitschrift für 
Volkskunde 66 (1963) 77 -95 .

Johann  Huizinga, Herbst des M ittelalters. Studien über Lebens- und Geistesformen des 14. 
und l ^Jahrhunderts in Frankreich und in den Niederlanden. Hrsg. von Kurt Köster (Stuttgart 
” 1975) 241.



1 4 0 A d a lbert M isch lew sk i

die spätm ittelalterliche Antoniusverehrung und ihre Auswirkungen adäquat gewürdigt 
werden.

W ichtigster und deutlichster Ausdruck des Antoniuskultes waren die alljährlichen 
Alm osensam m lungen der A nton iter13. Zwar konnte nicht jeder in einer Antoniuskir
che oder -kapelle beten -  warum diese M öglichkeiten im Laufe der Zeit eher ab- als 
Zunahmen, wird noch zur Sprache kom men - ,  noch weniger war normalerweise eine 
W allfahrt nach Saint-Antoine gegeben, bei den Heiltumsfahrten jedoch konnte jeder, 
selbst im abgelegenen Bergdorf, dem m ächtigen und gewalttätigen Herrn seine Reve
renz erweisen.

Schon vor 1 ISO1“*, also längst ehe sie ein Orden (1247) 13 und eine Chorherrenge
m einschaft (1297)1S geworden waren, hatten die Antoniusbrüder dam it begonnen, für 
ihr Spital, die Kranken und Krüppel Sam m lungen außerhalb ihrer näheren Um ge
bung zu veranstalten, da die eigenen Ressourcen für die im m er größer werdenden 
Verpflichtungen nicht m ehr ausreichten. Der Quest der Antoniter wurde im  Laufe der 
Z eit im m er mehr ausgebaut und seit Innozenz IV. (1243-1254)17 von den Päpsten 
w ieder und wieder dringend empfohlen. Die alljährliche Ankunft der nuntii sancti 
Antonii war ein besonderer Tag für die ganze Gemeinde, der selbst zur Zeit eines 
eventuellen Interdikts wie ein Sonntag begangen wurde. Klerus und Volk zogen mit 
Kreuz und Fahnen und unter Glockengeläut dem Antoniusboten entgegen, der in der 
K irche den Gottesdienst hielt. Er predigte über die „miracula sancti Anthonii et ver- 
bum Dei“ -  man beachte die Reihenfolge! - ,  wobei er n icht versäumte, auf die caritati- 
ven Leistungen in den gegen Ende des 15 Jahrhunderts über 370 Antoniterhospitä- 
lern hinzuweisen. Nachdem er m it den Antoniusreliquien den Segen erteilt hatte 
(Abb. 6), nahm er die Gaben entgegen, zumeist M ünzen, aber auch Naturalien. Als

13 Vgl. zum Folgenden Einzelheiten und Belege bei ja k ob  Rauch, Die A lm osenfahrten der 
H öchster A ntoniter am Ausgang des M ittelalters, in : A rchiv für m itte lrheinische K irchenge
schichte 2 (1950) 163-174 ; Albrecht Eckhardt, A lm osensam m lungen der Grünberger Antoniter 
zwischen M ittelgebirge und Nordsee. M it einem  Beitrag zur Identifizierung des Bruderschaftsbu
ches in Bremen, in : A rchiv für h es s is ch e  G esch ich te  und  A ltertum skunde N.F. 32 (1974) 113- 
160; M ischlewski, Grundzüge, 273-292 ; ders., Die Auseinandersetzung des N ikolaus von Kues 
m it den Antonitern, in : Innsbrucker H istorische Studien 9 (1986) 19-36, hier 2 0 f., im  folgenden 
zitiert Mischlewski, N ikolaus von Kues. -  Den Text einer Sam m elpredigt siehe jetzt bei Adalbert 
M isch lew sk iEine deutsche A ntoniterpredigt aus dem 15. Jahrhundert, in : Hubert Mordek (Hrsg.), 
Aus Archiven und Bibliotheken. Studien zum Recht und zur K irchengeschichte des M ittelalters. 
Festschrift Raym und Kottje (Frankfurt/Main 1992) 477-488 .
14 Aymarus Ealco, Antonianae historiae com pendium  ex variis iisdem que gravissim is ecclesiasti- 
cis scriptoribus, necnon rerum gestarum  m onum entis collectum , una cum  externis rebus quam- 
p lurim is scitu m em oratuque dignissim is (Lyon 1534) fol. 57r, im  folgenden zitiert Falco, Com 
pendium .
15 Mischlewski, Grimdzüge, 46.
16 Mischlewski, Grundzüge, 6 3 -6 5 ; erst vollständige Publikation der G ründungsbulle: 358-364 .
17 1245 II 21: Empfehlung und Privilegierung der Sam m lungen der A ntoniusbrüder (Les Regi
stres d’innocent IV publiés ou analysés d’après les m anuscrits originaux du Vatican et de la Bi
b liothèque Nationale par Elie Berger, T. 1 (Paris 1884) 182, Nr. 1174); 1245 III 1: Ermahnung, 
ihre Predigt und Sam m lung nicht zu behindern (ebd., 187, Nr. 1201). Das päpstliche Privileg 
wurde also nicht erst unter C lem ens IV. (1265-1268) erteilt, wie Rauch, A lm osenfahrten, 163 
m eint. Auch Eckhardt, A lm osensam m lungen, 116 i. kennt das Datum der Bulle nicht.
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Gegengabe verteilte er G löckchen, die oft als Schutz für die Tiere im Stall angebracht 
wurden; für die größeren W ohltäter gab es Handschuhe und Messer m it dem Tau
kreuz. So war die Erinnerung an den Orden des heiligen Antonius und seinen Patron 
ständig präsent. Nach dem Gottesdienst wurden noch die W eiler und Einzelhöfe be
sucht, wobei die Antoniter das Privileg genossen, ihr Kommen durch eine Hand
schelle zu avisieren. Diese Glocke wurde eines der Attribute des Heiligen und vom 
Orden als Privileg erbittert gegen Konkurrenten verteid igt18; erst 1481 konnte der 
Heilig-Geist-Orden von Sixtus IV. (1471-1484) die gleiche Vergünstigung erlangen19. 
Um zu den W ohltätern ein festes Band zu knüpfen, hatten die Antoniter ebenfalls 
schon sehr früh Bruderschaften ins Leben gerufen -  um 1200 sind sie bereits eine 
Selbstverständlichkeit20. Die M itglieder, M änner und Frauen, verpflichteten sich zu 
einer festen jährlichen Abgabe und hatten dafür Anteil an allen „Gebeten, Messen, 
Fasten, Nachtwachen und Alm osen“ des Ordens. W eitere Privilegien waren neben 
relativ geringen Ablässen, christliches Begräbnis während eines Interdikts und, seit 1486, 
zweimal im Jah r freie W ahl eines Beichtvaters, der von allen Sünden und Strafen ab
solvieren konnte, ausgenom m en die päpstlichen Reservatfälle. Ferner konnte er alle 
Gelübde in gute W erke umwandeln, außer jene, eine W allfahrt nach Jerusalem , Rom 
oder Santiago zu unternehm en, in einen Orden einzutreten oder in vollkommener 
Keuschheit zu leben. Geistlichen und Ordensleuten war darüber hinaus Vergebung 
für unterlassenes Stundengebet zugesagt. Die freilich um strittene Praxis des Beichthö
rens wird manchen Bauern, die sonst nur auf ihren Pfarrer angewiesen waren, nicht 
unangenehm  gewesen sein.

Spenden für den Antoniusboten, besser noch M itgliedschaft in der Antoniusbru
derschaft, war für die meisten m ehr als ein religiöser und caritativer Akt. Es wurde 
schon deutlich, wie w ichtig es bei dem vorherrschenden Antoniusbild war, diesen

ls 1388 Î 31: im Streit zwischen dem Isenheim er Präzeptor und dem H eilig-G eist-Spital in Ru- 
fach wegen des Sam m elns m it G locken ergeht ein Urteil des Basler Offizials zu Gunsten des er- 
steren (M em m ingen, Stiftungsarchiv, 220/1; 1394 XI 20: der M eister des H eilig-G eist-Spitals in 
M emm ingen verzichtet in einem gütlichen Vergleich m it den Antonitern auf den weiteren G e
brauch der Glocken beim  A lm osensam m eln (M em m ingen, Stiftungsarchiv, 222/1). Besonders 
hartnäckige K onkurrenten scheinen auch die A lm osensam m ler des St. Valentinshospitals für 
Epileptiker in Rufach gewesen zu sein (vgl. hierzu Alédard Barth, Das St.-Valentinus-H eiligtum  
in Rufach, sein Ruf in der deutschsprachigen W elt und seine Sonderstellung unter den A lmosen 
heischenden Spitälern, in : H eiltum führer und A lm osensam m ler des M ittelalters, in : Freiburger 
Diözesan-Archiv 74 (1954) 100-131 , hier 103-111 , im  folgenden zitiert: Barth , Heiltumführer). 
1399 VII 12: die Isenheim er A ntoniter gewinnen einen Prozeß gegen die Rufacher Valentinsbrü
der wegen des Sam m elns m it Glocken vor dem Offizial in Straßburg, 1406 III 17: der A ugsbur
ger Bischof verbietet (wohl auf Betreiben der M em m inger Antoniusbrüder) dem gleichen Spital 
den Gebrauch der Schelle (beide Urkunden M em m ingen, Stiftungsarchiv 220/1).
10 Pietro d e  Angelis, L’Ospedale apostolico di Santo Spirito in Saxia nella m ente e nel cuore dei 
papi (Collana di studi storici su ll’ospedale di Santo Spirito in Saxia e sugli ospedali Romani 16, 
Roma 1956) 74; im folgenden zitiert De Angelis, Santo Spirito.
‘ ° Zu den Antoniusbruderschaften siehe Pieter Noordeloos, Enige gegevens over broederschap- 
pen van S. Antonius, in : Publications de la Société h istorique et archéologique dans le Limbourg 
85 (1949) 477-499 , im folgenden zitiert Noordeloos, Broederschappen, der freilich den ältesten 
Nachweis um fast ein Jahrhundert zu spät ansetzt, vgl. dazu Miscblewski, Nikolaus von Kues, 21 f.
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unberechenbaren Herrn über Menschen- und Tierkrankheiten und sogar über das Ele
m ent des Feuers günstig zu stimmen. Andere Möglichkeiten dazu gab es, wenn über
haupt, nur selten, war es doch den Antonitern dank päpstlicher Unterstützung in ein 
m aliger Weise gelungen, die Verehrung eines Heiligen zu monopolisieren21. Begin
nend m it Urban IV. (1261-1264), der 1262 anordnete, daß alle dem heiligen Antonius 
gem achten Gelübde und Versprechungen nur dem Antoniushospital in der Vienner 
Diözese einzulösen seien, über Bonifaz VIII. (1294-1303), der 1298 verbot, an ordens
fremden Antoniusgotteshäusern Antoniusschweine zu halten, führt in gerader Linie 
zu Johannes XXII. (1316-1334), der 1330 die Errichtung von Antoniusaltären und 
-kapellen überhaupt verbot, da sie immer wieder zum Vorwand für A lm osensam m 
lungen zu Ehren des Heiligen genommen würden. Da der Antoniterorden es erfolg
reich verstanden hat, dieses einzigartige Privileg auch in die W irklichkeit umzusetzen, 
wie z.B. in Hoppingen (LK Nördlingen), wo 1365 an und in der dortigen Kapelle alle 
Antoniusbilder und -Zeichen getilgt werden mußten, gab es für die Gläubigen häufig 
keine andere Möglichkeit der Antoniusverehrung als die von den Antonitern selbst 
angebotene. Auf diese W eise ergab sich immer auch eine soziale Rückversicherung, da 
ja jedermann ständig in der Gefahr stand, vom Antoniusfeuer befallen zu werden, wor
unter man mangels Kenntnis des Kausalnexus auch den relativ häufigen W undbrand 
verstand22. Im Falle der Erkrankung am ignis sancti Antonii oder nach Gliederverlust 
infolge dieser Krankheit hatte jedermann Anspruch, in ein Antoniterspital (Abb. 7) 
aufgenommen zu werden, allerdings nur unter der Voraussetzung, daß er nachweisen 
konnte, während der Krankheit den heiligen Antonius angerufen zu haben23, was na
turgemäß sehr schwierig sein mußte, bei Bruderschaftsmitgliedern jedoch als sicher 
angenommen werden konnte.

Betrachtet man alle diese Aspekte, so erscheint es nicht verwunderlich, daß der 
Quest der Antoniter zunächst ausgesprochen beliebt war. Das änderte sich erst mit 
der Inflation der jährlichen Almosensammlungen. Seit dem 14.Jahrhundert kamen 
ständig neue hinzu, so daß die sogenannten „vier Botschaften“ (nach Regionen wech
selnde Sammlungen, zu denen aber immer die statio sancti Antonii gehörte)24 oft nur 
ein M inimum darstellten. Der fränkische Ritter Michael von Ehenheim war m it seiner

21 Zur Monopolisierung der Antoniusverehrung und den Folgen siehe Mischlewski, Grundzüge, 
89 f.
22 Mischlewski, Grundzüge, 350.
23 In den Reformstatuten von 1478, die indes viele ältere Regeln enthalten, heißt es: „quod om- 
nes . . .  personae ... infirmae praefato morbo seu igne gehennali vulgariter ... nuncupato igne S. 
Antonii, quae siquidem  personae eorum durante infirmitate praedicta ad monasterium vel domos 
. . .  ipsius ordinis recursum habuerint pro beati Antonii suffragiis implorandis et observandis st u 
a lia s ipsum beatum Antonius in eorum in firm ita te hum iliter et devote invocare et a d  ipsius mentet 
recursum habuerint, in . .. hospitali, ad quod applicuerint, . . . recipi debeant . . .“ (Zitiert nach 
Höchst, Verein für Geschichte und A ltertum skunde, Liber Statutorum Monasterii Ordinis Sancti 
A ntonii V iennensis, fol. 215Vf., im folgenden zitiert: Liber Statutorum. Hervorhebung vom Au
tor).
2< Ludwig Andreas Veit, Volksfrommes Brauchtum und Kirche im M ittelalter (Freiburg i. Nr. 
1936) 42; Barth, H eiltum fiihrer, 102 f.
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Ehefrau um 1515 M itglied in nicht weniger als sieben Bruderschaften, darunter in der 
des heiligen Antonius m it dem geringsten Beitrag von jährlich 6 Pfennigen25.

Hatte sich in früheren Zeiten die Kritik an den Sam melfahrten der Antoniter daran 
entzündet, daß man die Echtheit der vorgezeigten Reliquien bezweifelte, und war d ie
ser Zweifel allem  Anschein nach auf Intellektuelle wie Giovanni Boccaccio (1313 bis 
1375)26 und Niccolô de Tudeschis (13 86-144  5)27 beschränkt, so gewann sie im Laufe 
des 15.Jahrhunderts andere D imensionen. Die in wirtschaftlich schlechten Zeiten 
besonders spürbare Belastung des „gemeinen Volkes“ und das Bestreben der Terri
torialherren, das Geld im  Lande zu behalten28, die z.T. wohl beabsichtigte, größten
teils aber sicher nicht direkt intendierte Drohung m it dem rächenden Antonius29 
und schließlich die angesichts des Reichtum s des Ordens verständliche Befürchtung, 
daß das gesam m elte Geld gar nicht oder nur zum Teil für die „armen dorfftigen“ 
verwendet würde30, alle diese Faktoren erschwerten schon vor der Reformation31 die 
Antoniussam m lungen. Selbst kirchliche Autoritäten wie Nikolaus von Kues, Bischof 
von Brixen seit 145032, und das Augsburger Domkapitel (zwischen 1513 und

25 L udwig Remling, Bruderschaften in Franken (Quellen und Forschungen zur Geschichte des 
Bistums und Hochstifts W iirzburg 35, W ürzburg 1986) 60.
26 G iovanni d i  Boccaccio, Decamerone, 6. Tag, 10. G eschichte: einer von den Mönchen des hl. 
Antonius w ill Bauern eine Feder des Engels Gabriel zeigen. A ls ihm zwei Burschen diese Feder 
durch Kohlen ersetzen, gibt er diese als Kohlen aus, m it denen der hl. Laurentius geröstet wor
den sei.
27 Niccolô d e Tudeschls, erwähnt in einem  D ekretalenkom m entar „clericos qui causa questus de- 
cipiunt populum  fingendo religuias ubi non sunt, et m axim e in hoc errant isti questuarii sancti 
A ntonii“ (zitiert nach Hubert Sllvestre, Com m erce et vol de reliques au moyen age, in : Revue 
belge de philologie et d’histoire 30 (1952) 721-739 , h ier 728, A. 6).
’8 ln  den Gravamina der deutschen Nation auf dem  W orm ser Reichstag 1521, „die n icht unm it
telbar im  Zusam m enhang m it dem Auftreten Luthers (causa fidei) standen“ (Heribert Raab, Gra
vamina, in : LThK 24. 1174) heißt es „Nachdem auch die stationirer . .. m it irem einschreiben und 
bettlerei vil gelts von den leuten bringen ... solichs dermassen nit mer zu gestatten. Dann etwan 
ist sa net Anthonius bottschaft allain umbgezogen, jetzo kum m en darzu des H eiligen Gaists, sanct 
Hauprechts, sanct Cornelius und sanct Velten ect. gesannten, dardurch das gem ain, ainfeltig volk 
mit behendigkait umb sein barschaft betöret wurdt“ (Adolf Wrede (Bearb.), Deutsche Reichstags
akten, Jüngere Reihe 2 (Gotha 1896) 678 f., ähnlich 685, im folgenden zitiert: Wrede, RTA).
M H iergegen polem isierten sowohl Erasmus in seinen Colloquia (1519) (Opera omnia D eslderii 
lirasm l Roterodami, Ordinis prim i Tomus tertius, ed. Léon-Eernest Halkin, Franz Bierlaire, R ené 
Hoven (Am sterdam  1972) 691) wie auch die Gravamina (Wrede, RTA, 685).
50 So schon die Reformatio Sigism undi (Heinrich Koller, Reformation Kaiser Siegm unds (MGH, 
Staatsschriften des späteren M ittelalters 6, Stuttgart 1964) 350), später auch der Entwurf einer 
Polizeiordnung auf dem Reichstag zu W orm s 1521 ( Wrede, RTA, 360). Die Behauptung von den 
zweckentfremdeten Geldern findet sich schon bei Guiot de Provins kurz nach 1200 (John Orr, 
Les œuvres de Guiot de Provins, poète lyrique et satirique (M anchester 1915) 71, im  folgenden 
zitiert: Orr, Guiot de Provins).
"  Die gegenteilige M einung (z.B. Anton Störmann, Die städtischen Gravamina gegen den K le
rus am Ausgange des M ittelalters und in der Reform ationszeit (Reform ationsgeschichtliche S tu 
dien und Texte 24 -26 , M ünster 1916) 61) bedarf der D ifferenzierung. Es scheint vielm ehr, als 
habe die Lehre der Reformatoren einem  verbreiteten Unbehagen nur die theologische A rgum en
tation geliefert.

Mischlewskl, Nikolaus von Kues, 25 f.
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1517)3J erlegten den Antoniusboten starke Einschränkungen auf oder erteilten über
haupt keine Sam meierlaubnis mehr.

W aren es auf dem Lande mehr die Almosensammlungen mit den verteilten Gegen
ständen, die den heiligen Antonius, seinen Orden und seine Märtyrer, wie die Kran
ken genannt wurden, im m er wieder in Erinnerung riefen, so in den Städten mehr die 
Antoniusschweine3*1. Sie waren um 1200 bereits weit verbreitet35. Wer nichts oder nur 
wenig spenden konnte, übergab häufig eines der neugeworfenen Ferkel -  Raffinierte 
wählten das schwächste oder kränklichste36 -  an den zuständigen Antoniter, der es 
m it einem Glöckchen und mit dem Ordenszeichen Tau, der stilisierten Krücke der 
Krüppel, versah (Abb. 8 und 9). In Zukunft wurde es von der Allgemeinheit genährt, 
häufig von Abfällen. W enn es großgezogen war, erhielt es der Orden, eventuell auch 
nur die geräucherten Schinken oder den Verkaufserlös. Naturgemäß mußten die frei 
herum laufenden Schweine in den Städten mehr auffallen als auf dem Lande, zumal es 
dem Antoniterorden gelungen war, sich seit Clemens IV. (1265-1268) auch auf die
sem Gebiet die päpstliche Privilegierung und dauernde Protektion zu sichern37. Ob
wohl die in der Stadt frei umherlaufenden Schweine Anlaß zu tödlichen Unfällen von 
K indern38 und Erwachsenen39 wurden und trotz der immer strenger werdenden Hy
gienevorschriften der Städte gelang es den Antonitern, sich ihre kostenlose Reklame 
bis zur Reformationszeit zu erhalten. Nur ein so mächtiges und selbstbewußtes Ge
m einwesen wie die Serenissima konnte es wagen, 1409 die Antoniusschweine generell

J j Konzept eines Beschwerdebriefes des M emm inger Präzeptors Caspar von Leutzenpron (im 
A m t seit 1513), geschrieben vor 1517 (M emmingen, Stadtarchiv 356/4).
34 Eine wissenschaftliche Monographie fehlt. Vgl. Mischlewski, Grundzüge, 36 f.
35 Orr, Guiot de Provins, 71.
36 So tadelt z.B. G eiler von Kaysersberg: „Oder hast du ein lahmes Ferkel, das finnig ist: es ist 
eben recht, sprichst du, ich will es St. Antönchen verehren“ (Luzian Pfleger, Kirchengeschichte 
der Stadt Straßburg im  M ittelalter (Kolmar 1941) 215).
37 1265 IV 22 (Les Registres de Clém ent IV (1265-1268). Recueil des Bulles de ce Pape publiées 
ou analysées d’après les manuscrits originaux des Archives du Vatican par M. Edouard Jordan 
(Paris 1945) 469, Nr. 1554).
38 1322 V 19: eine um herlaufende Sau beißt in London einen Säugling im Alter von einem Mo
nat zu Tode (Percy Flemming, Notes on St. Anthony the Great, in : The Archaeological Journal 89 
(1932) 79 -86 , h ier 83).
39 1131 X 13: Philippe, der bereits zum König gesalbte Erstgeborene Ludwigs VI. stürzt in ei
nem  Pariser Außenbezirk m it seinem Pferd, das ein Schwein zum Straucheln gebracht hat, und 
stirbt nach wenigen Stunden (Sitger, Vie de Louis VI le Gros, éditée et traduite par Henri W tque! 
(Les classiques de l’histoire de France au moyen âge 11, Paris 21964) 266; Léon Mirot, La chroni
que de Morigny (1095-1152) (Collection de textes pour servir à l’étude et à l’enseignement d l’hi
stoire 41, Paris 1909) 55; Hercule Gémud, Chronique latine de G uillaume de Nangis de 1113 a 
1300 (Paris 1843) 22). Ordericus Vitalis gibt im Liber XIII seiner Historia ecclesiastica, „eineir) 
der w ichtigsten Q uellen für 1125-1140“ (Hans Wolter, Ordericus V italis, in : LThK l l , 1208), als 
Grund fiir den Unfall an, der Thronfolger habe im Spiel einen Knappen durch die Straßen gejagt 
(The Ecclesiastical H istory of Ordericus V italis 6, Books XI, XII, and XIII, ed. and transi, by Mar- 
jo r ie  C h ibna ll(Oxford 1978) 420 f). Achille Luchaire, Louis VI le Gros. Annales de sa vie et de son 
règne (1081-1137) (Paris 1890) 219, Nr. 474, erwähnt überhaupt keine Ursache.
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zu verbieten40. Dagegen duldete Lübeck 1465 noch 2041, Bamberg 148142 und W ürz
burg 150243 je 6, München 1475 nur noch 4 Stück44. Unhaltbar wurde die Situation 
erst, als seit Sixtus IV. (1471-1484) auch der Heilig-Geist-Orden, der schärfste Kon
kurrent der Antoniter, diese bequem e Art, lukrative Einnahmen zu erzielen, im itieren 
durfte45. Schon vor dem großen Umbruch des 16.Jahrhunderts war das vor allem in 
den Städten auffallende lebende M arkenzeichen der Antoniter obsolet geworden.

Erst verhältnism äßig spät wird auch der Adel als Stand in das Kultsystem der A nto
niter m iteinbezogen. Es ist auffallend, m it welcher Stärke die Antoniusverehrung in 
den beiden letzten Jahrhunderten des M ittelalters bei den Edelleuten Gestalt gewinnt, 
bis hinauf in den Fürstenstand. Die Herrscher von M ailand46 und Ferrara47, die H er
zoge von Burgund48, Ludwig XI.49 und Kaiser Siegm und50 seien nur als die hervorra
gendsten unter ihnen genannt. Gandulf Körte hat in seiner 1952 erschienenen Ge
schichte des Antoniuskultes in W estfalen eindrucksvoll zeigen können, in welchem 
Ausmaß der westfälische Adel im Verlaufe des 14. und 15.Jahrhunderts seine Burg
und Schloßkapellen oder wenigstens einzelne A ltäre unter das Patronat des heiligen 
Antonius stellte. Er verm utet sicher zu Recht, daß weniger dessen vornehme Abkunft, 
sondern m ehr sein tapferer Kampf gegen die Versuchungen und Angriffe des Teufels

40 1409 X 10: Beschluß des Gran Consilio (Giuseppe Tassini, Curiositâ veneziane ovvero origine 
delle denom inazioni stradali di Venezia (Venezia o.J.) 35).
41 Lübecker UB 10 (Lübeck 1898) 601, Nr. 190.
42 Georg Thomas Rudhart, Die Sanct A nthonier-Schweine in Bamberg, in: Taschenbuch für 
vaterländische Geschichte 39 (1850) 302 f.
43 W ürzburg, Staatsarchiv, Rößner-Buch 863, fol. 129v .
14 M ichael Schattenhofer, Die „Rennsau“, in : M ünchner Stadtanzeiger vom 29 .5 .1964 , S. 7.
”  Die päpstliche G enehm igung wurde erteilt m it der Bulle „Alto Divinae providentiae“ vom
8. Jun i 1481 (de Angelis, Santo Spirito, 74).

Gian Galeazzo Visconti (1351-1402), seit 1395 Herzog von M ailand, stiftete im Kloster Saint- 
Antoine eine Chorherrenpfründe und eine tägliche Messe. Darüber hinaus ließ er für den 1237 
von den übrigen Gebeinen abgetrennten Arm knochen ein R eliqu iar aus purem Gold anfertigen 
und sorgte für die Ausm alung der „Chapelle du Saint-Bras“ (Falco, Compendium  fol. 85v). Seine 
Nachfolger Filippo Maria (1402-1447), Francesco Sforza (1450-1466) und Galeazzo Sforza 
(1466-1476) erzeigten dem Kloster Saint-Antoine ebenfalls ihre besondere M unifizenz (ibid., fol. 
93r, 94v, 97 r). Kein W under, daß der Herzog von M ailand zu den vier Privilegierten gehörte, die 
bei der feierlichen Prozession am H im m elfahrtstag den Antoniusschrein tragen durften (Hippo
lyte Dijon, L’église abbatiale de Saint-Antoine en Dauphiné (Grenoble, Paris 1902) 334), wozu er 
normalerweise selbstverständlich Vertreter entsandte (Falco, Com pendium , fol. 93").
1 Zu den engen Beziehungen der Markgrafen, seit 1471 Herzöge von Ferrara zum Kloster und 
Orden des hl. Antonius siehe Adalbert Mischlewski, Jean  d’O rlier und die Um gestaltung der An- 
toniterkirche in Isenheim , in : Le retable d’Issenheim et la sculpture au nord des A lpes à la fin du 
Moyen Age, Actes du colloque de Colmar (2-3 novembre 1987) (Colmar 1989) 122-127.

Uber die Antoniusverehrung Philipps IL, Herzog von Burgund (1363-1404), siehe M isch
lewski, Grundzüge, 101.
4<) Mischlewski, Grundzüge, 318.
50 Mischlewski, Grundzüge, 135, 153; dazu Regesta Imperii 11. Sigism und von Luxem burg: 
1410-1437. Bearbeitet von Wilhelm Altmann, 1. Band (Innsbruck 1896) 117, Nr. 1794, 193, Nr. 
2715, 230, Nr. 3246, 233, Nr. 3293.
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ihn, den „beilicosum contra daemones virum “, zu einem  Vorbild ritterlicher Gesin
nung werden ließen51.

M itglieder der seit dem 12.Jahrhundert bestehenden Antoniusbruderschaften wa
ren alle Gesellschaftsschichten, auch Fürsten und A d lige52; die besondere Pflege des 
Antoniuskultes durch den Adel sowie dessen Streben nach deutlicher Unterscheidung 
von den anderen Ständen führten im 15.Jahrhundert zur Gründung rein adliger A nto
niusbruderschaften. Der Anfang wurde im  Hennegau gemacht. Gérard d’Enghien, 
Herr von Havre bei Mons, hatte 1402 zusammen m it etlichen anderen Rittern be
schlossen, an einer von ihm gestifteten Antoniuskapelle in Barbefosse eine ritterliche 
Konfraternität zu errichten5-*. Auch hier beharrten die Antoniter erfolgreich auf ihrem 
Monopol des Antoniuskultes und gründeten 1415 in Barbefosse eine Präzeptorei, der 
die Bruderschaft angeschlossen werden m ußte54.

Aufgenommen wurden gemäß den Statuten von 1420 nur Adlige, auch Frauen, 
„sans reproche“; die Aufnahm egebühr war nach dem Rang gestaffelt und reichte von 
6 Franken für einen Schildknappen bis zu 96 Franken für einen Doppelbanner- 
herrn55. Die erhalten gebliebene M itgliederrolle für die Jahre 1415 bis 1438 enthält 
376 Namen adliger Herkunft, zumeist aus den vom Hause W ittelsbach regierten Graf
schaften Hennegau, Seeland und H olland; aber auch etliche Ritterbiirtige vom Nie
derrhein, vereinzelt sogar aus dem übrigen Reich und aus England, sind vertreten56. In 
einer Zeit, da im m er neue Ritterorden gegründet wurden, gab sich auch die adlige 
Bruderschaft die Form eines Ordens. Daher wurde ein eigenes markantes Zeichen 
geschaffen. Es bestand aus einem  K ollier, einer schmucklosen Kette, an der eine Po
tence hing, wie das Tauzeichen im Antoniterorden genannt wurde, an der wiederum 
ein Glöckchen befestigt war. Für R itter und deren Gattinnen war das Bruderschafts
zeichen vergoldet, Knappen und ihre Ehefrauen trugen es in Silber37. Bei dem be
kannten Bildnis des Mannes m it der Nelke, das Jan  van Eyck zugeschrieben wird 
(Abb. 10), hätten wir es demnach m it einem  Edelknappen aus der Antoniusbruder
schaft von Barbefosse zu tun. Das Bruderschaftszeichen mußte nach dem Tod des Trä
gers wieder am Sitz der Gemeinschaft abgeliefert werden58.

Das große Echo, das die Gründung der ersten ritterlichen Antoniusbruderschaft ge
funden hatte, ließ einen fürstlichen Verehrer des Mönchsvaters und Adelspatrons 
nicht ruhen. Herzog Adolf II. von Kleve (1394-1448), aus dessen Landen mindestens 
zehn Ritterbürtige Angehörige der Konfraternität im  Hennegau waren59, entschloß 
sich, ebenfalls eine adlige Antoniusbruderschaft für M änner und Frauen zu errichten. 
Auch hier folgte, genau wie etliche Jahre zuvor in Barbefosse, dem Entschluß zur

51 Körte, Antonius, 21-23.
52 Mischlewski, Nikolaus von Kues, 32 f.
53 Noordeloos, Broederschappen, 487.
54 Ibid., 492.
55 Ibid. die Statuten von 1420: 494-497 , h ier 495. Vgl. auch Anm. 73.
56 Friedrich Gorissen, Der klevische R itterorden vom hl. Antonius, in : Kalender für das Klever 
Land auf das Jah r 1963, 29 -49 , h ier 33 f., im folgenden zitiert: Gorissen, Ritterorden.
57 Noordeloos, Broederschappen, 494.
58 Ibid., 495.
59 Gorissen, R itterorden, 33.
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Gründung (1420) die Errichtung einer Antoniterpräzeptorei auf dem Hau, unm ittelbar 
neben der herzoglichen Residenzstadt Kleve (1435)60. W ohl um Verwechslungen zu 
vermeiden, war das Bruderschaftszeichen anders gehalten ; an einem  wellenförmigen 
Band hingen links und rechts, etwa in Schlüsselbeinhöhe (und wohl auch hinten auf 
den Schulterblättern), etwa zollgroße Anhänger in Form eines Tau. Das „Kleinod“ be
stand aus einer Krone, darunter einem  M edaillon (in Größe eines Fünfpfennigstückes) 
m it einem Tau und darunter schließlich einem Löwen (Abb. I I )61. Ob dieses T ier in 
Erinnerung an die Antoniuslegende gewählt wurde, derzufolge zwei Löwen Antonius 
beim  Begräbnis von Paul dem ersten Einsiedler geholfen haben62, oder als Symbol der 
Tapferkeit, muß offen bleiben. Im Gegensatz zu Barbefosse, wo die Aufnahme neuer 
M itglieder vom gewählten Ordens-„König“, sieben Rittern und zwei Knappen ent
schieden wurde63, lag sie in Kleve allein im Ermessen des Herzogs; die Aufnahm ege
bühr betrug einheitlich drei rheinische G ulden64. Daß der sogenannte klevische R it
terorden vom heiligen Antonius tatsächlich eine Antoniusbruderschaft war, ergibt sich 
aus der Feststellung, daß seine Angehörigen wie alle M itglieder von Antoniuskonfra- 
ternitäten Anteil an den Messen, Gebeten und guten W erken des Antoniterordens 
hatten63. Trotz der zusätzlichen Bestimmung, täglich fünf Paternoster und sechs Ave- 
maria beten zu müssen, erfreute sich die neue Bruderschaft ausgesprochen großer 
Beliebtheit. Im Jahre 1454 sandte Herzog Johann I. von Kleve (1448-1481) den Anto- 
niterpräzeptor H einrich von Fley (1441-1470) auf Bitten des Ritters Nikolaus Renn- 
ouwe nach Dänemark, um dort nicht weniger als 50 Männern und Frauen „van guder 
ritterschap“ die vom Präzeptor geweihten „colliria of halsbant onss oirdens van sent 
Anthonius huys op den Houwe bij onser stat van Cleve“ als Zeichen der Aufnahme in 
die klevische Sozietät zu verleihen66.

Das Zeichen des heiligen Antonius und seines Ordens als eine besondere A uszeich
nung für Edelleute, n icht nur in den ursprünglichen Verbreitungsgebieten Hennegau 
und Kleve, sondern weit darüber hinaus, das mußte andere Präzeptoren zur Nachah
mung reizen, die hier eine neue Finanzquelle sprudeln sahen. Die Halskette m it dem

“  Siehe hierzu jetzt die Zusamm enfassung von Wilko Ossoba, Holger Kruse, St. Antonius (1420/ 
1435), in : H olger Kruse, Werner Pam vicin i, Andreas R anft (Hrsg.), R itterorden und Adelsgesell- 
schaften im  spätm ittelalterlichen Deutschland. Ein system atisches Verzeichnis (K ieler W erk
stücke, Reihe D: Beiträge zur europäischen Geschichte des späten M ittelalters 1, Frankfurt am 
Main, Bern, New York, Paris 1991) 258-266 .

Ibid., 39 f-
Die Szene findet sich in der Legenda aurea in dem Kapitel „Von Sanct Paul, dem ersten Ein

siedel“ (Die Legenda aurea des Ja cobu s d e Voragine aus dem Lateinischen übersetzt von Richard 
Benz (Heidelberg 1925) 112) und hatte Eingang in das ordensoffizielle Bildprogramm des A nto
niuslebens (großes bem altes Tuch zum Aufhängen in der A bteikirche Saint-Antoine, Prachtcodi
ces) gefunden ( Rose Graham, A Picture-book of the life of St. Anthony the Abbot, executed for 
the monastery of Saint-A ntoine de V iennois in 1426, in : Archaeologia 83 (1933) 1-26, hier 4, 23, 
plate X, 4).
(”  Noordeloos, Broederschappen, 494.
6' Otto Eltermann, Der Clever Ritterorden St. Antonii und seine W andlungen, in: N iederrheini
scher Geschichts- und A ltertum sfreund 11 (1913) 33 f., 39-
65 Ibid.
66 l'heodor Ilgen, Die w iederaufgefundenen Registerbücher der Grafen und Herzöge von Cleve- 
Mark (M itteilungen der K. Preußischen Archivverwaltung 14, Leipzig 1909) 53 f., Nr. 23.
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Tau und dem Glöckchen mußte noch begehrenswerter erscheinen, nachdem Jakob II. 
von Bourbon (*1370), Graf von La Marche (seit 1393) und König von Sizilien und J e 
rusalem  (seit 1415) als großer Antoniusverehrer in seinem  Testament von 1423 ange
ordnet hatte, daß seine Erben und Nachfolger stets die Potentia und das G löckchen 
aus purem Gold am Hals tragen sollten „in assumpte protectionis et defensionis hui- 
usce ordinis signum “67.

Um die Jahrhundertm itte ~ bereits 1457 wird w ieder m it Heimfall an den Orden 
gerechnet68 - ,  dürfte durch einen G eneralkapitelsbeschluß, vielleicht aber auch durch 
selbständiges Handeln deutscher Präzeptoren der Brauch eingeführt worden sein, im 
Gebiet des Reiches beliebig vielen m ännlichen wie weiblichen Adligen das „colare 
argenteum  s. Anthonii cum cam panella deaurata“69 zu verleihen (Abb. 12 und 13). Sie 
konnten dieses Zeichen als Gegengabe für eine größere Spende erhalten70 oder auch 
kaufen: 1461 zahlt ein nicht näher bekannter Graf W ilhelm  aus Süddeutschland für 
das noch nicht vergoldete „K leinod“, wie es ordensamtlich hieß71, im Gewicht von 814 
Lot (ca. 125 Gramm) einen Preis von 3/2 fl, 8J4 ß und 3 hl. Dafür mußte er verspre
chen, „ut esset noster confrater et dum m orietur promisit m ittere (sc. colare) ad capel- 
lam  s. Anthonii in M em m ingen“72. Zum Doktor Promovierte waren den Adligen 
gleichgestellt. Am 13. Jun i 1468 wurde Hartmann Schedel, „arcium et medicinae doc- 
tor“, in die Maastrichter Antoniusbruderschaft aufgenommen. Im Aufnahmeformular 
war ausdrücklich eine jährliche Spende an das dortige Antoniterhaus gefordert, was 
allgem ein übliche Regel gewesen sein dürfte.

W ie überall, so wurde auch hier größter W ert auf die Rückgabe der kostbaren Bru
derschaftszeichen an den ausgebenden Präzeptor gelegt73. In einem Beschluß des Ge
neralkapitels von 1478 wurden sogar jene Präzeptoren m it der Strafe der Exkom m uni
kation bedroht, die Bruderschaftsketten außerhalb ihres Zuständigkeitsbereiches aus
geben oder annehmen würden. Die Absichten des Herzogs von Kleve „und anderer

67 Falco, Com pendium , fol. 91v.
68 1456 wird dem M em m inger Präzeptor die Antoniushalskette des + Claus Puchenbrunner 
zurückgegeben (M em m ingen, Stiftungsarchiv 244/2, fol. 361), der das Kastenamt des Augsburger 
D om kapitels in Straubing innehatte (M ünchen, Hauptstaatsarchiv, Augsburg, D om kapitel 1676). 
Zum  Besitz des Augsburger D om kapitels in Straubing seit 1029 vgl. Friedrich Zoepfl, Das Bistum 
Augsburg und seine Bischöfe im M ittelalter (M ünchen, Augsburg 1955) 88.
69 S iehe Anm . 70.
70 1 4 5 8 X 13: der M em m inger Präzeptor Petrus Mitte de Caprariis (Pierre M itte de Chevrieres) 
schickt der Herrin von W aldegg (an der Iller, 11 km südlich M emmingen) als Dank für vier gute 
Schweine das „colare argenteum  s. A nthonii cum  cam panella deaurata“ (M em m ingen, Stiftungs
archiv 244/2, fol. 49v). Die Herrschaft W aldegg war seit 1403 im Besitz des M em m inger Ge
schlechts Mangold (Franz Ludwig Baumann, Geschichte des A/lgäus 2 (Kempten 1884) 142, 
587). Zur Familie Mangold siehe auch die kurze Notiz bei R aim und Eirich, M em m ingens W irt
schaft und Patriziat von 1347 bis 1551 (W eißenhorn 1971) 291 f.
71 So schon 1461 XS 26 (M ünchen, Hauptstaatsarchiv, M em m ingen, Antoniter). Vgl. auch Anm. 
78).
72 1461 III 21 (M em m ingen, Stiftungsarchiv 244/2, fol. 106 v.).
73 Der Text aus Clm 215, fol. 44r über die Bruderschaft und ihre Zeichen ist vollständig abge
druckt bei Pieter Noordeloos, Antoniana, in : A rch ief voor de geschiedenis van de katholieke kerk 
in Nederland 1 (1959) 27-107 , hier 104. Jene Statuten von Barbefosse, kürzer und wohl jünger 
als die in Anm. 55 genannten, die ebenfalls Doktoren zuließen, siehe ibid. 100f.
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Fürsten und Herren, die K irchen unseres Ordens gegründet haben“, sollten jedoch 
von dieser Anordnung unberührt bleiben74.

Die Einbindung des Adels in den Frömmigkeitsbereich, der Reservat der Antoniter 
war, dauerte nicht sehr lange. Als erste scheint die klevische Bruderschaft verschwun
den zu sein; 1483 wird sie zum letzten Mal erwähnt75. Entgegen anderslautenden Be
hauptungen76 ist von Antoniuskollaren und deren Rückgabe an das Antoniterhaus in 
Barbefosse noch in der zweiten Hälfte des Jahrhunderts, 1470 und 1476, die Rede77. 
Die allgem ein ausgegebenen Adelsketten sind noch länger nachzuweisen. „Was klai- 
nat ... von Edeln leiitten gefallen, die Sant Anthonis gesellschaft tragen“, müssen ge 
mäß Verträgen von 1503 und 1506 von den Baileipächtern an den verpachtenden 
M em m inger Präzeptor ausgefolgt werden78.

Damit befinden wir uns bereits an der Schwelle der Reformation, in deren Folge 
der von den Antonitern gepflegte und eifersüchtig gehütete Antoniuskult rasch zu
sammenbrach. Aus den vereinzelten Stimmen der Kritik, wie sie im Laufe der Jah r
hunderte im m er w ieder ertönt waren, auch aus dem  Munde so kirchlich gesinnter 
Männer wie des Panormitanus und des Nikolaus von Kues, war nun ein m ächtiger 
Chor geworden, der m it A rgum enten der Vernunft und des biblisch fundierten Glau
bens gegen ihn kämpfte. Für einen Straf- und Racheheiligen war da kein Platz mehr. 
Auch in den altgläubig gebliebenen Territorien verschwanden die Antoniusschweine. 
Das Konzil von Trient untersagte 1546 und nochmals 1562 die Sam m elfahrten79. Das 
Tau, zu Anfang des Jahrhunderts noch gem einsam es Ehrenzeichen von Fürsten und 
Bauern, von stolzen Rittern und armen Krüppeln, verschwand für im m er aus der Öf
fentlichkeit.

7< Liber Statutorum , fol. 199r.
73 Gorissen, R itterorden, 44.

Gorissen, m eint, daß der Orden bereits „1436 zu verlöschen begann“ ibid., 34.
77 Léopold Deviilers, Chartes du Chapitre de Sainte-W andru de Mons 3 (Bruxelles 1908) 344, 
Nr. 1394; 383, Nr. 1451.
' 8 1503 I 17 und 1506 III 9 (M em m ingen, Stadtarchiv 356/1).

1546 VI 17 und 1562 VII 16 (Conciliorum O ecumenicorum  Décréta curantibus Josepho Albe- 
ngo (et a liis)  (Bologna 11973) 670, 731 f.
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Abb. 1 Aus „Das Babsttum m it seynen 
glidern“. Holzschnitt, 1526 (Braunschweig, 
Landesmuseum).

stich, Florenz um 1460 (London, British 
Museum).

Abb. 2 Saturn in Gestalt des hl. Antonius 
(oder eines Antoniters?). H olzschnitt aus 
einer astrologischen Handschrift, Ende des 
15. Jahrhunderts (Tübingen, Universitäts
bibliothek, M anuskript M. d. 2).

Abb. 4 Antonius, von Gesunden und 
Kranken angerufen. H olzschnitt, Ende des 
15. Jahrhunderts (M ünchen, Staatliche 
Graphische Sam m lung, Nr. 118241).
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Abb. 5 Isenheim er A ltar. Niclaus von Hagenau, um 1490 (Colmar, Musee Unterlinden).
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Abb. 8 Antoniusschwein m it G löck
chen am Hals. A usschnitt aus Abb. 4.

Abb. 9 Antoniusschwein m it G löck
chen am Ohr. Ausschnitt aus Holz
schnitt, um 1420 (M ünchen, Staatliche 
Graphische Sam m lung, Nr. 118261).
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Abb. 10 Der Mann m it den Nelken (Edelknappe aus der Antoniusbruderschaft von Barbe- 
fosse?). Gemälde nach Jan  van Eyck, 15. Jahrhundert (Berlin, Staatliche Museen Preußischer K ul
turbesitz).
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Abb. 11 Herzog Adolf II. von Kleve m it Antoniusordenscollier. Gemälde (Kopie nach einem  
zeitgenössischen O riginal) um  1650 durch H enrik V eltm an (Kleve, Rathaus).
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Abb. 12 A dlige Dame m it Antoniusor- 
denscollier. Kupferstich, Ausschnitt aus 
Der große Liebesgarten, Der Meister der 
Liebesgärten, um 1450 (Berlin, Staatliche 
Museen Preußischer Kulturbesitz, K up
ferstichkabinett).

Abb. 13 A dliger Herr m it Antoniusor- 
denscollier im Frauenhaus. Kupferstich, 
M eister m it den Bandrollen, ca. 1460- 
1470 (W ien, Graphische Sam m lung A l
bertina).



Franz Machilek 
Frömmigkeitsformen des spätmittelalterlichen Adels 

am Beispiel Frankens

Der Reden- und Lieddichter Lupoid Hornburg aus Rothenburg ob der Tauber rühmt 
in seiner Totenklage auf den 1347 im Zuge seiner Fehde m it den Bischöfen von Bam
berg und W ürzburg sowie m it den Burggrafen von Nürnberg um die Geleitstraße 
durch den Fränkischen Jura bei der Belagerung der Burg Neideck von einem  Schleu
derstein tödlich getroffenen Konrad II. von Schlüsselberg, den letzten seines Ge
schlechts, als einen Gotteskämpen, der bis zuletzt gegen die Ungerechtigkeit gestrit
ten habe. Lupoid Hornburg bittet den Allerhöchsten, daß der Kriegsruf des Ritters 
„Ey Sluzzelnberg“ auch unter den Seelen im H im m el fortlebe, wo er den Schlüssel
berger, nachdem ihm der him m lische Adler den ewigen Sold geschenkt habe, in der 
Schar der vom hl. Georg angeführten Ritter wissen w ill1.

Abkürzungen
AnzGNM = Anzeiger des Germanischen N ationalmuseums 
ARG = Archiv für Reform ationsgeschichte
AUfr — Archiv des historischen Vereines von Unterfranken und Aschaffenburg 
BHVB = Bericht des historischen Vereins für die Pflege der Geschichte des ehem aligen Fürst
bistums Bamberg
BJbVK = Bayerisches Jahrbuch für Volkskunde 
DI = Deutsche Inschriften
EKGB = Einzelarbeiten aus der K irchengeschichte Bayerns 
FMSt = Frühm ittelalterliche Studien 
HVB = Historischer Verein Bamberg 
HZ = Historische Zeitschrift
JbM fr = Jahrbuch des h istorischen Vereins für M ittelfranken 
JFL F  = Jahrbuch für fränkische Landesforschung 
RH = Revue historique
SBAW.PH = Sitzungsberichte der Bayerischen A kadem ie der W issenschaften. Philosophisch- 
Historische Klasse
SOAW.PH = Sitzungsberichte der Ö sterreichischen A kadem ie der W issenschaften. Philoso
phisch-Historische Klasse
VGFG = Veröffentlichungen der Gesellschaft für fränkische Geschichte
VuF = Vorträge und Forschungen
'S'DGB = W ürzburger D iözesangeschichtsblätter
ZBKG = Zeitschrift für bayerische K irchengeschichte
ZHF = Zeitschrift für historische Forschung
ZRG KA = Zeitschrift für Rechtsgeschichte. Kanonistische A bteilung
1 (.¡dir Hayden Bell, Erwin G. Gudde, The Poems of Lupoid Hornburg (Univ. of California Publ.
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Die Ehrenrede auf den gefallenen Parteigänger Kaiser Ludwigs des Bayern m acht in 
eindrucksvoller W eise den hohen Stellenw ert deutlich, der dem W affendienst beim 
Kampf für das Recht im Leben des christlichen Ritters nach Auffassung der Z eitge
nossen zukam. Ganz allgem ein galt der Einsatz für das Recht des Schwächeren über 
den Bereich des Rittertums hinaus als eines der Grundelemente adliger Ethik und 
adligen Frömmigkeitsverständnisses schlechthin. In der zeitgemäßen Form der Rede 
maß Lupoid Hornburg die tapfer-fromme Lebensführung des Schlüsselbergers an 
dem in der Zeit der Kreuzzüge ausgeformten Leitbild des christlichen Ritters; in diese 
Richtung weist insbesondere auch der W unsch, ihn in die Ritterschaft des hl. Georg 
aufgenommen zu wissen, dessen Gestalt den miles christiamis nach dam aliger Auffas
sung in idealer W eise verkörperte2. Trotz den sich seit der zweiten Hälfte des ^ .J a h r 
hunderts abzeichnenden Säkularisierungstendenzen innerhalb der A delskultur3 b lie
ben die grundsätzlichen ethisch-religiösen Auffassungen auch in den folgenden Jah r
hunderten weithin lebendig und wurden, worauf noch einzugehen ist, im Spätm ittel
alter in einzelnen Lebensbereichen neu belebt.

Über die allgem einen Aussagen des Lobgedichts Lupoid Hornburgs hinaus läßt sich 
die fromme Einstellung des letzten Schlüsselbergers an der Förderung von Kirchen 
und Klöstern seines Einflußbereichs im einzelnen konkret ablesen. In besonderer 
W eise nahm er sich des um 1280 durch Eberhard V. von Schlüsselberg ( f l2 8 3 )  als 
Haus- und Grabkloster der Familie gestifteten Z isterzienserinnenklosters Schlüsselau 
im Tal der Reichen Ebrach an, um dessen weitere Ausstattung sich auch Eberhards

Fortsetzung Fußnote von Seite /5 7
in Modern Philology 27/4, Berkeley/Los A ngeles 1945) 249-251 ; M ichel Hofmann, Ein Nachruf 
aus dem 14.Jahrhundert, in : A ltfränkische Bilder 66 (1967) 8. -  Gustav Voit, Ein Nachruf auf 
Konrad von Schlüsselberg, in: Fränkische Schweiz 1981, N r.2, 236 -239 ; ders., Die Schlüsselber
ger. G eschichte eines fränkischen A delsgeschlechtes (Nürnberg 1988) 89 -91 , zu Konrad II. ebd. 
68 -99 . -  Zu Lupoid Hornburg zuletzt Frieder Schanze, in : Verfasserlexikon2 IV (Berlin/New 
York 1983) 143-146 ; K arl Borchardt, Die geistlichen Institutionen in der Reichsstadt Rothen
burg ob der Tauber und dem zugehörigen Landgebiet von den Anfängen bis zur Reformation 
(V'GFG IX, 34, Neustadt a. d. A isch 1988) 124, 446, 663.
2 Zum miles christiam is  a llgem ein : Alexander von Reitzenstein, R ittertum  und Ritterschaft (Bil
der aus deutscher V ergangenheit 32, München 1972) 124 f.; Joa ch im  Biimke, Höfische Kultur. Li
teratur und Gesellschaft im hohen M ittelalter, Bd. 2 (M ünchen 1986) 399 -409 ; J o s e f Fleckenstein. 
Das R ittertum  der Stauferzeit, in : Die Zeit der Staufer. Geschichte -  Kunst -  Kultur. Katalog der 
Ausstellung, B d .3 (Stuttgart 1977) 103-109, h ier 105 f.; Roger Sablonier, R ittertum , A del und 
Kriegswesen im  Spätm ittelalter, in : Das ritterliche Turnier im  M ittelalter. Beiträge zu einer ver
gleichenden Formen- und Verhaltensgeschichte des R ittertum s, hrsg. y. J o s e f Fleckenstein (Göt
tingen 1986) 532-570 , h ier bes. 556-558 . -  Zum Adelsethos: Hatto K a llfeh , Das Standesethos 
des Adels im  10. und 11.Jahrhundert (W ürzburg I960); K laus Schreiner, „De nobilitate“. Begriff, 
Ethos und Selbstverständnis des Adels im  Spiegel spätm ittelalterlicher Adelstraktate (Habil. Tü
bingen 1970). -  Zu den W echselbeziehungen zwischen Adel und Spiritualität: J ea n  Leclercq, No- 
biltä, in : D izionario degli istituti di perfezione, V o l.6 (Rom 1980) 311-317 . -  W eitere Literatur 
zum A del: K arl F. ¡Ferner, Adel. A. Fränkisches Reich, Im perium , Frankreich, in : Lexikon des 
M ittelalters I (München/Zürich 1980) 118-128. -  Zum  Adel in Franken am Beispiel des Ober 
maingebiets künftig: K laus Rupprecht, Bedingungen und Strukturen ritterlicher H errschaftswah
rung im Obermainraum (14.-17 .Jahrhundert) (Diss. Bamberg, vorauss. 1991).
3 K arl Bosl, Leitb ilder und W ertvorstellungen des Adels von der M erowingerzeit bis zur Höhe 
der feudalen Gesellschaft (SBAW .PH 1947) H. 5, 32.
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Sohn Konrad I. ( t  1313) zusammen m it Konrads I. Neffen Gottfried I. ( t  1308) nach 
Kräften bem üht hatten, und die deshalb auch als M itstifter des Klosters galten. Neben 
Schlüsselau bedachte Konrad II. die Z isterzienserklöster Langheim und Bronnbach, 
die Stifte St. Stephan und St. Gangolf in Bamberg und das Prämonstratenserkloster 
Speinshart m it Zuwendungen4. Darüber hinaus setzte sich Konrad II. nachdrücklich 
für die seinem Schutz anbefohlenen Juden innerhalb des schlüsselbergischen Territo
riums ein und nahm dafür auch eine Achterklärung des Kaiserlichen Landgerichts 
Nürnberg in Kauf5, insgesam t lassen sich den Nachrichten zur Person und zum W ir
ken des letzten Schlüsselbergers eine Reihe von Zügen ablesen, die für die Frömmig
keitshaltung des spätm ittelalterlichen Adels in Franken wie anderwärts als typisch g e l
ten können.

Trotz der Fülle des vorhandenen Materials liegen zu den spätm ittelalterlichen Er
scheinungsformen der Frömmigkeit des Adels in Deutschland keine umfassenden 
oder regional angelegten Untersuchungen vor. Die Q uellenlage läßt eine solche für 
Franken besonders lohnend erscheinen. In dem hier gesetzten engen Rahmen können 
nur einzelne Beispiele oder Aspekte angesprochen werden. Dabei sollen die Ge
schlechter der Hochfreien ebenso berücksichtigt werden wie die der N iederadligen 
auf dem Land. Ganz ausgeklam m ert werden die zum bürgerlichen Patriziat in den 
Städten aufsteigenden nobiles und die sich in ihren Kreisen ausbildenden spezifischen 
Frömmigkeitsphänomene'5.

I .

In den letzten Jahrzehnten haben Forschungen zum Verhältnis von Adel und Reform, 
insbesondere Klosterreform, an Beispielen aus dem H ochm ittelalter im m er wieder auf 
die grundsätzliche Diskrepanz zwischen dem Standesprinzip des Adels und den in 
den Klöstern und Stiften gelebten monastischen Lebensformen hingewiesen und da
bei zugleich das hohe, zumeist ausdrücklich auf Heilsversicherung zielende Interesse 
des Adels an den Klöstern hervorgehoben7. Charakteristisch für diese Einstellung sind 
die anhaltende Stiftungsw illigkeit des Adels, die den Klöstern überhaupt erst die not
wendigen ökonomischen Grundlagen zur Erfüllung ihres überweltlichen Stiftungs-

' Stefan Nöth, A ger clavium. Das C istercienserinnenkloster Schlüsselau 1280-1554 (Bamberg 
1982) 14 ff.; Voit, Die Schlüsselberger (wie Anm . 1) 68 ff.

Voit, Die Schlüsselberger, 85 f., 92.
” Hanns Hubert Hofmann, Nobiles Norimbergenses, in: 2BLG  28 (1965) 119-150. -  Zu Fröm
m igkeitsformen Nürnberger Patrizier dem nächst: Corine Schleif, Donatio et Memoria. Stifter, 
Stiftungen und M otivationen an Beispielen aus der Lorenzkirche in Nürnberg (M ünchen 1990).

Hier ist vor allem  auf Arbeiten von H ermann Jakobs, J o s e f  Sem m Icr und Joa ch im  Wollasch h in 
zu weisen. Zusam m enfassend: K laus Schreiner, .Mönchsein in der Adelsgesellschaft des hohen 
und späten M ittelalters. K lösterliche G em einschaftsbildung zwischen spiritueller Selbstbehaup
tung und sozialer Anpassung, in : HZ 248 (1989) 557-620 ; auch separat erschienen: Schriften des 
Historischen Kollegs, Vorträge 20 (M ünchen 1989); im folgenden wird nach der letzteren Publi
kation zitiert.
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Zweckes erm öglichte8 und him m lischen Lohn für den Stifter erwarten ließ9, das Be
mühen der Adligen um die Teilhabe an den Gebeten, Almosen und Messen der 
K lostergem einschaften10, die Sicherung der m it Gebetsverpflichtungen der Konvente 
verbundenen Stifterm em oria11, die fortwährende Obsorge um den Klosterbau, um 
Stiftergrab und Stiftermesse im Rahmen der c u m  fu n d a t o r u m  durch die Nachfahren 
der Stifter12, die Umwandlung adliger Stam m burgen in Hausklöster ihrer F am ilien13, 
die Konversionsbereitschaft, die zahlreiche Söhne aus dem Adel dazu bewog, den 
W affendienst aufzugeben und sich dem Gesetz der klösterlichen f r a t e r n i t a s  unterzu
ordnen14, der W unsch adliger Töchter, ihrem Leben durch den Eintritt in ein Kloster 
oder durch die Verbindung mit einem  solchen einen über die Standesethik hinausrei
chenden religiösen Sinn zu geben15, die Entscheidung für die bedingungslose Nach
folge des armen und nackten Christus durch Übernahme von untergeordneten oder 
dienenden Funktionen innerhalb der K lostergem einschaften16 sowie der häufige E in
tritt des Stifters, der Stifterin oder ganzer Stifterfam ilien in ihre Haus- und Grabklö
ster am Ende ihres Lebens in der pro fess/ o in  ex tr em is11. Gegenüber dem Verhältnis 
des Adels zu den Reformklöstern ist jenes zu den N iederkirchen bisher vorrangig aus

8 Schreiner, Mönchsein (wie vorige Anm.) 13.
9 Ulrike Bergmann, Prior omnibus autor. An höchster Stelle aber ste llt der Stifter, in : Ornaments 
ecclesiae. Kunst und K ünstler der Rom anik, hrsg. v. Anton Legner, Bd. 1 (Köln 1985) 117-148 , 
h ier bes. 119f.;/ö>;j Kästner, H istoriae fundationum  monasteriorum. Frühformen m onastischer 
Institutionsgeschichtsschreibung im M ittelalter (M ünchen 1974) 77 -88 ; Franz Machilek, Stifter
gedächtnis und Klosterbau in der Chronik des H einrich von Saar, in : In Tal und Einsamkeit. 725 
Jahre Kloster Fürstenfeld, B d .3: K olloquium , hrsg. v. Klaus IFo//«iè«g (Fürstenfeldbruck 1990) 
184-208 , h ier 195 f. -  Der erhoffte Lohn w ird häufig in den Arengen der A delsurkunden ange
sprochen; vgl. z.B. K arl Weller, Geschichte des Hauses Hohenlohe, T .II (Stuttgart 1908) 344. -  
Zum Begriff des Stifters und des Stiftens: Otto Meyer, Die K lostergründungen in Bayern und ihre 
Q uellen vornehm lich im  H ochm ittelalter, in : ZRG KA 20 (1931) 120-201 , h ier 183 ff., 197; Gerd 
Zimmermann, Ebrach und seine Stifter. Die fränkischen Zisterzen und der Adel, in : M ainfränki
sches Jahrbuch 21 (1969) 162-182 , h ier 176 f., 182; Machilek, Stiftergedächtnis, 191 ff.
10 Joachim  U7ollasch, GemeinschaftsbewufStsein und soziale Leistungen im M ittelalter, in : FMSt
9 (1975) 268-286 , h ier u.a. 281; Dietrich Poeck, Laienbegräbnisse in C luny, in : FMSt 15 (1981) 
68 -179 , h ier 175; Gert A lth o ff,Adels- und Königsfam ilien im Spiegel ihrer M em orialüberliefe
rung. Studien zum Totengedenken der B illunger und Ottonen (M ünchen 1984).
11 Zu diesem  Zentralbegriff neben der in der vorigen Anm . genannten Literatur insbesondere: 
K arl Schmid, Joa ch im  Wallasch (Hrsg.), Memoria. Der geschichtliche Zeugniswert des litu rg i
schen Gedenkens im  M ittelalter (M ünsteraner Frühm ittelalterschriften 48, München 1984).
12 Machilek, Stiftergedächtnis (wie Anm . 9).
13 Wilhelm Stornier, Die Hauskiöster der W ittelsbacher, in : W ittelsbach und Bayern, Bd.I, 1, 
hrsg. v. Hubert Glaser (M ünchen 1980) 139-150 ; Schreiner, Mönchsein (wie Anm. 7) 16.
14 Herbert Grundmann, Adelsbekehrungen im M ittelalter. Conversi et nutriti im Kloster, in: 
Ders., Ausgewählte Aufsätze, T. 1 (Stuttgart 1976) 125-149 ; Joa ch im  Wollasch, Parenté noble et 
m onachisme réformateur. Observations sur les .conversions1 à la vie m onastique aux XIe et XII1 
siècles, in : RH 264 (1984) 3 -2 4 ; Schreiner, M önchsein (wie A n m .7) 13, 15.
15 Schreiner, Mönchsein, 15 f.
16 Ebd. 16.
17 W olfgang Brückner, Sterben im  Mönchsgewand. Zum Funktionswandel einer Totenkleidsitte, 
in : Kontakte und Grenzen. Probleme der Volks-, Kultur- und Sozialforschung. Festschrift fin 
Gerhard Heilfurth zum 6 0 .Geburtstag (Göttingen 1969) 25 9 -277 ; Schreiner, M önchsein, 14.
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lokaler Sicht bzw. aus der Sicht einzelner Adelsfam ilien und verhältnismäßig selten 
unter umfassenden Gesichtspunkten betrachtet worden18.

Der aus Impulsen der Reformbewegung und der Idee der Pilgerfahrt zu den Stätten 
des ursprünglichen Christentum s gespeiste Kreuzzugsgedanke fand in den Kreisen 
des Adels von Anfang an breite Zustimmung. Die Bereitschaft zum besonderen Ein
satz für die Kirche verband sich m it der Idee des H eiligen Krieges, des Ritterkampfes 
im Dienst der Kirche zur Befreiung der heiligen Stätten im H eiligen Land19. Heilig- 
Kreuz- und Heilig-Grab-Verehrung wurden unter M itwirkung adliger Heilig-Land- 
Pilger intensiviert20. Für die M itglieder der neuen Ritterorden der Johanniter, Tem p
ler und Deutschherren verband sich der W affendienst m it der Betreuung verwunde
ter, kranker und bedürftiger H eilig-Land-Pilger21. Der nach 1080 als Hospitalbruder
schaft begründete Johanniterorden hat den H eidenkampf erst gut ein halbes Jahrhun
dert nach seinem Entstehen in sein Programm aufgenommen. In allen drei R itteror
den lebten die M itglieder in klösterlicher Lebensform zusammen. Die unter ihnen 
verwirklichte Idee der militia Christi w irkte sich auch auf die ritterliche Laienfröm
m igkeit aus, speziell in der Sorge um die Gründung von Spitälern. Neben der Jerusa
lem-Idee fand der Gedanke der Pilgerfahrt zu den Gräbern der Apostel und Heiligen 
im Abendland -  insbesondere die peregrinatio zum Grab des hl. Jacobus in Compo- 
stela -  in Kreisen des Adels großen A nklang22. Der zu den frühen Zeugnissen der 
peregrinatio ad litnina beati Jacobi aus dem fränkischen Raum zählende Bericht über 
eine Fegfeuervision des H einrich von Ahorn, eines M inisterialen des Bamberger Bi
schofs Otto des H eiligen und Bruders Bischof Burchards II. von W orms, aus der Zeit

18 Für Franken besonders w ichtig sind daher die Angaben bei: Erich Frhr, v. Guttenberg, A lfred 
Wendehorst, Das Bistum Bamberg (Germania Sacra II, 1, Berlin 1966) 2 8 f., 32, 35 -38 ; Alfred 
Wendehorst, Das W ürzburger Landkapitel Coburg zur Zeit der Reformation (Veröff. d. Max- 
Planck-instituts f. Gesch. 13, Göttingen 1964) 14f.; K laus Guth, Kirche und Religion, in : Ober
franken im Spätm ittelalter und zu Beginn der Neuzeit, hrsg. v. Elisabeth Roth (Bayreuth 1979) 
131-203, h ier 141.

Dieter R. Bauer, H eiligkeit des Landes: ein Beispiel für die Prägekraft der Volksreligiosität, in: 
Voiksreligion im hohen und späten M ittelalter, hrsg. v. Peter D inzelbacher u. Dieter R. Bauer (Pa
derborn u .a . 1990) 4 1 -5 5 ; Carl Erdmann, Die Entstehung des K reuzzugsgedankens (Stuttgart 
1935, Ndr. Darmstadt 1980); Werner Goez, W andlungen des K reuzzugsgedankens im Hoch- und 
Spätm ittelalter, in : Das H eilige Land im M ittelalter. Begegnungsraum  zwischen Orient und Ok
zident, hrsg. v. W olfdietrich Fischer u. Jü rgen  Schneider (Hcustadx. a. d. A isch 1982) 33-44 .

Karl Hausberger, Benno Hubensteiner, Bayerische K irchengeschichte (M ünchen 1985) 137 f,
■' Adam W ienand (Hrsg.), Der Johanniter-O rden. Der M alteser-Orden (Köln 1970); Jona than  
Riley-Smith, The K nights of St. John  in Jerusalem  and Cyprus c. 1050-1310 (London 1967); ders., 

Johanniter, in : Lexikon des M ittelalters 5 (München/Zürich 1990) 613-615 . -  Johanniter in 
Franken: Borchardt, Die geistlichen Institutionen (wie Anm. 1) 117-121 u .ö .; Alfred Wendehorst, 
Das Ju liussp ital in W ürzburg. Bd. 1: K ulturgeschichte (W ürzburg 1976) 8 f. -  Gerhard Rechter, 
Dieter Weiß, Die Ballei Franken, in: 800 Jah re Deutscher Orden. A usstellungskatalog des Germa
nischen Nationalmuseums, hrsg. v. Gerhard Bott u. Udo A rnold  (M ünchen 1990) 507-512.
”  Luis Vázquez d e Parga,J o s é  Alaría L a ca r ra ju a n  Urfa Rin, Las peregrinaciones a Santiago de 
Compostela, 3 Bde. (Madrid 1948-1949); Robert Plötz, Santiago-peregrinado und Jacobuskult m it 
besonderer Berücksichtigung des deutschen Frankenlandes, in : Spanische Forschungen der Gör- 
resgesellschaft (Gesammelte Aufsätze zur deutschen K ulturgeschichte Spaniens 31, Münster 
1984) 25 -135 ; ders,, Deutsche Pilger nach Santiago de Compostela bis zur Neuzeit, in : Deutsche 

Jakobspilger und ihre Berichte, hrsg. v. K laus Herbers (Tübingen 1988) 1-28 , h ier besonders 1-5.
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um 1 1 30  gibt zugleich einen lebendigen Einblick in die Adelsfröm m igkeit jener Zeit 
überhaupt und soll daher hier als Beispiel genannt werden23. W eil H einrich von 
Ahorn eine zum Grab des Apostels Jacobus gelobte Pilgerfahrt aus Trägheit aufge
schoben hatte, wurde er m it Krankheit bestraft und unfreiw illig in das Purgatorium 
geführt, wo ihm neben anderen Bekannten Adalbero von Volsbach begegnete; A dal
bero bat Heinrich, sich bei seiner Gemahlin dafür einzusetzen, ihn durch Almosen 
und Messen aus der Pein des Fegfeuers zu befreien. Im Fegfeuer stand H einrich nach 
dem Visionsbericht dem hl. Jacobus hilfreich als Führer zur Seite. Auf Grund der 
Vision beeiite sich Heinrich von Ahorn, nach seiner Gesundung sofort die gelobte 
Pilgerfahrt nach Compostela anzutreten. Unter anderem belegt der Bericht durch die 
Nennung eines Nikolausaltares in der Stam m burg der Ahorn im A ilsbachtal in der 
Fränkischen Schweiz, daß der hl. Nikolaus auch in Franken wie anderwärts zu den 
frühen Adelsheiligen zählte24.

Die Tatsache, daß sich die drei fränkischen Domkapitel von W ürzburg, Eichstätt 
und Bamberg m it wenigen Ausnahmen aus nachgeborenen Söhnen des fränkischen 
Adels rekrutierten, der auch in vielen Stiften, Männer- und Frauenklöstern das A dels
prinzip durchsetzte, hatte zur Folge, daß neben den allgem einen Erwartungen und 
W ertmaßstäben des Adels auch die spezifisch adligen Frömmigkeitsformen in jenen 
Institutionen m ehr oder weniger Platz griffen, und daß um gekehrt die religiösen Vor
stellungen auf dem W eg über die Familien in die adlige Laienfröm m igkeit übernom 
men wurden23.

23 Elias v. Steinmeyer, Eduard Sievers (Hrsg.), Die althochdeutschen Glossen, Bd. 4 (Berlin 1898) 
491-493 .
24 M ichel H ofmann, H einrich von Ahorn im Fegfeuer (um 1 130). Ein fränkischer Nachtrag zum 
Dante-Gedenkjahr 1965, in: JFLF 26 (1966) 199-215 ; Plötz, Santiago-peregrinatio (wie A n m .22) 
95 ; den., Deutsche P ilger (wie A n m .22) 16 f. -  Zur N ikolausverehrung allgem ein : Gerd Z immer
mann, Patrozinienwahl und Fröm m igkeitswandel im M ittelalter, dargestellt an Beispielen aus 
dem alten Bistum W ürzburg, in : WDGB 20 (1958) 24 -126 ; 21 (1959) 5 -124 , h ier B d .21, 2 9 f.
25 Zu den grundsätzlichen Fragen, insbesondere auch zum Adelsprinzip , jetzt: Schreiner, M önch
sein (wie Anm. 7). Auf die h ier 43 ff. angesprochene, sich im Lauf des Spätm ittelalters ständig be
schleunigende Entwicklung vieler Klöster zu Versorgungsanstalten des Adels und den dam it ver
bundenen negativen Ausw irkungen auf das Ordensleben kann im vorliegenden Zusamm enhang 
n icht eingegangen werden. Einige allgem eine H inweise -  auch auf einschlägige Literatur -  bei 
Günter Dippold, Die fränkischen Zisterzen und ihr Verhältnis zu den Landesherren, in: In Tal 
und Einsamkeit, Bd. 3 (wie Anm. 9) h ier 100 m it Anm. 348. -  Zur Problematik des Adelsprinzips 
ausführlich: Alfred Wendehont, Der Adel und die Benediktinerklöster im späten M ittelalter, in: 
Consuetudines monasticae. Eine Festgabe für Kassius H allinger aus Anlaß seines 70, Geburtsta
ges, hrsg. v. Joa ch im  E. Angerer u. Josef Lenzentveger (Rom 1982) 333-353 . -  Zur Entwicklung in 
einzelnen Klöstern und Stiften: Dieter M ichael Feineis, Die Herrschaft des R itterstiftes St. Bur- 
kard in W aldbüttelbrunn (Forschungen zur Fränkischen K irchen- u. Theologiegeschichte 4, 
W ürzburg 1978); August Leidet, Geschichte der Benediktinerabtei W ülzburg (M ittelfränkische 
Studien 4, Ansbach 1983) bes. 41 3 -417 ; R ainerJooß , Kloster Komburg im  M ittelalter (Forschun
gen aus W ürtt. Franken 4, Schwäbisch Hall 1971, gek. Sigm aringen 21987); Ludwig Unger, Die 
Reform des Benediktinerklosters St. M ichael bei Bamberg in der 2. Hälfte des 15.Jahrhunderts 
(HVB Beiheft 20, Bamberg 1987); Heinz P fuhlmann, Spenn, zwytrecht, gebrechen und W i d e r w i l 

len. Zwei Schiedsverträge des Bamberger Bischofs Heinrich III. Groß von Trockau zwischen Abt 
und Konvent des Klosters Banz von 1488 und 1490, in : G eschichte am Obermain 16 (1987/88) 
49 -65 .
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II.

Die zuvor skizzierten E instellungen und Frömmigkeitsformen des Adels im Hoch
m ittelalter lebten zum größeren Teil im Spätm ittelalter fort.

Uber die bei Stiftungen des Adels wirksamen Intentionen geben gelegentlich die 
Arengen der Fundationsurkunden Aufschluß. Als Beispiel läßt sich der Stiftungsbrief 
der Euphemia von Taufers, der W itw e des Andreas von Hohenlohe-Brauneck anfüh
ren, m it welchem diese 1324 die einst als Morgengabe an sie gelangte Burg Lichtei 
südlich von Creglingen samt dem gleichnam igen Dorf und dem Kirchensatz dem 
Deutschen Orden zur Errichtung einer Kommende schenkte. In der Arenga heißt es: 
„Wie die irdischen Burgen und Festen, die zu Raubhäusern gem acht und gestiftet 
werden, wovon Unfriede und Ungemach in der Christenheit ausgehen, ein Vorbau 
und Vorwerk des höllischen Kerkers und eine Festung des ewigen Todes sind, so sind 
die irdischen Burgen und Festen, die dem Gottesdienst einverleibt werden, in denen 
Gottesdienst gedeiht und von denen aus Friede und Gnade in der heiligen Christen
heit erblüht, ein Vorbau und Vorwerk der ewigen H immelsfeste und eine Sicherheit 
des Lebens, das m it unsäglicher Freude ohne Ende währt.“26 Inwieweit die Betrach
tung als Äußerung der Gesinnung der Ausstellerin anzusehen ist und „offenbar einem 
ganz persönlichen Überzeugtsein“ der Stifterin Ausdruck gibt, wie Karl W eller an
nahm27, oder auf den Diktator des Stückes zurückgeht, läßt sich nicht entscheiden28.

Unter den Stiftungen von Ordensniederlassungen von seiten des fränkischen Adels 
ragen die für die Ritterorden und für die Kartäuser besonders hervor. Eine wichtige 
Rolle spielten in diesem Zusam m enhang die H ohenlohe: 1192 stiftete Albrecht von 
Hohenlohe im Zusam m enwirken m it Friedrich Barbarossa die Johanniterkom m ende 
Reichardsroth, 1208 folgte die Stiftung der Johanniterkom m ende M ergentheim  durch 
Albrecht. 1219 stifteten die drei in den Deutschen Orden eingetretenen Brüder A n
dreas, Heinrich und Friedrich von Hohenlohe die Deutschordenskommende Mer
gentheim 29. W ie sich die Hohenlohe persönlich für lange Zeit m it M ergentheim ver
banden, so die Zollern m it der Kommende Virnsberg; beide können als Hauskom
menden der genannten Familien angesprochen werden30. Die Errichtung der Kom
mende Virnsberg war 1294 durch Burggraf Konrad II. von Nürnberg und seine Ge
mahlin Agnes, eine Tochter Albrechts von Hohenlohe, erfolgt. Zusammen m it sei-

l" Zitiert bei Weller, G eschichte II (wie A n m .9) 343, 4 3 0 f. -  Die Motive der Stiftung des Zister- 
zienserinnenklosters Sonnefeld bei Coburg durch Heinrich II. von Sonnefeld (1260 ff.) aus den 
Urkunden zusam m engestellt bei Walter Lorenz, Campus soiis. Geschichte und Besitz der ehem a
ligen Z istcrzicnserinnenabtei Sonnefeld bei Coburg (Schriften d. Inst. f. Fränkische Landesfor
schung an der Univ. Erlangen-Nürnberg, Histor. Reihe 6, K allm ünz 1955) 65, 71 f.
27 Geschichte II (wie Anm. 9) 343.
"8 Zur Bedeutung der Arengen in spätm ittelalterlichen Privaturkunden allgem ein : Ingo R eiffen- 
slcin, Deutschsprachige Arengen des 13.Jahrhunderts, in : Festschrift für Max Spindler zum 
75. Geburtstag, hrsg. von Dieter Albrecht, Andreas Kraus, Kurt R eindel (M ünchen 1969) 177-192.

II iller, Geschichte II (wie A n m .9) 343; Borchardt, Die geistlichen Institutionen (wie Anm. 1)
19.

Gerhard Rechter, Dieter J , Weiß, Die Ballei Franken, in : Kat. 800 Jah re D eutscher Orden (wie 
Anm. 2 1) 507-512, hier 507.
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nem Bruder Friedrich trat Konrad II. selbst in die V irnsberger K ommende ein. Er 
wurde später wegen seiner Stiftungen an mehrere geistliche Institutionen „der 
Fromme“ genannt31.

Graf Poppo II. von W ertheim  dotierte um 1210/20 die Deutschordenskommende 
Eschenbach (Wolframseschenbach), Graf Otto von Botenlauben 1240 die D eutsch
ordenskommende Münnerstadt. Durch Stiftungen von seiten der Grafen von H irsch
berg und umsitzender D ienstadliger stieg das seit 1180 durch die Edelfreien von 
Ellingen gestiftete Armenspital zu Ellingen um 1250/53 zu einer der w ichtigsten 
Kommenden des Deutschen Ordens in Franken auf32. Aus Stiftungen der Brüder 
Gebhard, Kraft und Konrad von K rautheim  an die Johanniterniederlassung in W öl- 
chingen von 1287 erwuchs die Johanniterkom m ende Boxberg33.

Die Johanniter und Deutschherrenniederiassungen in Franken, darunter auch die 
nicht von Adligen gestifteten, erlebten im 13.Jahrhundert einen steilen Aufstieg vor 
allem auf Grund von Zuwendungen aus Kreisen des niederen A dels34.

Auffallend ist der relativ hohe A nteil der Adelsstiftungen bei den fränkischen Kar
tausen: Immerhin die Hälfte verdankte ihre Existenz seinem Stiftungseifer. Die Nova 
Ceila zu Grimau im Spessart wurde 1328 durch Elisabeth von W ertheim  dotiertj:>. Er- 
kinger von Seinsheim , der Stammvater des Fürstenhauses Schwarzenberg, gründete 
1409 die Kartause Marienbrück gegenüber Volkach am Main als Begräbnisstätte für 
seine Familie36. 1453 errichteten der R itter Balthasar Fere von Berg und seine Frau 
Magdalena von Vestenberg an der Stelle ihrer Burg zu iim bach im westlichen Steiger
wald die Kartause Mariengarten37. Der bei der Favorisierung der Kartäuser offenbar 
im Vordergrund stehende Gedanke des stellvertretenden Gebets wird bei der Grün
dung von Marienbrück als Fam iliengrablege besonders deutlich.

Ernst Schubert hat an Beispielen aus Thüringen darauf hingewiesen, daß die funda- 
tores in den Klöstern eine geradezu heiligenähnliche Stellung einnahm en. Die Stifter
grabsteine der Thüringer Landgrafen in Reinhardsbrunn bildeten nach Schubert „eine 
Art Andachtsbilder für die zur Grabstätte des ,heiligen“ Ludwig und jener beiden an
deren Ludowinger wallfahrenden Gläubigen, die vor allem  von Landgraf Ludwig IV. 
Fürsprache und Heilung erhofften und dem Kloster m it ihren Spenden erheblichen

31 Weller, Geschichte II (wie Anm. 9) 206 f.; Gerhard Rechter, Das Land zwischen Aisch und Re- 
zat. Die Kommende Virnsberg Deutschen Ordens und die R ittergüter im Oberen Zenngrund 
(Neustadt a. d. Aisch 1981) 29 f.
32 Borcbardt, Die geistlichen Institutionen (wie A n m .l)  19; Dieter J . Weiß, Die D eutschordens
kommende Ellingen, in: ZBKG 59 (1990) 3 -21 , h ier 4 -6 .
33 Borchardt, Die geistlichen Institutionen (wie A n m .l)  118.
34 Ebd. 118; Weiß (wie Anm. 32) 6.
35 Norbert Backmund, Die kleineren Orden in Bayern und ihre Klöster bis zur Säkularisation 
(W indberg 1974) 64 f.; K arl Peter Büttner, Die unterfränkischen Kartausen, in : Kartäuserm ystik 
und -m ystiker, Bd. 2 (Analecta Cartusiana 55, Salzburg 1981) 56-82 , h ier 58\ Jam es  Hogg, The 
Charterhouse of Grünau, ebd. 192-204, h ier 192. -  Die Kartause erfuhr durch die R ieneck, Rüd 
und Bickenbach besondere Förderung: Büttner, 59; Hogg, 193.
36 Backmund, Die kleineren Orden (wie vorige Anm.) 59 f.; Büttner, Die unterfränkischen K ar
tausen (wie vorige Anm.) 62 f. -  Zu adligen Stiftungen: M ichael Wieland, Die Karthause O stheim 
und ihre Bewohner, in: AUfr 38 (1896) 1-35, hier 3 2 f.
37 Backmund, Die kleineren Orden (wie A n m .35) 6 5 f.; Büttner (w ie A n m .35) 6 4 f.
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Nutzen brachten“. Nach Schubert wurden Grabmäler dieser Art „zum Zwecke liturgi
scher Feiern ante effigiem für jene Toten in Auftrag gegeben“38.

Vergleichbare Funktionen sind auch für die zahlreichen erhaltenen oder durch A b
bildungen bzw. Beschreibungen überlieferten D enkmäler adliger Stifter in fränkischen 
Klöstern anzunehm en, wie sie vielfach in den Chören der K losterkirchen, gelegent
lich auch in eigenen Grabkapellen in der Nähe der Chöre Aufstellung fanden. Erin
nert sei h ier nur an die Denkm äler adliger Stifter in Ebrach, Langheim oder Theres39. 
In allen drei K löstern wurde das Gedächtnis im  15. bzw. lö .Jahrhundert durch neue 
Denkm äler oder die Anbringung von Gedenktafeln m it G edenktexten neu belebt, 
wohl in der Absicht, die das Kloster aufsuchenden Adligen religiös zu motivieren und 
sie zugleich zu Spenden an das Kloser zu ermuntern. In allen drei Fällen waren die 
adligen Fundatoren nicht die alleinigen Klosterstifter, wurden aber in besonderer 
W eise hervorgehoben. In Ebrach hielten drei Gedenktafeln aus dem Ende des 
15.Jahrhunderts die Verdienste Richwins, Bernos und der Berthiklis m it folgenden 
Versen fest:

„Richwin ein ritter streng hie zw eberach gesessen 
sich ewigen Ion zw erobern vleissig vermessen 

Ein schwarzen greiffen er gefürdt hat
Diss closter alls erster stiffter wolbegnadt.“

„Berno ein pruder richwini was
Mit im erster stiffter zw Eberach saß 

gut vnd hab er sich vm gott erwach
Im geistligem  leben er verzert sein tach.“

„Berthildis aus dem Geschlecht deren von Ebrau 
Ihren Erbteil auch gab zu des Klosters Bau.

Verhofft dadurch zu erlangen das ewige Leben,
W elches ihr Gott der A llm ächtig wolle geben.“40

Die zahlreichen Spitalgründungen des fränkischen Adels sind ideell im Zusam m en
hang m it den Spitalgründungen der geistlichen Ritterorden zu sehen. Sowohl Hoch
adlige als vereinzelt auch Ritter folgten im späten M ittelalter diesem Beispiel. Die ad
ligen Spitalgründungen erfolgten zeitlich in der Periode, in der die aktive Spitalpflege 
der Ritterorden zurücktrat und die Spitalgründungen in den Reichsstädten und biir-

38 Drei Grabmäler des Thüringer Landgrafenhauses aus dem Kloster Reinhardsbrunn, in : Sku lp
tur des M ittelalters. Funktion und Gestalt, hrsg. v. Friedrich M öbius u. Ernst Schubert (W eim ar 
1987) 211-242 , hier 215, 221 f.; Machilek, Stiftergedächtnis (wie Anm. 9) 195 f.
39 Die Inschriften des Landkreises Bamberg bis 1650, hrsg. v. R u do lf M. K loos in Zusam m enar
beit m it Lothar B auern , m it Beiträgen v. Isolde M aierhö f er (DI 18, München 1980) Nrn. 20, 101, 
102, 103; Günter Dippold, Non verus et proprius m onasterii fundator. Otto und Kloster Lang
heim , in : BHVB 185 (1989) 339-358 , h ier 3 3 9 ff-, 349; Die Inschriften des Landkreises Haßberge, 
bearb. v. Isolde M aierhöfer  (DI 17, München 1979) N r .l+ .
40 DI 18 (wie vorige Anm.), -  Zu den Stiftertraditionen im Benediktinerkloster M ünchaurach: 
Gerhard P feiffer, Die G ründung des Klosters M ünchaurach, in : WDGB 26 (1964) 18-41 , hier 
bes. 28-40.
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gediehen Spitalgründungen in den Landstädten sowie die landesherrlichen Spitäler 
Zunahmen. Neben den religiösen Intentionen standen wie bei den bürgerlichen Sp i
talgründungen Motive der Repräsentation und des Fam iliengedächtnisses sichtbar im 
Vordergrund, doch sind hier wie dort wirtschaftliche Interessen unverkennbar.

Nach bisheriger Kenntis ist die Gründung eines Siechenspitals durch Elisabeth von 
W ertheim , die W itwe Gottfrieds von Hohenlohe, um 1315 zu Neubrunn die zeitlich 
früheste Spitalstiftung von seiten des Adels in Franken. Elisabeth stand m it dem in 
Neubrunn ansässigen Deutschen Orden in enger Verbindung. Das Spital wurde schon 
1319 nach Stadtprozelten verlegt41. 1352/53 stiftete Burkard von Seckendorff-Jochs- 
berg das Spital zu Gunzenhausen42, 1357 Gottfried III. von Hohenlohe-Brauneck das 
Spital zu Aub bei Ochsenfurt, zu dessen weiteren W ohltätern die ortsansässigen 
Truchseß von Baldersheim zählten43. 13 60 stifteten Gerlach von Hohenlohe und seine 
Frau Margareta, eine Tochter Ludwigs des Bayern, das Spital zu Uffenheim. M itglieder 
der Familie der Truchseß von Baldersheim dotierten 1412/22 das Spital zu Röttingen, 
dessen Vorgängerinstitution offensichtlich in Schwierigkeiten geraten war44.

In den sechziger Jahren  des 15.Jahrhunderts ist eine Häufung adliger Spitalgrün
dungen festzustellen: 1462 zu W eism ain als Stiftung des dort ansässigen Heinz von 
Giech zum Gedächtnis an seine Frau, seine Tochter und ein Mädchen, die beim  vor
ausgehenden Stadtbrand ihr Leben verloren hatten45, 1462/63 zu Kronach als Stiftung 
des Georg von Zeyern, des damaligen bambergischen Am tsm anns zu W aldenfels und 
seiner Frau Anna46, 1464 zu Feuchtwangen als Stiftung des dort am tierenden m ark
gräflich brandenburg-ansbachischen Amtmanns Adam von K irchberg47.

Außerordentlich hoch war der A nteil des fränkischen Adels an den Pfarreigründun
gen des 12. bis 15.Jahrhunderts. Die Zahl der von seiten der besitzkräftigen hoch
freien Geschlechter, der M inisterialen bzw. des niederen Adels im Gebiet des Bistums

Bayerisches Städtebuch, T. 1 [Franken], hrsg. v. Erich K eyseru . Heinz Stoob (Deutsches Städte
buch V/1, Stuttgart usw. 1971) 538.
42 Rechter, Das Land (wie Anm. 31) 180', 88 ; ders., Ein n iederadeliger Territorialpolitiker im spät
m ittelalterlichen Franken: Burkard von Seckendorff-Jochsberg, in : JbM fr. 95 (1990/91) 19-32.
43 Joh an n  Kühles, Beiträge zur Geschichte des Spitales in Aub, in : AUfr 21/I-I1 (1871) 39 -80 , 
h ier 41 ; A lfred Wendeborst, Das Ju liussp ital in W ürzburg, Bd.I: K ulturgeschichte (W ürzburg 
1976).
44 Bayer. Städtebuch 1 (wie Anm. 41) 554. -  Wendehorst, Das Ju liussp ital (wie A n m .43) 12.
41 H einz von Giech übertrug die Brandstätte an die Stadt m it dem Auftrag, dort „zu hilf den 
liben seien und ir leib, do selbst schaden em pfangen hat, zu eyner erquickunge und aufhaldunge 
der dürftigen und armen m enschen, zu eyner capelln, zu eyner behausunge eynes spitals [...], dar
innen dan itzm als sechs person arm er dürftiger m enschen nach vermögen erquickt ernert w er
den“. M arlene Besold-Backmund, Stiftungen und Stiftungsw irklichkeit. Studien zur Sozialge
schichte der beiden oberfränkischen K leinstädte Forchheim und W eism ain  (Schriften des 
Zentralinstituts f. Fränkische Landeskunde u. allgem eine Regionalforschung an der Univ. Erlan
gen-N ürnberg 27, Neustadt a. d. A isch 1986) 77,
46 Georg Hummel, Das Bürger-Spital zu Kronach, seine Entstehung und ältere Geschichte (Kro
nach o.J.); Bayerisches Städtebuch 1 (wie Anm. 41) 341.
47 Bayerisches Städtebuch 1 (wie Anm . 41) 201. -  Daneben gab es zahllose Zustiftungen an be 
reits bestehende Spitäler aus adligen Fam ilien. Vielfach behielten sich diese bei Pfründenstiftun
gen das Recht auf die Besetzung der Pfründen vor; dazu z.B. Besold-Backmund, Stiftungen (wie 
Anm. 45) 77.
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Bamberg errichteten Pfarreien iibertraf jene von seiten der Bischöfe, Stifte und Klöster 
im genannten Zeitraum bei weitem 48. Für das 12. und 13.Jahrhundert stehen danach 
19 quellenm äßig belegbaren bzw. wahrscheinlichen Pfarreigründungen von Bischöfen, 
Stiften und Klöstern 37 belegbare bzw. wahrscheinliche Gründungen von Hochfreien, 
M inisterialen bzw. N iederadligen gegenüber, darunter 27 Gründungen von Hoch
freien und 10 Gründungen des niederen Adels. Im 14. und 15.Jahrhundert stehen 23 
belegbaren bzw. wahrscheinlichen Gründungen von Bischöfen, Stiften und Klöstern 
37 Gründungen von Hochfreien und N iederadligen gegenüber, darunter 8 Gründun
gen von Edelfreien und 29 von Angehörigen des niederen Adels. Die Um kehrung der 
Zahlen der Pfarreigründungen von seiten der edelfreien Geschlechter und des n iede
ren Adels in der zweiten Phase gegenüber der ersten ist die natürliche Folge des fast 
völligen Erlöschens der hochfreien Familien im Raum des Bistums Bamberg im Lauf 
des 13.Jahrhunderts. Um 1200 erloschen die als Hauptvögte der Bamberger Kirche 
fungierenden Grafen von Abenberg-Frensdorf, 1248 die seit der Mitte des 12.Jah r
hunderts von den Bamberger Bischöfen m it dem Grafenamt im Radenzgau belehnten 
Andechser, seit 1180 Herzoge von M eranien, 1271 die Ahorn, um  1300 die W alpoten, 
1308 die Hauptlinie der Schlüsselberg. Im gleichen Zeitraum erfolgte der Aufstieg der 
M inisterialen des Bischofs, der Stifte und Klöster und der bedeutendsten Laienherren 
zum ritterbürtigen niederen Adel, aus dem im  15.Jahrhundert die reichsunmittelbare 
Ritterschaft erwuchs. Der m it dem 14.Jahrhundert einsetzende Anteil einzelner Stadt
bürger an den Pfarreigründungen blieb gering. Dagegen übertrafen die Kommunen 
im 15.Jahrhundert m it 15 Pfarreigründungen den niederen Adel um ein Fünftel. Ins
gesamt verdankte somit im Bistum Bamberg nahezu die Hälfte aller zwischen 1100 
und 1500 errichteten Pfarreien ihre Gründung dem Adel. Auch im Gebiet der Bistü
mer W ürzburg und Eichstätt wurden die Pfarreien vorwiegend durch hochfreie und 
ministeriale bzw. ritterliche Geschlechter dotiert49. Über die Patronatsrechte, die der 
Adel weitgehend in seiner Hand behielt, wahrte er sich einen wichtigen Einfluß auf 
das kirchliche Geschehen, vor allem in den Landpfarreien; entsprechend fanden hier 
auch zahlreiche Ausdrucksformen der Adelsfröm m igkeit einen vielfach bis heute 
sichtbaren Niederschlag.

Der Bereich der frommen Stiftungen des fränkischen Adels läßt sich in seiner V iel
falt hier auch in groben Zügen nicht befriedigend überschauen. Zu nennen sind ne
ben der Dotierung von Burgkapellen, A ltären, Messen sam t den dazugehörigen Pfrün
den und Ausstattungen insbesondere die Errichtung der Erbbegräbnisse vornehmlich 
in Stifts-, Kloster- oder Stadtkirchen. Die 1352 durch den Ritter W olfram von Roten- 
han gestiftete Vikarie am Bartholomäusaltar der Bamberger Domkirche war m it der 
Sepultur des Geschlechtes im Kapitelhaus am Dom verbunden; zahlreiche Zustiftun
gen, darunter die Dotation eines Jahrtags, belegen das Interesse der Familie an den 
Verbindungen zur Domkirche. Eine Reihe ihrer M itglieder erlangte hier Kanonikate;

<s Hierzu und zum Folgenden: Guttenberg/Wendehorst (wie Anm. 18).
Alfred Wendehorst, Franken, Landschaft, in : Lexikon des M ittelalters B d .4 728-735 . Ders., Das 

Landkapitel  Coburg (wie Anm. 18). -  Zu dem fast völligen Erlöschen der Schicht der hochfreien 
Herren im Bereich des Bistums Bamberg seit dem 13.Jahrhundert: Erich Frhr. v. Guttenberg, Die 
Territorienbildung am Obermain, in : BHVB 79 (1927) 1-539, h ier 296-298 .
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1431 wurde der Bamberger Domherr Anton von Rotenhan Bischof von Bamberg 
( f  14 59 )50-

Bei allen Adelsstiftungen wird die memoria der Familie besonders betont. Die auf 
den gestifteten A ltären, A ltargeräten und Ornaten angebrachten W appen oder die 
zahlreichen Darstellungen der Stifter und ihrer Familien auf den Predellen machten 
diese Absicht für die Nachfahren der Stifter sichtbar und bewahrten durch sie gekenn
zeichnete Stücke später gelegentlich vor V ernichtung51. Beispiele dafür sind das Relief 
der vor einer Kreuzigungsgruppe knienden Stifter Georg und Anna von Zeyern an 
der äußeren Chorstirnwand der Spitalkirche zu Kronach sowie das Relief des vor e i
nem Schweißtuch der Veronika knienden Georg von Zeyern über seinem  W appen an 
der Chorrückwand im Innern der Kapelle, der 1465 durch den Ritter Hans von W al
lenrode zum Gedächtnis an seine Frau Sibylle von Lentersheim  ( t  1454) gestiftete Ka
tharinenaltar in der Pfarrkirche zu Schwabach m it den W appen der Eheleute auf der 
Predella52 und der 1487 von Ludwig V. von Eyb für seine verstorbene Frau Magdalena 
Adelm ann von Adelm annsfelden (+ 1472) in die H eidecker Kapelle zu Heilsbronn ge 
stiftete Martins- und Ambrosiusaltar m it einer D arstellung der Familie des Stifters; die 
M änner tragen ritterliche Rüstung, zum Teil m it darüber gelegtem  Mantel, die Frauen 
kostbare Roben. Ludwig von Eyb und sein Sohn Anselm  sind m it den Insignien des 
Schwanenritterordens ausgezeichnet53.

50 Gottfried Frhr. v. Rotenhan, Die Rotenhan. Genealogie einer fränkischen Fam ilie von 1229 bis 
zum D reißigjährigen K rieg (VGFG IX/34, Neustadt a. d. A isch 1985). -  Für das 15.Jahrhundert 
auch Johann es Kist, Die M atrikel der G eistlichkeit des Bistums Bamberg 1400-1556 (VGFG 
IV/7, W iirzburg 1965) 336 f. -  Beispiele für Fam ilien- und Erbbegräbnisse: Theodor R u f  Die Gra
fen von Rieneck. Genealogie und Territorienbildung. II. Herkunftstheorien und System atik der 
Territorienbildung (M ainfränkische Studien 32/11, W ürzburg 1984) 203-207 . -  Wilhelm Engel, 
Urkundenregesten zur Geschichte der kirchlichen Verwaltung der Grafschaft W ertheim  1276- 
1499 (W ertheim  1959) Nr. 138 f. -  Dietrich Deeg, Die Herrschaft der Herren von Heideck. Eine 
Studie zu hochadliger Fam ilien- und Besitzgeschichte (Freie Schriftenfolge der Gesellschaft für 
Familienforschung in Franken 18, Neustadt a. d. A isch 1968) 71 f. -  Italo Bacigalupo, Der Guten- 
stettener A ltar. Ein W erk der Nürnberger Meister Hans Peheim  und V eit W irsberger (Ars Bava- 
rica 45/46, München 1987) 149-151 (Grablege der Aufseß in der St. K ilianskapelle zu Kloster 
Langheim). -  Gerhard Rechter, „difficulteten und beschwerden“. Beobachtungen zum Verhältnis 
der kleineren Reichsstädte Frankens zum niederen A del am Beispiel W indsheim , in : R eichs
städte in Franken. Aufsätze, hrsg. v. R ainer A. M üller (M ünchen 1987) 298-308 , h ier 301; Hein
rich Geiling, Die G eiling, ein fränkisches R ittergeschlecht (B ibliothek fam iliengeschichtlicher A r
beiten 44, Neustadt a. d. A isch 1982) 17 (im A ugustiner-Erem itenkloster zu W indsheim ). -  
A lfred Heidacher, Entstehung und W irtschaftsgeschichte des Klosters Heilsbronn bis zum Ende 
des 15.Jahrhunderts (Bonn 1955) 20 f. (Grablege der Vestenberg in der R itterkapelle des Z ister
zienserklosters Heilsbronn).
51 Helmut Hundsbichler, G erhardJaritz , Elisabeth Vavra, Tradition? Stagnation? Innovation? -  
Die Bedeutung des Adels für die m ittelalterliche Sachkultur (Veröffentlichungen des Instituts für 
m ittelalterliche Realienkunde Österreichs 5, W ien 1982) 35 -72 , h ier bes. 49 -53 .
32 A lfred Stange, Kritisches Verzeichnis der deutschen Tafelbilder vor Dürer, III. Bd. Franken, 
bearb. v. Peter Strieder u. H anna F/ärtle (M ünchen 1978) Nr. 75.
53 Ebd. Nr. 204; Eberhard Frhr. v. Eyb, Das reichsritterliche Geschlecht der Freiherren von Eyb 
(VGFG IX/29, Neustadt a. d. A isch 1984) 101, 107. -  Reliefs des Spitalstifters, eines Ritters von 
Zeyern: 650 Jahre Friesen. Die Geschichte einer Frankenwaldgem einde (Kronach 1978) 18. -  
Auf den 1975 in der Sakristei der Pfarrkirche zu K irchlauter unweit von Haßfurt entdeckten
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Über die Ausstattung der vom Adel gestifteten oder ihm auf Grund des Patronats
rechtes nahestehenden Pfarrkirchen und Kapellen m it Vasa sacra, Büchern und Orna
ten geben neben Stiftungsurkunden und Testamenten vor allem  Nekrologe und Jahr- 
tagsverzeichnisse sowie die in Franken zahlreich überlieferten, bisher nur vereinzelt 
ausgewerteten Pfarrbücher Aufschluß. Als Beispiel der zuletzt genannten Gattung e ig
net sich das 1498 angelegte Gültbuch der Pfarrkirche zu Lehrberg bei Ansbach, das 
über die zahlreichen Stiftungen der Birkenfelser, einer ursprünglich zum Dornberger 
D ienstadel gehörigen, im 15.Jahrhundert im Ort zugezogenen Familie, Aufschluß 
gibt. Genannt werden im einzelnen die Stiftung eines ewigen Lichtes vor dem Lieb- 
frauenaltar der Kirche, das jeweils durch den Senior des Geschlechts der Birkenfelser 
während der heiligen Äm ter am Brennen erhalten werden soll, zwei durch Ursula von 
Birkenfels, eine geborene Crailsheim , gestiftete jah rtage  sowie eine durch Hans von 
Birkenfels, seine Frau Ursula und ihre K inder W ilhelm  und Elisabeth errichtete Salve 
Regina-Stiftung, außerdem verschiedene A ltargeräte, „altargezierd“ und Ornate54. 
Häufig waren die Adelsstiftungen m it Sonderzuweisungen an die Konventualen oder 
Insassen der beschenkten Klöster bzw. Spitäler, m it der Spendung von Almosen an 
bedürftige Arme oder der Gewährung von Präsenzgeldern an die bei den gestifteten 
Gottesdiensten m itw irkenden Geistlichen und Laien verbunden55.

Fortsetzung Fußnote von Seite 168
Fresken hält das W appen der Flieger von Bischofsheim/Zeil die Erinnerung an die Stifterfam ilie 
fest: Norbert Kandier, R itterschaft, D ienstadel und Lehensherren in den Haßbergen, in: WDGB
52 (1990) 223-242 , h ier 235. -  Der um die M itte des 15Jah rhunderts errichtete Chor der Pfarr
kirche zu Seidmannsdorf bei Coburg trägt Schlußsteine m it den W appen der Brandenstein und 
W aldenfels als H inweise auf deren Beitrag zum K irchenbau: Armin Leistner, W appenführende 
Geschlechter im Coburger Land, in : Jahrbuch der Coburger Landesstiftung 35 (1990) 1-76, 
hier 9.
" Staatsarchiv Nürnberg, Fst. Brandenburg-Ansbach, Salbücher Nr. 66. Das Buch ist auf der T i

telseite selbst als GiUtbüch d er Pfarrkirchen zu Lerperg bezeichnet. Zur Familie der Birkenfels: 
Rechter, Das Land (wie Anm. 31) 141 ff. -  Günter D ippold erwähnt in seiner ungedruckten Bam- 
berger D iplomarbeit, Das kirchliche und geistige Leben in Staffelstein vom späten 15. zum frü
hen 17.Jahrhundert (1987), aus dem Staffelsteiner Pfarrbuch von 1504, das im Pfarrarchiv Staffel
stein aufbewahrt wird, eine Seelbadstiftung des in W eism ain ansässigen Kaspar von Piinzendorf 
( t  I486): 6 Arme sollen vom Ertrag der gestifteten 26 fl kostenlos zu bestim m ten Zeiten „baden 
und köpfen“ (47).

Stiftungen von Pitanzen und Reichnissen durch adlige Fam ilien für den Konvent der Zister- 
zienserinnen von M ariaburghausen und für die K losterkapläne: R ainer Wailersbacher, 750 Jahre 
Kloster K reuzthal-M ariaburghausen (Vallis Sanctae Crucis) 1237/43-1582 (Haßfurt 1987) 94, 74. 
-  Präsenzgelder: Engel, U rkundenregesten (wie Anm. 50) Nr. 138 f. -  K laus Frhr. v. Andrian-W er- 
btirg verweist am Beispiel des Franziskanernekrologs aus Coburg darauf, w ie vielfältig die Anlässe 
wie auch die Art der Gaben in diesen Zusam m enhängen waren: Das Totenbuch des Franziska
nerklosters in Coburg ca. 1257-1525 (1600), bearb. v. K. Frhr. v. A.-W. (YGFG IV/10, Neustadt a. 
<L Aisch 1990) 12' f.
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III.

Die Patrozinienwahl in den durch den fränkischen Adel begründeten Pfarrkirchen 
und Kapellen, insbesondere den Burgkapellen, entspricht im wesentlichen dem aus 
anderen Landschaften des Reiches bekannten Bild. Bevorzugte Standespatrone sind 
neben M ichael und Martin vor allem  M auritius, Georg, Sebastian, Pancratius, Leon
hard sowie die Heiligen Drei Könige. Die seit den Kreuzzügen durch den Adel geför
derte Kreuzverehrung läßt sich in Franken an einer Reihe von H eilig-K reuz-K apellen 
ablesen, so an der Burgkapelle zu Cadolzburg oder an der Kapelle des Burggutes zu 
Neunkirchen am Sand, die der hl. Helena und dem hl. Kreuz geweiht war56. Eine 
wichtige Rolle als Beschützer von Burgkapellen spielte auch der hl. Nikolaus, der 
jedoch ein bei allen Ständen beliebter H eiliger war. Auf das in der Fegfeuervision des 
Heinrich von Ahorn belegte Nikolauspatrozinium der Kapelle der Burg Ahorn im 
A ilsbachtal wurde bereits h ingew iesen57. Neben den genannten m ännlichen A delshei
ligen wurden seit dem 12.Jahrhundert die drei Jungfrauen und M artyrinnen M arga
reta, Katharina und Barbara, seit dem 13.Jahrhundert die hl. Elisabeth besonders ver
ehrt. Hoch über der Verehrung spezieller ritterlicher H eiliger stand im Adel die 
Verehrung Marias, wobei ihre Herkunft aus dem Stam m  des Königs David besonders 
betont wurde. An Q uellenm aterial aus dem alten Bistum W ürzburg hat Gerd Z im 
mermann in seiner Untersuchung über Patrozinienwahl und Frömmigkeitswandel im 
M ittelalter exemplarisch dargelegt, in welch hohem Maß der fränkische Adel die Ver
ehrung der R itterheiligen in seinen Stiftungen, nicht zuletzt in den Burgkapellen, hei
misch gem acht hat58. Zu den Kapellen in den Burgen der Fränkischen Schweiz fin
den sich in den Burgenbüchern des 2980 verstorbenen Arztes und Burgenforschers 
H ellm ut Kunstmann wertvolle H inweise59.

Bei den ritterlichen Heiligen anvertrauten Pfarrkirchen an Adelssitzen ist im Ein
zelfall zu prüfen, ob das Patrozinium tatsächlich das ursprüngliche ist oder ob ältere 
biblische oder fränkische H eilige als Patrone vorausgingen. So löste das Patrozinium 
des hl. M auritius in Königshofen an der Tauber das des hl. Martin ab. Das M auritius
patrozinium dürfte die Kirche der adligen Patronatsherrschaft der Grafen von Rieneck 
verdanken; da der Zeitpunkt des Patrozinienwechsels unbekannt ist, muß offen b lei
ben, ob M auritius hier noch als Königsheiliger oder bereits als R itterheiliger anzuspre
chen ist60.

5b Zimmermann, Patrozinienwahl (wie Anm. 24) Bd. 21, 94. Wilhelm Schwemmet-, Neunkirchen 
am Sand. Aus der V ergangenheit einer Gem einde im Rothenberger Land (Altnürnberger Land
schaft, M itteilungen 27, Sonderheft, Nürnberg 1978) 21 f.
57 Zum N ikolauspatrozinium  bei staufischen Pfalzkapellen und der Kapelle eines M inisterialen
sitzes aus staufischer Zeit: Fritz Arens, Staufische Pfalz- und Burgkapellen, in : Die Burgen im 
deutschen Sprachraum. Ihre rechts- und verfassungsgeschichtliche Bedeutung, Bd. I, hrsg. v. 
Hans Patze t y uF XIX, S igm aringen 1976) 197-210 , hier 209 f. -  Dazu auch oben Anm. 24.
58 Zimmermann, Patrozinienwahl (wie A n m .24) Bd. 21, 38 -60 .
59 Sein 1967 in W ürzburg erstmals erschienenes Buch Mensch und Burg. Burgenkundliche Be
trachtungen an ostfränkischen W ehranlagen (VGFG IX/25) enthält 75 -78  einen zusammenfas
senden Abschnitt über die Burgkapellen (Neustadt a. d. A isch 2198 5).
60 Zimmermann, Patrozinienwahl (wie A n m .24) Bd.21, 4 5 f. -  Das M argareta-Patrozinium der
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Der in der spätm ittelalterlichen Fröm m igkeit allgem ein zu beobachtenden Ten
denz zur Kumulation entsprechend wurden die Burgkapellen vielfach dem Schutz 
m ehrerer R itterheiliger zugleich anvertraut. So war z.B. die 1339 durch Burkard von 
Seckendorff gestiftete Burgkapelle zu Jochsberg unweit Ansbach Maria, Petrus, Georg, 
Burkard, dem Namenspatron des Stifters, Elisabeth und Margareta gew eiht61. M ehr
fach wurden den in Adelskreisen beliebten Titeln oder H eiligen die Patrone der jew ei
ligen Diözese zur Seite gestellt wie im Fall der 1344 durch W olfram von Rotenhan 
und seine Frau Lukardis in die Burgkapelle zu Rentweinsdorf im Itzgrund gestifteten 
Vikarie, die neben dem Schutz des H eiligen Kreuzes jenem  der hl. Kunigunde und 
des hl. Pancratius unterstellt war62. Als Grafentochter und Königin bzw. Kaiserin 
stand Kunigunde dem Adel ohnedies nahe63.

Die hl. Elisabeth erfreute sich seit der Erhebung ihrer Gebeine und Krönung ihres 
Hauptes durch Kaiser Friedrich II. 1236 ständig steigender Beliebtheit und Verehrung 
unter dem A del64. Graf Ludwig von Öttingen übergab 1318 zu ihren Ehren und zu 
ihrem Gedächtnis dem Dekan und Kapitel des Stifts St. Gumbert zu Ansbach einen 
jährlichen Zins von 1 lb hl.; ihr Fest soll dafür in der Stiftskirche jeweils m it neun 
Lektionen und ihrer Historia nach Gewohnheit des Stifts begangen werden65. Als be
sondere Verehrerin der hl. Landgräfin erwies sich die Gräfin Elisabeth von W ertheim  
( t  1335), die durch ihre Schenkungen an den Deutschen Orden „geradezu eine Nach
ahmerin ihrer Namenspatronin“ war66. Der Nachweis auf die Abstam m ung von der 
hl. Elisabeth in der Ahnenprobe auf dem von Tilman R iem enschneider geschaffenen 
Grabmal der Gräfin Dorothea von W ertheim , einer geborenen Gräfin von Rieneck
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seit dem 14.Jahrhundert als Pfarrkirche belegten Kirche zu Lehrberg bei Ansbach, einer ur
sprünglichen Eigenkirche des Stifts Herrieden, wird bereits anläßlich einer W eihe durch Bischof 
Gundekar von Eichstätt im  Jah r 1059 genannt. In der zweiten Hälfte des 15.Jahrhunderts en t
wickelte sich zwischen der in Lehrberg zugezogenen, ursprünglich dem Dornbergischen D ienst
adel zugehörigen Fam ilie der Birkenfels (wie oben Anm. 54) und der Pfarrkirche eine enge Ver
bindung, für die das vorgegebene Patrozinium durchaus förderlich gewesen sein dürfte.
01 Paul Schöffel, Der A rchidiakonat Rangau am Ausgang des M ittelalters, in : JFLF 5 (1939) 132-
1 75, hier 157.
" ’ Rotenhan, Die Rotenhan (wie Anm. 50) 11, 32.

Zimmermann, Patrozinienwahl (wie A n m .24) B d .21, 80. -  Zur K unigundenverehrung a llge
mein: Renate Klausel) Der Heinrichs- und K unigundenkult im m ittelalterlichen Bistum Bam 
berg, in: BHVB 95 (1965) 1 -209 ; Elisabeth Roth, Sankt K unigunde -  Legende -  Bildaussage, in: 
BHVB 123 (1987) 5-68.
61 Dabei wirkten offensichtlich ritterliche Fröm m igkeitsvorstellungen m it den Idealen der A r
mutsbewegung zusam m en: Zimmermann, Patrozinienwahl (wie A n m .24) Bd. 21, 56, 79. -  Zu a ll
gemeinen Fragen der Elisabethverehrung: Helmut Beitmann, Friedrich II. und die heilige Elisa
beth. Zum Besuch des Kaisers in M arburg am 1. Mai 1236, in : Sankt Elisabeth. Fürstin -  
Dienerin -  H eilige (Sigm aringen 1981) 151-166 ; Udo Arnold, Georg und Elisabeth -  D eutsch
ordensheilige als Pfarrpatrone in Preußen, in: Die Rolle der Ritterorden in der Christianisierung 
und Kolonisierung des O stseegebietes, hrsg. v. Zenon Hubert Nowak (Ordines m ilitares. Collo- 
quia lorunensia historica 1, Thorn 1983) 69-78 .

Urkunden und Regesten des Klosters und Stiftes St. G um bert in Ansbach 786-1400 , bearb. v. 
Walter Scherzer (WGFG III/5, Neustadt a. d. A isch 1989) Nr. 124.

Hermann Ehmer, Die Ahnenprobe der Gräfin Dorothea von W ertheim  geb. von R ieneck auf 
ihrem Grabmal in Grünsfeld, in : M ainfränkisches Jahrbuch 41 (1989) 169-182 , h ier 179.



172 Franz M ach ilek

( f  1503), in der Stadtkirche zu Grünsfeld bei Tauberbischofsheim wird neuerdings als 
zeitgemäße „Herausforderung an das gräfliche Haus W ertheim “ gewertet, „ebenfalls 
den hohen Adel seiner Vorfahren zu belegen“67.

IV.

Die Burgkapellen bestanden auf den Hochburgen aus Platzmangel vielfach nur aus 
einem  einzigen engen Raum. Bei zahlreichen Burgen befanden sich die Kapellen außer
halb der Hauptburg im Vorhof oder am Fuß des Berges, so u.a. bei den Burgen W al
lenrode, Egloffstein, der aufsessischen Burg Freienfels, bei den Burgen Leutenbuch 
oder Rabeneck68. Bei der Stam m burg des aus dem ehem aligen andechs-meranischen 
M inisterialengeschlecht der Blassenberg erwachsenen Geschlechts der Herren von 
Guttenberg im Frankenwald bestand im Vorhof der seit 1315 errichteten Hochburg 
eine M arienkapelle, die anläßlich der Errichtung einer Kaplanei 1352 erstmals ur
kundlich erwähnt wird, und die nach der Zerstörung durch einen Kriegshaufen des 
Schwäbischen Bundesheeres 1523 aufgegeben wurde, sowie am Fuß des Berges eine 
anläßlich ihrer W eihe 1379 erstmals erwähnte Fronleichnam skapelle, in welche da
mals das knapp drei Jahrzehnte zuvor errichtete Benefizium aus der M arienkapelle 
übertragen wurde. 1442 wurde die Fronleichsnamskapelle von der Pfarrei Unterstein
ach abgetrennt und unter guttenbergischem  Patronat zur selbständigen Pfarrkirche 
erhoben69.

Die Notizen über die W eihe der Fronleichnam skapelle im Jah r 1379 zählen zu den 
selten überlieferten W eihenachrichten von Burgkapellen70. Danach hatte die neue 
Kapelle drei Altäre. Der Hochaltar wurde zu Ehren des Fronleichnams sowie der hll. 
Petrus und Paulus, Maria, Vinzenz, Nikolaus, Otto, K unigunde, Dorothea und Helena 
geweiht, der rechte Seitenaltar zu Ehren der hll. Georg, Andreas, Thomas, Oswald,

67 Ebd. 179. -  Zur Geschichte der Grafen von W ertheim  allgem ein : Hermann Ehmer, Ge
schichte der Grafschaft W ertheim  (W ertheim  1989).
68 Kunstmann, Mensch und Burg (wie Anm. 59) 77 f. -  Auf Burg R ieneck gab es zwei Kapellen: 
eine kleine im Bergfried sowie eine große im Hof: Arms, Staufische Pfalz- und Burgkapellen (wie 
Anm. 57) 208.
69 Guttenberg/Wendehorst, Das Bistum Bamberg (wie Anm. 18) 211 f.; H ellmut Kunstmann, 
Schloß Guttenberg und die früheren oberfränkischen Burgen des Geschlechts (VGFG IX/22, 
W iirzburg 1966) 42.
70 Wilhelm Erhard (Hrsg.), 600 Jahre Evang. Kirche St. Georg Guttenberg. Kath. Schloßkirche 
200 Jahre. Festschrift und A usstellungskatalog (Guttenberg 1979) 47; Wilhelm D einhardl (Hrsg.), 
D edicationes Bambergenses. W eihenotizen und -urkunden aus dem m ittelalterlichen Bistum 
Bamberg (Freiburg i. Br. 1936) N r.73. -  Auch für die 1357 durch den Bam berger M inisterialen 
W olfram II. von Redwitz und seinen Sohn Iring VI. gestiftete Burgkapelle zu Theisenort liegt 
eine W eihenotiz vor; danach stand in der K apelle ein einziger A ltar, den der Bam berger W eihb i
schof zu Ehren der hll. Andreas, Nikolaus und der hl. Katharina weihte. Den Spendern für den 
Unterhalt der Kapelle und den Pilgern wurden Ablässe gew ährt: Deinhardt, Dedicationes N r.62; 
Gustav Voit, Der Adel am Obermain. Genealogie edler und m in isterialer G eschlechter vom 11. 
bis 14.Jahrhundert (Die Plassenburg 28, Kulmbach 1969) 282, Anm. 78. -  Zur W eihe der Ka
pelle auf dem Gügel bei Scheßlitz (St. Pancratius und St. Georg): Deinhardt, Dedicationes 
Nrn. 91b und 119.
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Erasmus, Gordian und Epimachus, Anastasia und Margareta, der linke Seitenaltar zu 
Ehren der hll. Antonius, Bartholomäus, Cosmas und Damian, Gereon, der Elftausend 
Jungfrauen, Urban, Barbara und Agnes. Die in den Altären deponierten Reliquien wa
ren wohl zunächst vom Reliquienfundus des Konsekrators, des W eihbischofs W alter 
von Nicopolis, bestimmt, sie geben aber offensichtlich auch Einblick in die frommen 
Intentionen des Burgherrn. Eine kurz darauf von H einrich und Fritz von Guttenberg 
auf den Georgsaltar gestiftete Frühmesse wurde 1383 durch den Bamberger General
vikar bestätigt. Nach Erhebung der Kapelle zur Pfarreikirche stiftete ein M itglied der 
Familie 1477 eine Liebfrauenmesse auf den Hauptaltar. Seit Beginn des 15.Jahrhun
derts wurde die Fronleichnam skapelle als Grablege der Guttenberg benutzt. Zu den 
ersten hier bestatteten M itgliedern des Geschlechts gehörten die beiden Stifter der 
Frühmesse, die 1407 und 1409 verstorben waren71.

Die Errichtung repräsentativer großer Kapellen in Burgnähe und die Erhebung von 
Burgkirchen zu Pfarrkirchen ist in vielen Fällen mit der E inrichtung von Grablegen 
verbunden. Häufig wurde die bis dahin geübte Beisetzung der M itglieder der Adelsfa
m ilien in den Klöstern ganz oder zum Teil aufgegeben72.

Einblicke in das bewegliche Inventar einer Reihe von Burgkapellen am Übergang 
vom M ittelalter zur Neuzeit verm itteln einige der in jüngster Zeit von Rudolf Endres, 
W erner Goez und Eva Pleticha herangezogenen, aber noch nicht erschöpfend ausge
werteten Schadenslisten fränkischer R itter aus dem Bauernkrieg von 1525, die im 
Staatsarchiv Bamberg verwahrt werden73. Die Listen zeigen, daß die Burgherren große 
Sorgfalt auf die würdige Ausstattung der Kapellen verwendeten und hohe Ausgaben 
dafür nicht gescheut haben; sie ermöglichen in einzelnen Fällen aber darüber hinaus 
Rückschlüsse auf ihre spezifische Frömmigkeitsausrichtung.

Rochus von Seckendorff zu Hallerndorf bei Forchheim aus der Linie der Secken- 
dorff-Gutend stellt als Verluste aus der Kapelle fest: 3 A ltartafeln, davon 1 m it vergol
detem „gem ell“ und 2 m it „erhoben bilden“, also Reliefs, weiter 1 vergoldetes „def- 
felle“, 2 Kelche, 1 seidenes gemosiertes Meßgewand nach niederländischer Art m it 
goldenen Rosen samt Zubehör, 8 A ltartücher, davon eines in karm esinem Atlas, ein 
weiteres m it Seide ausgenäht und m it einer Korporaltasche m it goldenen Knöpfen, 
sowie 6 alltägliche, 1 „hantzwehel“. Die bei den einzelnen Stücken angegebenen 
Wertansätze ergeben zusammen eine Summe von m indestens 145 fl.74.

Für die Burgkapelle zu W ichsenstein bei Pegnitz m eldet Paulus von Planckenfels

' '  Guttenberg/Wendehorst, Das Bistum Bamberg (wie Anm. 18) 212.
”  So z.B. von der Fam ilie Guttenberg, d ie ihre Toten in älterer Zeit vielfach in den Klöstern 
Langheim und H im m elkron bestattet hatte.
' 3 Bauernkriegsakten (Rep.48) N rn.6 und 7. -  R u do lf Endres, A delige Lebensformen in Franken 
zur Zeit des Bauernkrieges (Neujahrsblätter der Gesellschaft für Fränkische Geschichte XXXV, 
W ürzburg 1974); ders., A delige Lebensformen in Franken im  Spätm ittelalter, in : A delige Sach- 
kultur des Spätm ittelalters. Intern. Kongreß Krems a. d. Donau 1980 (SÖAW .PH 400, W ien 
1982) 73 -104 ; Werner Goez, Das Leben auf der Ritterburg, in : M entalität und A lltag im  Spätm it
telalter, hrsg. v. Cord Meekseper u. Elisabeth Schraut (Göttingen 1985) 9 -3 3 ; Eva Pleticha, Adel 
und Buch. Studien zur G eisteswelt des fränkischen Adels am Beispiel seiner Bibliotheken vom 
15. bis zum 18.Jahrhundert (VGFG IX/33, Neustadt a. d. A isch 1983) 16 f., 21, 23 f.

Staatsarchiv Bamberg (fortan: StAB), Rep .48, N r.7, Prod.42, 6 und 4.
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folgende Schäden: den zu Ehren des hl. Laurentius geweihten Altar, „schla ich an 
umb 25 gülden zu weyen und zuzurichten,“ den A ltarstein, 4 Meßgewänder, davon 1 
aus Samt, 1 aus Schamlot und 2 aus Seide, 3 davon m it Kreuzen, 1 silberner, vergolde
ter Kelch m it Patene, 1 weitere Patene aus Silber, m it etlichen guten Steinen und Per
len eingefaßt, 3 Korporaltaschen, darin 5 Korporale, 5 in die Kapelle gehörige Bücher,
6 Altartücher, 2 gemalte Vorhänge, 1 Tafel m it Heiltum , 1 zierlich eingefaßtes Täfel
chen aus Zypressenholz, 4 M eßkandeln, 3 Glöckchen, 2 Z innleuchter. Der Gesamt
wert wird auf 120 fl. angeschlagen75. ^

Umfangreiche Aufstellungen insbesondere über zu Schaden gegangenes Altargerät 
und über Ornate finden sich in den Schadenslisten des Gabriel von Streitberg auf 
Grub (Burggrub) in der westlichen Fränkischen Schweiz sowie des W ilhelm  von W ie- 
senthau zu Peulendorf nö. Bamberg. In ersterer werden genannt: 1 Meßgewand m it e i
nem Kreuz mit Bildwerk (Kreuz und darunter ein Bild des hl. Johannes), 1 Albe mit 
Zugehörungen, alles m it braunen Schilden, 3 A ltartücher, 1 gew eihter m erbelsteiner- 
ner Altarstein, 1 großes Crucifix, darunter Maria und Johannes, 1 Vesperbild, 1 Bild 
der Anna Selbdritt, 1 gedrucktes neues Meßbuch, wie es von Bischof Veit herausgege
ben wurde, 1 gedruckte deutsche Bibel des Alten und Neuen Testaments, „nit Iute- 
risch“, aus dem Besitz seines verstorbenen Schwagers, 1 Passional der Heiligen Leben, 
gedruckt und mit Figuren ausgestrichen76. W ilhelm  von W iesenthau verm erkt zu den 
von ihm angeführten Meßbüchern, Altargeräten und -tüchern sowie Meßornaten: 
„was im schloß zu Peulendorff genom m en ist worden, das dem gotzhaus daselbst zu- 
steet“77. Mit großer W ahrscheinlichkeit hatte W ilhelm  von W iesenthau das ange
führte Gut vor den Bauern auf dem Schloß in Sicherheit gebracht.

Bei einigen Listen ist der Aufbewahrungsort der angeführten Gegenstände nicht be
sonders angegeben, doch dürften sie am ehesten in den Burgkapellen verwahrt gew e
sen sein: Wolf von Egloffstein zu Egloffstein nennt u.a. „viel heylthum bs“ und 1 „ror 
vom heyligen landt“, deren W ert er zusammen auf m indestens 50 Gulden schätzte, 
Klaus von Königsfeld zu W attendorf eine gemalte vergoldete Tafel im  W ert von 2 
Gulden, Balthasar von Egloffstein 1 gem altes Tuch, „daran dye heyligen drey kunig 
gem alt warden“, deren W ert er gleichfalls m it 2 Gulden anschlug78.

75 StAB, Rep. 48, Nr. 7, Prod. 49,3. -  Endres, A delige Lebensformen in Franken zur Zeit des Bau
ernkriegs (wie Anm. 73) 27 f.; ders., A delige Lebensformen in Franken im Spätm ittelalter (wie 
Anm. 73) 86, 103.
76 StAB, R ep .48, Nr. 7, Prod. 44,9; Prod. 51, 12 und 1 5 .-  Pleticba, A del und Buch (wie Anm. 73)
23 f. -  Ein unter dem Bamberger Bischof Veit I. Truchseß von Pom mersfelden (1501-1503) g e 
drucktes Missale ist bei F erd in and  Geldner, Die Bruchdruckerkunst im  alten Bamberg 1458/59 
bis 1519, Bamberg 1964, 76, 93, nicht angegeben. Vom sog. Prosapassiona! (D er H eiligen  Leben) 
liegen über 40 Frühdrucke vor; dazu: K on rad  Kunze, in : Verfasserlexikon2 3 (Berlin/New York 
1981) 617-625 ; hier ist am ehesten an den m it zahlreichen Holzschnitten ausgestatteten Druck 
von Anton Koberger (Nürnberg 1488) zu denken.
77 StAB, Rep. 48, Nr. 7, Prod. 51, 12.
78 StAB, R ep .48, Nr.6, Prod.7,22; Prod. 18; Prod. 7, 1 und 2. -  Endres, A delige Lebensformen in 
Franken im Spätm ittelalter (wie Anm. 73) 86; ders., A delige Lebensformen in Franken zur Zeit 
des Bauernkrieges (wie Anm. 73) 27. -  Utz von Rüsenbach zu Trunstadt gab eine große lange sei
dene Fahne m it einem Frauenbild als Schaden an: StAB, R ep .48, N r.6, Prod. .37, 7 und 2. -  Aus 
den Schadenslisten ebenso wie aus dem ü b e rk om m en en  Inventar wird deutlich, daß der A del für
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H eiltiim er aus dem Heiligen Land genossen beim Adel, speziell unter der R itter
schaft, stets besondere Devotion. Überhaupt lassen sich Reliquien in ritterlichem  Be
sitz relativ häufig nachweisen, wie ein um 1360 angelegtes Inventar des altbayerischen 
Ritters Erhard Rainer von Schambach bei Straubing und andere Aufstellungen zei
gen79. Unter den Schätzen des Schambachers befand sich wie bei W olf von Egloffstein 
H eiltum  aus dem H eiligen Land, näm lich eine Zierkerze vom H eiligen Grab zu Je ru 
salem 80. Die von dem R itter Florian W aldauf für Hall in Tirol gesam m elten H eil- 
tümer wurden um 1500 in einem  gedruckten Heiltumsbuch allgem ein bekannt g e 
m acht81. Nach dem Tod des Sebastian Nold von Seckendorff ( f  1495), des früheren 
Amtmanns zu Neustadt an der Aisch, wurde bei der Erbverhandlung festgehalten, daß 
das von ihm hinterlassene „heyligthum b“ in der Kirche zu N euendettelsau verbleiben 
soll, wo der Verstorbene und seine Eltern begraben liegen82.

Die im  Adel besonders verehrten Heiligen und deren Legenden bestimmten die 
Programme der Ausstattungen der Adelskirchen in hohem Maß mit. Zwischen 1971 
und 1977 wurde im Turmgeschoß der ehem aligen Kapelle und heutigen Pfarrkirche 
St. Georg zu Friesen bei Kronach ein Zyklus von 18 Darstellungen aus der Legende 
des Kirchenpatrons aus dem Ende des 15.Jahrhunderts freigelegt, der zu den g e 
schlossensten W erken seiner Art im östlichen Franken zählt83. Die gelegentlich geäu
ßerte Verm utung, daß es sich bei der erzählfrohen Darstellung um ein W erk des jun 
gen Lukas Cranach handelt84, bedarf noch gründlicher Überprüfung; die Fragen nach 
Cranachs W erk vor seiner W ittenberger Zeit sind vorerst noch völlig offen. Die ein 
zelnen Szenen weisen weitgehende Übereinstimmungen m it der Georgslegende des
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eine ausreichende und würdige Ausstattung seiner Kapellen durchaus Sorge getragen hat. Daß 
nur verhältnism äßig wenige Auflistungen von Kapelleninventar vorliegen, dürfte darauf beruhen, 
daß die wertvollen Vasa sacra und Ornate vor den anrückenden Bauern in Sicherheit gebracht 
wurden und daß die Bauern die Kapellen in der Regel von Plünderungen verschont haben.
79 Torsten Gebhard, Volkskundliche Untersuchungen zu dem Inventar des Ritters Erhard Rainer 
von Schambach bei Straubing aus der Z eit um 1360, in : BJbVK 1978/79, 6 1 -72 ; h ier 70, Anm. 1, 
H inweise auf weitere Inventare; L eonhard Theobald, Das H eiltum - und Ablaßbuch Degenhart 
Pfeft'ingers, in : Beiträge zur bayer. K irchengeschichte 32 (1925) 49 -70 .
80 Gebhard, Volkskundliche Untersuchungen (wie vorige Anm .) 64.
81 H arry K iihnel, Fröm m igkeit ohne Grenzen? In: A lltag im Spätm ittelalter, hrsg. v. dems. (Graz/ 
Wien/Köln 21986) 92 -120 , h ier 99; Erich Egg, Stiftungen -  H eiltum  -  Ablässe, in: H eiltum  und 
W allfahrt. Tiroler Landesausstellung. Prämonstratenserstift W ilten  und Benediktinerabtei St. Ge- 
orgenberg-Fiecht 1988 (Innsbruck 1988) 58-81 , hier 6 9 -7 6 ; Katalogbeschreibung ebd. Nrn. 
1.14-19, 138-145.
82 G erhard Rechter, Die Seckendorff. Q uellen und Studien zur Genealogie und Besitzgeschichte 
Bd. II: Die Linien Nold, Egerdorf, H oheneck und Pfaff (VGFG IX/36, Neustadt a. d. Aisch 1990) 
68; den., Regesten der U rkundenreihen seckendorffischer Gutsarchive in M ittelfranken (Bayeri
sche Archivinventare, Neustadt a. d. A isch 1991) Nr. 608.
83 Elisabeth Roth, Gotische W andm alerei in Oberfranken. Zeugnis der Kunst und des Glaubens 
(W ürzburg 1982) 55-57.
81 650 Jah re Friesen (wie Anm. 51) 203-205 . -  Z um  jungen Lukas Cranach: R a in er I lam brech t, 
Die Kursächsischen Rechnungsbücher im  Staatsarchiv Coburg und ihr Q uellenwert für die Per
son Lukas Cranachs d. Ä lteren, in : Jahrbuch der Coburger Landesstiftung 32 (1987) 53-96, h ier
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weitverbreiteten, 1488 bei Anton Koberger in Nürnberg gedruckten Prosapassionals 
auf83, das sich an Hand der Schadenslisten aus dem Bauernkrieg auch im Besitz zweier 
Ritter nachweisen läßt86. Auftraggeber der Ausm alung, zu der noch ein Jüngstes Ge
richt am Chorbogen zählt, war m it großer W ahrscheinlichkeit ein M itglied der nach 
Zeyern, wenige K ilom eter östlich von Friesen benannten ritterlichen Familie, die in 
der zweiten Hälfte des 15. und zu Beginn des 16.Jahrhunderts im Kronacher Raum 
überörtliche Bedeutung erlangt hatte. Es ist verlockend, aber durch die Quellen nicht 
eindeutig zu belegen, daß der 1537 verstorbene Georg von Zeyern den Zyklus zur 
Ehre seines Namenspatrons anbringen ließ, der in der Familie als solcher schon von 
jeher in Ehren stand87. Eine Stiftung der Truchseß von Pommersfelden oder der Fa
m ilie von Egloffstein ist der um 1518 entstandene sog. A ltar der Hll. R itter in der 
Pomm ersfeldener Filialkirche zu Limbach, dessen Skulpturen vom Nürnberger M ar
tham eister und dessen Tafeln mit den heiligen Rittern M auritius, Georg, Florian und 
einem  vierten Ritter, m öglicherweise Gereon, von Hans Süß von Kulmbach bzw. aus 
dessen W erkstatt stam m en88. Auch die Auswahl der Heiligen im Skulpturenpro
gramm entspricht den besonderen Fröm m igkeitsintentionen des Adels; vertreten sind 
u .a . Laurentius und Leonhard. Auch die auf der Predella angebrachte Darstellung von 
Christus und den Aposteln ist in jener Zeit auf Kunstwerken aus dem ritterlichen 
Umfeld häufig; genannt sei als Beispiel nur der von Am eley von W aldau, der W itwe 
des Götz von Rotenhan auf Rentweinsdorf, in die Rotenhansche Sepultur beim Bam- 
berger Dom gestiftete Apostelabschied aus der Zeit um 150089. Nach Tilman Breuer 
tritt der Ritterstolz des ritterlichen Patrons beim Limbacher A ltar der Truchseß von 
Pommersfelden besonders hervor, „auf dessen Flügeln bei geschlossenem Schrein vier

85 S.o. 144.
86 S.u . 154.
87 K lau s J . Dorsch, Georgszyklen des M ittelalters. Ikonographische Studien zu m ehrszenigen 
D arstellungen der V ita des heiligen Georg in der abendländischen Kunst unter Einbeziehung der 
Einzelszenen des M artyriums (Frankfurt a. M. 1983). -  Zur Fam ilie von Zeyern: 650 Jah re Frie
sen (wie A n m .51) 16-25. Zu den erlittenen Schäden im  Bauernkrieg: StAB, R ep.48, N r.7, 
Prod. 56, 1-5 . -  Zum Vergleich m it den Friesener Fresken w ird auf den gut erhaltenen Georgs
zyklus der ehem aligen Burgkapelle der Seefelder auf dem H ohenpeißenberg bei W eilheim  in 
Oberbayern verw iesen; dazu zuletzt: D orothea Greven, in : Katholischer Digest 43 (1989) Heft 9, 
30 -33 .
88 Meister um A lbrecht Dürer. Kat. der A usstellung Nürnberg Germanisches Nationalmuseum 
(AnzGNM 1960/61) Nr. 174; /Martin K uhn, Sankt M auritius m it der Lanze, der ottonische 
Reichspatron, an der Schwelle zwischen Franken und Thüringen, in : Geschichte am Obermain 7 
(1971/72) 51-76 , h ier 65; G ude Suckale-R edlefsen  unter M itarbeit v. Robert Suckale, M auritius: 
Der heilige Mohr. The Black Saint M aurice (Related Menil Foundation Publications 3, Houston/ 
München/Zürich 1987) 239 m it Abb. 101. -  In Dietenhofen bei Ansbach befindet sich in der 
Pfarrkirche, deren Patronat bei den Leonrod lag, die hier auch ihre Fam iliengrablege hatten, ein 
A ltarretabel aus der Zeit um 1510/20 u.a. m it einem  hl. M auritius: ebd. 2 3 9 f.
89 R ena te B aum gä rte l-F le iscbm ann  unter M itarbeit v. B runo N eundorfer, B ernha rd  S ch em m el u. 
W alter M ilutzk i, Die A ltäre des Bamberger Doms von 1012 bis zur Gegenwart (Veröffentlichun

gen des Diözesanmuseums Bamberg 4, Bamberg 1987) 5 4 -57 ; Rotenhan , Die Rotenhan (wie 
Anm. 50) VIII, 185.
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ritterliche H eilige posieren, die Rüstung freilich schon m ehr als elegantes Standes
attribut tragend.“90

V.

Den der Fürbitte für die Toten und dem Totengedächtnis eingeräum ten Rang lassen 
die zahllosen Jahrtagsstiftungen und einschlägigen Bestimmungen in den Testam en
ten sowie die trotz großer Verluste im m er noch im ponierende Zahl erhaltener Grab
denkmäler, Epitaphien und Totenschilde erkennen91. Vor allem  dank des für Franken 
bereits in einigen w ichtigen Bänden vorliegenden Inschriftenwerks und einer kunstge- 
schichtlichen Untersuchung von Günther Bräutigam über die Darstellung des Ver
storbenen in der figürlichen Grabplastik Frankens und Schwabens sind für den zuletzt 
genannten Bereich bereits fundierte Aussagen m öglich92. Sie decken sich im w esentli
chen m it den von Helfried Valentinitsch am österreichischen M aterial für die Realien
kunde getroffenen Feststellungen. Danach lassen sich die männlichen Angehörigen 
des niederen Adels in der Sepulkralplastik in der Regel bewaffnet und in voller Rü
stung als Repräsentanten ihres Standes abbilden, wodurch die religiöse Funktion des 
Grabdenkmals in vielen Fällen in den H intergrund gedrängt wurde. Demgegenüber 
verlangte nach Valentinitsch das der adligen Frau abverlangte Rollenbild verstärkt die 
Zurschaustellung religiöser H inwendung, so daß die auf den Grabdenkmälern dar
gestellten Frauen in der Regel in betender Haltung, vielfach zusätzlich m it einem 
Rosenkranz in den Händen, und in üppiger, vom Haupt bis zum Boden reichender 
Verhüllung dem Betrachter gegenüberstehen93.

Tilm ann Breuer, K unstdenkm äler im Landkreis, in : Landkreis Höchstadt a. d. A isch. Vergan
genheit und Gegenwart (A ßling-M ünchen 1970) 149-160, h ier 154.
<r‘ Beispiele von Testam enten: G ustav Voit, Der Adel an der Pegnitz 1100 bis 1400 (Freie Schrif
tenfolge der Gesellschaft für Familienforschung in Franken 20, Neustadt a. d. A isch 1979) 132 
(1418), 272 (1424) usw.; ders,, Die Schlüsselberger (wie Anm. 1) 62 f., 198 f. (1308), 54, 204 f. 
(1313). -  Nicht im m er handelte es sich um ech te  Schenkungen: Mit seinem  Testam ent aus dem 
Jahre 1266 schenk te Ulrich von Diirn dem Benediktinerkloster Amorbach eine Reihe von Gütern 
„ad restitucionem dam pnorum  et m ultorum  gravam inum , que per me m eosque ipsi monasterio 
tarn in personis quam in rebus illate recognosco eisque defensionem ac pacem debitam  substra- 
hcndo“. Es handelte sich nach eigener Aussage Ulrichs demnach um keine echte Schenkung, 
sondern eine Art W iedergutm achung, im m erhin jedoch m ehr oder w eniger aus frommer Gesin
nung. W ilhelm  Stornier, M iltenberg (H istorischer Atlas von Bayern, Teil Franken 1/25, München 
1979) 76.

9 ~ ( r i i n t b e r  B räu tigam , Die Darstellung des Verstorbenen in der figürlichen Grabplastik Fran
kens und Schwabens vom Ende des 13.Jahrhunderts bis um 1430 (Diss. Masch. Erlangen 1953).
-  Dt (vgl. oben A n m .39) 1: Die Inschriften des badischen Main- und Taubergrundes. W ertheim
-  ! auberbischofsheim, bearb. v. Ernst C itcuel u. H erm ann  Eckert (Stuttgart 1942, Ndr. Stuttgart 
1969); DI 8: Die Inschriften der Landkreise Mosbach, Buchen und M iltenberg, bearb. v. H einrich  
kollenb erger (S tu ttgart 1964); DI 15: Die Inschriften der Stadt Rothenburg o. d. Tauber, bearb. v. 
D ietrich Lutz (M ünchen 1976); DI 17: Die Inschriften des Landkreises Haßberge (wie oben 
A nm .39); DI 18: Die Inschriften des Landkreises Bamberg bis 1650 (wie A n m .39); DI 27: Die 
Würzburger Inschriften bis 1525, bearb. v. K arl B orcbarclt (W iesbaden 1988).

l l t l f n e d  V alentinitsch, Die Aussage des spätm ittelalterlichen Grabmals für die adelige Sach-
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Im einzelnen ist dieses Schema jedoch häufig durchbrochen: Schon früh kommen 
auch männliche Adlige mit gefalteten Händen vor, z. B. Heinrich von Seinsheim  
( f  1345) in Mariaburghausen94. Eine große Zahl männlicher Adliger hält einen Pater
noster, in der Regel m it nicht mehr als 25 Perlen, in der Hand95.

Verhältnismäßig selten sind religiöse figürliche Darstellungen auf den Grabdenk
m älern: Das aus der Kapelle von Gröblingen bei M iltenberg stammende Grabdenk
mal des Ritters und Kapellenstifters Konrad von Bickenbach ( t  1393), das heute im 
Bayerischen Nationalmuseum in München aufbewahrt wird, ist von einem  kielbogi- 
gen Tympanon mit dem Wappen Konrads unter einem Christushaupt bekrönt96. 
Dietz Truchseß von und zu W etzhausen ("f 1488) erscheint auf seinem  Grabmal in der 
Ritterkapelle zu Haßfurt in der rechten oberen Ecke Maria m it dem Kind im  W olken
kranz97.

Mehrfach sind Ritter mit dem Pilgerhut dargestellt. Das Grabdenkmal des Heinrich 
von Schaumberg gen. Knoch ( f  1501) aus dem Friedhof der Oberen Pfarre zu Bam
berg zeigt jenen im Pilgergewand kniend, mit gefalteten Händen und Rosenkranz, vor 
einer mehrfigurigen Gregoriusmesse98. Viele Ritter sind mit dem Abzeichen der Rit-
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kultur, in : Adelige Sachkultur (wie Anm. 73) 277-292, hier bes. 278-287. -  Neuestens zur Sepul- 
kralplastik : Epigraphik 1988. Fachtagung für m ittelalterliche und neuzeitliche Epigraphik Graz 
1988, Referate und Round-Table-Gespräche, hrsg. v. W alter Koch  (ÖAW.PH Denkschriften 213, 
W ien 1990), darin u.a. H elfried  Valentinitscb, Die Grabinschriften und Grabmäler ais Ausdruck 
sozialen Aufstiegs im Spätm ittelalter und in der frühen Neuzeit, 15-26. Zu dem -  im 15.Jahr- 
hundert in den fränkischen Quellen zumeist als Paternoster bezeichneten -  Rosenkranz: G ishnd  
Ritz, Der Rosenkranz, in: 500 Jahre Rosenkranz. 1475 Köln 1975. A usstellung des Erzbischöfl. 
Diözesan-Museums Köln (Köln 1975) 51-101: H artm ut Boockmann, Leben und Sterben im m it
telalterlichen Göttingen. Über ein Testament des 15.Jahrhunderts, in : Göttinger Jahrbuch 31 
(1983) 73 -94 , hier 14.
94 DI 17 (wie Anm. 39) Nr. 5.
55 Z.B. Friedrich von Berlichingen ( f  1484) in der Rothenburger Franziskanerkirche: DI 15 (wie 
Anm. 92) Nr. 107; Heinrich Stiebar ( t  1507) in der Pfarrkirche zu Buttenheim , der Grablege der 
Fam ilie: DI 18 (wie A nm .39) Nr. 109; Konrad von Schaumberg ( f  1499) in der M arienkapelle zu 
W ürzburg: DI 27 (wie A nm .92) N r.363. -  Zur Kurz- bzw. Langform: Ritz, Der Rosenkranz (wie 
Anm . 93) 65.
96 Abb. bei Reitzenstein, Rittertum (wie A nm .2) 96; Tilmann B reuer, in : Die Parier und der 
schöne Stil 1350-1400. Europäische Kunst unter den Luxemburgern, Bd. 1 (Köln 1978) 350 (mit 
Abb.).
97 DI 17 (wie Anm. 39) Nr. 50. Wohl nach dem Vorbild des Grabmals des Dietz Truchseß von 
und zu W etzhausen wurde das des Appel von Stein zum Altenstein ( t  1513) gearbeitet, das sich 
gleichfalls in der Haßfurter Ritterkapelle befindet; neben dem knienden Ritter m it gefalteten 
Händen und Paternoster erscheint rechts oben ein Schmerzensmann im  W olkenkranz (Nr. 90). -  
Von der Ikonographie her vergleichbar ist das Grabmal der Sibylle von H eideck ( f  1475) in der 
Pfarrkirche St. Johannis zu Heideck; Sibylle kniet vor einem Schmerzensmann in W olkenglorie: 
Ernst E ichhorn, Die K unstdenkmäler von Heideck, in: D ieter D eeg (Hrsg.), Heideck. Stadt und 
Landschaft (Nürnberg 1971) 110-119, hier 112 m it Abb. auf Taf. 4.
98 M ichel Hofmann, Die „Gregoriusmesse“ an der Oberen Pfarre, in : Fränkische Blätter 13 
(1961) 48; auch ebd. 6 (1954) 3. -  Bartholomäus Truchseß von Pommersfelden ( f  um 1450) ist 
auf dem Grabmal in der dortigen Pfarrkirche als geharnischter Ritter m it P ilgerhut dargestellt, 
der den Helm in der rechten Hand emporhält: DI 18 (wie Anm. 39) Nr. 56. -  Der Ritter Hans 
von W allenrod, Am tm ann zu Schwabach ( t  1473), ist auf dem Grabmal in der Schwabacher
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tergesellschaften dargestellt, denen sie angehörten, so z.B. Eberhard von Grumbach 
( t  1487) in der Pfarrkirche zu Rim par m it dem Emblem der Gesellschaft vom S till
schweigen und weiteren A bzeichen".

Nach Ausweis des Inventars der deutschen Tafelbilder vor Dürer in Franken ist der 
Fundus der hier erhalten gebliebenen gem alten Epitaphien von Rittern verschwin
dend gerin g100.

Daß die Paternoster n icht nur zu den Accessoires auf den Grabdenkmälern des 
Adels, vor allem  der Frauen, gehörten, sondern zum Devotionaliengrundstock der rei
cheren Familien und zugleich zu den wichtigsten Schm uckstücken zählten, ist be
kannt. Aus den Schadenslisten des Jahres 1525 läßt sich bei vielen Adelsfam ilien der 
Besitz zumeist m ehrerer, vielfach aus Korallen oder wertvollen Steinen zusam m en
gesetzter und m it silbernen Kreuzen und „unterm arcken“ ausgestatteter Paternoster 
nachweisen; so bei Pankraz von Egloffstein drei, Achaz von Ochs zu Gunzendorf vier, 
Utz von Riisenbach zu Trunstadt zwei, Gertrud von Schaumberg, der Gemahlin des 
Martin von Schaumberg, zwei, Rochus von Seckendorff zu Hallerndorf zwei; A lexan
der Stiebar zu Rabeneck besaß vier Paternoster, davon drei m it silbernen Heiligen und 
einen m it einem vergoldeten St. Georg, Paulus von Plankenfels auf W ichsenstein 
hatte einen Paternoster m it zwei silbernen Bisamäpfeln. Derartige durchbrochen gear
beitete, m it einer Duftstoffpaste gefüllte Kugeln werden von dem Nürnberger M ei
stersinger Hans Folz in seinem  Spruch von der Pestilenz aus dem Jah r 1482 näher be
schrieben; der Füllung wurde medizinisch-m agische W irkung zugeschrieben101. Vor

Fortsetzung F ußnote von Seite 178
Pfarrkirche m it P ilgerm ütze dargestellt; er steht zusammen m it seiner Frau Sibylle von Lenters- 
heim (+ 1454) unter einem  Tympanon m it einem  Erbärmdechristus: H erbert lieber. Die Stadtk ir
che zu Schwabach (K irchenfiihrer) (Schwabach 1965) 12 (mit Abb.); Georg Stolz, Stadtkirche 
St. iVfartin Schwabach (Große Baudenkm äler 349, München/Berlin 1983) 10 (ohne Abb.); B ern
ha rt J iih n ig ,  Johann von W allenrode O.T. (Quellen und Studien zur Geschichte des Deutschen 
Ordens 24) 179.

Tilman R iem enschneider -  Frühe W erke. Kat. der W ürzburger A usstellung (Berlin 1981) 
337-340 (B odo Buczinski, A rtur K ratz). -  W eitere Beispiele: A lbrecht Stiebar d .Ä . ("f 1491), 
brandenburg-ansbaehischer Am tm ann zu Cadolzburg, in der Turm kapelle der Pfarrkirche zu 
Buttenheim m it dem Schwanenritterorden: Otto G ra f Seefried, Aus dem Stiebar-Archiv. For
schungen zur Fam iliengeschichte von Bauer, Bürger und Edelmann in Ober- und M ittelfranken 
(Freie Schriftenfolge der Gesellschaft für Familienforschung in Franken 4, Nürnberg 1953) Tafel 
V; DI 18 (wie A n m .39) N r.75; Philipp Fuchs von und zu Schweinshaupten ( t  1494) in der Pfarr
kirche zu Schweinshaupten m it dem Spangenorden: D 17 (wie A n m .39) N r.53; Martin von 
Seinsheim ( f l4 3 4 )  in der W ürzburger M arienkapelle m it dem Fürspängerorden: DI 27 (wie 
A nm .92) N r.209; Friedrich von Seinsheim  ( t  1409) in der D om inikanerinnenklosterkirche zu 
Rothenburg o. d. Tauber m it Fürspängerorden: DI 15 (wie A nm .92) N t.43 + .
100 Genannt sei nur das Epitaph des H einrich von Rechberg (+ 1437) und seiner Gemahlin So
phie, einer geb. Gräfin von Helfenstein, im Eichstätter Dom; das Epithaph zeigt Christus am 
Kreuz zwischen Maria und Johannes m it vier das Blut Christi auffangenden Engeln, zu Füßen 
des Kreuzes das kniende Stifterpaar: A lfred Stange, Kritisches Verzeichnis der deutschen Tafel
bilder vor Dürer, III.Bd.: Franken (wie A n m .52) N r.343.
101 StAB, R ep .48, N r.6, Prod.7, 10; 29,1; 37,7; 2; N r.7, Prod.38,11; 42, 6 u. 4; 43 ,2 ; 49,3. -  
hndres, Adelige Lebensformen in Franken zur Zeit des Bauernkrieges (wie Anm. 73) 27; Goez, 
Das Leben (wie Anm. 73) 25. -  Ritz, Der Rosenkranz (wie Anm. 93) 67, zitiert das gereim te Pest-
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den verlorenen Halsbändern wird von A lexander Stiebar zu Rabeneck ein vergoldetes 
Kreuz im Gewicht von fünf Lot und im W ert von 1 Gulden aufgeführt102.

Singulär ist das Grabdenkmal des Ritters Arnold von U issigheim , der -  nachdem er 
1332 wegen Straßenraubes des W ertheim er Territoriums verwiesen worden war -  sich 
als König Arm leder an die Spitze einer von bäuerlichen und städtischen Unterschich
ten, darunter aus Tauberbischofsheim , M ergentheim , Iphofen und K itzingen, getrage
nen Aufstandsbewegung setzte, die ein Blutbad in zahlreichen Judengem einden Fran
kens anrichtete. Seine Scharen wurden m it Hilfe der W ürzburger Stadtbevölkerung 
bei Ochsenfurt geschlagen, Arnold von Uissigheim in K itzingen hingerichtet. Auf 
dem ursprünglich in der M itte des Chores der U issigheim er Pfarrkirche befindlichen 
Hochgrab, dessen Deckplatte in beschädigter Form erhalten ist, ist der R itter m it ge
fesselten, in Arm leder gehüllten Unterarmen dargestellt. Auf seinem Hals liegt ein 
Schwert auf, das auf seinen Tod hinweist. Die (ergänzte) Umschrift der Platte lautet: 
„ f  ANNO DOMINI MCCCXXXVI SUBIIT GLADIO BEATUS ARNOLDUS 
IUVENIS MILES DE VSSINKEM XVIII. KL. DECEMBRIS.“103

In der Volksüberlieferung wurde Arnold von Uissigheim  früh als seliger Ritter, der 
von Juden überfallen und getötet worden sein soll, angesehen und m it dem Epitheton 
„beatus“ versehen. Schon bald berichteten die Quellen von W undern an seinem  Grab. 
Bis in das 18.Jahrhundert wurde das Grab von W allfahrern aus Fulda nach W alldürn 
aufgesucht. Zu Ende des 17.Jahrhunderts wurde der Grabstein von dem in der Regel 
dem Stifter einer Kirche vorbehaltenen bevorzugten Platz in der Mitte der Kirche auf 
die Epistelseite versetzt, m öglicherweise weil die dem bestatteten Ritter erwiesene 
Hochschätzung von den für die Kirche Verantwortlichen auf diese W eise zurückge
drängt werden so llte10"4. Klaus Arnold wies auf die in der Arm lederbewegung w irk
samen religiösen Motive h in : W ie bereits als Randerscheinung der Kreuzzüge in das 
H eilige Land, erschien den Zeitgenossen des fränkischen Königs A rm leder das Vor
gehen gegen die Juden als ein neuer Kreuzzug103.

Fortsetzung F ußnote von Seite 179
regim en des Nürnberger M eistersingers und Spruchdichters Hans Folz aus dem Jah r 1482: „ein 
pisem apfel mag man dragen -  gem acht als die recept das sagen -  von weirach aloe ambra -  
kam phar negelin been asa -  muscus macis corticum citri -  pulvis m ente nucis musstati -  calami 
aromatici -  ozimi valeriani -  rosem mastix sandalum -  cubeben cinam om um  -  zytwar buglossa 
laudanum  -  mai oranum und spodium  -  hievon man zw eyrley öpfel m acht -  nach sumers und 
nach w inters acht.“ Zu Hans Folz und seinen Pestregim ina: J o h a n n es J a n o ta ,  H. F., in : Verfasser
lex ikon2, Bd. 2 (Berlin/New York 1980) 769-793 , h ier 771, 789-791 .
102 StAB, Rep. 48, Nr. 7, Prod.43,2.
103 DI 1 (wie A n m .92) Nr. 109; K lau s A rnold, Die Arm ledererhebung in Franken 1336, in: 
M ainfränkisches Jahrbuch 26 (1974) 35 -62 , h ier 51.
10'* Arnold, Die Arm ledererhebung (wie vorige Anm.) 52 f.
105 Ebd. 57.
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VI.

Allgem ein hielten die G rabdenkmäler m it den gerüsteten Rittern und darüber ange
brachten Totenschilden bei den Betrachtern über die Zeiten hinweg Gedanken an die 
m ili t ia  C hristi wach und trugen als einprägsame steinerne Vorbilder auf ihre W eise 
nicht unwesentlich dazu bei, daß sich viele bereits in der Zeit der Kreuzzüge ausgebil
dete Frömmigkeitsvorstellungen im Adel selbst, aber auch weit über den Adel hinaus 
erhielten.

Auch die schon von ihrer Entstehung m it dem Gedanken der m ili t ia  C h ris ti eng 
verbundene Idee der Pilgerfahrten blieb im späten M ittelalter unter den Adligen stets 
lebendig. H erkömmliche Motivationen wurden gelegentlich m it außergewöhnlichen 
Aktionen verbunden. 1316 begaben sich der Ritter Heinrich von Herbeistadt und 
seine Brüder W ilhelm  und Rudolf nach dem Tod ihres Vaters Volknand von H erbei
stadt um des Seelenheiles ihres Vaters w illen auf Pilgerreise und entließen aus dem 
gleichen Grund zwei E igenleute und deren Nachkommen in die F reiheit106.

Der R itter Albrecht von Aufseß, der 1356 der von ihm als Begräbnisplatz bestim m 
ten Kirche zu Aufseß sein Pferd und seine Waffen sowie eine jährliche Seelenmesse 
zu seinem eigenen Gedächtnis stiftete, ließ zur Erinnerung an seine Pilgerfahrt in das 
H eilige Land auf seinem Grabstein das Jerusalem kreuz anbringen107.

Im 15.Jahrhundert setzte eine neue Blütezeit der Pilgerfahrten des Adels ein. Die 
Nachrichten über P ilgerreisen ihrer Vorfahren wurden in vielen Familien gewissenhaft 
gesammelt. In der Eybschen Familie ist die Teilnahm e an Fahrten in das Heilige Land 
für mehrere M itglieder überliefert: 1350 von Ludwig von Eyb als Begleiter Herzog 
Ottos von der Pfalz, 1435 von Konrad von Eyb als Begleiter der Markgrafen Albrecht 
und Johann von Brandenburg, 1468 von Anselm  von Eyb als Begleiter Graf Eber
hards III. von W ürttem berg und 1476 von Ludwig von Eyb d. J. als Begleiter Herzog 
Albrechts von Sachsen. Über die beiden letzten Pilgerfahrten haben die Herren von 
Eyb Reiseberichte h interlassen108. Für Konrad von Schaumberg, den Hofmarschall 
der W ürzburger Bischöfe, der 1499 „an der widerfart von dem heilgen grab uff dem 
mere“ verstorben war, ließ der W ürzburger Rat dem letzten W illen  des Verstorbenen 
entsprechend „ein stein und wappen“ in der W ürzburger M arienkapelle setzen. Das

Nachlaß Marschalk von O stheim . Urkunden, bearb. v. R u d o lf Ai. K loos (Bayerische Archivin- 
ventare 38, Neustadt a. d. A isch 1974) Nr. U 436.

StAB, Rep. 205/1 L. 703 Nr. 157; H ellm ut K un stm ann , Die Burgen der westlichen und nörd
lichen Fränkischen Schweiz, T. 2 (VGFG IX/28,2, W ürzburg 1972) 100.
",f' Reitzenstein, R ittertum  (wie Anm. 2) 103; Eyb, Das reichsritterliche Geschlecht (wie Anm. 53)
51 (., 78; H elgard  U lm schneider, Anselm  von Eyb, in : Verfasserlexikon2, Bd. 1 (Berlin/New York 
1977/78) 381-382 ; dies., Ludwig von Eyb d. J . zum Hartenstein, ebd. B d .5, 1006-1015. Anselm  
und Ludwig von Eyb d. J . wurden in Jerusalem  zu Rittern vom H eiligen Grab geschlagen. A llge
mein: L udw ig Schmugge, Die Pilger, in : Unterwegssein im Spätm ittelalter, hrsg. v. Peter M oraw  

Beiheft 1, Berlin 1985) 17-47. -  In g r id  M atsch in egg, A lbert M üller. Migration -  W ande
rung -  Mobilität in Spätm ittelalter und Frühneuzeit. Eine Auswahlbibliographie (M edium aevum 
quotidianum 21, Krems 1990).
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von Tilman R iem enschneider geschaffene Grabdenkmal zeigt den Ritter entgegen 
zeitgemäßem Brauch helm los m it dem Paternoster in der R echten109.

Im Zusam m enhang m it der neuen H eilig-Land-Begeisterung erfuhr in ritterlichen 
Kreisen Frankens auch die H eilig-G rab-Fröm m igkeit einen neuen Aufschwung. Der 
eng m it dem Benediktinerkloster auf dem M ichelsberg bei Bamberg verbundene 
Heinrich Marschalk von Rauheneck ließ etwa zwischen 1495 und 1503 den Kreuzweg 
von der Spitalkirche St. Elisabeth im Sand zur M ichelsberger Propstei St. Getreu so
wie das dortige Heilige Grab errichten, wenige Jahre später auch den berühmten 
Kreuzweg des Adam Kraft vom Pilatushaus unter der Nürnberger Burg zum Johan
nisfriedhof m it dem Heiligen Grab in der von ihm erneuerten Holzschuher-Kapelle. 
Für die Spitalkirche St. Elisabeth zu Bamberg und die Propsteikirche St. Getreu stif
tete H einrich Marschalk von Rauheneck zudem Messen zum Gedächtnis an den 
Kreuzweg C hristi110. Der Bamberger Kreuzweg g ilt als der älteste vollständig erhal
tene in D eutschland111.

W eit verbreitet waren im Adel Pilgerfahrten nach Rom und zu den anderen großen 
Pilgerstätten der Christenheit sowie Heiltumsfahrten zu den W eisungen in und außer
halb des Reiches. Ziel vieler Pilgerfahrten war die Erlangung des Ritterschlags an e i
nem Gnadenort. 1431 begleitete Peter von Brunn, M itglied einer damals in Münner- 
stadt ansässigen Adelsfam ilie, m it dieser Absicht Landgraf Ludwig I. von Hessen nach 
St. Josse bei M ontreuil in W estflandern112. Anläßlich einer Romfahrt zum Gewinn 
m öglichst zahlreicher Ablässe für sich und seine Familie stellte Ludwig von Eyb d. Ä. 
1475 eine heute in Neustadt a. d. A isch verwahrte Sam m elhandschrift m it einschlägi
ger Reiseliteratur zusammen, die u.a. eine von ihm selbst eingeleitete Abschrift der 
Mirabilia Romae sowie die Palästina-Reiseberichte seiner Söhne Anselm  und Ludwig 
enthält113.

Häufig belegt ist die Beteiligung fränkischer Adliger an der im 15.Jahrhundert an
schwellenden W allfahrtsbewegung sowie -  zumeist in bevorzugter Funktion -  an den 
lokalen Prozessionen. In Bamberg trugen zwei R itter bei der großen Prozession zum 
Heinrichsfest den H einrichsschrein, bei der Fronleichnamsprozession die zum Bam
berger Heiltumsschatz zählenden Fähnlein des hl. Georg und des hl. H einrich114. 
Eine Reihe von Adligen -  die R itter Jörg von Thüngen, Hans Fuchs, Anton von Sek-

109 DI 27 (wie Anm. 92) Nr. 363. -  Nach D ieter H arm en in g  „eines der schönsten R itterbilder des 
späten M ittelalters“ : Fränkische M irakelbücher. Quellen und Untersuchungen zur historischen 
Volkskunde und Geschichte der Volksfröm m igkeit, in : W DGB 28 (1966) 25 -240 , hier 99.
110 R ena le B aum gärtel-F leischm ann , Bamberger Plastik von 1470 bis 1520, in : BHVB 104 (1968) 
7-352 , h ier 71 -75 , 339-341 .
111 Ebd. 75.
112 IY/ilhelm  Engel, Die fränkischen G eschlechter von Brunn um 1400, in : M ainfränkisches Jah r
buch 3 (1951) 106-126 , hier 116. -  H eiltum sfahrten des Adam  und A lbrecht Schenk von Schen
kenstein nach Nürnberg zu den W eisungen 1448 und 1449: G erhard Rechter, Das Verhältnis der 
Reichsstädte W indsheim  und Rothenburg ob der Tauber zum  niederen Adel ihrer Umgebung 
im Spätm ittelalter, in : JFLF 41 (1981) 45 -87 , h ier 67, 81.
113 E lelgard U lmschneider, Ludwig von Eyb d. Ä. zu Eybburg, in : Verfasserlexikon2, B d .5, 99 7 - 
1006, h ier 999.
114 X aver H aim erl, Das Prozessionswesen des Bistums Bamberg im M ittelalter (M ünchener 
Studien zur historischen Theologie 14, München 1937) 40, 70.
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kendorff, W igelas von W olfskeel und der Schultheiß Christoph Fuchs -  waren an der 
Entstehung der H eilig B lut-W allfahrt in der zu Ebrach gehörenden Pfarrei Burgwind- 
heim  im Jah r 1465 maßgeblich beteiligt. Die beiden zuerst genannten Ritter hatten 
bei der Fronleichnamsprozession um das Dorf den Priester m it der Monstranz beglei
tet und bezeugten zusammen m it den drei anderen das während der Prozession ge 
schehene Hostienwunder, das schließlich auf Initiative der Ebracher Z isterzienser zur 
Heilig-B lut-W allfahrt führte. Hauptstifter der ersten W allfahrtskapelle war Konrad 
von Thanhausen; 1467 wurde die Kapelle zu Ehren des Fronleichnams Christi, des 
Heiligen Kreuzes, Marias und einer Reihe von Heiligen gew eih t115. Auch an der W all
fahrt des Jahres 1476 nach Niklashausen waren mehrere fränkische Ritter bete ilig t116.

Die Idee der m ili t ia  C h ris ti wurde in der Teilnahm e am Kampf des Deutschen Or
dens gegen Polen-Litauen oder an den Zügen gegen die Franken unm ittelbar bedro
henden Hussiten konkret neu belebt. Erkinger von Seinsheim , der um das Jah r 1400 
in Polen kämpfte, stiftete im Z isterzienserkloster Byszow an der W eichsel eine Seel
messe für seine gefallenen K am eraden117. Auch an der Schlacht von Tannenberg 
nahm ein K ontingent fränkischer R itter te il118. 1427 suchten vor dem Feldzug gegen 
die Hussiten fränkische Ritter die dem hl. M auritius geweihte Kapelle der wahr
scheinlich hennebergischen Burg Bergheide beim Reichsdorf Gochsheim im Gebet 
auf; die abgegangene Kapelle war zu jener Zeit eine bevorzugte Pilgerstätte des ritter
lichen Adels aus dem Schweinfurter U m land119.

VII.

Religiöse Literatur läßt sich bisher nur in geringem  Umfang im Besitz fränkischer A d
liger nachweisen. Die vor über hundert Jahren von A lbin Czerny für Oberösterreich 
getroffenen Aussagen über den Bücherbesitz eines Landadligen um 1500 dürften, wie 
die Durchsicht der Schadenslisten aus dem Bauernkrieg von 1525 zeigt, den Verhält
nissen in anderen Landschaften, wohl auch in Franken, weitgehend entsprochen ha
ben. Czerny zählte zum Grundstock der Bibliothek eines Landherrn u.a. eine Bibel, 
einen deutschen Psalter, ein deutsches Evangelien- und Epistelbuch, weiter Sam m lun-

“  ’ H a m m in g ,  Fränkische M irakelbücher (wie Anm. 109) 39; B runo N eundorjer, Burgwindheim  
und seine W allfahrt. Zum 500jährigen Jub iläum  des eucharistischen Gnadenortes im Steigerwald 
1465-1965 (Bamberg 1965) 12 -16 ; K lau s Guth, Das Entstehen fränkischer W allfahrten. Zur 
Phänomenologie, Typologie und A itio logie der W allfahrtsgenese, in : M ainfränkisches Jahrbuch 
29 (1977) 39-53 .
116 K laus A rnold, Niklashausen 1476. Q uellen und U ntersuchungen zur sozialreligiösen Bewe
gung des Hans Behem und zur Agrarstruktur eines spätm ittelalterlichen Dorfes (Saecula spiritalia 
3, Baden-Baden 1980) 71-74 .
,i7 G erhard Rechter, Die Herrschaft Schwarzenberg in M ittelfranken, in :Jb M fr . 92 (1984/85) 
109-121, h ier 113.

A ndrian-W erburg, Das Totenbuch (wie Anm. 55) Nr. 197: „Memoria dom ini Conradi de 
I.ichtenstein, magni com medatoris [!] in Prußia, qui obii [!] in bello anno domini 1410, cuius 
aitare est sancte K atherine, et hec arma.“ Ders., Nekrolog des Franziskanerklosters Coburg, in : 
800 Jahre Deutscher Orden (wie Anm . 21) Nr. II.8.5.

Z im m erm ann, Patrozinienwahl (wie A n m .24) Bd.21, 46.
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gen deutscher Predigten, erbauliche Traktate und G ebetbücher120. In den Schadensli
sten wird -  abgesehen von den bereits genannten Meßbüchern -  bei etwa zwanzig Ge
schädigten der Besitz von Büchern, darunter offenbar mehrfach von Druckwerken, 
deklariert, in mehreren Fällen nur pauschal. In dem hier interessierenden Zusam m en
hang lassen sich folgende Beispiele nennen: Balthasar von Egloffstein gibt unter den 
Verlusten ein Evangelienbuch und ein Legendenbuch an, Peter von Redwitz zu Thei- 
senort einen Auszug aus der Bibel, Hans von Schaumberg zum Rod ein Neues Testa
ment, Gabriel von Streitberg zu Grub eine deutsche Bibel des A lten und Neuen Testa
ments sowie ein Passional der H eiligenleben, Moritz von W iesenthau zu W achenroth 
ein Passional121. Der für den Humanismus aufgeschlossene Hieronymus Schenk von 
Siem au trat selbst als Dichter und Theologe hervor. Als begeisterter M arienverehrer 
veröffentlichte er 1503 eine poetische Verherrlichung der Unbefleckten Empfängnis. 
Aus dem Jah r 1504 stammen seine deutsche Um dichtung des Salve Regina und eine 
seiner M utter W alburga in Coburg gew idm ete Epistel über die Anfechtungen in d ie
ser W elt. Zehn Jahre später erschien von ihm eine lateinische Erklärung des 
144 .Psalm s122.

VIII.

Bedeutung gewannen im Lauf des 14. und 15.Jahrhunderts die Rittergesellschaften, 
die ihre M itglieder zu gegenseitigem  Beistand bei Angriffen von außen verpflichteten, 
teilweise weit in das persönliche Leben eingreifende ethisch-m oralische Forderungen 
an jene stellten und sie zu bestim m ten, regelmäßig zu verrichtenden Gebeten ver
pflichteten. Im Gegensatz zu den hierarchisch gegliederten geistlichen Ritterorden be
tonten die Rittergesellschaften die G leichheit ihrer M itglieder. Sie ließen zum Teil, 
wenn auch in beschränkter Zahl, Damen zu 123. A lle im folgenden genannten Gesell
schaften in Franken waren dem besonderen Schutz Marias unterstellt.

Die älteste Rittergesellschaft in Franken von überregionaler Bedeutung war die der 
Fürspänger, benannt nach ihrem Abzeichen, einer goldenen Gürtelspange als Abbild 
der Gürtelspange der Jungfrau M aria12"*. Die Gründung der Gesellschaft erfolgte der 
Tradition nach 1352 oder 1355 durch Karl IV. in Nürnberg; 1375 wird als Grün
dungsjahr für den W ürzburger Zweig der Fürspänger-Gesellschaft, 1392 für den Bam- 
berger Zweig angegeben. Spätestens zu Beginn des 15.Jahrhunderts hatte die Gesell-

120 A lbin Czerny. Die Bibliothek des Chorherrenstiftes St. Florian (Linz 1874) 54 ff. Otto B runner, 
Österreichische A delsbibliotheken des 15. bis lS .Jah rhunderts als geistesgeschichtliche Quellen, 
in: ders., Neue W ege der Verfassungs- und Sozialgeschichte (Göttingen 21968) 281-293 ; Pleticha, 
Adel und Buch (wie Anm. 73) 21.
121 StAB, R ep .48, Nr.6, Prod.7,1 u. 2; 32, 21; Nr. 7, Prod. 38,4; 44,9; 51,5- Plelicba, Ade] und 
Buch (wie Anm. 73) 24.
122 M ich el H ofm ann , H ieronym us Schenk v. Siemau. Ein vergessener fränkischer Dichter, in: 
Fränkische Blätter 2 (1950) 88.
123 Zusamm enfassend: B ernha rd  H eydenreich, R itterorden und Rittergesellschaften. Ihre Ent
w icklung vom späten M ittelalter bis zur Neuzeit. Ein Beitrag zur Phaleristik (W ürzburg 1960).
124 P au l Ganz, Die Abzeichen der Ritterorden, in : Archives héraldiques Suisses. Schw eizeri
sches Archiv für Heraldik 20 (1906) 16-25, h ier 23 f.
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schaft ihren Sitz an den drei bedeutendsten M arienkirchen Frankens: an den M arien
kapellen zu Nürnberg und W ürzburg sowie an der Oberen Pfarrkirche zu Bamberg. 
1408 bzw. 1412 wurden die in Bamberg und W ürzburg errichteten Vikarien durch die 
zuständigen Bischöfe bestätigt. Zu Trauergottesdiensten und Jahrtagen fanden sich die 
M itglieder jeweils am Sitz ihres Zweiges zusam m en123.

Die Rittergesellschaft zu Unserer Lieben Frau, der spätere Schwanenorden, wurde 
1440 durch Kurfürst Friedrich von Brandenburg bei der M arienkirche des Prämon- 
stratenserstifts auf dem H arlunger Berg bei A ltbrandenburg für ursprünglich dreißig 
M änner und sieben Frauen gegründet. Das K leinod bestand aus einem  M arienbild m it 
darunter anhängendem, m it einem Handtuch m it zum eist zehn Fransen um w unde
nen Schwan. Die Beschränkung der M itgliederzahl wurde schon 1443 aufgehoben. 
Überwogen in den ersten Jahren  die m ärkischen Ritter, so nahm unter dem wachsen
den Einfluß von Markgraf Albrecht Achilles die Zahl der fränkischen R itter in der Ge
sellschaft ständig zu. 1459 stiftete Albrecht Achilles für die südlich des Thüringer 
W aldes sitzenden M itglieder eine Maria und dem hl. Georg geweihte eigene Kapelle 
in der Stiftskirche St. Gumbert zu Ansbach und erwirkte für diese 1460 die gleichen 
Privilegien, wie sie die M arienkirche auf dem Harlunger Berg besaß. 1484 wurde der 
fränkische Zweig der Gesellschaft als selbständige Korporation errichtet126.

Die Statuten der Gesellschaft verlangten von den M itgliedern einen untadeligen Le
benswandel. Beim Eintritt war ein festgesetzter Beitrag zu entrichten. Als Gebetspen
sum waren ursprünglich sieben Pater noster und sieben Ave Maria täglich vorgesehen, 
der Druck der Statuten aus der Zeit um 1515 enthält folgendes spezielles M arien
gebet:

„O m utter aller seligkait, dich lobt die Christenhait,
bey pflichten zu allen stunden, dich in sollicher innigkait
zu deines kindes lobes wirdigkait, hab ich m ich verpunden,

12:1 K a rl H. Roth von Schreckenstein, Geschichte der ehem aligen freien Reichsritterschaft in 
Schwaben, Franken und am Rheinstrome, Bd. 1, Freiburg 1859; Seefried, Aus dem Stiebar-Archiv 
(wie Anm. 99) 13 -16 ; H eyden reich  (wie A n m .123) 33, 38, 55 f.; Urkundenbuch der M arienkapelle 
am Markt zu W ürzburg 1317-1530, hrsg. v. A lfred  W endehorst (Quellen und Forschungen zur 
Geschichte des Bistums und Hochstifts W ürzburg 27, W ürzburg 1974) 20 f., 24 f.; Franz M a ch i- 
lek, Privatfrömm igkeit und Staatsfröm migkeit, in : Kaiser Karl IV. Staatsmann und Mäzen, hrsg. 
v. F erd inand  ¿»¿/ (M ün ch en  1978) 87 -101 , hier 100; J o h a n n es  M üllner, Die Annalen der Reichs
stadt Nürnberg von 1623, Teil II: Von 1351-1469, hrsg. v. G erhard H irschm ann (Q uellen zur Ge
schichte und K ultur der Stadt Nürnberg 11/11, Nürnberg 1984) 13 -16 ; W erner Scharrer, Die Lai
enbruderschaften in der Stadt Bamberg vom M ittelalter bis zum Ende des A lten Reiches. Ge
schichte -  Brauchtum -  Kultobjekte, in : BHVB 126 (1990) 21-392 , h ier 78 -81 . -  Frau Dr. M arie 
Studnickovä, Prag, bereitet eine Untersuchung zu den Hoforden der Luxemburger vor; sie hat 
darüber auf einem Internationalen Colloquium  in Prag aus Anlaß der A usstellung „Illum inierte 
Handschriften der H ussitenzeit“ (Prag, 30. Januar -  1. Februar 1991) kurz berichtet.

’ S fieg fr ied ] Haenle, U rkunden und Nachweise zur Geschichte des Schwanen-Ordens, in J a h 
resberichte des historischen Vereins für M ittelfranken 39 (1873/74) 1 -178 ; Theodor D äschlein, 
Der Schwanenorden und die sogenannte Schwanenordens-R itter-K apelle in Ansbach, ebd. 63 
( 1919—1926, ersch. 1927) 1 -124 ; H eydenreich , Ritterorden (wie A m .123) 41 f., 45 f., 48 f. u .ö .; 
G ünther S chuhm ann , Die Markgrafen von Brandenburg-Ansbach. Eine Bilddokum entation zur 
Geschichte der Hohenzollern in Franken (JbMfr. 90, Ansbach 1980) 401-413 .
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on sorg ich nit enpin, das hertz mut syn sein gar klain 
das bedencken thut, wo wenn und zu welcher stundt, 
gedancken werck und mut, m ich an deinem lob krencken.
O rayne junckfraw so ist not, das dein gute ubung groß 
m ir solche gnad geb, das m ir rew beich und bueß, 
ich premse meinen mut, so ich in hulden leb.
In sunderhayt so pit ich dich, gib solche gnad mir,
das ich in meinen jarn in rechtem  edeln standt,
on schandt und on missethat, m it eren mag farn,
an der letzten stundt, wenn ich leyd schmertzen unnd pein,
und von hinnen verschayd, do mich dann Maria trost,
das ich sicherlich gantz erlöst, far hin in deinem glait
Maria mich in das him elreich belaid. Am en.“127

Die Marienfeste sollen von den M itgliedern mit Gottesdienstbesuchen besonders ge
feiert w erden128.

Das Abzeichen der Gesellschaft wurde in den Statuten auf ihre religiös-ethischen 
Z iele hin gedeutet: die Strahlenkranzm adonna über der M ondsichel als Zeichen der 
durch Maria empfangenen Gnaden, der Schwan zunächst als Erinnerung an den Tod 
(1443), später auch als Zeichen der Freiheit, die Fransen an die Einhaltung der Zehn 
Gebote. Das Totengedächtnis wurde eingehend geregelt. An die toten M itglieder soll
ten die Totenschilde in der Kaplle der Gesellschaft im Gumbertusstift zu Ansbach 
erinnern129.

Zur Ehre Gottes, Marias und aller H eiligen, insbesondere der Vierzehn Nothelfer 
und des hl. Christophorus gründete noch vor 1470 Graf W ilhelm  von H enneberg an 
der Prämonstratenserstiftskirche zu Veßra, wo sich das Erbbegräbnis der Familie be
fand, eine Gesellschaft, die Papst Sixtus IV. 1480 bestätigte, und deren M itglieder sich 
verpflichteten, täglich ein Vaterunser und ein Ave Maria zu beten. Auch Frauen konn
ten in die Gesellschaft aufgenommen werden. M änner hatten beim Eintritt vier Gul
den zu bezahlen, Frauen, deren M änner bereits M itglieder waren, einen Gulden, sonst 
gleichfalls vier Gulden. Die Gelder nahm der Abt von Veßra „zur Stärkung der Got
tesdienste“ ein. Das Abzeichen der Gesellschaft bestand aus einer G liederkette aus 14 
geflügelten Engeln, auf deren Brust der Heilige Geist dargestellt und jeweils der Name 
eines Nothelfers eingraviert war. Das anhängende M edaillon trug eine Christophorus- 
darstellung; an dem M edaillon hingen acht Kettchen m it „Klötzlein [...] zu Bedeu
tung der 8 Seeligkeiten“. Die Kette mußte an bestim m ten Festtagen von den M itglie

127 Statutenbüchlein des Schwanenritterordens (Druck: Nürnberg, H ieronym us Hölzel, um 
1515): Staatsarchiv Nürnberg, Fürstentum  Brandenburg-Ansbach, Stift St. Gumbert, Urkunden, 
Nr. 555. Faksimile (m it Nachwort von G ünther S chuhm ann , Neustadt a. d. A isch 1987) fol.8.
128 Ebd. fol. 1 v ff.
129 R eitzenstein , R ittertum  (wie Anm. 2) 102 f.; D äschleiti, Der Schwanenorden (wie Anm . 12.6) 
88 -93 . -  Hans Folz griff um 1480 das Them a der Totenschilde und W appen in seiner Rede „Der 
A rme und der Reiche“ kritisch auf: Ja n o ta , Hans Folz (wie Anm. 101) 785.
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dern getragen werden; bei Unterlassung betrug die Strafe vier Pfennige, die an die 
Armen fie len130.

In dem seit 1463 errichteten Kreuzgang des nahezu ausschließlich m it adligen 
Nonnen besetzten Z isterzienserinnenklosters H immelkron ließ die Äbtissin Elisabeth 
von Künßberg im Gewölbe des östlichen Eckjochs um das W appen ihrer Familie 
Stuckreliefs von zwölf Herolden m it Abzeichen deutscher und ausländischer R itterge
sellschaften anbringen. Nach Joachim  Hotz lassen sich keine unm ittelbaren Bezüge 
zum Kloster nachweisen. Offenbar g ing es der Auftraggeberin darum, die Verbunden
heit des Konvents m it den Z ielen der R ittergesellschaften zum Ausdruck zu brin
gen 131.

Zu den frühesten Zusam m enschlüssen adliger Damen im Reich gehörte die 
Schwesternschaft von der Agelblum e, die 1380 von 31 fränkischen adligen Frauen zu 
Königsberg in den fränkischen Ortlanden gegründet wurde. Ihr Abzeichen bestand in 
einer silbernen, vergoldeten Akelei. Über der weltlichen K leidung trugen die Damen 
einen Ledergürtel, darunter ein Skapulier. W ährend der Feier der Jahrtage und bei 
Zusammenkünften bewohnten die Frauen ein Haus, das mehrere Zellen enthielt. Le
dige Frauen mußten beim Eintritt m indestens vierzig Jahre alt sein; verheiratete durf
ten nur m it Erlaubnis des Ehemanns eintreten. Neben dem täglichen Gebet und dem 
vorgeschriebenen Fasten widm eten sich die Schwestern Aufgaben in der Armen- und 
Krankenpflege. 1436 erlangte die Schwesternschaft Ablässe und Privilegien durch das 
Basler Konzil. Die Leitung der Schwesternschaft oblag einer Königin. 1489 zählte die 
Schwesternschaft unter der damaligen Königin Elisabeth Fuchs von Thüngen 23 M it
glieder. 1517 folgte ihr als letzte Königin Margareta Steinruckin von A ltenstein. Aus 
dem gleichen Jah r liegt ein Druck der Statuten vor. Als Königsberg 1524 evangelisch 
wurde, löste sich die Schwesternschaft auf132.

Zahlreiche M itglieder des fränkischen Adels schlossen sich außer einer oder m ehre
ren Rittergesellschaften auch den allenthalben an bedeutenderen Kirchen bestehen
den Bruderschaften an 133. Auffallend hoch ist die Zahl adliger M itglieder in vielen 
klösterlichen Bruderschaften und Priesterbruderschaften wie in der um 1400 entstan-

ljU S igm und Frhr. v. Pölnitz, V ierzehnheiligen. Eine W allfahrt in Franken (W eißenhorn 1971) 
38; J o s e f  L einweber, Das Hochstift Fulda vor der Reformation (Quellen und A bhandlungen zur 
Geschichte der Abtei und Diözese Fulda 22, Fulda 1972) 260 f.
Ijl !  leydenreich , Ritterorden (wie Anm. 123) 56 -58 , 112-115\ J o a ch im  Hotz, Zisterzienserklöster 
in Oberfranken. Ebrach -  Langheitn -  Sonnefeld -  H im m elkron -  Schlüsselau (Große K unstfüh
rer 98, München/Zürich 1982) 75 (Abb.), 78.
32 A orhert B ackm und, Die kleineren Orden in Bayern (wie A n m .35) 21 f.: Schwestern von der 

Agelblume, Aglai-Schwestern. H ier auch zum Statutendruck.
Robert Ebner, Das Bruderschaftswesen im  alten Bistum W ürzburg. Eine Untersuchung unter 

besonderer Berücksichtigung der geistlichen Bruderschaften der Stadt K itzingen (Forschungen 
zur fränkischen Kirchen- und Theologiegeschichte, W ürzburg 1978) m it zahlreichen Einzelbele
gen.
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denen Liebfrauenbruderschaft beim Bamberger K arm elitenkloster134 oder der zw i
schen 1380 und 1390 entstandenen Priesterbruderschaft an der Baunach133.

Noch unzureichend geklärt sind die m it der M arienkapelle zu Haßfurt zusam m en
hängenden Fragen; sie wird bereits seit dem 17.Jahrhundert als R itterkapelle bezeich
n e t136. 1413 wurde eine dort bestehende M arienbruderschaft für Priester und Laien 
durch den W ürzburger Bischof Johann von Brunn bestätigt. Nach Ausweis der durch 
den Jesuiten Johannes Gamans gesam m elten Nachrichten gehörten der Bruderschaft 
von Anfang an zahlreiche M itglieder des Adels an, darunter auch Frauen, zum Teil aus 
weit entfernten Orten. An der Entstehung der Bruderschaft war der zeitweilige Haß- 
furter Pfarrer Dr. Johannes Am bundi, zuvor Professor an der W ürzburger Universität, 
sowie der R itter Fuchs von W allberg maßgeblich bete ilig t137. Zum Bau des in der er
sten Hälfte des 15.Jahrhunderts errichteten Langhauses und des 1465 geweihten Cho
res der M arienkapelle steuerten die M itglieder der Bruderschaft beträchtliche Mittel 
bei. Ob die 248 W appen des außen am Chor um laufenden W appenfrieses jene der 
Bruderschaftsmitglieder oder, wie angenommen wurde, der Stifter darstellen, ist quel
lenm äßig nicht zu k lären138. Josef D ünninger sprach von den W appen als „Urkunden 
frommer Verehrung und Stiftungseifers zugleich“139.

Im Lauf des 15.Jahrhunderts wurde die Haßfurter M arienkapelle zur bevorzugten 
Grablege für den Adel der Nachbarschaft. Das Tympanon des Hauptportals m it einer 
Anbetung der Heiligen Drei Könige und einem  langen Reiterzug empfing die zur Ka
pelle pilgernden Adligen in einer sie in besonderer W eise ansprechenden Form 140. 
Bereits seit Ausgang des 14.Jahrhunderts war Haßfurt der M ittelpunkt ständischer 
E inigungsbestrebungen des ritterlichen Adels des Um landes, der 1422 erstmals als 
R itterkanton Baunach auftrat141.

Rund hundert Jahre später schloß 1523 in Schweinfurt, somit in nicht allzu großer 
Entfernung von Haßfurt, die früh sehr weitgehend evangelisch gesinnte fränkische 
Ritterschaft ein gegen den W ürzburger Bischof und den Schwäbischen Bund gerichte
tes Bündnis. Die Versam m elten scheinen die Um wandlung des Hochstifts W iirzburg

134 K lau s Frhr. v. A ndrian -W erburg, Ein Bruderschaftsverzeichnis der Bamberger K arm eliten, 
in : WDGB 42 (1980) 201-213 .
135 H elm ut H olzapfel, Die Priesterbruderschaft an der Baunach (Bayrisch-fränkische Bruder
schaftsbücher des M ittelalters 2 = EKGB 25, Nürnberg 1953) 11, 3 0 f., 80 -84  u.ö.
136 Otto Frbr. v. S chaum berg, Die R itterkapelle als W erk einer adeligen M arienbruderschaft. W er 
baute und schmückte den Chor der Kapelle in Haßfurt? in : Fränkische Blätter 2 (1950) 86 -87 ; 
H eydenreich , Ritterorden (wie Anm. 123) 33; J o s e f  DOnninger, Die M arianischen W allfahrten der 
Diözese W ürzburg (W ürzburg 1960) 62 -67 , 162 f.; Ernst Schubert, Die Landstände des Hochstifts 
W ürzburg (VGFG IX/23, W ürzburg 1967) 63 f.
137 N ikolaus I iein in ger , Die M arien- oder R itterkapelle zu Haßfurt, in : AUfr 15 (1860/61) H. 1, 
1 -42 ; H .2/3, 260-294 ; D ünn in ger, Die M arianischen W allfahrten (wie vorige Anm.) 66; H ugo 
Schnell, Haßfurt am Main (K unstführer 417, München J 1981) 16.
138 Schaumberg, Die R itterkapelle (wie Anm. 136) 86 f.
139 D ünninger, Die M arianischen W allfahrten (wie Anm. 135) 66.
140 Abb. in : Schnell, Haßfurt (wie Anm. 137) 14. -  Der W ürzburger H ofm eister Dr. Sebastian von 
Rotenhan stiftete 1522 für sich und seine Eltern einen Jahrtag in die R itterkapelle zu Haßfurt: 
R otenhan , Die Rotenhan (wie Anm. 50) 229; DI 17 (wie Anm . 39) Nr. 105.
141 Schubert, Die Landstände (wie Anm. 136) 67, 88.
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in ein weltliches Fürstentum erwogen zu haben. Alle Klöster in Franken sollen abge
tan werden und „was ire eitern in die klester geben haben, das wellen sie nem en“142. 
Die in der Cronica newer Geschichten des W ilhelm  Rem enthaltenen Nachrichten 
über den Schweinfurter Ritterkonvent und die dort von den Versammelten angestell- 
ten Überlegungen lassen die innerhalb weniger Jahre eingetretene Änderung der 
Fröm m igkeitshaltung und kirchlichen Einstellung beim ritterlichen Adel in Franken 
erkennen. Der M entalitätswandel entspricht den von Bernd Moeller und anderen For
schern vor allem für die Städte getroffenen allgem einen Beobachtungen143. Ein abge
rundetes Bild dieses W andels im Bereich der Adelsfröm m igkeit dürfte sich allerdings 
erst zeichnen lassen, wenn eine größere Zahl regional ausgerichteter Forschungen zur 
Laienfrömmigkeit des spätm ittelalterlichen Adels vorliegt.

1,2 A lfred  W endehorst, Das Bistum W ürzburg, T .3 : Die Bischofsreihe von 1455 bis 1617 (Ger
mania Sacra NF 13, Berlin/New York 1978) 80f.
1 °  Zur Frömmigkeit um 1500: B ernd  M oeller, Deutschland im Zeitalter der Reformation (D eut
sche Geschichte, hrsg. J o a ch im  Leuschner, Bd. 4, Göttingen 21981) 3 7 -39 ; ders., Fröm migkeit in 
Deutschland um 1500, in : ARG 56 (1965) 5 -31 ; Volker Press, Adel, Reich und Reformation, in: 
Stadtbürgertum und Adel in der Reformation, hrsg. von W olfgan g M om m sen  (1979) 330-383 .





IV. Frömmigkeit von Laien und 
Laienbrüdern unter dem Einfluß der 

Devotio Moderna

Anton G. Weiler

Soziale und sozial-psychologische Aspekte der 
Devotio Moderna

Einleitung

Der Titel dieses Vortrags verlangt eine Erklärung dessen, was ich unter sozialen und 
sozial-psychologischen Aspekten verstehe. Ich werde versuchen, das m it wenigen 
W orten klarzumachen.

Nehmen wir ,das Soziale“ als das Gefüge der m ittelalterlichen Gesellschaft, in dem 
M enschen und M enschengruppen von damals zueinander in Verbindung standen und 
m iteinander kom m unizierten, so können wir dieses soziale Gefüge näher spezifizie
ren: es ist das politische Gefüge der herrschaftlichen Verbände, das wirtschaftliche Ge
füge der Produktionsverhältnisse sowie das zw ischenm enschliche Gefüge der jew eili
gen standesmäßigen oder klassenmäßigen Organisation; schließlich enthält das soziale 
Gefüge auch die ideologisch-kulturelle Ordnung der Normen und W erte, in welcher 
die M itglieder dieser m ittelalterlichen Gesellschaft auf der Ebene des Denkens und 
des Fühlens der Stabilität des Zusam m enlebens beipflichten. M it diesem gesellschaft
lichen Gefüge in allen seinen Aspekten war im M ittelalter die katholische Kirche aufs 
engste verbunden.

Mit dem Term inus ,sozial-psychologisch“ möchte ich die individuelle Verarbeitung 
dieser gesellschaftlichen und kirchlichen Ordnungsaspekte andeuten, m it der der m it
telalterliche Mensch sich als bewußtes Individuum in seine Gesellschaft einordnete 
und sich darin zurechtfand.

W enn ich also von ,sozialen und sozial-psychologischen Aspekten der Devotio M o
derna“ rede, so ist die dahinterstehende Forschungsfrage folgenderweise zu formulie
ren: W ie hat die Devotio Moderna die Art und W eise beeinflußt, in der ein spätm ittel
alterlicher Mensch sich in seine Gesellschaft einordnete und sich in ihr zurechtfand? 
Anders gesagt: W as trug die Devotio Moderna dazu bei, daß ein spätm ittelalterlicher



192 A nton  G. W e ile r

Mensch, ein Mann oder eine Frau, Laie, Ordensmann oder Priester sich seine W elt zu
eignen und die Ordnung seiner Gesellschaft verinnerlichen konnte?

Die Antwort auf diese Fragen lautet: Die Devotio Moderna hat eine neue Moralität 
(con  versio m on tm ), einen neuen Lebensstil ( co r r e c tio  v ita e )  und eine neue Lebensform 
herbeigeführt: die v ita  com m un is , und dam it wesentlich auf die spätm ittelalterliche 
Gesellschaft eingewirkt. Ich möchte versuchen, diese Antwort im folgenden weiter 
auszuarbeiten.

1. Conversio morum, correctio vitae, vita communis

Als religiöse Bewegung mit einem starken moralisch-pragmatischen Akzent hat die 
Devotio Moderna vor allem auf die ideologisch-kulturelle Ordnung der spätm ittelal
terlichen niederländischen und deutschen Gesellschaft eingew irkt, und dies gerade 
deshalb, weil die Devotio Moderna die damaligen Christenm enschen für eine con v e r s io  
m orum  und co rrectio  v ita e  zu gewinnen suchte. Sie hat nicht unm ittelbar die politi
schen, wirtschaftlichen und sozialen Verbände beeinflußt. Sie konzentrierte sich auf 
das Individuum, dessen weltliches Ich umgestaltet werden mußte in R ichtung auf ein 
wahrhaftiges christliches Leben. Diese neue wahrhafte Christlichkeit hatte der e in 
zelne, zur Umkehr entschlossene Christ dann auch als M itglied der Gesellschaft nach 
außen hin sichtbar zu machen. Die geistlichen M ittel, welche die Brüder des gem ein
samen Lebens dabei anwendeten, wie die öffentliche und private Predigt, das Hören 
der Beichte, die geistliche Führung von Schülern, waren darauf ausgerichtet, diese 
Umkehr des Lebens herbeizuführen und auf diese W eise die kaltherzige, lieblose, heil
lose, irregeführte W elt zurück auf den W eg zu Gott zu bringen1.

Als soziale Form dieses neuen Lebens haben die Väter der Devotio Moderna die 
v ita  com m un is  gewählt. Ihres Erachtens war das eine Lebensform, in der der neue, 
,umgekehrte* Mensch die beste Garantie für die Führung eines gottgefälligen Lebens 
finden konnte. Inmitten der Stadt sollten die kleinen Kom m unitäten von Brüdern 
und Schwestern eine Zelle des neuen christlichen Lebens bilden, nicht nur in indivi
dueller, sondern auch in gesellschaftlicher H insicht2.

Umgestaltung des individuellen Selbst und Um gestaltung der sozialen Lebensfor
men der neuen Christen sind die beiden Grundanliegen der Devotio Moderna.

Die von den Autoren der Devotio Moderna angewendete Term inologie macht die 
erstrebte Konzentration auf die Um gestaltung der inneren Person, des persönlichen 
Selbst, ohne weiteres klar. W ir finden diesen Kernpunkt des Programms bei den 
Schriftstellern, Lehrern des geistlichen Lebens und Predigern für Schüler, Pfarrange- 
hörigen, Schwestern, M itgliedern eines Fraterhauses, privaten Besuchern und geist
lichen Kindern der Fratres. Sie stellten neue Maximen und Topoi des geistlichen

1 Cornelis C. d e Bruin, Ernst Persoons, A nton G. Weiler, Geert Grote en de M oderne Devotie (De- 
venter/Zutphen 1984).
2 K aspa r Elm, Die Bruderschaft vom gem einsam en Leben. Eine geistliche Lebensform zwischen 
Kloster und W elt, M ittelalter und Neuzeit, in : Geert Grote en Moderne Devotie. Voordrachten 
gehouden tijdens het Geert Grote congrcs, N ijmegen 27 -29  Septem ber 1984, /. A ndriessen  e.a. 
red., (Middeleeuwse Studies 1, Nijmegen 1985) 358-384 .
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Lebens auf, welche das christliche gesellschaftliche Handeln bestimmen sollten. Sie 
erarbeiteten eine neue christliche Redeweise und wendeten die Codes der monasti- 
schen Existenz auf die Lebensordnung des devoten spätm ittelalterlichen Bürgers an. 
Sie ermöglichten dem christlichen Bürger, Formen und Inhalte einer monastischen 
Spiritualität auch im A lltag zu verwirklichen. Monastische Konventionen geistlicher 
Lebensführung schufen im Kontext des frühmodernen bürgerlichen Lebens sozusa
gen einen neuen M enschen in Form eines neuen Textes.

W eil diese Koventionen den Charakter einer binären Opposition hatten, wurde 
auch die Persönlichkeit des neuen devoten Christenm enschen als eine sich selbst be
streitende, sich selbst richtende, sich selbst übende Persönlichkeit konstruiert. Die 
Kollationen, Traktate, Übungen und Beichten suchten in den Subjekten der neuen 
Frömmigkeit die sozial-psychologische Zueignung des christlichen moralischen Para
digmas der Heilsgeschichte herbeizuführen: also die Verinnerlichung des Schemas der 
harmonischen Schöpfung, des Sündenfalls und der W iederherstellung durch Christi 
Tod und Auferstehung. So wurde der neue Mensch als ein neuer verinnerlichter Text 
hergestellt. Seine Subjektivität und seine Moralität waren die Ergebnisse einer sozial
psychologischen Programmierung, herbeigeführt von den verschiedenen, in den 
Kommunitäten des gem einsam en Lebens üblichen Techniken der Selbstbesinnung 
und Selbstdisziplinierung. Diese gestalteten aber zu gleicher Zeit die neue gesell
schaftliche Moral und die Sozialität der modernen W elt. Der neue devote Mensch 
konstituierte sich als M itglied einer christlichen Sprachgemeinschaft, welche die 
fromme Sprache der geistlich-m oralischen Stereotypen auf sich selbst und auf ihre 
Gesellschaft anzuwenden fähig war3.

2. Selbstkonstitution und Vita communis 
im Zwoller Umkreis

Ich möchte diesen Prozeß der sozial-psychologischen Selbstkonstitution anhand eines 
grundlegenden Textes der Bewegung der Devotio Moderna näher analysieren, näm 
lich anhand der Chronik des Zwoller Fraterhauses, verfaßt zwischen 1490 und 1500 
von Jakob de Voecht: ,Narratio de inchoatione domus clericorum in Zwollis“*. Sie 
steht am W endepunkt vorn M ittelalter zur Neuzeit und zeigt uns die Selbstauffassung 
einer devoten Lebensgemeinschaft.

Die Devotio Moderna hat ihren spezifischen Sitz im  Leben der niederdeutschen 
Welt des Spätm ittelalters. In den Augen eines Devoten, etwa des Jakob de Voecht, 
war das eine veraltete, kaltherzige W elt, aus der die kirchlichen Institutionen der c o m 
m u n is  v ita  und der m on a s t i ca  d iscipH na  verschwunden waren. Laien, W eltgeistliche 
und Ordensleute waren vom rechten W eg geraten und nutzlos geworden. Nur die

Anlon ü . Weiler, Over de geestelijke praktijk van de Moderne Devotie, in : De doorwerking van 
de Moderne Devotie. W indeshein i 1387-1987. Voordrachten gehouden tijdens het W indesheim  
Symposium, Zwolle/W indesheim  15-17 oktober 1987, Petly Bani>e e.a. red., (H ilversum 1988) 
29—15.

'Ih iiecti a lia s  d e  Voecht, Narratio de inchoatione domus clericorum in Zwollis, ¿M. 
S choben  ed. (W erken H istorisch Genootschap, 3e serie 13, Amsterdam 1908).
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Kartäuser beharrten auf der b on a  o b s e r v a n t  ia  regu la n 's  v i t e ' . In seiner Predigtarbeit 
aber hatte Geert Grote, selbst von der E itelkeit der W elt zu Gott bekehrt: a  s e cu l i  va -  
n ita t e  con versu s, sich ab 1377 der c o r r e c t io  p o p u lt  zugewandt. Er war für die W iederher
stellung und Annahme des gem einsam en Lebens eingetreten, das ja von alters her als 
die apostolische Lebensweise galt. V iele Laien und Priester hatten seinen W orten 
Folge geleistet. Sie wandten sich von der E itelkeit ihres Zeitalters ab, verachteten die 
W elt und machten sich auf zur s eq u e la  C h r is ti6, sich übend in der Enthaltsamkeit und 
der Abtötung ihrer Laster, in der Pflege der Tugenden und der Betrachtung der 
himmlischen Geheimnisse. So m alt uns Jakob de Voecht in allgem einen Zügen die 
Anfänge der Devotio Moderna.

In Zwolle hat sich die Bewegung der c om m u n is  v i ta e  folgendermaßen gestaltet. 
Fünf Stadien sind zu unterscheiden, in denen wir die verschiedenen Lebensformen 
der Bewegung w iedererkennen.
1. Der Priester H einrich Foppens, aus Gouda gebürtig, brachte die Schüler des be
rühmten Meisters Johann Cele in seinem Haus in der Stadt zusammen. Diese Schü
lergemeinschaft in dem D om u s p a r v a  oder D om iis m in o r  war die erste Form eines 
gemeinsamen Lebens.
2. Der blinde Johann Essekenszoon aus Ommen, Jakob W ittecoep, der Sohn des 
Zwoller Bürgermeisters Thomas Coep, und W ychm an Ruerinck, drei Laien, die Geert 
Grote und seinen Idealen zugetan waren, kauften sich ein Grundstück neben Heinrich 
Foppens’ W ohnung, bauten dort ein Haus und fingen an, ein gem einsam es Leben zu 
führen, zusammen m it zwei weiteren Devoten. Johann von Ommens M utter Rege
lande unterstützte die Gemeinschaft durch tätige Mithilfe. Bald aber siedelte diese er
ste Zwoller Fraterkommunität auf den Agnietenberg über, weil diese Laien ein mehr 
von der W elt abgeschiedenes Leben führen wollten. Später wurde die Gemeinschaft 
in eine Klosterkommunität von Regularkanonikern umgewandelt. Johann von Om
nien hat daraufhin eine neue Laiengemeinschaft in Janskam p bei Voilenhove ins Le
ben gerufen, welche sich später der dritten Regel des hl. Franziskus unterstellte.
3. Zu der kleinen Schülergem einschaft in der Stadt Zwolle im Haus von Heinrich 
Foppens, dem D om a s m in or , stieß in späterer Zeit noch M eynold von W indesheim , 
der zum Hof des Utrechter Bischofs gehörte. Er stiftete zusammen m it seinem  Bruder 
W ito, m it Heinrich Zeeflic, Gérard K alker und Ghysbert Vfijmen ein Haus für K leri
ker und Priester, die ein gem einsam es Leben führen w ollten: das sogenannte D om u s  
m aior.
4. Nennen wir weiterhin die Zwoller Häuser von W itwen und M ägden, die ein ge
meinsames Leben führen wollten: das Terkinderhaus, das Kadenetershaus, die Häuser 
Ten Bosche und Op die Maet (die beiden letztgenannten wurden später in Regularis- 
senkonvente umgewandelt)
5. und schließlich der sogenannte A lte Konvent (B h e g in a g iu m )  der Schwestern des 
Dritten Ordens vom hl. Franziskus in Zwolle.

Damit haben wir ein vollständiges Bild der Bewegung der v i ta  com m u n is , wie sie in

5 Ebd., 3.
6 Ebd., 5.
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Jakob de Voecht’s ,Narratio‘ zutage tritt. Es sind Schüler, K leriker und Priester invol
viert, Laien, M änner und Frauen, Drittordensleute, Mönche und M onialen. Mit den 
neuen Lebensformen haben sich ebenfalls obrigkeitliche Personen aus der weltlichen 
und geistlichen Gemeinschaft eingelassen: die Zwoller Stadtgem einde, der Bürger
m eister und die Schöffen, der Utrechter Bischof, letzterer auch als Landesherr. Die 
Zwoller Gesellschaft wurde auf allen Ebenen von der Bewegung der Devotio Moderna 
berührt.

3 . Die Rolle der Laien

Im Rahmen dieses Kolloquiums ist es nicht unwichtig zu bemerken, daß Laien in be
trächtlichem  Maße am Anfang der Bewegung der v ita  com m u n is  gestanden haben. 
Auch späterhin waren sie an der Errichtung von Frater- und Schwesternhäusern m it
beteiligt. So nahmen zwei W eber, Johann W it von Zonsbeek und Johann Bode aus 
Goch, auf Anweisung von Geert Grote die gem einsam e Lebensweise an und mieteten 
sich ein Haus außerhalb des Stadttors von Zwolle „opten Voerster dyck“. Zuerst 
wurde ihnen ein K leriker, dann ein Priester als Rektor vorgesetzt. Nachher bauten sie 
ein Haus in der Bauernschaft Hulsbergen auf der Veluwe, auf einem  Grundstück, das 
der edle Ritter H einrich Bentingk diesen armen Leuten umsonst zur Verfügung ge 
stellt hatte.

In A lbergen waren es zwei Brüder, die Landleute W essel und Albert Schulte, die 
auf ihrem Gut Hoberghen eine Versam m lung von frommen Leuten, die Gott in e i
nem gem einsam en Leben dienen wollten, zusammenbrachten. Drei Laienbrüder und 
ein K leriker aus Zwolle, zusammen m it dem Laien Arnold von Broekhuizen und dem 
Priester-Rektor H einrich Vetter, waren ihnen bei der Stiftung des Hauses behilflich.

Auch später finden wir im Zwoller Fraterhaus ständig Laien als M itglieder der 
K om m unität: als Koch (so H elm ich7), als Schreiber von Büchern in der Volkssprache 
(so Arnold von Broekhuizen8 und Heinrich Attendorn9), als Bäcker oder Bierbrauer 
(so T ym an10). Meist waren diese M enschen in ihrem bürgerlichen Leben einfache 
Leute gewesen: Bauern11 oder Lohnarbeiter oder M usikanten wie T ym an12. Im Frater
haus lebten sie aber nach demselben geistlichen Modell wie die K leriker oder Priester. 
Sie übten sich in den ex er c it ia  d om iis  wie die G eistlichen, waren dem selben R egle
ment der Selbstverachtung, der W eltverachtung, des Gehorsams, der Arm ut, der De
mut unterworfen wie die anderen M itglieder des Hauses.

Es ist interessant festzustellen, daß die Priester den Klerikern und den Laienbrü
dern vorlasen. Von Johann von Enckhuizen wird gesagt: sep is s im e p r o  la i c i s  le g eh a t  et

7 Ebd., 74.
“ Ebd., 98.
9 Ebd., 200.
10 Ebd., 118.
!i Ebd., 74.
' ’ Ebd., 117-119.
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c lericis , c lis t in c ta  e t so/iora v o c e11. Aber ein Laienbruder, der genügend ausgebildet war 
wie Arnold von Broekhuizen, hielt auch selber Ansprachen für fromme Laien, die ihn 
besuchten: h ab eiis  a cce ssu m  d e v o to ru m  la ico ru m , q itib u s  m o r e  sa c e r d o tu m  e t c le r ico ru m  
n o stro rum  m on ita  s a lu t is  d a b a t14. Das gleiche wird von Heinrich von Heusden er
zäh lt15.

4 . Predigt und Kollation

Das Gesagte führt uns zu der m oralisch-didaktischen Predigt der Brüder vom gem ein
samen Leben und zur Kollation.

Von verschiedenen Fratres des Zwoller Hauses wird berichtet, daß sie sich im 
Predigtamt hervorragend bewährt hätten. So sei H einrich Foppens von Gouda ein 
s o lem n is  p r a ed i c a t o r  v e rb i Dei, im i ta t io n e  m a g is t r i  s u i  G era rd i A lagn i, in  e c c les ia  Sitol- 
l e n s i16 gewesen; ebenso Johann von Haarlem, der c o n j id e n t e r  e t a u to r i ta t iv e , cu m  esset 
f e r v e n s  in d iv in o  c id tu  e t p e r s o n a tu s  a d m od u m , a r g u i t  s ca b in a tu m  e t  v ic ia  S u o llen s ia 17. 
So auch verhielt sich Ghysbert V lijm en, den der Herzog Reynold IV. von Geldern 
gerne predigen hörte18.

Die Kollation hatte allerdings einen m ehr privaten Charakter. Dirk von Herxen, der 
zweite Rektor des Hauses, stellte über verschiedene geistliche Them en Kollationen 
zusammen und übersetzte sie in die Volkssprache19. Auch Heinrich von Heusden, 
ehem aliger Kaplan in Zwolle, verfaßte zwei große Bücher in seiner M uttersprache und 
hielt Kollationen für die Laien, wie das die Fratres für die K leriker taten20. Herman ter 
Maet heißt bei Jakob de Voecht b on u s c o l la c io n a to i2' , Hubert H elm ont ex cellen s co lla -  
c io n a to i22-. Gérard von Vollenhove hielt Kollationen für die Schwestern des Kadene- 
terhauses23, und W ilhelm  von Groningen, der erste Rektor des Groninger Hauses, 
hielt Kollationen für die Schüler, als er zur Zeit des Colloquiums in Zwolle war24. 
W elchen Effekt eine Kollation haben konnte, hat uns Jakob de Voecht über Albert 
von Kalkar aufgezeichnet23:
H ic ergo  A lbertus f i l iu s  fu i t  h on o ra ti a tq u e  ü t t em t i  viri, q u i  e t con sM ariu s e ra t du c is  C liirnsis, d ic-  
tus L ambertus Paep, d iv es  e t p ru d en s  et m tign e reveren tie in cu r ia  Cdivensi. Oui m isit J il iu m  su iim  
d ilec tum  cum  p eda go gn  Siio/lis, cau sa  s tu d i i  e t s c ien tia s add iscen d i, ubi, dum  sco la s visitaret, a cq u i- 
s iv it  no ticiam  fra tru m  nostrorum , p re cip u e  d om in i G erardi S cadde et d om in i H enrici Calker, q u i 
sep ius ip si loqu en tcs et a d  d ep on en dam  ju v en ilem  p etu la n c iam  exbortan lcs, su a d eb a n l e i  p ro  eterna

u  Ebd., 192.
14 Ebd., 96.
15 Ebd., 64.
16 Ebd., 14.
17 Ebd., 18.
18 Ebd., 40.
19 Ebd., 56. -  Eine Kollation (lat. co lla tio )  ist eine nicht-öffentliche, fromme Ansprache.
20 Ebd., 64.
21 Ebd., 82.
22 Ebd., 92.
23 Ebd., 95.
24 Ebd., 101.
25 Ebd., 120-121.
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sa lu te  sua, u t eva d er et m a lam  societa tem , q itod  indu eret cap ttcium  et h a b ita re  in cip ere t in  D omo 
Parva  cum  sco la rib its nostris. Q iiibus ip s e d iu  n i i ic ta b a tu r  e t d e lu d eb a t eos, u n d e s em el con tig it, dum  
esset in co lla tion e, q u od  legere tu r m a teria  d e  Inferno, q u od  p r im o  non cu ravit, co g ita n s  a p u d  se: 
„A dhuc m e non ca p tiva stis .“ A iiscu ltam  tarnen cep it ex  verbis Ulis (ändern com m ov er i et terreri a c  
seipsutn argiten s, d iceb a t in tra  se: „Si ita  fu tu rum  est, quem  d ecip io  n is i m eip sum .“ Unde post h oc 
cep it m odestiu s et ob tem peran tiu s a u d ir e  fr a t r c s  nostros, e i im p etra to  Studio „de q u a tu o r  n ov iss im is“ 
cep it cum  m a gn a  d ilig en t ia  et a v id ita te  i l iu d p e r  legere, ex quo com pun ctu s d cn iun i con sen sit d om in o  
G erardo et in d u it capu cium , d icen s in tra  se: „Jam  in e ternum  servabo, u t nu nquam  exuam  ip siim “, 
Sicque d ein cep s m an s it cum  sco la ribu s nostris in D omo Vicina, q u e d iceb a tu r  P a rva  D om us Fra- 
triim , con tra  tarnen p la c i tu m  p a tr is  su i  ca rna lis. qu em  tim uit, s icu t ev en it q u od  fo r te  nobisctim  m a 
ueret.

Albert selber war auch ein guter Prediger: h a b u it  p a r i t e r  et b on am  e lo c ju en t ia m  et 
o p t im e  s c iv i t  s e rm on es  f o r m a  re  s e a m d u m  d isp o s it io n em  e t  co n d it io n em  a u d i e n t iu m 2b. 
Beispiele und Auszüge seiner Kollationen für K leriker und Schwestern hat Jakob de 
Voecht für uns aufbewahrt. An Feiertagen war er (Albert) gewohnt, v a ld e  fu n d a m en ta -  
l i t e r  e t  in t e r n e11 über den geistlichen Stoff des Tages zu sprechen. Er sprach über das 
Vermeiden der O berflächlichkeit und die Vernachlässigung der Innerlichkeit, über die 
cu s to d ia  su i  und die r e s ig n a t io  v o lu n ta t is  e t in te lle ctu s, die d e sp e ctio  s u i  ipsiu s28, die m or- 
t i f i c a t io  p r o p r ia e  v o lu n ta t is  und das Sam m eln des inneren Geistes: c o n g r e g a r e  sp ir i-  
tu n i29. Die ganze Technik des inneren r e g im en  s u i  ip s iu s  der Devotio Moderna kam in 
diesen Kollationen zur Sprache.

5 . Die geistliche Bildung der Jugend

W ir haben hier die Codes und M aximen der Selbstkonstituierung, welche auch den 
jugendlichen  und Schülern vorgehalten wurden. Auch diese wurden zur Liebe der 
Tugenden und zum Haß der Laster angetrieben30. Paulus von Lessen wird in dieser 
Hinsicht in fo rm a to r  u ti lis  ju v e n i b u s genannt31; A lbert von K alker heißt in fo rm a to r  no- 
ta b ilis  v a ld e  d e  v ic i is  e t  v ir tu t ib u s ’1. H einrich von Herxen, der vierte Rektor, schrieb 
ein Buch ab, das den Titel trug: ,Sum m a viciorum et virtutum 133. Angeblich hat er 
auch T extkritik geübt, denn es heißt, daß von diesem W erk ex em p la r ia  co r r e c ta  n on  in - 
v en ieb an tu r . Er schob alle Arbeit zur Seite, wenn die Schüler zur Kollation kam en34;

20 Ebd., 123.
'  ” Ebd., 139; vgl. 141 und 143.
■!s Ebd., 140.

Ebd., 142.
J” Ebd., 157.
” Ebd., 167. Vgl. 175: in fo rm a to rp u e ro ru m  steht dort für Erzieher, Pädagoge, H auslehrer; vgl.
176, wo der Term inus auf den Schulm eister angewandt wird.
5’ Ebd., 139.
”  Ebd., 183. V g l.y . G. R. Acquoy, De kroniek van het Fraterhuis te Zwolle. Eene bijdrage tot de
kermis van het inwendig leven der fraterhuizen, in: Verslagen en M ededeelingen der K oninklijke
Akademie van W etenschappen, afdeeling Letterkunde, tweede reeks, deel 9 (Am sterdam  1880)
3 4 .

M Ebd., 180.
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er rief sie sogar zu sich, wenn sie nicht von sich aus zu den Fratres kommen w ollten35, 
und sprach m it ihnen und den K lerikern über die vier letzten Dinge, insbesondere 
über die Hölle und das Jüngste Gericht und über all das, was die Menschen zur Furcht 
Gottes bringen konnte. Er liebte es vor allem , die Psalmen zu erklären. Auch hier gibt 
Jakob de Voecht viele Beispiele36.

Der Jugend hatte im m er die Liebe der Fratres gehört. Sie versam m elten Jugend li
che in ihrem Hause37, betreuten junge Leute in anderen Häusern38 oder m ieteten ein 
Haus für Jungen aus der gesellschaftlichen M ittelschicht39. Ihr Programm zeigt sich 
ganz klar bei der Stiftung eines Hauses in Culm. In diesem heißt es: „W ir sind gekom 
men, damit ihre Jugend in W issenschaft und Tugend Fortschritte machen w ird“40. Es 
handelt sich um Häuser für 30, 40, 50 Knaben'41. Manche von ihnen lebten für längere 
Zeit als K leriker bei den Fratres, z.B. Hubertus Gueden acht Jahre lang42. Das r e g im en  
s co la r iu m 41 oder das r e g im en  ju v e n u m  war die auffälligste soziale A ktivität der Fratres. 
Was man sich darunter vorzustellen hatte, zeigt uns das Beispiel des Petrus von Dins
laken44:
Eodem ann o  [1487] ob iit d ilec tu s f r a t e r  noster d om in u s Petrus d e  D inslak en , q u i cum  Suollis v isita - 
ret (scholas), stetit in D om o Pauperum , et cum  Studium  suum  complesset, q u ia  ju v en is  m ed io cr is sta- 
ture era t et m oribus m aturus, com m issum  est e i reg im en  D om us P auperum  a d  tem pus sub  d om in o  
Rutghero, quam  bene regens, p o stea  a ssum p tu s est in fra tr em  dom us nostre, qu am  vis nu nquam  hab i- 
ta v it cum  fra tr ib u s  nostris, sed  sem per m an sit in D om o Pauperum . Q uia ergo  h a bu it bonam  g ra -  
ciam  regen d i ju ven es, cessit e i  d om in u s R utgherus, et Petrus so lu s d om um  rex it et f e c i t  e is bonas am - 
m onitiones et doctrinas. Fuit ca ru s p a t r i  nostro et fra tr ib u s, q u ia  ben e cu sto d iv it cam eram  suam  et 
scrip sit a liqu os libros, q u i b a b en tu r in lib ra r ia  nostra.

Die Fratres kümmerten sich um den m ateriellen W ohlstand dieser Schüler, aber 
mehr noch um ihren geistlichen Fortschritt. Die a m m o n i t io n e s  u n d  co l lo cu t io n e s  j u v e 
n u m 45 waren zusammen m it den m ehr offiziellen Kollationen und dem Abnehm en 
der Beichte46 die wichtigsten Instrum ente ihrer seelsorgerlichen Tätigkeit für die J u 
gend. Sie standen sozusagen an der Kreuzungsstelle der w eltlichen und der geistlichen 
Existenz dieser Kinder und beabsichtigten, d ie  ju v e n e s  zu  einem  christlichen Leben zu 
bringen. Die Schrift des Dirk von H erxen: ,de juvenibus trahendi ad Christum “ zeugt 
von diesem Bemühen47.

35 Ebd., 180; vgl. 166, wo das G leiche von Folkert von Runen gesagt wird.
36 Ebd., 180-181.
37 Ebd., 6, 38.
38 Ebd., 124.
39 Ebd., 125.
40 Ebd., 136.
41 Ebd., 159.
42 Ebd., 161; vgl. Theodor von Kalkar, 163; Folkert von Runen, 166; Jakob W yck, 168.
43 Ebd., 196.
44 Ebd., 209.
45 Ebd., 197.
46 Ebd., 100.
47 Vgl. D esiderius Erasmus, De pueris statim  ac liberaliter instituendi (anno 1529) und De civili- 
tate morum puerilium (anno 1530).
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6. Die Beichte

Aus einer vor kurzem von m einem  N im wegener M itarbeiter Christian de Bäcker in 
der Bibliothek des Großseminars in Lüttich aufgefundenen Handschrift wissen wir 
jetzt, daß der Regularkanoniker von Groenendaal, Arnold Theoderici Geilhoven aus 
Rotterdam gerade für die Schüler in Deventer und Löwen, die den Fratres anvertraut 
waren, einen durchaus vollständigen Spiegel des Gewissens zusam m engestellt hat. 
Sein ,Parvum Gnotosolitos1 oder ,speculum  conscientiae' ist eine Einführung in die 
M oraltheologie. Jeder Abschnitt endet m it einem  praktischen Vorschlag für eine sehr 
detaillierte Beichte. Diese m oraltheologischen Auseinandersetzungen über die sieben/ 
acht Hauptsünden und ihre Töchter, über den Dekalog, die Sakramente, die W erke 
der Barmherzigkeit, die Gaben des heiligen Geistes usw., welche für die s co la r e s  zu De
venter und Löwen abgefaßt wurden, zeigen uns den ganzen Komplex moralischer 
Selbstbildung, wie diese durch die Beichte als Instrum ent der Jugendseelsorge von 
den Fratres auf die Knabenseelen angewandt wurde. W ir hoffen, diesen Text dem 
nächst veröffentlichen zu können. Es handelt sich um ein Dokument von großer so
zial-psychologischer Bedeutung. Es macht w ie kein anderes deutlich, w ie das Seelen
regim ent der Fratres aufgebaut war“*8.

7 . Die Exerzitien

W enn die Jungen einm al für ein Leben gemäß den Normen der Fratres gewonnen wa
ren, fingen die ex erc it ia , die Übungen, an, von denen in den Chroniken und Traktaten 
der Devotio Moderna so oft die Rede ist. H ier befindet sich der eigentliche Kern der 
geistlichen Praxis der Bewegung (obgleich auch die mystische Komponente nicht 
ganz fehlt; bei Jakob de Voecht m erken wir davon allerdings nichts)49.

Die v ita  c o m m u n is  der Fratres kannte ein spezifisches Übungsprogramm zur sozial
psychologischen Konstruktion des christlichen Selbst des devoten M enschen. Das 
vx ercit ium  s u i  ipsius, das Jakob de Voecht bereits bei Geert Grote vorfand50, ist das 
Herzstück der Selbstkonstituierung. Von vielen Fratres, und nam entlich von den R ek
toren eines Hauses, wird gesagt, daß sie b o n i  ex erc ita to re s  f r a t r u m  stto ru m  gewesen 
seien, zum Beispiel von dem Zwoller Rektor Gérard Scadde von K alker51, von Hein-

Anton G, Weiler, La systém atique de la théologie morale selon Arnold Geilhoven, in : Actes du 
Colloque Term inologie de la vie in tellectuelle au m oyen âge. Leyde/La Haye 20-21 septembre 
1985. Olga Weyers, ed., (Etudes sur le vocabulaire in tellectuel au moyen âge 1, Turnhout 1988)
1 1-18. -  A lois H ahn, Zur Soziologie der Beichte und anderer Formen institutionalisierter Be
kenntnisse: Selbstthem atisierung und Zivilisationsprozeß, in : Kölner Zeitschrift für Soziologie 
34 (1982) 407-434 .

Vgl. m einen Aufsatz in Anm. 3.
5(1 Narratio, 4.
5; Ebd., 29, zweim al; 42, 52, 65.
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rieh Vetter, Rektor in A lbergen52, gleichfalls von Dirk von Herxen in Zwolle53 und 
H einrich von Grave, Rektor in Doesburg34.

Die ex er c it ia  e t c o n su e tu d in e s  d o m u s>'> werden in der Chronik des Jakob de Voecht 
im m er wieder m it Stichwörtern angedeutet. Damit offenbart der Autor zu gleicher 
Zeit den Code-Charakter der Term inologie des geistlichen Lebens. Diese Maximen 
des devoten Lebens: d e  v i c i i s  t r iu m p h a r e  e t s e ip sos v in ce r e  e t  m u n d o  m ori, v id e l ic e t  in  e li- 
g e n d o  h u m ilio ra , v ilio ra , la b o r io s io m , n u m q u a m  in  a liq i to  q u e  s a a  s u n t  q u er e r e  s ed  q u e  
a lio r u n r ’6 usw. . .. bildeten die Sterotypen der Subjektivität dieser M enschen. Und 
diese Sterotypen wurden dann auch durch m ancherlei Traktate, Kollationen und 
durch die geistliche Führung während der Beichtpraxis den in der W elt lebenden 
frommen Christen, den Schülern, den Laien, den Schwestern übertragen. Für die Ge
staltung der christlichen Existenz am Anfang der Neuzeit wurde dieses Übungs
schema sehr einflußreich.

Das Programm der ex er c ita t if f ’1 enthielt folgende E lem ente: den Sieg über die La
ster, die Überwindung des Selbst und der ca r n a l is  eom p lex io i s , das Sterben an der 
W elt in der W ahl des Geringfügigen, des Einfachen, des Schw ierigen59, die Übung der 
Tugenden60, des Gebets61, der M editation, des Studium s62, die Übung in anspruchs
loser Arbeit, in schlichter Bekleidung63, in brüderlicher Zurechtweisung64. Dirk von 
Herxen schrieb einen Traktat ,de duplici modo se exercitandi“65, in dem wir das ganze 
Programm der Selbstübung im  Zwoller Fraterhaus vor Augen haben. W enn man die 
Lebensbilder dieser Fraterherren liest, z.B. des Gerhard Scadde von K alker66, des Dirk 
von Herxen67, des Hubert Eder68 oder des H einrich Attendorn, des Kochs im Armen 
K lerkenhuis69, hat man das Idealbild des modernen Devoten vor sich.

52 Ebd., 34, 35 , 37.
53 Ebd., 59; ein Programm solcher Exerzitien 61; 62, 63
54 Ebd., 87.
55 Ebd., 69, 103, 145, 167, 168, 211.
56 Ebd., 61.
57 Ebd., 42.
58 Ebd., 151.
>9 Ebd., 61, 122-123.
60 Ebd., 123.
6 t Ebd., 149.
62 Ebd., 1591, 179.
63 Ebd., 177.
64 Ebd., 178.
65 Ebd., 113, v■gl. 234-235 Anm.
66 Ebd., 28.
67 Ebd., 53 ff.
68 Ebd., 98.
6 9 Ebd., 201.
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8. Schluß

Es ist dieses christliche Selbstbild, das in gem äßigter Form durch die Praxis der 
Beichte, durch Traktate und Sermonen, durch Gebetbücher und fromme Übungen 
auch in die W elt der Laien eingedrungen ist. Dieses Ideal eines einfachen, tugendhaf
ten, christlichen Lebens hat seine Geltung während der ganzen Neuzeit behalten70. 
Die soziale Bedeutung der Devotio Moderna finden wir vor allem in der W irksam keit 
dieses christlichen Selbstbildes. Für die Idee und die Normierung einer christlichen 
Gesellschaft war die Devotio Moderna m it ihrer pragmatischen Betonung der subjek
tiven moralischen Lebenspraxis von höchster Bedeutung.

7U Vgl. den in Anm. 3 genannten Kongreßband De doorwerking van de M oderne Devotie.





Heinrich Rüthing

Frömmigkeit, Arbeit, Gehorsam

Zum  religiösen Leben von Laienbrüdern 
in der W indesheimer Kongregation

Mit den großen Reformen des Spätm ittelalters gewannen in den meisten Orden die 
L a ien b rü d e r wieder an Bedeutung1. In keiner der Reformgruppen erreichte ihre Zahl 
so lch e  Höhen wie in den Konventen der Augustinerchorherren-Kongregation von 
W indesheim , dem monastischen Zweig der seit dem Ende des 14. Jahrhunderts von 
den Niederlanden her ausstrahlenden Bewegung der Devotio M oderna2. Der bis zum 
Jah re 1500 auf über 80 Häuser angewachsenen W indesheim er Kongregation schlos
sen sich Tausende von Laien an, die den Klöstern ihren Besitz vermachten und sich 
durch  Gelübde oder Gehorsamsversprechen fest an sie banden, ohne dadurch die 
volle Teilhabe an den für diese Konvente typischen Formen des geistlichen Lebens -  
C h o rgeb et, Meditation und Studium  -  zu gewinnen.

Die folgenden Beobachtungen und Überlegungen zum spirituellen Leben der W in 
desheimer Laienbrüder beruhen auf der Analyse von drei Quellengruppen. Zunächst 
werden die einschlägigen normativen Texte untersucht: Statuten, Consuetudines und 
Generalkapitelsbeschlüsse (I). Es folgt ein Blick in einige w ichtige W erke der reichen 
W indesheim er Geschichtsschreibung (II). Schließlich wird das literarische Oeuvre 
eines Laienbruders vorgestellt (III).

Alle drei Q uellengruppen haben ihre eigenen Schwierigkeiten. 1. W er die normati
ven Texte der W indesheim er Kongregation untersucht, muß nicht nur das im m er ge
gebene Problem der Spannung zwischen Norm und W irk lichkeit reflektieren, er muß 
auch davon ausgehen, daß es für viele Fragen, welche die Laienbrüder betreffen, in e i
ner Reihe von Klöstern neben den offiziellen Statuten Sonderregelungen gab. Er muß 
ferner damit rechnen, daß einzelne Satzungen und G eneralkapitelsbeschlüsse bewußt 
und geplant unterlaufen wurden, etwa um die für die Zusam m ensetzung der Kon
vente gültigen Q uotierungsregeln zu um gehen. 2. Die W indesheim er Chronistik ist

1 Vgl. dazu B arba ra  Frank, Konversen und Laien in den benediktinischen Reformklöstern des 
15. Jahrhunderts, in : Beiträge zur G eschichte der Konversen im M ittelaker, hrsg. von K aspa r  
htm  (=  Berliner H istorische Studien 2, Berlin 1980) 49-66 .

Line umfassende D arstellung der W indesheim er Geschichte fehlt. Unerreicht und im m er noch 
unverzichtbar bleibt J o h a n n e s  G eran in s Rijk A cquoy; Het klooster te W indesheim  en zijn invloed, 
3 Bde. (Utrecht 1875-80). An jüngeren D arstellungen seien genannt: R egnerns R icb an lu s  Post, 
The Modern Devotion (Leiden 1968); W ilhelm  K ohl, Die W indesheim er K ongregation, in : R e
formbemühungen und Observanzbestrebungen im  spätm ittelalterlichen Ordenswesen, hrsg. von 
Kaspar Elm (=  Berliner Historische Studien 14, Berlin 1989) 83-106 .
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reich an biographischen Darstellungen, auch zu Laienbrüdern. Durch die seit der 
Mitte des 15. Jahrhunderts überall erkennbare Absicht der Autoren, den laxen Nach- 
geborenen die Aufbauleistungen der Frühzeit als Beispiele zur Nachahmung vor A u
gen zu halten, werden die Aussagen m ancher Chronisten allerdings noch stereotyper, 
als sie es durch die Bindung an die traditionellen Formen m onastischer Exempellite- 
ratur ohnehin schon sind. 3. W er einen schreibenden Laienbruder findet und dessen 
W erk untersucht, muß sich fragen lassen, ob er sich dam it n icht endgültig von der 
w irklichen W elt der Laienbrüder entfernt; er befaßt sich ja schließlich m it einem aty
pischen Vertreter des Standes. Denn auch für die W indesheim er Kongregation gilt 
der Grundsatz, der für andere Reformgruppen so formuliert wurde: Sie waren „daran 
interessiert, daß ihre Konversen illiterati waren“3, und man kann hinzusetzen: auch 
illiterati blieben. W enn dennoch im folgenden das W erk eines Laienbruders etwas g e 
nauer betrachtet wird, so geschieht das vor allem deshalb, weil hier der außerordent
lich seltene Fall vorliegt, daß ein Laienbruder für seine Standesgenossen schreibt, und 
zwar ohne jede Bindung an literarische Traditionen und Vorbilder.

Es ist schwer, über die äußere und innere Eigenart des religiösen Lebens bei den 
W indesheim er Laienbrüdern allgem eingültige Aussagen zu m achen; denn die Voraus
setzungen für die Entfaltung bestim m ter Fröm m igkeitshaltungen und -formen waren 
in den einzelnen Konventen außerordentlich verschieden. Keine andere Ordensge
meinschaft des späten M ittelalters weist eine solche Vielfalt m öglicher Konventsstruk
turen auf wie die W indesheim er Kongregation4. Es macht für unsere Frage einen er
heblichen Unterschied, ob in einem  Stadtkloster wie St. Leonhard in Basel 11 Laien
brüder und 15 Chorherren unter einem Dach zusam m enlebten3 oder ob in einem 
ländlichen Konvent wie Böddeken bei Paderborn für die knapp 30 Chorherren über 
170 Laienbrüder im Kloster und auf den Grangien arbeiteten'’. In Basel waren alle 
miteinander vertraut; in Böddeken dürfte weder der Prior noch der Prokurator alle 
Laienbrüder gekannt haben.

Noch eine letzte Bemerkung vorweg! Sie betrifft den Gebrauch des W ortes ,Laien
bruder. Die W indesheim er Statuten7 unterteilen die n icht zum Chor zugelassene

3 Frank (wie Anm. 1), 59; zur Sache vgl. unten Anm. 20.
* In diese V ielfalt gewährt einen ersten, wenn auch noch unvollkom m enen Einblick das Mona- 
sticon W indeshem ense, 4 Bde., hrsg. von W ilhelm  Kohi, Ernest P ersoons  und A nton G. W eiler 
( = Archives et Bibliothèques de Belgique 16, Brüssel 1976-84).
5 Beat M atth ins von Scarpatetti, Die K irche und das Augustiner-Chorherrenstift St. Leonhard in 
Basel (11./12. Jh . -  1525). Ein Beitrag zur Geschichte der Stadt Basel und der späten Devotio Mo- 
derna (=  Basler Beiträge zur Geschichtswissenschaft 131, Basel-Stuttgart 1974) 238.
6 S. un ten  S. 210 t.
7 Eine kritische Ausgabe der W indesheim er Statuten, die die Phasen ihrer Entstehung und Ver
änderung genau erkennen läßt, fehlt. A ls Ersatz kann dienen: I lse ra n  d e r  A invera, De Constitu
ées der W indesheim er Koorheren in huti evolutie van 1402 tot 1639 (2 Teile, masch.-schriftl. Li
zentiatsthese, Löwen 1963/64). Nach dieser .Edition“ wird im folgenden zitiert. Da die Arbeit van 
der Auweras nur schwer erreichbar ist, wird jeweils auch auf die am bequem sten zugängliche 
Ausgabe der Statuten verwiesen, der allerdings die zeitliche Tiefenschärfe m angelt: Vêtus disci
plina canonicorum regularium et saecularium  ... Bd. 1, hrsg. von E usebius A mort (Venedig 1747) 
539-608. -  Zu Entstehung und Geschichte der Statuten vgl. W illem  L oiirdaux -  Ernest Persoons.
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Klosterfamilia in ihren Satzungen in Konversen, Donaten und „laici“ oder „familia
res“8. Die Angehörigen dieser Gruppen unterscheiden sich außer durch ihre K leidung 
und durch ihre verschiedenen Gebetsverpflichtungen vor allem durch die Art und die 
Intensität ihrer Bindung an den Orden. Die Konversen legten wie die Chorherren fei
erlich Profeß ab und verpflichteten sich zur Einhaltung der drei G elübde9. Die Dona
ten übergaben sich und ihren Besitz dem Kloster und versprachen dabei dem Prior 
vor einem Notar lediglich Treue und G ehorsam10; allerdings war es ihnen nicht ver
wehrt, ihren Entschluß zu Arm ut und Keuschheit auch durch Gelübde zu besiegeln11. 
Die „laici“ oder „familiares“12 versprachen, nachdem sie ihren Besitz dem Kloster zur 
Verwaltung oder als Eigentum überlassen hatten, dem Prior unter verschiedenen 
möglichen Formen und Formeln, ihr Leben ganz nach seinem Rat und W illen  auszu
richten13. Im folgenden werden Konversen, Donaten und „laici“ unter dem Begriff 
„Laienbrüder“ zusammengefaßt, weil sich die Grenzen zwischen den einzelnen Grup
pen schon in der Theorie und erst recht in der Praxis vieler K löster oft verwischten 
und sich manchmal sogar schwer beschreibbare neue Zwischenformen herausbilde
ten. Es gibt seit der zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts zahlreiche Texte, die auf jede 
Binnendifferenzierung des Laienstandes verzichten und nur noch von „laici“ oder 
deutsch von „Brüdern“ sprechen.

I.

Aus den für die Laienbrüder geltenden Statuten und Gewohnheiten läßt sich meistens 
nur sehr unzureichend erkennen, welche Formen der Frömmigkeit dort vorausgesetzt, 
angestrebt oder faktisch geschaffen werden. Der vierte Hauptteil der W indesheim er 
Statuten „De conversis, donatis et fam iliaribus“ beginnt m it der Forderung, die Laien
brüder müßten vor allem „exteriores labores“ ertragen können, denn ihr Stand sei vor
nehmlich zum Dienst geschaffen: „ ... ad domus servicia precipite sit institutus“14. 
Deshalb, so heißt es gleich anschließend, dürfen K leriker und solche, die „literis com-

Fortsetzung F ußnote von S eile 204
De Statuten  van de W indesheim se m annenkloosters in handschrift eil druk, in : Archief voor de 
geschiedenis van de katholieke Kerk in Nederland 6 (1964) 180-224.
” Vgl. dazu W ilhelm  K oh l Konversen und verwandte Gruppen in den K löstern der W indes
heim er Kongregation, in : Beiträge zur Geschichte der Konversen im M ittelalter (wie Anm . 1),
6 7 - 9 1 .

" Van d er  Au w era  2, 341 ff.; vgl. A mort, 5 9 9 f. -  Vgl. dazu die Profeßformel in : M onum enta Bu- 
dieensia. Quellen zur Geschichte des Augustiner-Chorherrenstiftes Böddeken i. W . Teil 1, hrsg. 
von L udw ig S chm itz -K a llenb erg  (M ünster 1915) 2*.

Van d e r  A uwera  2, 376 f.; vgl. A mort, 606 f.
11 Diese M öglichkeit ist nur in den frühesten Fassungen der Statuten erwähnt; nach 1445 fehlt 
sie (vgl. van d e r  A uwera  2, 375 f.), doch gibt es aus dem 16. Jahrhundert noch zahlreiche Belege 
datür, daß Donaten feierliche Profeß ablegten.
u In einigen Texten erscheint diese Gruppe auch unter den Bezeichnungen „laici fam iliares“, 
„laici resignad“ oder „laici, qui non adm ittuntur ad statum donatorum“.

Van d er  A uwera  2, 386 ff.; vgl. Amort, 608. -  Eine deutschsprachige Versprechensformel in: 
Monumenta Budicensia (wie Anm . 9), 4'.
1,1 Van d er  A uwera  2, 339; vgl. Amort, 599.
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petenter edocti“ sind, nicht als Konversen aufgenommen werden, es sei denn m it aus
drücklicher Zustim m ung des Generalkapitels15. Gleichzeitig wird festgelegt: Laien
brüder dürfen nur dann lesen und lesen lernen, wenn Arbeit und Liturgie nicht 
darunter le iden16. Den Konversen ist es verboten, sich ihren Lesestoff unkontrolliert 
außerhalb des Klosters zu besorgen17. Das Generalkapitel trug 1466 seinen Teil dazu 
bei, den Brüdern die W elt der Bücher zu verschließen; es erschwerte Übersetzungen 
in die M uttersprachen18.

Mit diesen Regelungen waren wichtige Weichen gestellt. Für die Konversen -  und 
stärker noch für die anderen Laienbrüder19 -  schieden weitgehend jene Formen der 
Fröm m igkeit und der religiösen Selbstverwirklichung aus, die vornehmlich oder aus
schließlich auf der literarischen Kenntnis monastischer Traditionen aufbauen. Sich 
solche Traditionen eigenständig anzueignen und sich mit ihnen auseinanderzusetzen, 
war den Laienbrüdern praktisch nur schwer möglich20.

Das religiöse Leben eines Laienbruders -  so suggerieren es die W indesheim er Sta
tuten -  ist einfach. A lles läßt sich auf eine Tugend reduzieren: den Gehorsam. „Omnis 
enim  eorum observantia obedientie postponitur“21. Die Satzungen bringen nur des
halb so wenige Detailregelungen für das Leben der Laienbrüder, damit diesen jeder
zeit bewußt bleibt, daß es für sie nicht darauf ankommt, einen festen Kanon von E in
zelbestimm ungen pflichttreu zu erfüllen; es gilt vielmehr bereit zu sein, stets neu über 
sich verfügen zu lassen. Der Gehorsam wird so zur „summa constitutio“ für das Leben 
der Laienbrüder, ein Leben, das sich weniger an geschriebenen Satzungen als am W il-

ls Van d er  A uwera  2, 339; vgl. Amort, 599.
16 Van d er  A uwera 2, 367; vgl. Amort, 605.
17 Van d er  A uwera  2, 368.
18 Acta Capituli W indeshem ensis, hrsg. von Schelto van der W oude(=  Kerkhistorische Studien 6, 
’s-Gravenhage 1953) 67. -  Dafür, daß es dennoch in einzelnen Klöstern Bücher, wenn nicht gar 
B ibliotheken für Laienbrüder gab, liegen zahlreiche Belege vor. Vgl. u.a. Ernest Persoons, Het in- 
tellectuele leven in het klooster Bethlehem in de 15de eeuw, in: Archief- en Bibliotheekwezen in 
Belgie 43 (1972) 47 -84 , bes. 76-79. -  Die Bibliothek der Laienbrüder in Rebdorf bei Eichstätt 
umfaßte „ungefähr zwei Dutzend Bände“; Mittelalterliche Bibliothekskataloge Deutschlands und 
der Schweiz Bd. 3,2: Bistum Eichstätt, hrsg. von Paul R u f(München 1933) 257. -  Vgl. dazu auch 
unten Anm. 48.
19 Die Konversen waren die einzige Gruppe der Laienbrüder, die unter einem „magister“ eine 
Art Noviziat absolvieren mußten. Dort haben sie vermutlich die religiösen Texte und Formeln 
gelernt, deren Kenntnis von ihnen erwartet wurde: die Psalmen ,Miserere' und ,De profundis“, 
das ,Pater noster“, ,Ave Maria“, ,Credo“, ,Benedicite“, .Gratias“, die Antworten, die sie als M inistran
ten zu geben hatten, und das .K alendarium “. Van d er  Auwera, 2, 341, 367; vgl. Amort, 599, 605.
20 W ie stark die W indesheim er daran interessiert waren, daß die Laienbrüder lesen konnten, ist 
abschließend noch nicht zu sagen. Vgl. dazu K lau s Schreiner, Laienbildting als Herausforderung 
für K irche und Gesellschaft. Religiöse Vorbehalte und soziale Widerstände gegen die V erbrei
tung von W issen im späten M ittelalter und in der Reformation, in: Zeitschrift für Historische 
Forschung 11 (1984) 257-354 . Schreiner geht davon aus, daß die „Statuten einen W ert darin er
kannten, wenn Konversen, Laienbrüder und Familiaren lesen konnten“ (343). Sicher ist, daß e in 
zelne Chorherren die Lesefähigkeit der Laien förderten. Von Johannes Bonenthuyn ( f  1504) aus 
dem Kloster Bethlehem bei Löwen heißt es: „Singulari insuper devotione ferebatur ad hoc ut 
laici fratres discerent legere . . .“ Bonenthuyn schrieb für die Laienbrüder nicht nur zahlreiche G e
betbücher, sondern auch ein A becedarium ; vgl. Persoons (wie Anm. 18), 76.
21 Van d er  A uwera  2, 346; vgl. Amort, 601.
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len des Oberen zu orientieren hat22. Das Leben der betenden Chorherren baut auf der 
„observantia“ auf, das Leben der arbeitenden Laienbrüder auf der „oboedientia“.

Auch wenn die W indesheim er Statuten durch ihre starke Betonung des Vorrangs 
der „oboedientia“ vor der „observantia“ die für die Laienbrüder geltenden Einzelbe
stim m ungen selbst relativieren, sei ein kurzer Blick auf die Regelungen geworfen, die 
den Rahmen für das geistliche Leben der Laien abstecken.

Die Konversen haben an Sonn- und Feiertagen im Chor die g leichen V erpflichtun
gen wie die Kanoniker23. Das g ilt zum indest für den Zeitaufwand: von der m itter
nächtlichen Matutin bis zur abendlichen Komplet müssen die Konversen zu den Ho
ren anwesend sein. Sie verhalten sich dabei auch wie die Chorherren: sie stehen, 
sitzen, knien und verneigen sich m it ihnen. Doch sie ahmen nur deren Gesten nach, 
ihren W orten können sie nicht folgen. W ährend die Chorherren ihre Psalmen und 
Lektionen beten, m urmeln die Konversen ihre ,Vater unser1 und ,Ave Maria'. An den 
W erktagen steht die Arbeit im Vordergrund. W enn die „labores“ und „officia“ es zu
lassen, sollen die Konversen zur M atutin und zu den Laudes erscheinen; ansonsten 
genügt ein flüchtiges Gebet. Erst nach getaner Arbeit g ilt: „quieti et exercitio spirituali 
vacare studeant“24. Alle 14 Tage soll unter der Leitung eines Chorherrn ein Schuldka
pitel m it einer kurzen „exhortatio“ stattfinden23. M indestens alle zwei W ochen m üs
sen die Konversen beichten, knapp zwanzigmal im Jah r zur Kommunion gehen26. 
Die größte E igenständigkeit genießen die Konversen beim gem einsam en Essen. Das 
Gebet leitet ein „senior mensae“. T ischlesungen sind möglich, „si norunt“; das heißt 
wohl, wenn einer der Anwesenden lesen kann27. Die Konversen sind auf sich gestellt. 
Daß ein Chorherr ihnen hilft, ist in den Satzungen nicht vorgesehen.

Den Donaten werden im Vergleich zu den Konversen nur geringe Gebetsverpflich
tungen auferlegt. An Sonn- und Feiertagen sollen sie der Konventsmesse, der Predigt, 
der Vesper und der Komplet beiw ohnen28. Ansonsten gibt es keine allgem ein ver
bindlichen Vorschriften für ihre Gebete; die Vorgesetzten entscheiden29. Auch dar
über, ob und in welcher W eise ein Schuldkapitel stattfindet, befindet der Prior30; das 
gleiche gilt für den K om m uniongang der Donaten31. Lediglich für den Beichtrhyth
mus gibt es feste Vorschriften32.

22 „Unde et pauciores eis constitutiones determ inate sunt, ut sciant obedientiam  priorum suo- 
rum sum mam  sibi fore constitudonum ,“ Van d e r  A uw era  2, 346; vgl. Amort, 6 0 1.

Das folgende nach dem Kapitel „De divino officio conversorum“; van  d e r  A uw era  2, 344 -50 ; 
vgl. Amort, 600 ff.
24 Van d e r  A uwera  2, 354; vgl. Amort, 603.

Van d er  A uwera  2, 356 ff.; vgl. Amort, 603.
Van d er  A uwera  2, 363 f.; vgl. Amort, 605.

11 Van d er  A uwera  2, 359; vgl. Amort, 604.
28 Van d er  A uwera  2, 379 f.; vgl. Amort, 607.
i9 „Orationes determ inatas ex debito assignatas non habent. A liquas tarnen cotidie secundum  
prioris sui consilium  exolvere studeant.“ Van d e r  A uwera  2, 380 f.; vgl. Amort, 607.
,0 Van d er  A uwera  2, 383 f.; vgl. Amort, 607.

Van d e r  A uwera  2, 380; vgl. Amort, 607.
Vor 1445 waren die Donaten m indestens einm al im Monat zur Beichte verpflichtet; danach 

wurde die Frist auf zwei W ochen verkürzt. Van d er  A uwera  2, 380; vgl. Amort, 607.
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Den in den Satzungen einfach als „laici“ bezeichneten Familiaren werden zunächst 
überhaupt keine Auflagen gem acht; es ist lediglich einm al davon die Rede, daß sie die 
Privatmessen der Chorherren besuchen33. 1475 verpflichtete das G eneralkapitel die 
„laici“, wöchentlich drei Rosenkränze zu beten34. Später werden ihnen und den Dona- 
ten die gleichen festen Formen für das brüderliche Totengedenken vorgeschrieben 
wie den Konversen33. Dieses nun für alle Laienbrüder verbindliche „debitum fraterni- 
tatis“ konnte zum Kern eines eigenen laikalen Selbstverständnisses in den Klöstern 
werden36.

Einige Konvente haben den Freiraum, den die W indesheim er Statuten in ihren Be
stim m ungen über das Leben der Laienbrüder ließen, durch eigene schriftliche Ord
nungen gefüllt37. So entstand vor 1431 im Kloster Eemstein bei Dordrecht die Sam m 
lung „Der leeken ghewoenten“38, die wohl auch im Rookloster bei Brüssel beobachtet 
wurde39. Zentrales Thema des Prologs zu dieser Haussatzung ist der Gehorsam, denn 
er ist „das Fundament aller geistlichen Güter, eine Tugend, die alle (anderen) Tugen
den ins Herz bringt und dort behütet“40. Jeder Laienbruder soll die heilbringende 
Kraft des Gehorsams schon deshalb hoch schätzen, weil sie sich jederzeit verw irkli
chen kann: beim Schlafen und W achen, beim Gehen und Stehen, beim  Arbeiten und 
Ruhen, beim Essen und Fasten, wenn dieses alles nur „na den wil sijns oversten“ 
geschieht41. Durch seinen Gehorsam verdient der Laienbruder all das, was er durch 
Verzicht auf andere religiöse Übungen und Leistungen versäumen m ag42.

Die starke Betonung des Gehorsams ist den W indesheim er Statuten und den „lee
ken ghewoenten“ gem einsam ; ansonsten setzt der Eemsteiner Text deutlich andere 
Akzente. Zwar trägt das erste Kapitel die Überschrift „Van den arbeyt“ und spricht 
damit ein Thema an, m it dem sich auch der einleitende Abschnitt der offiziellen W in 
desheim er Statuten befaßt, der die Arbeit als d i e  Bestimmung der Laien im Kloster 
hervorhebt43, doch sind die Gewichte anders gelagert. Das erste Kapitel der „leeken

33 Van d e r  A itwera  2, 393 f.; vgl. A m or !, 608.
34 Acta Capituli W indeshem ensis (wie Anm. 18), 73.
33 Van d er  A m vera  2, 382; vgl. dazu auch: Acta Capituli W indeshem ensis, 115 ff. Bei den Dona- 
ten gab es derartige Verpflichtungen, wenn auch in reduzierter Form, bereits früher; vgl. van  d e r  
Au werh 2, 381.
36 Vgl. dazu unten S. 225 f.
37 Vgl. dazu L ourdaux -  Persoons (wie Anm. 7), 187 f. Solche H ausordnungen waren schon des
halb notwendig, weil zahlreiche Bestim m ungen zu den Donaten und „laici“ von der O rdenslei
tung erst relativ spät erlassen wurden.
38 Österreichische Nationalbibliothek W ien (im folgenden: ÖNB), Cod. Ser. nova 12868t'. I r -  
26v; der Prolog ist gedruckt bei L ourdaux  -  Persoons, 220 f.
39 Der in Anm. 38 genannte Codex stam m t aus der Bibliothek der Laienbrüder des Rooklosters; 
vgl. ÖNB, Cod. Ser. nova 12868 f. 37r.
40 ÖNB, Cod. Ser. nova 12868f. Ir: „W ant ghehoersam heit is een zaec alles gheestelics goets 
ende een doecht die alle doechden in der herten inbrengt ende behoet.“ Vgl. L ourdaux -  P er
soons (wie Anm. 7), 220.
41 ÖNB, Cod. Ser. nova 12868 f. lv ;  vgl. L ourdaux -  Persoons, 220.
42 ÖNB, Cod. Ser. nova 12868f. 2r: „ ... dat si die ghehoersam heyt voer al ende boven al hou- 
dende, daer mede venverven ende verdienen, dat aen den anderen te m in is “ Vgl. L ourdaux  — 
Persoons, 220.
43 S. dazu oben S. 205.
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ghewoenten“ handelt zunächst nicht, wie seine Überschrift das erwarten läßt, von der 
Arbeit, es ruft vielm ehr die Kernsätze des augustinischen K losterlebens ins Gedächt
nis: „Onse donaten ende lekebroederen sullen dat weten, dat si daer om in den cloe- 
ster vergadert sijn, dat si boven al den bant der broederliker m innen houden sullen 
ende eendrachtig ende eens willen tesamen in der vergaderinghe wonen sullen“44. Es 
folgen Anweisungen zu den kurzen Gebeten und knappen Zeremonien, die vor der 
Aufnahme der Arbeit verrichtet werden sollen. Die „leeken ghewoenten“ wollen die 
Arbeit heiligen ; sie fördern das Beten während der Arbeit und machen dazu detail
lierte Vorschläge45; sie stellen den Brüdern die Handarbeit als Dienst an der Gem ein
schaft vor, deren religiösen W ert sie in A nlehnung an den Ordensvater Augustinus so 
klar hervorheben46.

Die Ordnungen aus Eemstein unterscheiden sich von den W indesheim er Statuten 
vor allem  dadurch, daß sie weit stärker als diese auf das Gebet und auf die anderen re
ligiösen Akte der Laienbrüder eingehen. Das zweite Kapitel „Van den eten ende den 
reventer“ befaßt sich ausführlich m it den Tischlesungen, die in den offiziellen Statuten 
der Kongregation nur m it einem  Halbsatz erwähnt werden. „Ende als si ghezeten ziin, 
so sullen si eerst een puntken hören lesen, dat hem innicheyt inbrenghen mach, eer si 
beghinnen te eten .. .  Ende met groter begheerten sullen si begheren, ghespijst te wor
den van der gheestliker spisen, dats van den heylighen woerden, die daar ghelesen 
worden“47. W enn die „leeken ghewoenten“ tatsächlich gehalten wurden, dann muß in 
den Refektorien der Laienbrüder in Eemstein und im Rookloster viel vorgelesen wor
den sein48.

Die Regelungen über die Teilnahm e am Gottesdienst sind in den „leeken ghewoen
ten“ genauer und eindringlicher formuliert als in den W indesheim er Statuten. Eines 
aber wird in beiden Texten deutlich : der Konflikt zwischen der Verpflichtung zum 
„opus Dei“ und zum „labor exterior“ gehört zum A lltag der Laienbrüder. Die Länge 
der Gebete richtet sich nach den Notwendigkeiten der Arbeit, nach der Zeit, die die 
Brüder „haben“, wie es w iederholt heißt49. Am  Extremfall der Sonntagsmesse läßt sich 
der Konflikt besonders gut verdeutlichen: Sonntags sollen alle Laienbrüder die Messe

ÖNB, Cod. Ser. nova 12868 f. 3r. D ieser Satz n im m t zweifellos bewußt auf den Anfang der 
Augustinusregel Bezug; vgl. MPL 32, Sp. 1378: „ ... in unum estis congregati, ut unanimes habite- 
tis in domo, et sit vobis anima una et cor unum  in Deo.“
"  ONB, Cod. Ser. nova 12868 f. 4r: „Mer die so haestich werc heeft, dat hi des n iet wachten en 
mach, die leset in den weghe of in den werc als hi best m ach“; „In hären arbeit so sullen si hem 
pinen, Gode voer oghen te hebben ende hären arbeyt trouwelijc ende nerstelic te doen .. .“ ; f. 5v: 
„In hären arbeit so sullen si hem pinen, wat goets te dencken of wat cleynre corter ghebedekens 
te spreken.“

ONB, Cod.Ser. nova 12868 f. 4v: „Als gh i dan dat werc eerst beghint, soe suldi . . .  dencken, dat 
ghi dat werc doen w ilt totter eeren Göds . . .  ende tot orbaer ende profijt des ghem eyn convents.“
' ÖNB, Cod. Ser. nova 12868 f. 7r/v.

Uber das, was gelesen wurde, können drei Handschriften aus dem Rookloster Auskunft g e 
ben: ÖNB, Cod. Ser. nova 12868, 12869 und 12897; vgl. H erm ann M enhardt, Verzeichnis der 
altdeutschen literarischen Handschriften der Ö sterreichischen N ationalbibliothek Bd. 3 (Berlin 
1961) 1531-37 , 1544 f.

ONB, Cod. Ser. nova 12868 f. l l v :  „ ... na dat die tijt of die zaken sijn of na dat hem bevolen 
wort, sullen si corter of langher beden.“ -  Der Ausdruck „tijt hebben“ kommt f. 1 l r  zweimal vor.
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hören. Ist das wegen „sonderlinghe arbeyt“ nicht möglich, sollen sie wenigstens ver
suchen, zur W andlung in die Kirche zu kom men, „onsen heer te sien“. Können die 
Laienbrüder „overmits hären arbeyt of om ander zaken“ auch dieser m inim alen Ver
pflichtung nicht nachkommen, sollen sie, wenn die Glocke zur W andlung ertönt, „op 
hären knyen vallende“ und beten50.

In den „leeken ghewoenten“, die im Laienrefektorium regelm äßig verlesen werden 
sollten, werden den Brüdern viele konkrete Anregungen gegeben, wie sie ihr Leben 
als Ordensleute gestalten sollen; das zeigen vor allem die Kapitel „Van der collacie“, 
„Van den capittel te houden“ und „Van den biechten ende m oninghen“. Es geht im 
m er darum, den Brüdern einfache und einprägsame Formen des Betens und der M edi
tation zu vermitteln. Dabei spielen Reihung und W iederholung eine w ichtige Rolle. 
So war es offensichtlich beliebt, jedem W ochentag einen bestim m ten Meditationsstoff 
(„voerworp der oefeninghe“) zuzuordnen, „op dat si (de broederen) daghelix voer og- 
hen nemen moghen, hoe si hem hebben sullen in hören ghedachten“51. Sonntags sol
len die Laienbrüder über den Schöpfer und sein W erk nachdenken, montags über ihre 
Sünden, dienstags über den Tod, m ittwochs über das Endgericht, donnerstags über die 
Strafen der Hölle, freitags über das Leiden des Herrn und samstags über die h im m li
schen Freuden. Damit sich den Brüdern dieser Rhythm us und die M editationsanwei
sungen genau einprägen, sollen die A nleitungen für einen W ochentag im m er dann 
vorgelesen werden, wenn auf diesen W ochentag ein Feiertag fällt, und die Brüder so
m it Zeit haben, im Refektorium zuzuhören52.

II.

Um einer Antwort auf die Frage näher zu kom men, wie der Rahmen, den die eher 
juristisch orientierten offiziellen Statuten und die stärker seelsorgerisch ausgerichteten 
Eemsteiner Gewohnheiten spannten, konkret ausgefiiüt wurde, kann ein Blick in ei
nige W erke der W indesheim er Geschichtsschreibung von Nutzen sein.

W er Johannes Busch, den um triebigen Reformer und bedeutendsten Chronisten 
der Kongregation, liest, trifft die Laienbrüder fast nur bei der Arbeit an. Immer wieder 
nennt Busch voller Stolz die Zahl der Laien in den großen landwirtschaftlich ausge
richteten Klöstern: 50, 80, 100, ja 200 Brüder arbeiten in allen Bereichen53. In Bödde
ken sind die 173 Laien als Schuster, Schneider, Schmiede, Z im m erleute, Acker-

50 ÖNB, Cod. Ser. nova 12868 f. lO v/llr.
51 ÖNB, Cod. Ser. nova 12868 f. 26v. -  Der kurze Traktat war im  Rookloster zweim al vorhan
den: ÖNB, Cod. Ser. nova 12686 f. 26v-37r und 12897 f. 95v-106v. Der Text ist beidem al aus
drücklich als „een cort oefeninghe voer den lekenbroederen“ deklariert.
52 ÖNB, Cod. Ser. nova 12868 f. 36v/37r: „Dese oefeninghe, die sullen onse lekebroederen ten 
reventer lezen in den heilighen daghen, die in der weke comen, op dat si se bet onthouden ende 
oefenen m oghen.“ Daß diese Forderung erfüllt wurde, zeigt die abschließende Bem erkung: „Dit 
selve heeft tom roden clooster over langhen tuyt ghewoonlijc gheweest in den donaten reefter.“
53 J o h a n n es  Busch, Chronicon W indeshem ense und Liber de reformatione m onasteriorum , hrsg. 
von K a r l G rube (=  G eschichtsquellen der Provinz Sachsen und angrenzender Gebiete 19, Halle 
1886) 180, 493, 494 u .ö .; die Zahl 200 w ird für das ostfriesische Kloster M arienkam p bei Esens 
genannt; 359-
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knechte, M elker, Bäcker, Brauer, Schaf- und Schweinehirten, Köche, M etzger und 
Barbiere tätig54. Diese genüßlich-zufriedenen Darstellungen des unerm üdlichen A r
beitseinsatzes der Laienbrüder, dem Johannes Busch zu Recht entscheidenden Anteil 
an der stürm ischen Ausbreitung der Kongregation zum ißt55, werden hin und wieder 
durch Reflexionen darüber unterbrochen, welche religiösen M öglichkeiten sich den 
Laienbrüdern bei den W indesheim ern eröffnen. Dabei differenziert Busch nach „Stän
den“.

Den Konversen gesteht der Chronist zu, sie könnten durch frommen Eifer, „con- 
templatio Dei“, brüderliche Liebe, Selbstzucht und klösterliche D isziplin zum „sum- 
inum sanctitatis apicem “, zum höchsten Gipfel der H eiligkeit, aufsteigen. A llerdings 
macht Busch die Einschränkung: soweit das zu ihrem „status“ paßt. Denn eines bleibt 
bestehen: der Stand der Konversen ist für die „externa officia“, die „labores manuales“ 
und die „mechanica opera“ geschaffen56. Den Donaten stellt Busch die Standesgenos
sen als Ideal vor Augen, die ihre „opera exteriora“ treu („fideliter“) vollbringen und in 
wahrem Gehorsam, brüderlicher Liebe sowie einfachem Lebenswandel Gott dienen. 
Sich selbst zu verleugnen und alle eigenen Neigungen und W illensregungen zu unter
drücken, ist die tägliche Aufgabe der Donaten37. Ähnliches g ilt für die als „laici“ be- 
zeichnete Gruppe. Doch wird hier noch stärker als bei den Donaten gefordert, durch 
unermüdliche Arbeit und durch Verzicht auf jede Muße nicht den eigenen Nutzen zu 
suchen, sondern das, „was Gottes und der Chorherren“ sei38.

Konversen, Donaten und „laici“ verbindet die unbedingte Verpflichtung zu den 
„opera externa“. Was darüber hinaus als religiöse Leistung beschrieben wird, ist w ich
tig, aber nicht zentral. Busch betont mehrfach die Bedeutung des Schuldkapitels und 
der regelmäßigen Beichte. Diese disziplinären Akte schätzt er offenbar höher als die 
„collatio“ und die „communio“, die er bei der Darstellung des religiösen Lebens der 
Laienbrüder nur selten erwähnt39.

Arbeit ist d i e  religiöse Leistung der Brüder; sie läßt ihnen nur wenig Z eit für andere 
fromme Übungen. W enn sie aber neben ihrer Arbeit solche frommen Übungen su
chen, geschieht das offenbar in eigener Initiative. In W indesheim  arbeitete ein Laien
bruder, der -  wie die meisten Brüder -  nicht lesen konnte („literas non cognoscens“); 
er hatte aber ein so vorzügliches Gedächtnis, daß er viele Psalmen und andere w ich
tige Gebete auswendig lernte. Beim Dreschen sang er seinen M itbrüdern vor, „ut quasi 
magister eorum esset in legendo“. Auch in der Kirche trug er seine Lieder und Gebete 
vor"'1. In Frenswegen sangen die Laienbrüder bei ihrer schweren gem einsam en Arbeit 
mit klarer Stimme „in lingua m aterna“ andächtig Psalmen, Texte aus dem mariani- 
schen Officium und dem kirchlichen Nachtgebet. Daß der verbale Teil dieser e in 
drucksvollen monastischen Handlung, die den Chronisten Busch zu Recht an die'

34 Husch, 490 f.
55 Vgl. Busch, 320.
56 Busch, 318.
57 Busch, 319.

Busch, 321: „— qui non, que sua sunt, sed que dei et fratrum .. .  querentes . . .“ ; „frater“ bedeu
tet bei Busch Chorherr.
59 Vsl. Busch, 494 f.; anders 320.
60 Busch, 719.
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ägyptischen Väter erinnert, von den Chorherren als weniger w ichtig angesehen wurde, 
zeigt deutlich die Reaktion des Priors H einrich Loeder. Der auf die ökonomischen 
Leistungen seines Klosters so stolze Konventsvorsteher unterbricht den Gesang der 
Brüder und tadelt sie, wenn er den Eindruck hat, sie seien nicht fleißig genug bei der 
Arbeit01. Der schroffe Heinrich Loeder verkannte offensichtlich die Eigenart laikaler 
Spiritualität. Sein Riechenberger Kollege Heinrich Krem er sah h ier klarer. Er über
trug die Leitung der Laienfamilia drei Konversen und erntete dam it -  wie Busch her
vorhebt -  Erfolg „in temporalibus et spiritualibus rebus“62.

W ie in dem großen W erk des Johannes Busch, so werden auch in der Klosterchro
nik des Böddeker Chorherrn Johannes Probus ( fv o r  1457) die Laienbrüder fast nur 
im Zusammenhang mit ihrer Arbeit erwähnt63. Probus’ knappe Notizen werfen inter
essante Schlaglichter auf die M entalität der Laienbrüder und auf ihre religiöse Versor
gung durch die Chorherren. Die Brüder agieren zornig und sinnen auf Rache, wenn 
ein Außenstehender ihnen die Früchte ihrer Arbeit n im m t64. D ieser Charakterzug der 
Laienbrüder, zu brennen und zu morden, wenn jemand dem Kloster Vieh oder auch 
Heu stiehlt, taucht in der Böddeker Chronistik w iederholt auf und zeigt, wie sehr die 
Brüder selbst die Arbeit für die „communis utilitas“ als den Kern ihres Ordenslebens 
verstehen65. Das ist kein W under, wenn man das Resümee der einzigen Predigt für 
Laienbrüder liest, die wir aus dem Großkloster Böddeken besitzen. „Liebe Brüder! Mir 
obliegt es, meinen Konvent zu inspizieren; deswegen und weil ich mich mit den A u
ßenbeziehungen des Klosters befassen muß, kann ich nicht im m er persönlich bei 
euch sein, um euch Anweisungen zu geben. So halte ich es für richtig, daß ihr m einem  
Prokurator und ... dem magister agriculturae folgt und nicht nachlaßt, ihren Befehlen 
schlicht zu gehorchen, als seien es die meinen. Ich bitte euch, seht nicht auf meine 
Person, sondern auf den, dessen Stelle ich unwürdig einnehm e.“66 Das ist alles, was 
der in sich gekehrte fromme Prior Hermann von der Recke den Laien seines Klosters 
zu sagen hat67. Der Prior hat nicht nur die Predigt als M ittel genutzt, die Brüder auf 
ihre Grundtugend, den Gehorsam, zu verpflichten, sondern auch die andere für die 
Laienbrüder so wichtige E inrichtung: die Beichte. Johannes Probus schließt an das 
Predigtregest folgende Bemerkung an: „Der Prior w iederholte bei der Beichte allen 
Laienbrüdern einzeln die vorgenannten Sätze und spornte sie zu schlichtem  Gehor-

61 Busch, 168 f. -  Ein weiteres Beispiel für die Verbindung von A rbeit und Gebet nennt K lau s  
Schreiner (m e  Anm. 20), 343 Anm. 301; m. E. beziehen sich die Angaben von Busch jedoch auf 
Chorherren, nicht auf Laienbrüder.
62 Busch, 483.
63 Johannes Probus, Chronicon monasterii Bödecensis (M ünchen 1731). -  Die bedeutende Chro
nik des Johannes Probus ist in der Devotio-moderna-Forschung bisher zu wenig beachtet wor
den.
M Probus, 69: arreptis defensorijs arm is ad ulciscendum  se de injuria, portas Monasterij exire 
decreverunt . . .“
65 Vgl. dazu unten S. 217 f.
66 Probus, 70.
67 „Fuit is satis internus, ac aeterna bona totis anim i votis concupiscens, ideoque et ceiiita bonus 
ac laudabilis habebatur.“ Probus, 69.
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sam an (ad simplicem obedientiam  eosdem incitavit) , . .“68 Arbeit und Gehorsam sind 
offensichtlich die w ichtigsten Them en, die es in Ansprache und Beichte zu erörtern 
giit.

Die Böddeker Prioren mühen sich, daß die Laienbrüder der klösterlichen Disziplin 
nachkommen, doch bringen sie den Brüdern dabei kein großes Vertrauen entgegen. 
Der Prior Heinrich von dem Stalle ließ den Laien, die auf dem Feld oder im W ald 
arbeiteten, immer ein Mittagessen bringen, sorgte dann aber dafür, daß die nicht ver
zehrten Reste sofort zurückgeholt wurden, „damit sich nicht heim lich ein Bruder ge
gen die Vorschriften an den übrig gebliebenen Speisen erquicke“69. Probus sieht das 
als einen „laudabilis modus“ an, m it dem der Prior den Pflichten gegenüber seinen 
Untergebenen nachkommt.

Thomas von Kempen ( t  1471) räum t den Laienbrüdern in seiner „Chronica Montis 
Sanctae A gnetis“ breiten Raum ein70. Er betrachtet sie jedoch nie als Gruppe, sondern 
würdigt sie als Einzelne, zum eist dann, wenn er ihren Tod verzeichnet. Der eine Bru
der war ein besonderer Verehrer Mariens, ein anderer schätzte vor allem  die Tugend 
des Schweigens, ein dritter war hochgelehrt, wollte jedoch aus Demut Laie bleiben. 
Häufig werden die handwerklichen Fähigkeiten von Brüdern hervorgehoben, etwa die 
Leistungen eines Z im mermanns, die chirurgischen Qualitäten eines Barbiers oder die 
Kunst eines Steinm etzen. Bei den Hirten lobt Thomas von Kempen ihre Demut, bei 
den Krankenpflegern und Pförtnern ihre Güte und M enschenfreundlichkeit. Das bei 
der W ürdigung von Laienbrüdern meistgebrauchte W ort des Lobes ist „fidelis“. „Fide
lis laborator et semper pro communi utilitate domus nostrae paratus“, so oder ähnlich 
heißt es im m er wieder71. Thomas von Kempen sieht es nicht viel anders als Johannes 
Busch und Johannes Probus, auch wenn er lieber von „fidelitas“ als von „oboedientia“ 
spricht: durch treue, dienende und gehorsame Arbeit bewirkt ein Laienbruder sein 
Heil: „accipiens coronam vitae pro laboribus suis.“72 Eine beiläufige Bemerkung von 
Thomas verrät, daß einige Laienbrüder das ganz ähnlich sehen. Von einem  Schneider 
auf dem Agnetenberg berichtet er: „Ganz besonders freute er sich schließlich darüber, 
daß er oft die K leider der Chorherren waschen durfte; er hegte näm lich die Hoffnung, 
durch ein solches W erk den Schmutz seiner Sünden abwaschen zu können.“73 Hier 
wird sehr handfest nicht nur die dienende Arbeit als solche, sondern sogar ihre spezifi
sche Form in einem religiösen Kontext gedeutet und überhöht.

Auch in der Chronistik des Klosters Frenswegen vom Ende des 15. Jahrhunderts 
wird wiederholt der Gehorsam der Laienbrüder angesprochen. Die Brüder werden ge
lobt oder getadelt, je nach ihrer Bereitschaft, sich unterzuordnen. Der Gehorsam des 
Laien W ilhelm  Stoppendael g ilt als vorbildlich; denn Stoppendael sah jeden Befehl als

"s Probus, 70.
Probus, 67 f.

0 Die Chronik ist gedruckt in : Thomas von K em pen, Opera omnia Bd. 7, hrsg. von M icha el 
J o sep h  P ohl (Freiburg 1922) 331-525 . Vgl. dazu H ubert J ed in ,  Thomas von Kem pen als Biograph 
und Chronist, in : ders., Kirche des Glaubens, Kirche der Geschichte, Bd. 1 (Freiburg 1966) 
49-58.
"  Thomas von K em pen, 431; vgl. auch 387, 409, 427, 433 f ,  436 u.ö.

Thomas von K em pen, 455.
Thomas von Kempen, 398.
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heilig und von Gott gegeben an und entsprach ihm „hilari oboedientia“74. Der Gehor
sam ist wichtiger als der wirtschaftliche Vorteil des Klosters. Ein Bruder, der die Fel
der bewachte und in seinem Eifer, die Gemeinschaft vor Schaden zu bewahren, nicht
-  wie die anderen Brüder -  zur gebotenen Zeit zum Essen erschien, erntete den Tadel 
seines Priors: „Ich wünschte, daß die Tiere alles zerstört hätten und ihr gehorsam 
heimgekommen wäret; das hätte m ir besser gefallen.“73 Der ständige Verweis auf den 
Gehorsam als die zentrale Tugend konnte ängstliche Laienbrüder in Schwierigkeiten 
bringen. In Frenswegen arbeitete ein Schweinehirt, der es m it dem Gehorsam so g e 
nau nahm, daß er jeden Auftrag, von wem auch im m er er kam, „gleichsam im schnel
len Lauf schleunigst erledigte“76. Als er beim gem einsam en Mahl m einte, genug zu 
sich genommen zu haben, fuhr ihn der „praesidens“ an, er solle bis zum Schlußgebet 
weiter essen. Der Schweinehirt gehorchte; er kaute, bemühte sich aber, m öglichst w e
nig zu schlucken77. Peinliche Genauigkeit zeichnete auch den schreibunkundigen 
Frenswegener Laienbruder aus, der auf eine Schiefertafel die Gestalt eines Mannes 
ritzte, um dort mit Punkten und Linien markieren zu können, m it welchen Gliedern 
und wie oft er gesündigt habe. Bei der Beichte benutzte er die Tafei d a n n  als „Denk
zettel“78.

Solch konkrete Hinweise auf religiöse Einstellungen und Verhaltensweisen von Lai
enbrüdern findet man bei den schriftstellernden Chorherren leider selten. Noch selte
ner sind Selbstzeugnisse von Laienbrüdern.

III.

Als gegen Ende des 17. Jahrhunderts ein Chorherr aus Böddeken nach den „scriptores 
celebres“ seines Klosters fahndete, fand er nur einen „Gobel seu Gobelinus van Col
len“, der ein Buch über den Ablaß geschrieben hatte79. Der Inhalt des Buches wird 
von dem Chorherrn kurz und treffend in sechs Punkten lateinisch zusammengefaßt. 
Aus dem Resümee gewinnt man den Eindruck, es handle sich bei der Schrift um ei
nen gelehrten theologischen Traktat. Doch der Eindruck täuscht; das „indulgentiolo-

14 Die Chronik von 1494, in: Q uellen zur Geschichte des Augustinerchorherrenstifts Frenswe
gen, hrsg. von K lem ens L öffler (S o est 1930) 1—162, h ier 87 : „Quidquid enira iubebatur, sanctum 
iudicavit ac deificum, ut sua hilari oboedientia fiduciam praestaret im peranti. Nunquam se pro 
difficultate vel impossibilitate excusavit “
75 Het Frensweger Handschrift betreffende de geschiedenis van de Moderne Devotie, hrsg. von  
Wybe Jctppe Alberts und A dam L ambert H u lsh o ff (=  Teksten en D ocum enten 1, Groningen 
1958) 146.
16 Die Chronik von ¡494 (wie Anm . 74), 89 : „ ... ipse quasi quodam cursu in iunctum  quantocius 
explere festinavit.“
77 Die Chronik von 1494, 90.
78 Die Chronik von 1494, 120: „Et circa istam im aginem  prope singula m em bra, quibus ipse 
peccaverat, puncta vel tractus fecerat, ut puta circa oculos etc., quotiens excesserat, consignando, 
ex quibus peccata sua purgabat.“
79 M ax fa in en , Das Todesjahr des Gobelinus Person, in : H istorisches Jahrbuch 23 (1902) 76-80, 
hier 76 f.; die von Jansen zitierte Handschrift aus dem Besitz der Freiherren von und zu Brenken 
(Erpernburg) ist nicht mehr auffindbar.
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gium “ ist ein in praktischer Absicht in deutscher Sprache verfaßtes W erk für Laien, 
und es stammt nicht aus der Feder eines Chorherrn, sondern eines Laienbruders.

Der Autor, Göbel Schickenberges, wurde vermutlich als Sohn eines Geistlichen in 
Köln geboren; seine Jugend verbrachte er in Hessen80. 1501 trat er in Böddeken, das 
zu jener Zeit wohl größte deutsche Kloster, e in81; 1508 legte er dort als Donat Profeß 
ab. Den des Schreibens, vor allem  aber des Rechnens Kundigen m achten die Chor
herren bereits ein Jah r nach seiner Ankunft zum Vogt, „leyder unwerdich“, wie Göbel 
in der für ihn typischen lakonischen Art bescheiden vermerkt. Als Vogt hatte Bruder 
Göbel, wie er sich selbst meistens nennt, die seinem Kloster zustehenden Natural- 
und K apitaleinkünfte einzuziehen. Das unstete Leben hielt Göbel für große Teile des 
Jahres von seinem Konvent fern; dafür lernte der im m er wißbegierige Laienbruder auf 
seinen Reisen zwischen Lübeck und Rom, Köln und Braunschweig die W elt kennen. 
Da er ohnehin verpflichtet war, alle Einkünfte korrekt zu notieren, fügte er diesen 
Einträgen auch gleich seine Erlebnisse, Erfahrungen, Beobachtungen und Reflexionen 
bei. So entstand eine der lebendigsten und originellsten Chroniken der Zeit, in der 
von Ochsen und Schafen in Böddeken ebenso die Rede ist wie von der Besetzung 
westfälischer Bischofsstühle, den religiösen Neuerungen im Reich und m ilitärischen 
Aktionen vor Rhodos oder Reval82. Göbel starb nach einem rastlosen, abwechslungs
reichen Leben am 3. Septem ber 1543.

W ie sieht der Laienbruder Göbel sein Kloster und seine Stellung im Kloster? Böd
deken ist -  wie er im m er wieder betont -  eine heilige, von Gott selbst auserwählte 
Stätte, in der alle ihren Dienst verrichten m üssen83. W enn Bruder Göbel die in seinem 
,,billigen kloster“ D ienenden beschreibt, wählt er eine andere Term inologie als die in 
den Satzungstexten und in der Geschichtsschreibung der W indesheim er übliche. Dort 
wurden die Chorherren gewöhnlich „fratres“ genannt; Göbel dagegen bezeichnet sie 
durchgehend als „heren“, von denen er die Laien als „broderen“ absetzt. W ährend Gö
bel innerhalb der Gruppe der Herren hin und wieder differenziert, etwa nach W eihe
graden oder nach Stufen auf dem W eg zur Profeß, unternim m t er ähnliches bei den 
Brüdern nicht, obwohl auch der Stand der Laien in Böddeken nicht homogen war. 
Die Gründe, warum Göbel, der als Donat m it Profeß zu einer oberen Gruppe der 
Laien im Kloster zählte, im m er nur von „broderen“ schreibt, sind m ir n icht deutlich. 
Spricht daraus ein besonderes Selbtbewußtsein der Brüder oder spiegelt diese Rede
weise nur die Schwierigkeit, die Masse der „broderen“ nach den ordensrechtlichen 
Kategorien zahlenmäßig korrekt aufzuschlüsseln84? W ie dem auch sei: die im m er wie-

Zu Leben und W erk Göbels vgl. den Aufsatz: „Mit vrochten und sorgen“. Gegenwartserfah- 
n ing und Geschichtsbild des Laienbruders Göbel zu Böddeken im 16. Jahrhundert, in : W estfäli
sche Zeitschrift 138 (1988) 211-230 .

Vgl. dazu oben S. 210f. und u n ten  S. 217.
5 Zwei Bände m it „historischen“ Aufzeichnungen für die Jah re 1502-1521 und 1522-1532 lie
gen im Archiv des Vereins für Geschichte und A ltertum skunde W estfalens, Abt. Paderborn: 
Cod. 110 und 111 (zitiert: Göbel, Chronik I bzw. II); ein Band für die Jahre 1541-1543 befindet 
sich im Bistumsarchiv Trier: Abt. 95 Nr. 120 (zitiert: Göbel, Chronik III).

Göbel, Chronik II, S. 438: „ ... dusse stede ist dan insonderliken gehilliget und uitvuorkoren 
van dem alm echtigen Gode.“ Zur „billigen stede“ ferner unten S. 2 2 0 f.
8l Vgl. dazu oben S. 205.
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der verwandte sprachliche G egenüberstellung „heren“ -  „broderen“ verweist darauf, 
daß für Göbel die klare Trennung in zwei Klassen eine alles prägende Tatsache des 
Klosterlebens ist. Selbst der jüngste Novize steht im Rang über den Laienbrüdern. Als 
Göbel 1523 wie in jedem Jah r den Personalstand seines Klosters notiert, gerät seine 
Bilanz in Unordnung. Über seinem  Bemühen, die Zahl der eben an einer Seuche 
gestorbenen oder noch krank daniederliegenden Brüder genau zu bestimmen, hat er 
vergessen, die Diakone, Subdiakone und Novizen an der ihnen zukom m enden Stelle 
hinter den Priestern zu nennen. Er hat die Brüder vorgezogen und erschrickt: „de (ge
m eint sind die Diakone usw.) solde ick gheschreven hebben nach den pristeren; hebbe 
ick vorgetten; ist myn scholt. W e dat lesset, sal nicht wainnen, dat ick dat m it w illen 
ghedain hebbe. Novit Deus omnipotens.“83

W ie der Laienbruder Göbel die Stellung seines Klosters vor Gott und der W elt ge
sehen hat, sei an einem Ereignis aufgezeigt, das ihn tief erschüttert hat. 1530 berichtet 
der Böddeker Prior Heinrich Swalem und in seinem Tagebuch knapp, am Montag 
nach ,Invocavit‘ seien zwei Chorherren aus Furcht vor drohender Kerkerstrafe geflo
hen und hätten zwei Frauen, m it denen sie drei Nächte lang im Dormitorium zusam 
mengewesen seien, m it sich genom m en86. Das skandalöse Ereignis, das der offizielle 
Repräsentant des Klosters lakonisch resümiert, wird bei Göbel Anlaß zu einer dreisei
tigen erregten Reflexion über Sünde und Schuld87. Dabei führt ihm nicht so sehr der 
Zorn „over de gelerden prister, de uns armen unwitten leigen solden leren unde straf
fen“, die Feder, auch wenn sein Ärger über sie deutlich durchklingt. Für Göbel ist das 
schlim m e Ereignis auch kein Anlaß, als D ienender nun grundsätzlich m it seinen H er
ren abzurechnen. In der für das Kloster so ernsten Lage tritt der Laienbruder vor Gott, 
um im Namen seiner Gemeinschaft nicht so sehr anzuklagen, als um m it fast alttesta
mentarischer Kraft wehzuklagen: „gans ser klegeliken tho beklaghen thegen den 
alm echtigen Got.“ Hier spricht kein m inderberechtigter Klosterinsasse, sondern je 
mand, der m it der gleichen inneren Verpflichtung, m it der er die weltlichen Güter sei
ner Gemeinschaft über Jahrzehnte gehütet hat, n u n  auch deren geistliche Schätze be
wahren w ill; denn wegen der Fehltritte der wenigen befürchtet er: „wat wi anderen 
goedes doin kont, dat ist (nu) allet doit“, so wie auf Erden der gute Ruf Böddekens da
hin ist. Göbel w ill in seiner Klage bezeugen, daß diejenigen, die an der „hilligen stede“ 
leben, betrübt sind, und er hofft, „dat (Got) sinen torn van uns wille w'enden“.

W ann und wie spricht Göbel von seinen Brüdern? Er erwähnt sie in seiner Chronik 
regelmäßig, denn jedes Jah r zu Ostern zählt er sie. Den Ostertermin wählt Göbel, weil 
er nur bei der jährlichen Pflichtkommunion exakt feststellen kann, wieviele Brüder 
denn nun tatsächlich in Böddeken leben. Da Göbel seine Standesgenossen ebensowe
nig wie der Prior oder der Prokurator alle kennt, geben die Brüder ihm ein Zeichen, 
wenn sie zum A ltar treten, durch das sie vermutlich andeuten, ob sie schon gezählt 
worden sind oder nicht88. Schwierig wird es für Göbel, wenn die Brüder beim Z ei

85 Göbel, Chronik II, S. 64.
86 Erzbistumsarchiv Paderborn, Hs. 50 f.
87 Das Folgende nach Göbel, Chronik II, S. 435-38 .
88 Göbel, Chronik II, S. 205 f.: „. ■• dar na, dat se recht getekent hatten, want dar bi teile ick se alle 
paissen, want anders en konde ick se nicht getellen .“ Vgl. dazu auch I, f. 248v und II, S. 27.
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chen-Geben nachlässig sind oder wenn einzelne von ihnen erst am Ostermontag kom 
m unizieren. Dann heißt es etwa: „Item so ist unsser broder dit jar IIC, IIH off V mehr 
aingeve(r)lick, want der en kan ick so enckede nicht getellen“89; oder: „der broderen 
was wol by VII styge aingeverlick“90; das Maß „Stiege“ (=  20 Stück) verwendet Bruder 
Göbel sonst nur, wenn er Eier zählt. Das Verzeichnen der Brüder geschieht so nüch
tern und sachlich wie das Notieren der einkom m enden Mastgelder. Zwar freut sich 
Göbel, wenn die Zahl der Brüder steigt, und ist traurig, wenn sich durch Tod oder 
Austritte „de righe körtet“91, doch die gleichen Gefühlsregungen zeigt er auch, wenn 
die Einnahmen aus der Mast steigen oder fallen. Nur selten fügt Bruder Göbel seinen 
Zahlen kom m entierende oder wertende Angaben hinzu. 1543, in seinem Todesjahr, 
verm erkt er: wir haben „Iic broderen, goit unde quait“92. Die bewegten Zeiten haben 
dem Vogt das Zählen schwer gem acht; 1541 notiert Göbel 144 Brüder, doch „de bro
der loeppen ouck en wech, nu de meye ankom et; tegen sant Martin komen se wuol 
weder. Dat synt worst broder unde nicht geist broder.“93

Bruder Göbel spricht in anderer W eise von den Laienbrüdern als der Chorherr 
Thomas von Kempen. Er zeichnet kein einziges frommes Charakterbild; die Brüder 
erscheinen bei ihm durchweg als Gruppe, und wenn er die Brüder lobt, was selten vor
kommt, dann lobt er sie als Gruppe94. Berichtet Göbel von in Böddeken wütenden 
Seuchen, so steht nicht -  wie in erbaulichen monastischen Texten oft üblich -  das 
fromme oder elende Sterben einzelner Brüder im M ittelpunkt; es ist die Sorge um 
den Bestand seiner Gemeinschaft, die Göbels Darstellung vom Tod der Brüder prägt; 
denn Göbel schreibt, während die Brüder m it dem Tod ringen: „ ... wy en witten noch 
nicht, off wy over sin off nicht.“95 W ie hier beim  Sterben erscheinen die Laienbrüder 
in Göbels Chronik auch sonst fast nur in Extremsituationen, etwa wenn sie von Fein
den bei ihrer Arbeit getötet werden, durch ihre Unbesonnenheit die Gemeinschaft 
gefährden oder wenn sie ihr Kloster verlassen, denn dieser „doit an der zellen“ ist 
schlim m er als das leibliche Sterben96. Da Göbel die Brüder fast nur in Ausnahm esi
tuationen darstellt, treten vor allem die Eigenschaften hervor, die sie dort zeigen oder 
entwickeln. Da sieht man dann wenig von Gehorsam und M ilde, man entdeckt viel-

Göbel, Chronik I, f. 105r. 
v" Göbel, Chronik II, S. 264.

Göbel, Chronik II, S. 109.
Göbel, Chronik III, f. 145v.
Göbel, Chronik III, f. 2v.
Nach einer jahrelangen Auseinandersetzung zwischen Böddeken und den Herren von Bren- 

ken, bei der die Laienbrüder auf den Feldern dauernder Gefahr ausgesetzt waren, bem erkt Göbel, 
Chronik I, f. 166r: „Item der broderen ist noch ruim IIC, de hebben sic vrom elick by eyn ander in 
dusser vede gehalden. Got sis gelovet. A m en.“
9’ Göbel, Chronik II, S. 33b.

1532 berichtet Göbel sehr bedrückt von einem  Mitbruder, der in ein iger Entfernung vom 
Hauptkonvent als M üller gearbeitet hatte. Der Bruder -  „he was nicht professus“ -  m achte sich 
davon, eröffnete m it dem in Böddeken gestohlenen Geld einen Fischhandel, „nam .. .  eyn wiff 
unde braste kostet“. Bald darauf „wort he kranck unde lach X dage sprackeloiss unde starff ellen- 
deliken. Got vorbarme sic over de zellen. Nota bene, fratres.“ H ier werden die Brüder zum einzi
gen Mal in der umfangreichen Chronik direkt angesprochen. Göbel, Chronik II, S. 547.
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mehr Züge von Rachsucht97 und hartnäckiger W eigerung, Fehler einzusehen und 
Buße zu tun98.

Zur Religiosität der Brüder und zu den Formen ihrer Fröm m igkeit sagt Göbel 
kaum  etwas; auch hier beschreibt er nur die besonderen Ereignisse, wie 1529, als in 
Böddeken eine neue Glocke geweiht wurde. Zu „Taufpaten“ hatte man neben den 
Prioren der Nachbarklöster Dalheim , Volkhardinghausen und M erxhausen auch die 
Laienbrüder bestim m t: „aver de en waren nicht alle dar by, doch de groteste hop was 
dar“; zehn oder fünfzehn der Brüder berührten bei der Taufzeremonie das Seil99.
-  Insgesamt bleibt das Bild, das Bruder Göbel von seinen Standesgenossen entwirft, 
blaß. Er selbst tritt uns deutlicher vor Augen.

Göbels Frömmigkeit zeichnet sich dadurch aus, daß der Laienbruder alle seine 
Handlungen und Beobachtungen sofort in einen religiösen Zusam m enhang rückt. Die 
Forderung der „leeken ghewoenten“ von Eemstein, bei der Arbeit „wat cleynre corter 
ghebedekens te spreken“100, erfüllt Göbel beim  Schreiben. Seine Chronik läßt sich wie 
eine Litanei lesen, die ihren Sitz im  Leben zurückgewonnen hat. An die Stelle der in 
den Litaneien allgem ein formulierten Anliegen treten die ihn bewegenden kleinen 
und großen Ereignisse der Zeit als Gegenstand der Fürbitten. Säen die Böddeker Ei
cheln, heißt es: „Got geve, dat se wol upgain unde wassen.“101 Hat Göbel Ochsen ge
kauft und „myt groten vrochten“ m eilenw eit getrieben, schließt er den Bericht: „Got 
geve, dat de ossen vet werden.“102 Stellt er eine neue Magd ein, bittet Göbel: „Got 
geve, dat se uns wuol gerade.“103 Berichtet er über die H ildesheim er Stiftsfehde, flicht 
er ein : „Got geve, dat et noch allet goet werde.“10"1 Treten die Fürsten zum Reichstag 
zusammen, heißt es: „Got w ill en ingeven, dat dar wat godes geordinert werde.“103 Be
trachtet Bruder Göbel wieder einm al den seidenen Faden, an dem der Christenglaube 
hängt, schließt er: „Got behode en, dat he nicht en brecke “10S Grassiert eine Seuche 
im Konvent, betet Göbel: „Got geve, dat wy alle salich werden.“107

Göbels Frömmigkeit zeigt keine Spuren von Esoterik oder Ekstase; sie ist stark in 
die klösterliche Gemeinschaft, ihre Freuden und Leiden eingebunden. Am 10. April 
1520 legten in Böddeken 22 Novizen und Laienbrüder Profeß ab. Bruder Göbel be
singt das außergewöhnliche Ereignis in einem  Gedicht, das ihm -  w ie der Schluß zeigt

97 1511 zog eine Gruppe von Brüdern, die bei der Feldarbeit überfallen worden war, aus, um alle 
„zu brennen und zu töten“. 1525 verhinderte ein Chorherr in ähnlicher Lage das Schlim m ste, 
und wäre 1527 der Subprior „nicht dar twissen gekom en m yt groter bede, so hetten de broder 
alle de m enne doit geslaghen“, die das Kloster und die Brüder belästigt hatten. So blieb es bei e i
nem Toten. Auch 1541 führten Laienbrüder zu ihrer Verteidigung die A xt in der Hand. Göbel, 
Chronik I, f. 102r/v; II, S. 127, 268; III, f. 24r.
98 Göbel, Chronik I, f. 103r/v; II, S. 273.
99 Göbel, Chronik II, S. 386.
100 S. oben Anm. 45.
101 Göbel, Chronik I, f. 212v.
102 Göbel, Chronik I, f. 232v.
103 Göbel, Chronik II, S. 568.
10,1 Göbel, Chronik I, f. 250r.
105 Göbel, Chronik II, S. 384.
106 Göbel, Chronik II, S. 156.
107 Göbel, Chronik II, S. 33b.
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-  sicher kein Chorherr ins Stundenbuch geschrieben hat. Das ist die Frömmigkeit 
eines Laienbruders!

„Ick en hebbe des nicht m er gelessen,
Et en magh ouck wol nicht gheschen wessen,
Datt tweundetwentich profes deden up eyn dagh ghelich.
Got helpe uns allen in sin ewiche rieh!
Des helpen uns der namen dri,
Maria, gotzmoder, de sta uns by,
unde sant M aynulfus108 unde Augustin, de vil grote heren, 
wylt al uns ungeluck van uns keren; 
wan wy scholt scheiden van dusser erden, 
dat uns dat hem elrik the delle werde.
W e des nicht en begert, 
dat he dem hengher in den stert vert.“109 

W ie versteht der Laienbruder Göbel seinen Ordensberuf? Ist er der gehorsame A rbei
ter, den die Satzungen fordern? Das Ordensleben ist auch nach Göbel „sure arbeyd“, 
dauernder D ienst110. In diesem Dienst ordnet e rs ieh  seinen Herren auch dann unter, 
wenn er ihre Entscheidungen für falsch hält. Göbels oft bewiesener Gehorsam hat 
nichts Selbstverleugnendes, eher etwas Selbstbewußtes. W er hat schon den Mut, in 
eine Region zu gehen, in der die Pest wütet, um für das Kloster Geld zu holen, wenn 
nicht er? W er außer ihm kann schwierige Verhandlungssituationen m it rebellischen 
Bauern m eistern? W em sonst sollte es gelingen, geflohene zornige Brüder nach Böd
deken zurückzubringen111? Göbel weiß: ohne ihn geht es nicht. Die entlaufenen Brü
der zu suchen, war der ausdrückliche Befehl seiner Herren. Als er sie nach dreiwöchi
ger Suche gefunden hat, verspricht er, alle ihnen drohenden Strafen auf sich zu neh
men, wenn sie nur heim kehren. Das geht weit über jeden geschuldeten Gehorsam 
hinaus. Was den Laienbruder auszeichnet, ist weniger die „oboedientia“ gegenüber 
den Prioren, die die Statuten fordern, als die „fidelitas pro communi utilitate“, von der 
Thomas von Kempen spricht112. -  „Dienen“ ist für Bruder Göbel, der sich hin und 
wieder als „inutilis servus“ bezeichnet113, eine zentrale religiöse Kategorie. In den 
größten Gefahren versichert er sich im m er wieder, daß Gott das Kloster Böddeken, 
die „billige stede“, und die W elt n icht verlassen wird, „so ver als wy em dennen, als wy 
schuldich sint“114.

10? Der heilige Meinolf ist der Gründer und Patron Böddekens.
Göbel, Chronik I, f. 232r.

11,1 Vgl. Göbel, Chronik II, S. 273.
11! Bei der Darstellung dieses Auftrags wird auch sprachlich etwas von dem Selbstbewußtsein 
Göbels deutlich. A ls die zürnenden Laienbrüder, die „alle bernnen unde doden“ wollten, entflo
hen waren, waren die Chorherren ratlos. „Uns heren waren bedrovet unde en w isten nicht, war 
de broder bleven weren. Se santen m y, broder Gobel, uit, dat ick se solde socken.“ Göbel. Chronik 
I, f. I02v.

Vgl. oben S. 213.
Vgl. z.B. Göbel, Chronik III, f. 89r, 182r. 

u ‘' Göbel, Chronik II, S. 33b.
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Die Böddeker Chorherren haben sich bei der Aufnahme von Laienbrüdern nicht 
nur von wirtschaftlichen G esichtspunkten leiten lassen, so w ichtig diese waren. Es 
ging ihnen auch darum, die „peregrini“, die Gott ihnen sandte, „ad gaudium  tocius ce- 
lestis curie“ aufzunehmen, „ut .. .  fiat salus plurimarum anim arum “113. W ie die Chor
herren die m it dieser hohen Z ielsetzung verbundenen seelsorgerischen Aufgaben ge 
löst haben, wissen wir nicht. Den Beitrag Göbels zur religiösen Versorgung seiner 
Standesgenossen kennen wir besser. Aus dem Jah r 1519 ist ein Denkzettel Göbels er
halten, auf dem er notiert, was er einzelnen Chorherren und umwohnenden Adligen 
von einer Reise nach Lübeck m itbringen soll. Die Herren sind vor allem  an Lachs in 
teressiert; die beiden auf dem M erkzettel genannten Laienbrüder möchten, daß Göbel 
ihnen in Lübeck ein Evangelienbuch besorgt116. Bruder Göbel wird auf den W unsch 
gern eingegangen sein, denn er selbst hat die Bibel m it Eifer benutzt117, sie wohl auch 
seinen M itbrüdern zugänglich gem acht und sogar ausgelegt. Unter seinen Aufzeich
nungen aus dem Jah r 1526 findet sich eine Predigt, in der er das ihn am meisten irri
tierende Ereignis seiner Zeit, das Auftreten Martin Luthers, zu deuten versucht. Der 
Laienbruder legt in dem langen Text „nach synem verstände“, d .h . ohne gelehrte 
Kommentare zu kennen, das G leichnis von der Herrschaft der Bäume aus dem Buch 
der R ichter (9, 7-15) aus118. Man kann m it einiger Sicherheit annehm en, daß er die 
„Parabel van den hohem “ seinen M itbrüdern vorgetragen hat.

1541 hat Bruder Göbel in seine Chronik ein „hilliges aventgebet“ eingefügt119. D ie
ses Gebet hat er nicht nur für sich geschrieben, denn am Schluß heißt es: „dat saltu 
lessen m yt groter innichheit“ Da die Komposition des Textes Formelemente des li
turgischen Stundengebets aufnim m t, liegt die Verm utung nahe, daß Göbel hier eine 
Art Offizium für seine Standesgenossen entworfen hat. Der Inhalt des Gebetes zeigt 
noch einm al deutlich, w ie stark das Denken des Laienbruders um die „billige stede“ 
und die klösterliche Gemeinschaft kreist: „Here Jesu  Crist, de du hevest vorkoren in 
dusser stede di tho dennen unde dinne gebode tho holden, giff uns hir in dusser stede 
vrede, gesuntheit unde raste unsses herten unde macke uns unde unsse oversten, dat 
se di untsein unde dinne gebode tho holden. Behode, here Jesu  Cristi, dusse stede vor 
aller sunnden unde vor allen schänden unde ouck mede vor aller vorstoringe unde 
läge unde stricke des boessen geistes unde alle unsser viande, seynlick unde unseyn- 
lick. O du here, du hevest vorkoren unde thosamen voreynniget dusse vorgadringe tho

113 Diese Überlegungen stellten die Chorherren an, als sie 1437/38 beschlossen, weiterhin in
größerer Zahl Laienbrüder zuzulassen; M onumenta Budicensia (wie Anm. 9), 75 f., 78.
116 Göbel hat die Bitte der Laienbrüder in einem  kleinen privaten Rechnungs- und Notizbuch
notiert: Akadem ische Bibliothek Paderborn, Bibi. Theod. Cod. Pa 3, S. 109.
117 Göbel zieht die Bibel vor allem  dann heran, wenn es ihm m it einer Sache ganz ernst ist. In 
der oben (S. 216) erwähnten W ehklage über das Vergehen der Chorherren verwendet er zehn 
B ibelstellen; Chronik II, S. 435 ff. Göbel zitiert die Bibel meistens aus dem Gedächtnis und nicht 
im m er m it der richtigen Angabe von Buch und Kapitel. Gibt Göbel einm al längere Partien w ie
der, benutzt er den Text der n iederdeutschen Kölner Bibel von ca. 1478. Von Göbels Interesse 
an der Bibel zeugt auch ein lateinisches Register zu den vier Evangelien, in dem jedes Kapitel 
durch ein Stichwort gekennzeichnet ist; Chronik II, S. 179.
118 Göbel, Chronik II, S. 211-18 .
119 Göbel, Chronik III, f. 34r-35v.
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der eren dines soeten namen ... O goederteren here Jesu  Cristi, en wil nicht geven 
dusse vorgadringe tho vorstoringe, um dinen soten namen tho eren .. .  Benedie, here, 
dit huiss unde alle, de wonnen in dussem huisse. Gyff uns, here, in dusser stede ge- 
suntheit, oitmodicheit, h illicheit, kuissheit, dodeynge unde verwinninge aller sonden, 
gelove, hoppe, leve, soticheit des herten, m atticheit, vorduldicheit, gehorsam heit unde 
geistlike berispinge in unssen seden. Vers: Bescherme unde beware in dussem huisse 
de jungen myt den olden, dat se di untseyn. Amen.“

Bruder Göbel war in den Jahren  1515 und 1516 zweimal in R om 120. Im Auftrag sei
ner Herren sollte er an der Kurie die Bannung eines Adligen erwirken, der das Kloster 
Böddeken hart bedrängte. Göbel, der diesen Auftrag ungern, aber gehorsam übernom 
men hatte, nutzte die monatelangen W artezeiten in der heiligen Stadt auf seine Art. 
M it einer deutschen Ausgabe des Pilgerbüchleins „Mirabilia Romae“ in der Hand zog 
er von Kirche zu Kirche, um „sick afflaet to verdeynene“121. Von seinem frommen Ei
fer können wir uns ein gutes Bild m achen: In Sankt Peter umschritt Göbel die zwölf 
Marmorsäulen des Salomonischen T em pels122; in San Sebastiano legte er seine Hände
-  „unwerdich“, wie er betont -  in die Fußspuren, die Jesus auf dem Stein hinterlassen 
hatte, auf dem er stand, als Petrus ihn fragte: „Domine, quo vadis?“123; in der Abtei 
Tre Fontane maß Göbel exakt die Entfernung, die das abgeschlagene Haupt des hl. 
Paulus m it drei Sprüngen überwunden h atte124; in San Pietro in V incoli legte er die 
Kette, m it der der Apostelfürst gefesselt war, um seinen H als125; m it der Kette des hl. 
Paulus tat er das g le iche126; in San Pietro in Carcere trank er aus der Q uelle, die zur 
Taufe der heiligen Processus und M artinianus entsprungen w ar127, und unter San Lo- 
renzo tat er etwas, was kaum einer wagte: er ging in eine „ververlike deepe holl“, wo 
„sick eyn mensche greselen mach, we dar in geyt“128. Bruder Göbel kam erfolgreich 
aus der „hilligen stat“ zurück. Für den adligen Gegner seines Klosters hatte er eine 
Bannbulle und für sich selbst viel Heil erwirkt.

Schon in Rom war Göbel klar geworden, daß er seine ihn faszinierenden religiösen 
Erfahrungen nicht für sich behalten dürfe; er mußte seinen M itbrüdern die gleichen 
Chancen des Heilserwerbs eröffnen, die er an den heiligen Stätten hatte wahrnehmen 
können, wo „afflayt .. .  synt unbegriplick, untellick unde unuytspreckelick“129. So ent
stand das -  in der W indesheim er Kongregation m. W . einzige -  W erk religiöser Un-

'■° Die erste Reise begann in Köln am 11. Mai 1515 und endete dort am 15. August des g le i
chen Jahres. Die zweite Reise dauerte vom 12. Oktober 1515 bis zum 25. A ugust 1516; vom 
29. November bis zum 22. Ju li h ielt sich Göbel in Rom auf. Göbel hat über seine Rom reise ein -  
leider verlorenes -  W erk verfaßt; „dat boick heitet: Acta Colotiie et Rome per m e“. Vgl. Chronik 
i, f. 154v/155r, 164r/v.

Darüber inform iert die Handschrift 56 im Archiv der Freiherren von und zu Brenken auf Er- 
pernburg (zitiert: Göbel, Ablaßbuch); vgl. zu dieser Schrift unten S. 221 f.
'u  Gäbet, Ablaßbuch, f. 71v/72r.

Göbel, Ablaßbuch, f. 72r.
! Göbel, Ablaßbuch, f. 72v: XXX voete .. .,  so ick se gem etten hebbe m yt mynen voeten.“ 
1,:’ Göbel, Ablaßbuch, f. 73v.
' ■(> Göbel, Ablaßbuch, f. 7 2 r.

Göbel, Ablaßbuch, f. 72r.
Ul' Göbel, Ablaßbuch, f. 74r.

Göbel. Ablaßbuch, f. 61r.
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terweisung, das von einem Laienbruder für Laienbrüder verfaßt wurde: ein „Kallender 
(dar) sal men vynden dat affiayt dor dat ganse yar“130.

Im ersten Jahrhundert ihres Bestehens hatte die W indesheim er Kongregation eine 
Reihe von Privilegien erwerben können, nach denen es ihren Religiösen m öglich war, 
römische Ablässe auch im eigenen Kloster zu gew innen131. Diese Privilegien bilden 
die Rechtsgrundlage von Bruder Göbels Ablaßbuch. Göbel, immer um Authentizität 
und juristische Absicherung bemüht, zitiert deutsch aus einer Bulle Innozenz’ V III.'32 
Die Brüder können es glauben, so unglaublich es klingt; es ist ganz einfach: an allen 
Altären ihres Klosters oder -  wenn sie, wie in Böddeken, außerhalb des Klosters arbei
ten müssen -  an jeder „anderen ynnigen Stede“ können sie ihr Heil finden. Sie brau
chen dazu nicht einm al den vorgeschriebenen Psalm ,Miserere“ zu kennen; als Ersatz 
genügen fünf ,Pater noster“ und ,Ave M aria“.

Göbels Ablaßschrift benutzt ausgiebig das 1489 erstmals in deutscher Sprache g e 
druckte Pilgerbüchlein „Mirabilia Romae“, in dem zunächst die sieben Hauptkirchen 
und dann in topographisch geordneter Abfolge die übrigen Kirchen Roms m it ihren 
Ablässen und Reliquien ausführlich beschrieben werden133. Was man sich in Rom an 
Heil erpilgern kann, wenn man den rechten Ort aufsucht, das kann man auch in Böd
deken gewinnen, wenn man den rechten Zeitpunkt beachtet. Deshalb entwirft Bruder 
Göbel ein Kalendarium, in dem er den in den „Mirabilia Romae“ aufgeführten K ir
chen den ihnen gehörigen Platz zuweist134. „Broder ..., versume de hilligen tyd 
n icht!“135 Dem Ablaßkalender hat Bruder Göbel ein 120-seitiges Nekrologium voran
gestellt, das die Namen der M itglieder des Böddeker Konvents und die wichtigsten 
W ohltäter des Klosters verzeichnet136. Der Sinn dieser Komposition liegt auf der 
Hand: Bei vielen Ablässen ist die „vorloysinge eyner zeyle uth dem vegefuir“ mög
lich 137; den im Nekrolog Verzeichneten soll diese W ohltat zuteil werden.

Der vielbeschäftigte Bruder Göbel hat für die Abfassung von Nekrologium und A b
laßbuch lange Zeit gebraucht: von 1516 bis 152413S. Doch er hat die „grote arbeid“, 
m it der er seine Kenntnisse über die Ablässe „to Rome unde hijr uyt veilen bocken 
tho samen gelesen“ hat, nicht gescheut „umme der broder wyllen, de nycht lesen en

130 Göbel, Ablaßbuch, t. 60r.
151 A cquoy 2 (wie Anm. 2), 76 f., 263; Nikolaus Paulus, Geschichte des Ablasses im M ittelalter 
Bd. 3 (Paderborn 1923) 279 f.
132 Göbel, Ablaßbuch, f. 6 Ir.
133 Daß Göbel die „Mirabilia Romae“ benutzt hat, kann keinem Zweifel unterliegen. Er hat viele 
Teile des Pilgerbüchleins, wenn auch oft verkürzt und verändert, in sein Ablaßbuch übernom 
men. -  Zu Entstehung und Überlieferung sowie zu den verschiedenen Versionen der „M irabilia“ : 
Volker H onemann, .M irabilia Rom ae“, in: Die deutsche Literatur des M ittelalters. Verfasserlexi
kon, Bd. 6, hrsg. von K url Ruh  (Berlin 21987) Sp. 602-06.
134 G öbel Ablaßbuch, f. 63r-80v. Bin Beispiel für den Aufbau: ln den „M irabilia Rom ae“ wird 
die Kapelle S. Bibiana den Kirchen am Esquilin zugeordnet. Göbel notiert die M öglichkeit, den 
dort angebotenen Ablaß zu erwerben, unter dem 2. Dezember, dem Festtag der hl. Bibiana.
135 Göbel, Ablaßbuch, f. 81 v.
136 S. dazu unten S. 225 f.
137 Göbel, Ablaßbuch, f. 78v; vgl. auch f. 68v, 70v, 73v, 79r, 79v, 80r.
138 Göbel, Ablaßbuch, f. 81v.
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können, dat se ock mögen wetten, so dat se aflayt verdeynen sollen“139. Damit ist die 
Z ielgruppe von Göbels W erk eindeutig benannt. Er will seinen illitteraten M itbrüdern
-  in Böddeken mögen das über hundert gewesen se in140 -  klar machen, welch un
glaubliche Chancen ihnen der Ablaß gewährt. Deshalb soll die theologische E inlei
tung zu seinem Ablaßkalender den Laienbrüdern im m er wieder vorgelesen werden: 
„De vorrede sal men vaken yn dem yaer lesen um m e der broder wyllen, de nycht 
lesen en können unde ock allerm eyst um m e der nyggen broder wyllen, de alle iaer 
ankom m en, up dat se wetten mögen, wo unde in wat maete men aflayt verdeynen sali 
unde wo quaet dat et is, aflayt to vorsumen.“141 Der W unsch Göbels, sein W erk möge 
eifrig bekannt gem acht werden, scheint in Erfüllung gegangen zu sein. Der Perga
mentkodex weist starke Benutzungsspuren auf; sie könnten von regelmäßigen Lesun
gen im Laienrefektorium herrühren.

Die Vorrede zum „indulgentiologium “ ist der bemerkenswerte Versuch eines Laien, 
eine für jeden verständliche Ablaßtheologie zu bieten. „Item we noch nycht en wyste, 
wat aflayt were unde waer dat her quem e“, lautet die erste Überschrift142. Göbels theo
logische Aussagen zum Gnadenschatz der K irche, zur Ablösung der zeitlichen Sün
denstrafen, zu den Voraussetzungen, unter denen ein Ablaß gewonnen werden kann, 
sind einfach, manchmal auch vereinfacht, aber im Kern korrekt. Der Ablaß ist etwas 
Großes, schier Unglaubliches: „Item off yn dussen kallender wat gelesen worde, dat gy  
nycht mehr gehört en hedden, latet yu dat nycht unm ogelick duncken . ,.“143 Die 
M enschen müßten verzweifeln, wenn es keinen Ablaß gäbe. Göbel schildert die zeitli
chen Sündenstrafen so eindringlich, daß man seine M itbrüder geradezu an die „ynni- 
gen steden“ eilen sieht. Mit seinen Ausführungen über die Karene m acht Göbel deut
lich, welch ein W underwerk der Ablaß ist, da so außerordentliche irdische Bußleistun
gen -  w ie die m it der Karene gem einten -  so einfach abzulösen sind. „Item solden wy 
nu solke grote pyne unde penitencie doyn vor eyne doytsunde na der rechverdicheyt 
Godes, so is uns dat eyn grote genade, dat wy dat mögen verdeynen m yt eynem  denen  
gebeden . ..“144

Bruder Göbel zeigt seinen Standesgenossen nicht nur den Gnadenschatz der K ir
che, er nötigt sie auch zuzugreifen, „want de tijt wyll komen, dat wy woll wolden, dat 
wy veyl afflates verdeynet hedden“145. Die Brüder dürfen bei diesem wichtigen Schritt 
des Heilserwerbs nichts falsch machen. Reue, Beichte und guter Vorsatz sind unab
dingbar, „anders ist unm ogelick afflaet to verdeynen“146. Fehlt der gute W ille , „so ist

119 Göbel, Ablaßbuch, f. 60v. -  W elche Bücher Göbel außer den „Mirabilia Rom ae“ benutzt hat, 
bleibt zu untersuchen. Fest steht, daß er über viele K irchen, ihre Reliquien und Ablässe m ehr 
weiß als die „M irabilia“.
1.0 Die Zahl der Laienbrüder lag zu Göbels Zeiten ziem lich konstant bei 150. W ie viele des Le
sens kundig waren, läßt sich nicht feststellen. Doch betont Göbel den M angel an Lesefähigkeit 
mehrfach so stark, daß man den Eindruck gew innt, es handle sich um die M ehrheit der Brüder.
1 ‘ 1 Göbel, Ablaßbuch, f. 60r.
' 4" Göbel, Ablaßbuch, f. 60r.

Göbel, Ablaßbuch, f. 60r/v.
1.1 Göbel, Ablaßbuch, f. 61 v.
I|J Göbel, Ablaßbuch, f. 60r.
‘ 16 Göbel, Ablaßbuch, f. 60r.
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all om en sus unde verloren, so mögen wy nycht vordeynen“147. Göbel versucht, das 
den Laienbrüdern unm ißverständlich einzuschärfen: „Des mögen wy nemen eyn groff 
exem pel: Hedde ick eynen broder vertornt unde genge to eme unde sprecke: ,Leve 
broder, vergyff et my, dat ick dy vertornt hebbe, ick wyl dy morgen noch groter unde 
meer vertorn1, so sprecke he: ,Neyn, des en do ick num m er m er‘. A lso ist ock myt 
Gode.“1'48

Die römischen Ablässe haben in der W indesheim er Kongregation im m er großes 
Interesse gefunden. Thomas von Kempen, Johannes Mauburnus und Petrus Ympens 
haben sich in ihren Schriften m it ihnen befaßt149. Man kann jedoch sicher sein, daß 
Göbel die Anregung, das Heilswissen, das seinen Herren in latein ischer Sprache zur 
Verfügung stand, den Laienbrüdern deutsch zu verm itteln, nicht aus Büchern em p
fing. Es war, wie so oft, die eigene Erfahrung, die er nicht für sich behalten wollte und
-  so wie er nun einm al war -  auch nicht behalten konnte.

Für Bruder Göbel war die Zusam m enstellung seines Ablaßbuches eine Tätigkeit, 
die ihm gelegen haben muß; denn beim  Ablaß geht es ja ganz handfest auch ums Zäh
len, ums Datieren und ums rechtliche A bsichern130. Das waren Tätigkeiten, die Göbel 
als Vogt seines Klosters täglich übte. V ielleicht deshalb gelang ihm , einem  Laienbru
der, das, was vordem ein Chorherr nicht geschafft hatte. Der Frenswegener Konven- 
tuale Eberhard Swane hatte 1443 seinen Auftrag, die „qualitas“ und „quantitas“ der rö
m ischen Ablässe, die Papst Eugen IV. ein Jahr zuvor den W indesheim ern „tarn abun
danter contulit et concessit“, genau zu bestimmen, trotz intensiver Studien und trotz 
eines Rombesuchs unerledigt zurückgeben m üssen151. Der durch die untersch iedli
chen Auskünfte irritierte Chorherr plädierte schließlich dafür, das Zählen aufzugeben 
und die Details der Z uteilungen aus dem Gnadenschatz der Kirche Gott zu überlas
sen, „qui solus seit num erum “. Obwohl dieser Gedanke auch Bruder Göbel nicht ganz 
fremd war, tritt er bei ihm kaum hervor152; denn durch eine theologische Sublim ie
rung, wie sie der Frenswegener Chorherr vorgenommen hatte, hätte der Ablaß viel 
von seiner sicheren Konkretheit verloren, die Bruder Göbel so faszinierte. Ob diese

147 Göbel, Ablaßbuch, f. 61v.
148 Göbel, Ablaßbuch, f. 61v/62r.
140 Thomas von K em pen  (wie Anm. 70), 520-25 ; J o h a n n es  M aubum u s, Rosetum  exercitiorum 
spiritualium  (1494). In seinem  „Rosetum “ hat Mauburnus eine A nleitung gegeben, w ie man, 
ohne nach Rom zu pilgern, auf Grund der W indesheim er Privilegien die Stationsablässe gew in
nen kann; vgl. Pau lu s (wie Anm. 131), 280f. Ob das „Rosetum “ in Böddeken vorhanden war, läßt 
sich n icht m ehr feststellen. -  Petrus Ym pens ( f  1523), Prior des Klosters Bethlehem  bei Löwen, 
verfaßte auf Bitten eines Laienbruders, der viele Bücher für seine Standesgenossen abgeschrieben 
hatte, ein „libellum  in theutonico .. .  de stationibus urbis Rome et illius indulgen tiis“; vgl. Per- 
soons (wie Anm. 18), 76.
150 Vgl. dazu auch Göbels A bschnitte über die Böddeker A blässe: Siebzehn Bischöfe haben dem 
Kloster je einen Ablaß von 40 Tagen verliehen, das macht „VIC dage, LXXX dage“ ; Ablaßbuch, 
f. 80v.
151 Vgl. dazu den Brief Swanes an seine Auftraggeber in W indesheim  und auf dem  Agnetenberg 
bei Thomas von K em pen  (wie Anm. 70), 520-23.
152 Vgl. dazu Göbels Bem erkung: „De lude (deden) grote penetentie m yt bede, myssen, vasten, 
etc. Off et Gode angenem was, mach cm  w itlick sin.“ Chronik II, S. 85.
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Faszination, so wie Göbel das wünschte, auch seine M itbrüder ergriff und sie zu den 
notwendigen Ablaßwerken anspornte, ist schwer zu sagen133.

Das Ablaßbuch Göbels, dem vermutlich neben anderen W erken auch die deutsche 
Vita des Klostergründers Meinolf angebunden w ar13,1, als ein Dokument der Eigen
ständigkeit, des Selbstbewußtseins und der religiösen Selbstversorgung der Böddeker 
Brüder zu begreifen, ist vielleicht überinterpretiert, aber dennoch nicht ganz falsch. 
Das Buch ist ein Buch der Laienbrüder und das nicht nur, weil es in der E inleitung die 
Laienbrüder direkt anspricht. W ichtiger noch als das Ablaßbuch könnte für das 
Sclbstbewußtsein der Brüder das vorangestellte Nekrologium gewesen se in155. Auch 
wenn es „Herren“ und W ohltäter m itaufführt, ist es in erster Linie ein „Liber vitae“ 
der Laien. Es ist in deutscher Sprache136 von einem Bruder zusam m engestellt worden, 
verzeichnet die Todesdaten aller ihm bekannten Standesgenossen und wurde verm ut
lich von den Laienbrüdern aufbewahrt und weitergeführt137. Die Laienbrüder von 
Böddeken schufen sich mit dem Nekrologium ein Instrument, um einer ihrer w ichtig
sten Aufgaben, dem Totengedächtnis, nachkommen zu können138.

Einige Beobachtungen am Rande verstärken den Eindruck von der Bedeutung d ie
ses Buches für die Laien. In der Regel werden im Nekrologium nur die Namen der 
Verstorbenen und ihr Stand genannt. Von dieser Regel weichen diejenigen, die die 
Einträge vornehmen, nur selten ab. W enn sie es aber tun, dann vor allem , weil der 
entsprechende Zusatz für die Laienbrüder von Interesse ist. So werden bei den Laien 
häufig ihre Tätigkeiten im Kloster und m anchmal auch die Umstände ihres Todes er-

,5' Die Ablaßwerke bestehen in den m eisten Fällen aus geringen Gebetsverpflichtungen (s. oben 
S. 222). Daneben spornt Göbels Buch noch zu anderen Leistungen an: „Item war eyn cruce steyt 
in den ersten kallender, dar sal man m ysse hören, eer men to wercke geyt.“ Ablaßbuch, f. 81v. 
Die ßöddeker Ablässe kann man u.a. auch dann gew innen, wenn man einem  anderen die Füße 
wäscht oder sich die Füße waschen läßt, wenn man jemanden erm ahnt oder wenn man sich er
mahnen läßt; Ablaßbuch, f. 81v.
I>l Der Jesu it Johannes Gamans (17.Jh.) erwähnt einen kleinform atigen deutschsprachigen „me- 
moriarum liber“, von dem er vermutet, daß er zur Bibliothek der Laienbruder gehörte und „usi- 
bus fratrum laicorum “ diente. Der Codex, den Gamans in Böddeken sah, en th ielt neben dem 
„memoriarum liber“ mehrere H eiligenleben, darunter eine Meinolf-Vita, und „sermones Domi
nicales“. W enn man nicht die Existenz von m ehreren deutschen Nekrologien in Böddeken vor
aussetzt, müßten Viten und Predigten im gleichen, ohne Einband und nur fragmentarisch erhal
tenen Band gestanden haben wie das Ablaßwerk. Es ist also nicht unm öglich, daß Göbel an der 
Zusammenstellung der für die Laienbrüder bestimm ten Texte beteiligt war, wenn sie nicht gar 
von ihm ausging. Die Notizen von Gamans in : Akadem ische Bibliothek Paderborn, Bibi. Theod. 
Cod. Pa 130, Bd. 3, f. 31 r.
1x1 Archiv der Freiherren von und zu Brenken (Erpernburg), Hs. 56 f. lr -5 9 v  (zitiert: Nekrolo
gium).
: Di e Festangaben des Kalendarium s sind ursprünglich lateinisch formuliert, doch später sy

stematisch interlinear ins Deutsche übersetzt. Die Sterbeeinträge sind durchweg deutsch abge
faßt.
137 Der deutlichste Beweis dafür, daß das Buch den Brüdern gehörte, ist in der Liste am Schluß 
des Bandes zu sehen (f. 82r-83r). Dort werden in chronologischer Folge die Namen aller Laien
brüder genannt, die in Böddeken Profeß ablegten; die Chorherren sind nicht verzeichnet.

Vgl. dazu oben S. 208. -  Es ist nicht auszuschließen, daß die Anlage des N ekrologium s m it 
den G eneralkapitelsbeschliissen von 1517/19 in Verbindung steht, die das Totengedenken für 
alle Brüder verpflichtend m achten; Acta Capituli W indeshem ensis (wie Anm. 18), 115 ff.
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wähnt: ,Johan van Dinslaken, de tho Tyndelen doett gescotten wort.“159 „Broder Lo- 
dewyck yn den backhuis, van dem donner unde biyxen by Tyndelen doet gesiagen.“160 
Die W ohltäter werden im Nekrologium nur dann besonders hervorgehoben, wenn sie 
sich den Brüdern gegenüber als großzügig erwiesen haben: ,Jaertijt H inrick Henselin, 
eyn orsake u n s er  reventer kannen.“161 Mit der Erwähnung der Kanne für das Laien- 
refektorium scheint neben dem Totengedenken das Mahl als zweiter Kristallisations
punkt laikaler brüderlicher Gemeinschaftsbildung auf. Im Böddeker Nekrolog ist 
noch die Schenkung eines weiteren Trinkgefäßes für die Brüder verm erkt: .Jaertijt 
Her Bernt to Twenhoven, de gaff den leybroderen eynen sulveren nap tor spo- 
ly n g e “162 Auch diesem Gefäß kann man Sym bolcharakter zumessen. Der silberne 
Napf dokum entiert in m arkanter W eise die Stellung der Laienbrüder. Sie bekommen 
den Ablutionswein und sind dam it privilegierter als die meisten Laien außerhalb des 
Ordens; zugleich aber erinnert der Napf daran, welche Distanz im innerklösterlichen 
Bereich zwischen den „broderen“ und ihren Herren bestand.

*  *  *

Die Geschichte der Fröm m igkeit von Laienbrüdern bleibt zu schreiben. Aus den 
oben angeführten Beobachtungen läßt sich jedoch ein vorläufiges Fazit ziehen.
1. Nach den W indesheim er Satzungen genießt im Pflichten- und Tugendkatalog der 

Laienbrüder der Gehorsam den absoluten Vorrang. Daneben sind weitere religiöse 
Übungen -  sieht man einm al von den liturgischen M inim alverpflichtungen ab -  im 
Prinzip nicht notwendig; sie bleiben aber möglich.

2. Die „freien“ religiösen Ü b u n g en  der Laienbrüder sind nicht von ihrem A lltag abge
hoben. Sie knüpfen an das an, wodurch ihr Leben bestim m t ist: die Arbeit. Die 
Psalmengesänge der Frenswegener Brüder bei der Verrichtung der ihnen aufgetra
genen „opera externa“ belegen das ebenso wie die realitätsgebundenen Kurzgebete 
in den Schriften des Laienbruders Göbel aus Böddeken.

3. W o wir bei den Laienbrüdern Bemühungen um eine ihnen angemessene Gestal
tung des religiösen Lebens beobachten können, geht die Initiative dazu häufig von 
ihnen selbst aus. Der gedächtnisstarke Vorsänger aus W indesheim  und der seine 
M itbrüder unterweisende Göbel sind dafür eindrucksvolle Zeugen.

Mir scheint: auch für die religiös am stärksten verpflichteten Laien des M ittelalters, 
die Ordensbrüder, trifft zu, was die Tagung auch sonst im m er wieder offenlegte: die 
Laien -  so gebunden sie auch im m er waren -  verstanden sich im 15. Jahrhundert 
n icht m ehr nur als das zu führende und zu belehrende „Volk“; sie wurden auch von 
sich aus aktiv.

159 Nekrologium (wie Anm. 155), f. 15r.
iß« Nekrologium, f. 27ar.
161 Nekrologium , f. 33 r.
162 Nekrologium , f. 25ar. Bernhard to den Twenhöfen war von 1477 bis 1494 Prior in Böddeken.



V. Laien als Rezipienten 
geistlichen Schrifttums

Georg Steer

Die deutsche ,Rechtssumme“ 
des Dominikaners Berthold -  ein Dokument 
der spätmittelalterlichen Laienchristlichkeit

Papst Johannes XXII. hatte m it der Bulle ,In agro dom inico“ vom 27. März 1329' M ei
ster Eckhart nicht nur wegen 26 häretischer bzw. häretisch klingender Artikel verur
teilt, sondern auch deswegen und in erster Linie, weil er diese vor dem einfachen 
Volke ( co ram  vu lg o  s im p li c i )  gepredigt hatte. Der Papst schreibt: Ne a r t i c u l i  h u iu sm o d i  
seit co n ten ta  in e is  co rd a  s im p lic iu m , a p u d  q itos p r e d i c a t i  fu e n in t ,  u ltra  in f i c e r e  va lea n t, 
neue a p u d  illo s  v e l a l io s  q u om od o lib e t  in ia le s ca n t . Nos d e  d ic to ru m  f r a t r u m  n ostro rum  
enn silio  p r e fa t o s  q u in d e c im  p n 'm os a r t icu la s  e t  d u o s  a l io s  u ltim o , ta n q u a m  h ereticos, d i c 
tas v ero  a l io s  u n d e c im  ta n q u a m  m a le  son an tes , tem eran 'o s e t su sp ecto s  d e  heresi, c ic n ich i-  
lo in in u s  lib ro s  q u o s lib e t  seit o p u scu la  e iu sd em  Ekardi, p r e fa t o s  a r t i cu lo s  seu  eo ru m  a l i -  
q u em  con tin en tes , d a m p n a m u s  e t  r ep ro b a m u s  expresse. (Damit nun derartige Artikel 
oder ihr Inhalt die Herzen der Einfältigen, denen sie gepredigt worden sind, nicht 
weiter anstecken und bei ihnen oder anderen nicht irgendwie in Schwang kommen 
können, verdammen und verwerfen W ir ausdrücklich auf den Rat Unserer genannten 
Brüder die ersten fünfzehn angeführten Artikel sowie die beiden letzten als häretisch, 
die anderen elf angeführten aber als übelklingend, verwegen und der Häresie verdäch
tig, und ebenso alle Bücher und kleineren Schriften dieses Eckhart, welche die ange
führten Artikel oder einen von ihnen enthalten).

' M. //. Laurent, Autour du procès de M aître Eckhart. Les docum ents des Archives Vaticanes, 
in: Divus Thomas 39 (Piacenza 1936) doc. VIII: 435-444 . N euhochdeutsche Übersetzung: M ei
ster Eckehart. Deutsche Predigten und Traktate. Hrsg. und übersetzt von J o s e f  Q uin t (M ünchen 
196:3, N achdruck: D iogenes Taschenbuch 20642, 1979) 44 9 -455 ; die einzige bisher bekannt g e 
wordene Übertragung der Bulle ,In agro dom inico“ ins M ittelhochdeutsche (A lem annische) hat 
A lexander Pntschovsky publiziert: Straßburger Beginenverfolgungen im  14.Jahrhundert, in : D eut
sches Archiv 30 (1974) 56-198 , 118-125 (zum Text) 195-198 (Ausgabe); vgl. dazu auch K urt 
Ruh. Volkssprachliches über Häresien, in : Zeitschrift für deutsches A ltertum  und deutsche Lite
ratur 110 (1981) 221-239.
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Eine solche Verurteilung seiner Predigt und seiner literarischen Hinterlassenschaft 
ist dem D ominikaner Berthold2, der gut eine Generation nach Eckhart gelebt und ge
w irkt hat -  seiner Sprache nach zu schließen im süddeutschen Raum nicht w ider
fahren. Ihm ist vielm ehr die ausdrückliche Anerkennung durch Papst Johannes XXII. 
zuteil geworden; nicht persönlich zwar, aber im m erhin durch den Redaktor C seiner 
,Rechtssum m e“3, der, den Prolog erweiternd, schreibt: Vnd d a s  g e g e n w ä r t i g  b u ch  b eis- 
s e t  Sum ci J o h a n n i s  o d e r  S u m m a  con fe sso ru m , d e r  p e i c h t i g e r  bu ch , d a s  d e r  h a i l i g  b a u b s t  
p a p a  J o h a n n i s  d e r  X X II  d e r  d a s  b u ch  g a n tz  v n d  g a r  v b e r la u f fe n  v n d  vb erlessen  bau t, 
vn ci d a s  a ls o  in  s e in e r  w e isb a i t  v e r su ch t  hau t, d a s  v n d e r  a l le n  d en  p ü cb e r n  d i e  d is e  cz e it t  
ye g em a ch e t  s e in t  w ord en , d i e  su m  f ü r  d i e  a l l e r  p esten  v n d  n u tz is ten  d e r  c r i s t e n h a it  v n d  
d em  b a i lg en  r ech ten  g e s ch ä tz t  b a u t, v n d  h a u t  d i e  von  s e in e r  a lm a ch t i ck a it  a ls o  b esta tt 
(Prolog Cy = RS, Band I, S. 129, Zeile 33-44). Mit der ,Sum m a“, die das päpstliche 
W ohlgefallen erregt hat, kann der C-Redaktor nur Bertholds lateinische Vorlage, die 
,Sum m a Confessorum“ des D ominikaners und Kanonisten Johannes von Freiburg 
(■f 1314)4 gem eint haben, nicht Bertholds deutsche Bearbeitung der Johannes- 
,Sum m e“.

Eckhart wie Berthold leben beide für das Ideal ihres Ordens, der -  nach den W or
ten Bertholds -  g em a ch e t  v n d  b e s tä t ig t  ist von  d e r  h ey lig en  ch ir ch en , d a z  e r  s o l p r e d ig en  
u n d  ch iin d en  d a z  g o tz  w o r t  z e n u cz  v n d  sa y l ik a y t  d en  lä w te n  (Prolog B = RS I, S. 126, 
Z. 13-16). Aber sie predigen das W ort Gottes für die Leute in sehr unterschiedlicher 
Akzentuierung. „Wenn ich predige“, schreibt Eckhart in der Predigt ,M isit dominus 
manum suam ° (Predigt 53), „so pflege ich zu sprechen von Abgeschiedenheit und daß

2 Otto Geiger, Studien über Bruder Berthold. Sein Leben und seine deutschen W erke, in : Freibur
ger Diözesanarchiv NF 21 (1920) 1-54 ; Peter Johan ck , Bruder Berthold (von Freiburg), in : Verfas
serlexikon des M ittelalters 1, (Berlin-New York -1978) Sp. 80 7 -813 ; M arlies H amm , Die Entste
hungsgeschichte der ,Rechtssum m e“ des D ominikaners Berthold. Ihr Verhältnis zur ,Summa 
Confessorum“ des Johannes von Freiburg und zu deren lateinischen Bearbeitungen, in : Die 
,Rechtssum m e“ Bruder Bertholds. Eine deutsche abecedarische Bearbeitung der ,Sum m a Confes
sorum “ des Johannes von Freiburg. Untersuchungen I, hrsg. von M arlies H am m  und H elgard  
U lm schneider (Texte und Textgeschichte 1, Tübingen 1980) 35 -114 ; H elmut Weck, Die .Rechts
sum m e“ Bruder Bertholds. Eine deutsche abecedarische Bearbeitung der ,Sum m a Confessorum“ 
des Johannes von Freiburg. Die handschriftliche Überlieferung (Texte und Textgeschichte 6, Tü
bingen 1982).
’ Die .Rechtssum m e“ [= R S ] Bruder Bertholds. Eine deutsche abecedarische Bearbeitung der 
,Sum m a Confessorum“ des Johannes von Freiburg. Synoptische Edition der Fassungen B, A und 
C. Hrsg. von Georg S iecr und W. K lim anek , D. K uh lm einn , F. Löser, K.-H. Siidekum, 4 Bde. (Texte 
und Textgeschichte 11-14, Tübingen 1987).
4 M arlies H amm, Johannes von Freiburg, in : Verfasserlexikon des M ittelalters IV (Berlin -  New 
York 21983) Sp. 605-611 . Die ,Sum m a Confessorum“ ist in etwa 200 Handschriften nachzuwei
sen, vgl. Thomas K aeppeii, Scriptores Ordinis Praedicatorum M edii Aevi, Vol. II (Rom 1975) 
430-433 . Eine kritische Ausgabe des W erkes gibt es bis heute nicht. Unter den drei nachgew ie
senen Drucken Augsburg 1476, Lyon 1518 und Paris 1519 hat Lyon 1518 den vollständigsten 
und verläßlichsten Text. Textentsprechungen zur ,Rechtssum m e“ Bruder Bertholds sind nach 
diesem  Druck m itgeteilt in : M arlies  Flamm, H elga rd  U lmschneider, Die .Rechtssum m e“ Bruder 
Bertholds. Q uellenkom m entar, 2 Bde. (Texte und Textgeschichte 16-17 , Tübingen) (im Druck).
5 Meister Eckhart. Die deutschen und lateinischen W erke. Hrsg. im Auftrag der Deutschen For
schungsgem einschaft. Die deutschen W erke (DW). Bd. I—III, V. Hrsg. von J o s e f  Ouint (Stuttgart
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der Mensch frei werden soll von sich selbst und allen Dingen. Zum zweiten, daß man 
wieder eingebildet werden soll in das einfältige Gut, das Gott ist. Zum dritten, daß 
man des großen Adels gedenken soll, den Gott in die Seele gelegt hat, auf daß der 
Mensch damit auf wunderbare W eise zu Gott komme. Zum vierten von der Lauter
keit göttlicher Natur -  welcher Glanz in der göttlichen Natur sei, das ist unaussprech
lich.“ Bertholds Programm hingegen ist es, in seiner ,Sum m e“ all das zusam m enzutra
gen, d a z  a l l e r  n ü ez is t  ist d en  Icvw ten z ew iss en  um der s e i  s ä l i c h a i t  (Prolog B = RS I,
S. 128.132, Z. 3 6 f .. .93) zu erlangen. Diesen W issensschatz findet Berthold in der 
,Beichtsumme1 seines Ordensbruders Johannes von Freiburg vor; ihn w ill er verm it
teln in Gestalt eines ,Buches“, bestehend aus 703 Sachartikeln, die alphabetisch geord
net werden, beginnend m it ,Ablösen“ und ,Ablaß“ und endend bei .Zauberei“ und 
.Zwietracht“.

Entsprechend der intellektualistischen Linie ihres Ordens räumen Eckhart und 
Berthold der Erkenntnis im Vollzug eines geistlichen Lebens einen überragenden 
Stellenwert zu. Eckhart fordert indes zum Verständnis dessen, was er zu sagen hat, 
eine „innerliche Erkenntnis“6, die nicht durch Schulbildung und Verstandesübung er
worben werden kann; nur der der W ahrheit empfängliche Mensch wird ihn verstehen: 
Solange der Mensch dieser (durch die ,Rede“ verm ittelte) W ahrheit n icht gleich ist, so
lange wird ihm sein Predigtwort verschlossen bleiben: IFer d is e  r ed e  n ih t  en v er stä t, d e r  
enbekU m ber s in  h erz e  n ih t  d a  m ite. W an a ls  la n g e  d e r  m en seh e  n ih t  g l i c h  en  ist d i r r e  w ä r -  
heit, a ls  la n g e  en s o l e r  d is e  r ed e  n ih t  v er s ta u ; w a n  d iz  ist e in  u n b ed a h t iu  w ä rh eit , d iu  d a  
körnen ist itz d em  h erz en  g o t e s  â n e  m i t eP .

Berthold hingegen hebt vordringlich auf ein eher äußerliches Verstandeswissen, ein

Fortsetzung F ußnote von Seite 228
1958-1976). Die lateinischen W erke (LW). Bd. 1,1; 11—IV ; V, 1-4. Hrsg. von J o s e f  K och  u.a. (Stutt

gart 1936-1975); Bd. 1,2; V ,5-7 . Hrsg. von Loris S turlese (Stuttgart 1987/1988) h ier DW II, 528,5- 
529,2: Sw enne ich  pred ige, so p f l i g e  ich  z e sp rech en  n e  von ab egesch eid en h eit u n d  d a z  d e r  m ensehe le 
dit' w erd e sin  selbes u n d  a lle r  d inge. Ze dem  än d ern  mâle, d a z  m an  ¡v id er in g eb ild e t w erde in daz  
t in v a lt ig e g u o t , d a z  g o t  ist. Ze dem  d r itten  mâle, d a z  m an  g ed enk e d er  g roz en  edelkeit, d i e g o t  a n  d ie  
séle h a t geleget, d a z  d e r  m enseh e d ä  m ite  kom e in ein  w un d er ze gote. Ze dem  v ierd en  m â le  von g ü t l i 
ch er n a tu re  lûterk eit -  wetz k lâ rheit a n  gü tlich er  n a tu re  si, d a z  ist unsprecbeU ch; vgl. dazu Alois Al. 
Haas, Meister Eckharts geistliches Predigtprogram m , in : Freiburger Zeitschrift für Philosophie 
und Theologie 29 (1982) 189-209 = Ders., Geistliches M ittelalter. (Neue Schriftenreihe zur Frei
burger Zeitschrift für Philosophie und Theologie. Dokimion 8, Freiburg/Schweiz 1984) [317]— 
[337],
*' Meister Eckhart, ,Buch der göttlichen Tröstung“ (DW V, 60,19-22): Sant A ugustinus sp rich et: 
s ic e r  â n e  a d er le ie  gedenke, a lle r le ie  lip h a ft ich e it  u n d  b ild e in n e  bekennet, d a z  kein iiz erlich  sehen in- 
td r a g e n  enhät, d e r  weiz, d a z  es w a r ist. D er a b er  d es n ih t en weiz, d er  la ch et u n d  spottet m in, un d  
ich erba rm e m ich  üb er in  (Sankt A ugustinus sagt: W er ohne vielfältige Begriffe, vielfältige G egen
ständlichkeit und bildliche Vorstellungen innerlich erkennt, was kein äußeres Sehen eingetragen 
hat, der weiß, daß dies wahr ist. W er aber davon nichts weiß, der lacht und spottet m einer; m ich 
aber erbarmt es seiner); vgl. hierzu K urt Ruh, Meister Eckhart. Theologe. Prediger. M ystiker 
(München 1985) 190.

Predigt 52 (DW II, 506,1-3): W er diese Rede nicht versteht, der beküm m ere sein Herz nicht 
damit. Denn, solange der Mensch dieser W ahrheit nicht gleicht, solange wird er diese Rede nicht 
verstehen; denn dies ist eine unverhüllte W ahrheit, die da gekom m en ist aus dem Herzen Gottes 
unmittelbar.
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religiöses Praxiswissen ab, m it dessen Hilfe der Mensch recht, christlich und Gott 
wohlgefällig zu leben versteht. W er hierin nachlässig ist, sich dieses zu erwerben, ver
sündigt sich schwer: V ersäum en d i e  d in g  z e w iz z en  v n d  z e  tun , d a r  a n  d ez  m en sch en  
sa lik h a it  leit, w er  d a z  tu t  d a z  ist e in  t o d  sund , A lso w en n  e in  m en s ch  von  fa u lk a i t  n ih t  
f l e i z  h a t  v n d  s o r g  z e fo r s c h e n  d e r  d in g  d i e  g ep o ten  s in d  von  g o t  v n d  von  d e r  h e i l ig en  ch ir -  
ch en , o d e r  von  d en  obresten , so  teil e r  to t  s u n d  Nicht m inder aufschlußreich ist auch der 
nachfolgende Satz: A ber la g  s e in e r  s e i  sa lik h a it  n ih t  a n  e in em  d in g  d a z  e r  w iz z en  s o lt  
v n d  tun , v n d  v e r sä u m t e r  daz , so  w a r  ez  e in  th g le i ch  s u n d  (RS IV, S. 2152 f.: A-V 3,3- 
13). Denkfaulheit, W issensverweigerung, B ildungsunlust ist für einen Dominikaner 
w ie Berthold allemal eine Sünde8.

Freilich kann nicht jeder Mensch alles und alles vollkommen wissen. Er braucht 
dies auch nicht. Er darf sich auf das W issen beschränken, das seinem  leb en  angem es
sen ist. Dies führt Berthold in dem Kapitel G 55 ,W az  m a n  g e la i ib en  s i d l 'unmißver
ständlich aus: G elaub en  a n  d i e  h e y lig e n  d r iu ä lt i ch a i t ,  d a z  d r e y  p e r son  s in t  in  d e r g o t h a i t  
v n d  d o ch  a in  got, ist a in  y e d s le i c h  m en s ch  s ch u ld ig . Vnd a n  d i e  z w e l f f  a r t ick e l d es  h e y l i 
g e n  g e la u b en , d i e  von  d en  h e y lig e n  z w e l f f  p o le n  g e s a cz t  s in d , s o l  a u ch  a in  y ed s le i ch  
m en sch  g e la u b en . A w er a n d e r  p e h e n d i c h a it  (subtilitates) v n d  v e r n ü f t i g e  p e ch a n tn u z z  d es  
g ö t le i ch en  w esen s v n d  d e r  d r e y e r  p e r son e ll v n d  d e r  a r t ick e l d es  g e la u b en s  s in t  a l l  la iv t  n it  
s c h u ld i g  z ew iss en  v n d  z eg e la u b en , s u n d e r  e t le ich  la u t  nur, e t le ich  m yn n er , n a ch  d em  a ls  ir  
leb en  ist. A lso a in  p f a f f  is t m e r  s c h u ld i g  z ew issen  d a n n  a in  lay, v n d  a u ch  a in  la y  m er  
d a n n  d e r  a n d er . H ec T hom as e t  P e tru s  su p e r  ter c iu m  s en ten c ia r u m  (RS II, S. 1194: B-G 
55,1-20).

Von diesem thom istisch-kanonistischen Modell der W issens- und Bildungsdosie
rung hält M eister Eckhart überhaupt nichts. Er hatte im ,Buch der göttlichen Trö
stung1, das er nach Ausweis der Kölner Anklageliste (1326)9 an die Königin Agnes von 
Ungarn (wohl um 1318) geschickt hatte, von höchsten theologischen W ahrheiten in 
der Volkssprache geschrieben, wohl wissend, daß er dam it der pastoralen Strategie se i
nes Ordens und den kirch lichen Seelsorgebestim m ungen zuwider handelte; denn er 
verteidigt sich: „Man wird sagen, daß man solche Lehren nicht für Ungelehrte spre

8 Vgl. dazu auch M eister Eckhart, ,Expositio sancti Evangelii secundum  lohannem “ (LW  III, n. 
361, 307,1-5): Sicut en im  p ra esum p tion is  est et tem er ita tis n o lle  credere, n is i intellexeris, s ic  ign a v ia e  
est et d esid iosum  q itod ¡'¡d e  credis, ra tion ibu s n a tu ra llb u s et s im ili tu d in ib u s  non investiga re, p ra eser- 
tim  cum  om n is crea tu ra  a d  m in u s s ic  vestig ium  crea to ris et e f fe c tu s  u n iv ersa llte r  sita e ca u sa e (Denn 
wie es ein Anzeichen von Anm aßung und Unbesonnenheit ist, nur glauben zu wollen, wenn man 
eingesehen hat, ebenso ist es ein A nzeichen von Trägheit und nachlässig, das, was man im Glau
ben annim m t, nicht m it Vernunftgründen und Gleichnissen zu erforschen, zumal ja jedes Ge
schöpf zum mindesten eine Spur des Schöpfers und ganz allgem ein die W irkung einer Spur ih 
rer Ursache ist).
9 Acta Echardiana n. 46,1 (LW  V, 198): Istl su n t a r t icu li  ex tra cti d e  libello, qu em  m isit magisti-r 
Ekardus reg in a e U ngariae, scr ip tum  in Teutonico. Vgl. dazu W in fried  Trusen, Der Prozeß gegen 
M eister Eckhart. Vorgeschichte, Verlauf und Folgen (Rechts- und Staatsw issenschaftliche Veröf
fentlichungen der Görres-Gesellschaft. Neue Folge, Heft 54, Paderborn -  M ünchen -  W ien -  
Zürich 1988) 30: „Am Anfang der gegen ihn in Köln vorgewiesenen Beweisartikel heißt es von 
dieser Schrift, „quem m isit m agister Ekardus Regine Ungariae . . .“. Das bedeutet aber noch lange 
nicht, daß er sie eigens fü r  A gnes v e r fa ß t  b a t“; zur Frage der D atierung des ,Trostbuches‘ vgl. Ruh 
(wie Anm. 6) 117.129.135.
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chen und schreiben solle. Dazu erkläre ich: Soll man nicht ungelehrte Leute lehren, so 
wird niemals wer m it Lehre bedacht, und so kann niem and lehren oder schreiben. 
Denn darum lehrt man die Ungelehrten, daß sie aus Ungelehrten zu Belehrten w er
den. Gäbe es nichts Neues, so würde nichts Altes. ,Die gesund sind“, sagt der Herr, .be
dürfen der Arznei nicht“ (Lk. 5,31). Dazu ist der Arzt da, daß er die Kranken gesund 
mache. Ist aber jemand, der diese W orte nicht richtig versteht, was kann der Mensch 
dafür, der dieses W ort, das recht ist, recht äußert? Sankt Johannes verkündet das hei
lige Evangelium allen Gläubigen und auch allen Ungläubigen, auf daß sie gläubig wer
den, und doch beginnt er das Evangelium m it dem Höchsten, was ein Mensch über 
Gott hier auszusagen vermag, und oft sind denn auch seine sowie unseres Herrn 
Worte unrecht aufgefaßt worden“10.

In der pastoralen Methode und in der Frage, welche Lehren welchen Leuten vom 
Prediger zu verm itteln seien, unterscheidet sich Eckhart eklatant von Berthold. Über
haupt ist die Richtung Eckharts eine andere. „Die Leute brauchten nicht soviel nach
zudenken, was sie tun sollten, vielm ehr bedenken, was sie wären . . .  Man gedenke 
nicht H eiligkeit zu gründen auf ein Tun, man soll H eiligkeit vielm ehr gründen auf ein 
Sein, denn die W erke heiligen nicht uns, sondern wir sollen die W erke heiligen.“11

Ein weiterer Unterschied zwischen Berthold und Eckhart, und diesmal in der 
Lehre, besteht im  folgenden. Berthold lehrt m it Thomas, daß die im  Stande der Tod
sünde verrichteten W erke, weil ihnen der Verdienst-Charakter der Liebe fehlt, heilsin
different seien: A ber d i e  g u t e n  w er ch  d i e  n ie  l e b en t ig  s in d  g ew e s en  v n d  to t  g ep o rn , a lz  d ie  
d er m en scb  tut, so  e r  in  to t  s u n d en  ist, d i e  w e rd en t  von  d e r  r ew  vm b  d i e  s ü n d  n ih t  le b en t ig  
(RS II, S. 1250: A-G 71,12-16). Gegen diese Lehrm einung eifert Eckhart in seiner Pre
digt ,Mortuus erat et revixit“ (Lk. 15,32)12 m it großer Entschiedenheit: „Nun sagen die 
Lehrmeister aber: Die W erke, die der Mensch tat, während er in Todsünden war, sind 
für immer verloren, (und zwar) Zeit und W erk m iteinander. Und dem widerspreche 
ich, Meister Eckhart, ganz und gar und sage folgendes: alle guten W erke, die der 
Mensch tat, während er in Todsünden war, von all diesen ist kein einziges verloren,

10 Meister Eckhart, .Buch der göttlichen Tröstung“ (DW V, 60,27-61,9): Oucb so l m an sprechen, 
duz num  so g e td n e  lere n ih t ensol sprech en  noch  sch rib en  nngelerten . D ar zu o  sp r ich t ich : en so l m an  
niht leren un gelerte liu te , so en w ir t  n iem er  n iem an  geleret, so en m a c n iem an  leren  noch  schriben . 
Wan d a r  um be leret m an  d ie  nn gelerten , daz  s ie  w erd en  von un geleret geleret. En w ä r e  n ih t niuiees, 
so e n würde n ih t altes. ,D ie g esu n t sint', sp rich et un ser h em , ,d ie enb ed iir fen  d e r  a rz en ie  niht'. D ar 
umbe ist d e r  arzAt, d a z  e r  d ie  s iech en  g esn n t mache. Ist a b er  ic-maii, d e r  d iz  w ort un reb te vernim et, 
waz nuic des d e r  m ensche, d er  d iz  wort, d a z  reht ist, rehte sp rich et?  Set n t J o h a n n es  sp rich et daz  h e i lig e  
ew angelium  a llen  gelo ttb igen  u n d  ou cb  a llen  itngeloub igen , d a z  s ie  g e lo u b ic  werden, u n d  do ch  b eg in 
net ir  daz  ew an g e liu m  von dem  hahsten , d az  kein m ensch e von g o t e  h ie  g esp rech en  nute; u n d  oucb  
sint siiiiu  ivort u n d  ou cb  un sers h erren  w ort d ick e un reb te vernom en.
11 Meister Eckhart, .Reden der Unterweisung“ (DW  V, 197,6-198,3): D ie liu te  en d ö r ften  n iem er  
e il gedenken, waz s ie  ta eten ; s ie  so llen  a b e r  gedenk en , wetz s ie  w a ren  ... N iht en ged enk e m an  b eili-  
cbeit ze setz enn e ü f  ein  tu on ; m an  s o l b e ilich e it setz en ü f  e in  sin , w an d iu  werk en b e ilig en t un s niht, 
stinder w ir su ln  d iu  werk h eiligen .

Deutsche M ystiker des 14. Jahrhunderts. Bd. 2: Meister Eckhart. Hrsg. von Franz P feiffer , 
(Leipzig 1857, Nachdruck: Aalen 1962) 71-74 . N euhochdeutsche Übersetzung: Meister Eckhart. 
Einheit im Sein und W irken. Hrsg., eingele itet und zum Teil übersetzt von D ietm ar M ieth  (Olten 
1979, Nachdruck: Serie Piper 523, München 1986) 181-188.
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und auch die Zeit ist nicht (verloren), in der sie geschahen, sofern er wieder Gnade 
empfängt.“ Denn wer zu verstehen vermag, was Geist ist, was W erk und Zeit an und 
für sich sind, und in welcher Beziehung das W erk zum Geist steht, dem wird die fol
gende W ahrheit einleuchten: Die (guten) W erke, die der Mensch tut, während er in 
Todsünden ist, diese W erke tut er ja doch nicht aus Todsünden, denn (während) diese 
W erke gut sind, sind doch die Todsünden böse. V ielm ehr w irkt er sie ütz d em  g r ü n d e  
s in es  geistes, d e r  n a tü r lich e  in im e  s e lb e r  gi/ot ist, a l l e in e  e r  n ih t  in  d e r  g n a d e  ist. Die 
Frucht des Werkes, abgelöst von W erk und Zeit, bleibt im Geist und ist m it dem 
Geist Geist und wird ebensowenig zunichte, wie dem Geist sein Sein zunichte ist. Mit 
den guten W erken befreit der Geist sein Sein ; und durch diese Freiheit ist er seinem 
Ursprung (Gott) gleicher und näher, als er vorher war, ehe diese Freiheit eintrat. Je  
mehr sich der Mensch befreit und ins W erk setzt, um so m ehr nähert er sich Gott und 
schafft die Voraussetzung, sich m it ihm zu vereinen.

In solche Tiefen schürft Berthold nicht. G üte werek  g e t a n  in  to d su n d en  h e l f f e n  d em  
m ensch en  n it  zü  d em  ew ig en  leb en  (RS II, S. 1246: B-G 70,6-8), konstatiert er lakonisch; 
räumt indes doch ein, daß sie im M enschen e in  g u t e w  g ew o n h a i t  schaffen, z e w ü rb en  
a n d r ew  w ereb  d a r  nach , d ie  im  lo n p a r  w e r d e n t (RS II, S. 1248: A-G 70 ,27f.). In Sachen 
des Kirchenrechts folgt Berthold getreu Gratian und dem Verfasser der ,Summa Con- 
fessorum“, Johannes von Freiburg, der seinerseits ganz von Raim und von Pennaforte 
abhängig ist. In seiner Theologie ist Berthold ganz Thomas von A quin verpflichtet; in 
allem also Autoritäten, über die M eister Eckhart in seiner Sorge um die Seelen der 
Mönche, Nonnen und weltlichen Laien weit hinausgedacht hatteu . Dafür noch ein 
letztes Beispiel: Darf sich der Mensch aus einem Gelübde, in dem er sich Gott ver
bunden hat, lösen? Berthold fordert: G elapn iizz  d i e  d e r  m en sch  tu t  g o t  u nd  s e in en  h ey li- 
g en , p in d e t  d en  m en sch en  d ie  z eh a lten  (RS II, S. 1202: B-G 48,4-6). Eckhart entscheidet 
nicht so apodiktisch: Vermag sich der Mensch mit etwas anderem Gott besser verbin
den als in einem Gelübde, darf er sich davon dispensieren, auch der lüttere l e ig e :  V indct 
er, d a z  ihn das Gelübde h in d e r t  ttn d e d a z  in  d a z  n ä h e r  in  g o t  setzet, daß er sich von 
ihm freimacht, so  s is t k ik n lich  lid ic , W an e in  ie g e l ich  werc, d a z  d ich  g o t e  n ä h e r  b rin get, 
d a z  ist d a z  a l l e r  b este1'’'.

Die ,Rechtssumme1 Bruder Bertholds ist in ihrer Theologie anspruchslos und stück
haft. Sie ist gattungsbedingt als Exzerpt aus der ,Summa Confessorum' des Johannes 
von Freiburg vollständig abhängig von den lateinischen Poenitentia lsum m en13 des 
1 3 .Jahrhunderts, die in tausenden von Exemplaren als H andbücher und pastorale 
Nachschlagewerke bei Seelsorgern und Beichtvätern im Gebrauche waren, so wie ehe
dem die Bußbücher der Frühzeit. Und sie ist in der Volkssprache abgefaßt m it unver-

13 Vgl. dazu auch: Gerog Steer, Der Prozeß Meister Eckharts und die Folgen, in : L iteraturw issen
schaftliches Jahrbuch im Aufträge der Görres-Gesellschaft, Neue Folge 27 (1986) 47 -64 .
14 Meister Eckhart, Predigt: ,In bis, quae patris mei sunt, oportet me esse“ (Lk. 2,49), in : P feiffer, 
Meister Eckhart (wie Anm. 12) 16-24, hier 23,31.34-36.
15 Vgl. K art K roeschell, Deutsche Rechtsgeschichte, Bd. 2 (1250-1650) (Reinbek b. Hamburg 
1973) 57: „Vorbild dieser Literaturgattung der Sum m a con fesso rum  war ein W erk des spanischen 
Dominikaners Ramon de Penyafort“. K ritische Ausgabe: S. Raim undus de Pennaforte, Tomus A: 
Sum m a de iure canonico (Rom 1975); Tomus B: Sum m a de paenitentia (Rom 1976) (Universa 
Bibliotheca Iuris I), curantibus X. Ocbon et A. Diez,
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kennbaren Zügen der deutschen Predigt- und Rechtssprache. Diese M erkmale lassen 
sie als Repräsentanten der „amtlichen K irchlichkeit“ und „Frömmigkeit“ und als lite 
rarischen Zeugen des sog. „parochialen Katholizism us“ des Spätm ittelalters erschei
nen.

Aaron J . Gurjewitsch hat in seinem  1987 in deutscher Sprache erschienenen Buch 
.M ittelalterliche Volkskultur1 die m ittelalterliche Volksfröm m igkeit im Spiegel der 
Bußbücher untersucht16. Er kom m t zu Ergebnissen, die einigermaßen verblüffen. 
Seine Analyse stützt sich nur auf das lateinische Schrifttum -  übergeht also das volks
sprachliche völlig -  und läßt zudem die ,Poenitentialsum m en‘ der Bettelorden des 13. 
und 14. Jahrhunderts beiseite. Hauptzeuge und Hauptquelle als Repräsentant der Gat
tung Bußbücher ist ihm das ,Decretum ‘ Burchards von W orms (1007/14). Bei solcher 
Quellenbeschränkung verwundert es nicht, daß vorwiegend ideologische Festlegungen 
die Deutung von Inhalt, Form und Absicht der m ittelalterlichen Buß- und Beichtlite
ratur bestimmen. Gurjewitsch hebt den „unendlich großen W ert“ der Bußbiicher „für 
die Erkenntnis der Kulturgeschichte“ (S. 152) des M ittelalters deswegen so stark her
vor, weil sich in ihnen wie in anderen „niederen Gattungen“ der kirchlichen Literatur 
seiner M einung nach wechselseitige Beeinflussungen zwischen der„kirchlichen Ideo
logie“ und der „vorchristlichen (oder besser: nicht-christlichen) Volkskultur“ vollzie
hen. Vorausgesetzt wird, ohne dies nachzuweisen, daß das Volk über eine eigene ku l
turelle Überlieferung im Mythos, in der H eldendichtung, dem heidnischen Brauch
tum und dem Zauber verfügt (S. 18). Unbewiesen angenommen wird auch, die k irch li
chen Schriftsteller hätten im Prozeß der Anpassung der am tlichen Lehre an den 
„Geist des durchschnittlichen, ungebildeten und nichtgelehrten M enschen“ (S. 54), 
den Gurjewitsch auch den b om o  u a tu ra l is  in Absetzung zum b om o  ch r is t ia m is  nennt, 
Abstriche selbst am Inhalt der Lehre machen müssen (S. 31): „Der Volksglaube und 
die volkstümlichen Vorstellungen, die oftmals der rechtgläubigen W eltanschauung 
ganz fern standen oder sich geradezu im W iderspruch zur kirchlichen Lehre befan
den, drangen ohne Zutun der Verfasser in diese W erke ein“ (S. 24). Es finde sich des
halb in ihnen im Vergleich zu dem „verfeinerten theologischen Denken in den W er
ken“ etwa Anselms von Canterbury oder des Thomas von A quin „eine völlig vergrö
berte, für den A lltag bestim m te Version des Christentum s“ (S. 18). W er die For
schungslinie Gurjewitschs ins 14. und 15. Jahrhundert hinein fortsetzen wollte, fände 
in der ,Rechtssum m e‘ Bruder Bertholds die geeignete Quelle. Sie ist ein prominenter 
Vertreter der kirchlichen „Pfarrliteratur“, und sie ist für Laien geschrieben, genauer: 
für die Laien und die s im p lk es  c lerk i. W enn er sie dabei als ein W erk des Volkschri
stentums zu beschreiben versuchte, dessen W esen als M ixtur aus „vergröberten Ge
danken der katholischen K irchenlehrer“ und dem paganen Denken und Fühlen des 
Volkes charakterisiert wird, müßte Schiffbruch erleiden. Zum einen: Berthoid gibt 
sehr präzise die wissenschaftliche Kanonistik seiner Lehrer wieder, auch die theologi
schen Gedanken des Thomas von Aquin -  also keineswegs vergröbert. Zum anderen: 
Berthoid ist anders als Burchard von W orm s rein literarisch und quellenbezogen

Auron J . G urjew itsch, M ittelalterliche Volkskultur (M ünchen 1987) 125-166 : Die Volkskultur 
im Spiegel der Bußbiicher (Kapitel III).



2 3 4 G eorg S teer

orientiert und an der Verm ittlung einer bestimmten Lehre und Lebensform interes
siert. Volks- und Brauchtümliches seiner Zeit fließt nicht in seine deutsche ,Sum m e1 
ein. W as Gurjewitsch unter m ethodischem  Aspekt für die Bußbiicher generell e in 
räumt, gilt in besonderem Maße für die ,Rechtssunim e‘ Bertholds: „Die Bußbücher 
sind streng genom m en Quellen für eine Untersuchung nicht allein der Gemütsverfas
sung des Volkes, sondern .. .  der Denkweise des G eistlichen, die sie geschaffen und 
angewendet haben“ (S. 52). So betrachtet redet Berthold nicht einem Volkschristen
tum das W ort, sondern ganz entschieden einem L a ien ch r is ten tu m . Sein Verständnis 
des Laien ist identisch m it dem G ratians17, also des Kirchenrechts. Bei dem W ort 
,Laie‘18 denkt Berthold also nicht an den N ichteingeweihten spätantiker Kulte, nicht 
an den volkstüm lichen Christen nach der Deutung Gurjewitschs und nicht an den 
Nicht- c l e r i cu s  im Sinne der m ittelalterlichen Schulwissenschaft. Es gibt, sagt Gratian, 
neben den d e n 'd  und den Deo d e v o t i  u id d i c e t  c o n uersi eine zweite Art von Christen, 
die Laien: A liu d  u r o  est g en i t s  C h r is tia n on im , u t  s u n t  la it i . L aos e n im  es t  p opu la s . H is 
l i c e t  t em p o ra lia  p ossid ere , s ed  n on  n is i  a d  usitm . N ich il en im  m is er ia s  est q u a m  p ro p te r  
n u m m u m  D eum  con tem pn er e . H is con ce ssum  est ux orem  du cer e , t er ram  colere, in te r  v i- 
ram  e t v iru m  iu d ica re , ca u sa s  a ger e , o b la t io n e s  s u p e r  a l t a r ía  p on ere , d é c im a s  reddere, et 
ita  s a l  v a r i  p o teru n t, s i  v ic ia  ta rn en  b en e fa c ie n d o  e v i t a v e r i n t 19. Entscheidend ist für 
Berthold der Schlußsatz dieser Definition: Sie können das Heil erlangen, wenn anders 
sie die Laster meiden, indem sie das Gute tun. Dieser Satz bestim m t die Struktur und 
innere Ausrichtung der ganzen ,Rechtssum m e‘. A lle Gebote und Verbote, die dieses 
eine Laienziel tangieren -  d e r  s e i  s e lik eit zu erreichen, das im Prolog formuliert wird - ,  
extrahiert deshalb Berthold aus der lateinischen ,Summa Confessorum“; Bestimmun-

17 Zur historischen Bedeutung von Gratians Dekret vgl. A lfonso M. Stichler, H istoria iuris cano
nici latin i (Turin 1950) 200-216 .
18 H erbert G rundm ann, Litteratus-illiteratus. Der W andel einer Bildungsnorm im M ittelalter, in : 
Ausgewählte Aufsätze, Teil 3 (Stuttgart 1978) 1-66 ; A rno Borst, Laie, in : H istorisches W örter
buch der Philosophie, Bd. 5 (Basel -  Stuttgart 1980) 8 -10 . Verschiedene Aspekte der m ittelalter
lichen Laienbildung insbesondere im deutschen Sprachraum  erhellen: K la u s Schreiner, Laienbil- 
dung als Herausforderung für K irche und Gesellschaft, Religiöse Vorbehalte und soziale W ider
stände gegen die Verbreitung von W issen im späten M ittelalter, in : Zeitschrift für Historische 
F or sch u n g  11 (1984) 257-354 . Ders,, Grenzen literarischer K om m unikation. Bemerkungen zur 
religiösen und sozialen D ialektik der Laienbildung im  Spätm ittelalter und in der Reformation, 
in : Literatur und Laienbildung im Spätm ittelalter und in der Reformationszeit. Symposion W ol
fenbüttel 1981, hrsg. von L udger G renzm ann un d  K a r l Stackmann, (Stuttgart 1984) 1—20. Georg 
Steer, Zum Begriff ,Laie‘ in deutscher D ichtung und Prosa des M ittelalters, ebd. 764-768 . Ders.. 
Der Laie als A nreger und Adressat deutscher Prosaliteratur im  14.Jahrhundert, in : Zur deu t
schen Literatur und Sprache des 14.Jahrhunderts. D ubliner Kolloquium  1981, hrsg. von W alter 
H aug, T. R. Ja ck son , J o h a n n es  ja n o t a  (Heidelberg 1983) 354-367 . R ued i tm bach , Laien in der 
Philosophie des M ittelalters. H inweise und Anregungen zu einem  vernachlässigten Thema (Bo 
chum er Studien zur Philosophie 14, Amsterdam  1989).
19 Decretum Gratiani, C. XII, q . l ,  c.7 (Corpus Juris Canonici, hrsg. von Emil Friedberg, 2 Bde., 
(Leipzig 1879, Nachdruck: Graz 1955) h ier Bd. I, 678). Zu diesem  Kanon vgl. L uigi Prosdocims. 
Chierici e Iaici neüa societá occidentaie de secoio XII. A proposito di Decr. Grat. C. 12, q . l ,  c.7: 
Duo sunt genera Christianorum , in : Proceedings of the Second International Congress of M edie
val Canon Law (M onumenta Iuris Canonici Series C : Subsidia, Band 1, C ittä del Vaticano 1965) 
105-122.
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gen, die einzig das G eistlichenrecht betreffen, etwa das W eiherecht, bleiben gänzlich 
beiseite. W ährend sich der clericus durch die Funktion im Gottesdienst und durch 
eine besondere Lebensform (contemplatio et oratio) auszeichnet, ist das Leben des 
Laien nach Gratian nur auf ein Ziel ausgerichtet: das Heil zu erlangen durch Meiden 
der Sünde und Tun des Guten.

Anschaulich macht Bertholds gesamte kirchenrechtliche Ausrichtung im Hinblick 
auf die Fröm m igkeit der Laien das Kapitel B 45 Was die layen petten siillen. Layen und 
weltlich lei'it die mit weltlichem geschefft müssen pekömert sein, davon das zeitlich leben 
auf/enthalten wirt got zulobe und ziieren, der dise weit peschaffen hat, und wil sie haben, 
die sein nit schuldig die siben zeit, die von der heiligen cristenhait gesetzt sein, zupeten ,.. 
Aber mochten sie das geton vnd beten dartzü mitsz, das wer wol getan und ain guter rat 
... Aber die laien die nicht täglich petten miigen vnd got loben von notigs gescheffts wegen, 
die sein schuldig den zehenden zugeben von irr arbait den dinern gots. So sind die diener 
vots wider vmb für sie schuldig zupitten vnd got zudancken an irr stat (RS I, S. 439 f.: 
C-B 45,3-10. 14-16. 38-44). Nur die Einteilung der Christenheit in duo genera hält 
Berthold m it Gratian nicht aufrecht. Er unterscheidet tria genera hominum: die Inha
ber kirchlicher Ämter, die M önche und Nonnen und die Laien. Er nennt sie pfaffen, 
geistlich leut und laien. Aufhorchen läßt, daß Berthold neben den weltlichen Laien 
auch von ,geistlichen Laien“ spricht. In dem Kapitel S 14 Ob ain lay miig oft vnd dick 
Jaz  sacrament nemen (RS IV, S. 1 9 0 2 -1 9 0 7 : B-S 14,1-66) führt er aus, daß Leute, dy 
innerchait vnd lieb haben zii dem sacrament (27 f.), dieses al tag enpfahen (35) könnten: 
frawen vnd junckfrawen vnd auch ändern läuten die tiigentleich leben, den mag man 
wol daz sacrament geben, vnd ist wol getan (59-62). W eil Berthold seine .Rechts
summe“ auf Bitten des andächtigen ritten Hans von Auer (ad preces devoti militis) ge
schrieben hat’0 -  für devoti lectores hat auch H einrich Seuse sein ,Horologium“ ver
faßt21 - ,  ist anzunehmen, daß er in seinem Auftraggeber einen Vertreter jener Laien
schicht sieht, die über die breite Masse der sonstigen Laien hinaus, ein besonderes 
tugentleiches leben führen will. Er nennt diese Laien andächtig oder geistlich22. Meister 
Eckhart hatte von luteren leigen gesprochen. Gleichwohl betont Berthold, daß diese 
besondere andacht und innerbeit im H inblick auf die Erlangung des ewigen Heiles 
nicht notwendig sind: Die rät und gepot Christi, die in dem ewangelij sten, die wurden

Vgl. dazu RS I, S. 6’ f.
Vgl. Heinrich Seuse,,Horologium“, Prolog: Obsecro autem devotos lectores, ut sermo imperi- 

tus et incultus, etiam si barbarum aliquid fortassis sonare videatur, non displiceat (Pius Kiinzle. 
Heinrich Seuses Horologium Sapientiae. Erste kritische Ausgabe unter Benützung der Vorarbei
te» von D. Planzer OP [Spicilegium Friburgense 23, Freiburg/Schweiz 1977] 365, 6 f.). Seine 
.Hundert Betrachtungen“ widmet Seuse ausdrücklich devotis pennnis, dort is et indortis, in nostro 
vidiJitri videlicet teutonico (ebd. 369, 17 f.)

Kaspar Elm, Die Bruderschaft vom Gemeinsamen Leben. Eine geistliche Lebensform zwi
schen Kloster und Welt, Mittelalter und Neuzeit, in: Ons Geestelijk Erf 59 (1985) 470-496 , weist 
darauf hin, daß das ,Decretum“, C. 12, q. 1, c.7 den Terminus Deo devoti sive con versl gebraucht, um 
die verschiedenen Formen des Semireligiosentums zu benennen (41). Wenn Bruder Berthold 
Hans von Auer als miles devotus bezeichnet, hebt er ihn aus der Reihe der saeculares saeculariter 
virmtes heraus und ordnet ihn jenen christen menschen (A-Prolog 27) zu, die ihr Leben nach 
einem status religiosus largo sensu ausrichten.
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den jungem gepoten zehalden, vnd allen lawten, die sy gelobent zehalten, dye stillen sie 
halten. Awer die si nit geloben zehalten, die sint auch des nil schuldig, vnd mügend sd'lig 
werden an die reit, haben si den gelauben vnd leben nach den gepoten gotz vnd der beyli- 
gen chirehen (RS IV, S. 1790: B -R  3,3-12).

Bertholds Leistung liegt nun keineswegs in dem Versuch, für fromme Laien einen 
speziellen Frömmigkeitsweg aufgezeigt zu haben. Sie liegt vielmehr in seinem N eu
verständnis des Laien auf der Grundlage der Naturrechtsphilosophie und der T heo
logie des Thom as von Aquin und des Ulrich von Straßburg.

In den Kapiteln ,Was Laien tun sollen“ (L 5) und ,Was Laien wissen sollen1 (L 6) 
wird Bertholds neues Bild vom Laien sichtbar.

Im Einklang mit dem K irchenrecht verlangt er vom Laien nach wie vor zu allererst 
oboedientia: Layen sint schuldig gehorsam zesein den gepoten gotz vnd den gepoten der 
heyligen chirehen, vnd den gaistleichen prelaten in allen den dingen, die an treffen den 
heyligen gelauben (RS III, S. 1534 : B -L  5,3-7).

Außerdem hebt er in traditioneller Gegenüberstellung zunächst jene Merkmale her
vor, worin der Laie sich als gelid der Christenheit vom clericus unterscheidet: Obwohl 
durch die Taufe mit dem karakter ausgestattet, enpfenklelch aller saemment zu sein, so 
mag er nit tun daz der priestersebaft zu gehört: von des wegen daz er der geschnft zemal 
nit chan (B-L 5,18-20). Im Einzelnen bedeutet dies: Ain lay der nit geweicht ist, wie 
beylig der war, der möcht das saemment nit benedicieren und consecrieren, weir daz er 
mess leis oder siing.

Auch mag er im selber oder ändern lauten nit gegeben daz sacrament vnsers herren in 
chainen noten ...

Auch süllen layen, si sein welttleieh oder gaistleich, nit predigen an chainen steten 
haymleich oder offenbar [RS III, S. 1536: B-L 5,21-34).

Eine Ausnahme von dieser Bestim m ung allerdings gibt es: Ein Laie darf predigen, 
wenn er dazu von G ott gesandt ist. Er muß allerdings seine missio durch ein miracu- 
lum nachweisen. Als ein solches sieht Berthold das testimonium scripturae an: Awer 
wer die geschnft chund, daz weir wol ain za ¡eben, daz er gesant war zepredigen daz gol 
wort (B-L 5,44-46). Bertholds Verständnis des testimonium scripturae schließt nicht 
aus, daß ein Laie sich m it Schrift und Schriftstudium beschäftigt, wenn er dazu intel
lektuell befähigt ist. Berthold scheint m it seiner Deutung auch nicht sonderlich allein 
gestanden zu sein. Es ist beispielsweise nicht zu erkennen, daß die umfänglichst 
deutschsprachige Bibelübersetzung und Bibelexegese des 14.Jahrhunderts (um 1330), 
das ,Klosterneuburger Evangelienwerk“23, als ein häresieverdächtiges Unternehm en 
gegolten hätte. Als Verfasser zeichnet ein Laie. Im Prolog bekennt dieser ausdrück
lich: wann ih niht geweiht pin vnd geordent gots wort zu predigen.

Als Zugeständnis an den Laien erwähnt Berthold schließlich noch die Not-Taufe

23 Kurt Gärtner, .Klosterneuburger Evangelienwerk“ in: Verfasserlexikon des Mittelalters 4 (Ber
lin -  New York 21983) Sp. 1247-1258 ; vgl. auch Freimut Löserund Christine Stöllinger-Löser, Ver
teidigung der Laienbibel. Zwei programmatische Vorreden des österreichischen Bibelübersetzers 
der ersten Hälfte des 14. Jahrhunderts, in: Überlieferungsgeschichtliche Editionen und Studien 
zur deutschen Literatur des Mittelalters. Kurt Ruh zum 75. Geburtstag (Texte und Textge
schichte 31, Tübingen 1989) 245-313.
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und die N ot-Beichte: Aiver in nöten mag ain lay geben den tau ff scblecbtigieich, nit mit 
s o l¡eher winlichail als ain priesfer. Auch in nSten mag er peicht hSrn (B-L 5,28-31).

Auch im Kapitel ,Was Laien wissen sollen' (L 6) folgt Berthold noch seinen kanoni- 
stischen Gewährsmännern. D er Laie soll das Paternoster, das Ave Maria, den gelauben 
und die zivelff artickel des gelaiibens kennen und er soll insbesondere wissen die zehen 
gepot gotz vnd die gepot der heyligen chircben, au f f  daz der mensch wiss, waz er tun oder 
lazzen sull, daz seiner sei gut oder pöz sey (RS III, S. 1540: B-L 6,13-19).

Es ist schließlich eine unscheinbare Redefigur, in der sich Bertholds neues, von der 
alten Kanonistik ablösende D enken verrät. Diese Redefigur ist die Paarformel Layen 
v n d  ain ieglich mensch. In ihr ist zu erkennen, daß Berthold den Begriff ,Laie‘ mit dem 
Begriff ,Mensch als solcher“, ,M ensch nach seiner von Gott geschaffenen Natur“ zu- 
sarnmendenkt. Das Kapitel ,Was Laien wissen sollen“ identifiziert laye vollständig mit 
ein jeglich mensch; es beginnt m it dem Satz: Layen vnd ain ieglich mensch sol wissen 
vnd cbunnen daz gemain gepet, daz unser herr Christus lert die ¡ungern also das pater 
noster (B-L 6,3-6). Berthold gibt in diesem Satz wieder, was Ulrich von Straßburg im 
6. Buch, Traktat 4, Kapitel 10 seiner ,Summa de bono‘ gesagt hat: omnis homo tenetur 
cid orationem ex iure naturali quod dictat homini, ut disponat se ad  ea sine quibus non 
es! salus24. Das Heil zu erreichen, dazu ist unabdingbar, zu wissen die zehen gepot gotz 
vnd die gepot der heyligen chircben (B-L 6,15-17). W ie aber ist sichergestellt, daß der 
Mensch zum heilsnotwendigen W issen gelangt? Mit Rekurs auf Thom as von Aquin 
führt Berthold aus: Vnd ob der mensch chainen menschen het, der in lernte (lehrte) die ge
pot, der heilig gaist giisse dem menschen die gepot ein, ob der mensch wolt, vnd auch die 
natür des menschen (C-L 6,21-25). W as aus der Natur des M enschen als geboten und 
gesollt erkannt werden kann, sind das Gebot der Gottesliebe und das Gebot der .G ol
denen Regel“. Auf beide G ebote erscheinen alle Gebote des Dekalogs bezogen: die na
tür geit dem menschen, das er seinen schöppfer vnd dem der im gut tut lieb sol haben vnd 
im d.inen. Vnd das die chinder ire eitern eren süllen vnd ain idlicher seinem hem vnter- 
tan sey, das geit auch die natur. Auch geit die natur die lere, das ain idlicher mensch sei
nem nechsten eben cristen das thu das er wolte das er im tet, vnd ain idlicher erlasse des 
seinen nächsten des er von im vberhaben wil sein. Vnd a u ff den natürlichen regeln stend 
die zehen gepot gots. Hec Thomas in summa2’ (C-L 6,25-40). Gratian hatte bestim m t: 
Ins naturale est quod in lege et evangelio continctur‘\ Aus dieser anthropologisch-theo
logischen Engführung vermag sich Thomas zu befreien. Er lehrt, daß das natürliche 
Gesetz, kraft dessen der M ensch an der lex aeterna teilhat, im M enschen wirkt und 
den Menschen instand setzt, seinem Leben aus eigener Vernunft N onnen zu geben, 
die dem W illen Gottes entsprechen. Jeder M ensch, und das heißt der Laie, muß aber 
auch nach Berthold unaufhörlich danach streben, in Erfahrung zu bringen, was Gott 
will, was er zum Heile seiner Seele und zum W ohle seines Leibes geboten hat. Er muß 
nach Wissen streben: Auch sol ain idlicher mensch lernen die warhait vnd was im nütz 
ist zü sei vnd zü leibe von ainem idlichen, er sey jünck oder alt. Vnd wer des nit tat, der

2‘ Siehe Hamm/Ulmscbneider (wie Anm. 4), 512.
Vgl. fhomas von Aquin, S.th. I—II, q.lOO, a.3, c (Deutsche Thomas-Ausgabe, Bd. 13, Heidel

berg -  Graz -  Wien -  Köln 1977, 202 f.)
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peweist mer, das er j'î)' ain gelid des pösen gaists dann gottes. Wann die ivahrait vindet 
man etiven, da man sich der nit versieht. Als vnser herre sprach von den vngelerten ain- 
faltigen jungem, das in wer geoffemveiri die weiszbail, vnd vil weisen leiden verporgen 
(C-L 6,41-52).

Nun ist freilich den W illen Gottes als solchen zu erfüllen, den Geboten Gottes zu 
gehorchen, die Sünde zu meiden und ein gutes Leben zu führen, nicht das entschei
dende Ziel der Menschen. W enn der M ensch weiß, was er zu tun hat, und wenn er tut, 
was Gottes Gebote von ihm verlangen, -  und das ist der entscheidende Gedanke -  
dann nimm t Gott den M enschen in seine Freundschaft auf. Die amicitia dei27 ist die 
eigentliche intentio der lex divina: „Wie es nämlich die Hauptabsicht des m enschli
chen Gesetzes ist, Freundschaft zwischen den M enschen untereinander zu bewirken“, 
schreibt Thomas, S. th. I—II, q. 99, a. 2, „so ist es die Hauptabsicht des göttlichen G e
setzes, Freundschaft zwischen M ensch und G ott zu stiften (ita intentio legis divinae 
est, ul constituât principaliter amicitiam hominis ad Dettm).“29 Gottesfreundschaft ist 
daher für Berthold die dem Leben des Laien gemäße Frömmigkeitsform. Selbst die 
Verrichtung von Bußwerken ist diesem Ziel zugeordnet: Sünden büßt man mit dre\ 
dingen, lehrt Berthold. Davon ist das erste: das gepet, da mit der mensch pit got vmb sein 
gnad vnd paremherczikait, daz er im vergeh sein sund vnd yn nein in sein frewntscha/t 
(RS I, S. 4 94 : B-B 59,5-8).

W eil sich die religiöse Lebensform der Laien an der natura htitnana orientiert, quat 
ad  diversa officia et actus inclinât19, kann das Leben der Geistlichen und M önche in 
vielem nicht mehr Vorbild für die Laien sein. An zahllosen Beispielen könnte gezeigt 
werden, wie Berthold in der ,Rechtssum m e‘ traditionelle Regeln und Gewohnheiten 
heiligmäßigen Lebens relativiert und aus dem ordo einer vita laicalis neu bestimmt. 
Nur zwei Beispiele seien erwähnt. Es erscheint ihm verwerflich und wider die Natur 
und Vernunft, wenn der M ensch sich wie die W üstenväter kasteit: Awer daz man h\t 
von den heyligen alt vateren, duz die et wann täten vnder ir speiz aschen vnd dar mit 
wollen iren leichnam ehest igen vnd mit der chrancken speise ziehen von posen gelusltn, 
daz was lobleich von der inainiing wegen, daz si ma in ten allai n Inst in got haben vn.l 
nit in chain anderen dingen m erdisie mochten mit iren Insten von got ziehen. Awer daz 
werck an im selbs waz nit löbleich, stinder vnmensehleich vnd wider redhehkait (RS II, 
S. 1 0 4 6 f., B-F 37,34-45).

Auch der monastische Grundsatz, dem opits dei dürfe nichts vorgezogen werden, 
gilt für den Laien nicht, etwa wenn Pflichten des Ehelebens m it den Geboten der K ir
che in K onflikt geraten. Berthold bestim m t: Das eheliche Leben ist ein vngeschauUn 
ding, Vnd die e hat vil chraft. Eine davon ist, daß es keinem Ehepartner erlaubt i >t,

27 Vgl. Richard Egenter, Gottesfreundschaft (Augsburg 1928). Ders., Die Idee der Gottesfreund
schaft im 14.Jahrhundert (Beiträge zur Geschichte der Philosophie des Mittelalters, Suppl. flh 
Festschrift für Martin Grabmann, Münster i. Westf. 1935) 1021-1036. Bernard Gorceix, Amis de 
Dieu en Allemagne au siècle de Maître Eckhart (Paris 1984). Georg Steei; Rulman Merswin, in : 
Verfasserlexikon des Mittelalters 6 (Berlin -  New York 21987) Sp. 420-442.
28 Deutsche Thomas-Ausgabe (wie Anm. 25) 174.
29 Thomas von Aquin, Sentenzenkommentar IV, d.26, q.l, a.2 ad 4 (S. Thomae Aquinatis Opera 
Omnia I. Iti Quatuor Libros Sententiarum, hrsg. von Robert Busa S .J. (Stuttgart -  Bad C a n n s ca tt  

1980, 582).
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sich zugunsten eines pesunders gescheffts, worunter auch Beten und Kirchgang zu rech
nen ist, dem anderen zu entziehen: Auch sol ir chains simderleichs gepet tun an dez än
dern willen. Also ob ir ains woll stetleiehen sein in der chircben vnd dem ändern nit wolt 
helffen in dem haivs, vnd welichs in der chirchen wett' vnd vodert ez daz ander dar atizz 
vnd pet von im daz eieich wereh vnd der e schuld, ez soll auz der chirchen gan wie groz 
Jerfeyrtag war, vnd die e schult gelten seinem eieichen gesellen vnd dar nach wider zu der 
chirchen gen, war ez ain feyrtag vnd gotz dienst dar ynne wetr(RS II, S. 566 f.: B-E 1,44- 
62). H insichtlich des Ziels, der sei selikait zu erlangen, haben der Kleriker- und der 
Ordensstand vor dem Laienstand nichts voraus. Thom as betont nachdrücklich, daß 
Laien, die in den Klerikerstand und W eltleute, die in den Ordensstand eintreten, auch 
ahsque hoc possint salvari (S. th. I—II, q.98, a. 5, ad 3)30. Eine G leichheit zwischen cle- 
rici, laici und religiosi findet sich auch darin, daß sie alle gelider der Christenheit sind, 
Angehörige des „Hofes der Kristenheit“31 wie Berthold im Bilde sagt: Wann in ains 
hären hoff sind nit alain sprächet' vnd singet' sunder auch ander amptlawt, von den des 
herren hoff in eren vnd in wirdichait bestal. Alzo ist es auch vmb den h o ff der chris/en- 
hait des geweltigen vnd des obristen herren gotz, jn dem nit allain sind pfaffen vnd 
mfinich, die da lesen vnd singen, noch der ho ff nit enthalten wirf von pfaffen vnd von 
miinichen, sunder von anderen gaistlichen läwten vnd auch von layen, von der arbait 
vnd zeitlicher sorg die weit stet vnd enthalten wirt von der hilf}'gotz (RS I, S. 438 f., B-B 
45,23-37).

Die Laienchristen sind schließlich den als p fa ff en und müniche b ez e ich n ten  Chri
sten gleichgestellt, insofern auch für sie wie für diese gesonderte regeln ihres Lebens 
gelten: Wann alle werch vnd alle ding, do mit der mensch, in welhem leben er ist, wil 
chommen zu dem ewigen leben, vnd wil tugentleichen leben, die sint geordent, wiesygetan 
stillen werden vnd in welher weiz. Also wil ain mensch eieich werden, so hat die heylig 
chirch geordnet vnd gesaezt, mit wem er ntiig eieich werden vnd mit welichen Worten zu 
weiicher zeyt, also von der e gesprochen ist in vil capiteln ... Auch wil der mensch ain 
pfiiff oder ain gaistlich mensch werden, so hat die heylig chirch (in Ordnung vnd regeln 
gesetzt zu leben C) . ..  (RS III, S. 1 6 6 0 f.: B-M 15,91-106).

Die Kirche hat solche Ordnungen ausgearbeitet. D er Laie ist nach Berthold ver
pflichtet, die seinem Lebensstand gemäße zu kennen: Auch ist der mensch edel oder vn- 
edel, purger, pawman, chaufman, so ist aller laut leben geschriben vnd geordent, wollen si 
dar nach forschen (B-M 15,132-136). Bertholds ,Rechtssum m e“ ist schließlich nichts 
anderes als ein solches Regelwerk für die hier im Kapitel M 15 genannten Laien
gruppen.

Das Konzept einer Laienchristlichkeit, entwickelt aus der thom anischen Theologie 
des  Naturrcchts und der Spiritualität der amicitia dei, wird freilich nur in Umrissen 
s ich tb a r ,  denn was naturrechtlich geboten und gesollt ist -  also auch Gottes- und 
N ä c h s t e n l i e b e  bestim m t in letzter Instanz doch wieder das positive Recht der K ir
che; u n d  dieses ordnet den gesamten Lebensbereich des M enschen: alle ding stillen 
geschehen nach ordenung, also got vnd die heylig chirch geordent hat, sagt Berthold des

™ Deutsche Thomas-Ausgabe (wie Anm. 25) 165.
Vgl. A, Paulus, Die Wertung der weltlichen Berufe im Mittelalter, in: Historisches Jahrbuch 

ltT» Aufträge der Görres-Gesellschaft 32 (1911) 725-755 , bes. 739 f.
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öfteren (B-M 15,88-90); und auf weite Strecken hin bietet denn Berthold in seiner 
,Rechtssum m e1 nichts anderes als das pure Kirchenrecht. Das von Berthold entwor
fene Modell einer Laienchristlichkeit ist entschieden das eines kirchlichen. Man ist so
gar versucht zu sagen: das eines kirchenpolitischen, denn Berthold agiert nicht nur als 
Seelsorger, es ist ganz offenkundig seine Absicht, dem kirchlichen Ordnungsdenken 
seiner Zeit allumfassende Geltung zu verschaffen. Er fordert im Kapitel ,Waz recht 
vnd gepot man still halten“ (R 9) unumwunden, das weltliche Recht solle sich nach 
dem geistlichen richten: Auch stillen die geschahen weltlichen recht volgen den geistli
chen rechten, vnd pesunder an den dingen, die an treffen die e vnd den wucher, den man 
nit sol geben noch neinen nach (gütlichem gaistlichem C) rechten, vnd also sol man in 
auch nit geben noch netnen nach weltleichem gesetz (RS IV, S. 1808: B-R  9,26-33).

Es dürfte nicht von der Hand zu weisen sein, daß Bertholds Sorge und W erben um 
die Laien auch kirchenpolitisch motiviert ist. Er stützt zwar das parochiale kirchliche 
Seelsorgesystem, übt aber immer wieder kaum verdeckte Kritik an der Geistlichkeit. 
D ie Laien sollten zwar den Gottesdienst des zuständigen Pfarrers besuchen, aber für 
die Beichte empfiehlt er dem Laien, sich einen weisen /wichtiger zu suchen, der in wol 
mug vnderweisen (RS I, S. 468 : B-B 51,190-192).

Auch wenn Berthold darauf drängt, die Laien sollten sich aus eigenem Antrieb in 
allen Fragen, die ihr Seelenheil betreffen, kundig machen, und damit auch in allen 
Fragen des geistlichen, kirchlichen und rechtlichen Lebens, so läßt er keinen Zweifel 
daran, daß der Laie vollständig der kirchlichen Leitung unterstellt bleibt: Von dieser 
fordert er freilich nachdrücklich Kom petenz.

Indem Berthold dem Laien im ,Hof der Christenheit“ eine dezidiert geachtete und 
unverzichtbare Stellung zuweist, bindet er ihn an eben diesen ,H o f und erzieht ihn zu 
einem verantwortlichen gelid der Christenheit, für die er auch dann noch verantwortlich 
ist, wenn der eine oder andere “Sprecher“ und ,Sänger“ des ,H ofes“ ausfallen sollte.

Bertholds ,Rechtssum m e“ war trotz ihrer Um fänglichkeit im Spätm ittelalter ein 
Bestseller. Über 100 Handschriften sind heute noch erhalten. 12mal wurde sie ge
druckt. Ihre Leser waren in der Hauptsache adelige und bürgerliche Laien, die als 
Richter und Ärzte oder in Äm tern des öffentlichen Lebens tätig waren. Sie waren alle 
gebildete Laien. -  Es ist nicht nur der Inhalt der ,Rechtssum m e“, es ist auch ihre spe
zielle Überlieferungs- und Verbreitungsgeschichte, die uns m it großer Sicherheit i - 
kennen lassen, welche Variante der m ittelalterlichen Laienchristlichkeit Berthold pro
pagiert hat: es war nicht die Meister Eckharts und der D eutschen Mystik, nicht die der 
Rheinischen Freund Gottes-Bewegung und auch nicht die der Devotio Moderna; es 
war die ekklesiologische, schärfer formuliert: die papalistisch-kirchliche des 14. und 
.15. Jahrhunderts.



Volker Honemann
Der Laie als Leser

Aus dem weiten Spektrum des Laien als Rezipienten von Literatur im späten Mittel- 
alter soll im folgenden ein Aspekt, der des Laien als Leser, herausgegriffen und dieser 
an zwei einander nahestehenden, aber durchaus verschiedenen Positionen beschrie
ben werden: zum einen an der des kurz vor 1400 verfaßten Traktats ,De libris teutoni
calibus“, der seit Jacobus Revius dem Gérard Zerbold van Zutphen zugeschrieben 
wird, zum anderen an der ,Laienregel1 des 1434 gestorbenen Dietrich Engelhus, die 
kurze Zeit nach ,De libris teutonicalibus“ entstanden sein dürfte1.

Zunächst wenige W orte zur Charakterisierung der beiden T exte: ,De libris teutoni
calibus“ bespricht ausführlich „die Frage, ob und unter welchen Voraussetzungen 
Laien volkssprachliche geistliche Literatur, darunter besonders die Bibel lesen dür
fen“2. Diese Frage wird m it beträchtlichem  Problembewußtsein und sehr differenziert 
behandelt. Das Fazit: Für Laien ist es keineswegs verboten, sondern sehr nützlich, 
volkssprachliche oder in die Volkssprache übersetzte Bücher zu lesen, solange diese 
keine „doctrina subtilis et alta“3 enthalten und weder im Sinn noch in der Redeweise 
von der kirchlichen Lehre abweichen. Aber auch Bücher, die „materie difficillime“ b e
handeln, können von Laien m it Gewinn gelesen werden, solange sie „plano modo“, 
nicht „disputative“ vorgehen4. ,De libris teutonicalibus“ ist lateinisch abgefaßt und 
heute anscheinend nur in einer Handschrift überliefert, daneben existiert eine frei be
arbeitende mittelniederländische Übertragung, die in einer Handschrift und m ehre
ren, teils umfangreichen Fragm enten des 15.Jahrhunderts überliefert ist.

Die ,Laienregel1 des Engelhus hat auf den ersten Blick mit ,D e libris teutonicalibus“ 
kaum etwas gem ein: Sie behandelt in 25 Kapiteln „Them en der katechetischen [...] 
Unterweisung“ (z.B. Beichte und Sakramentenempfang) sowie weitere religiöse G e
genstände, „darüber hinaus aber eine Vielzahl von Fragen praktischer Lebensführung

1 Ausgabe von ,De libris teutoniealibus“: A. Hyma, T he „D e libris teutonicalibus“ bei Gérard 
Zerbolt of Zutphen, in: Nederlandsch A rchief voor K erkgeschiedenis N.S. 17 (1922) 42 -70 , im 
folgenden zitiert: Hyma; Ausgabe der ,Laienregei‘: Rudolf Langenberg. Q uellen und Forschungen 
zur G eschichte der deutschen Mystik (Bonn 1902) 7 2 -106  („Eine Laienregel des XV.Jah rh u n 
derts"), im folgenden zitiert: Langenberg. — Bei allen volkssprachlichen Z itaten werden u und v 
nach dem Lautwert bezeichnet.
'  Volker Honemann, Zu Interpretation und Ü berlieferung des Traktats ,De libris teutonicalibus“, 
■n: Miseellanea Neerlandica. O pstellen voor Dr. Ja n  D escham ps (...). Hrsg, von Elly Coekx-Indes- 
leeSe und Frans Hendriekx, III (Löwen 1987) 113-124, hier 113; im folgenden zitiert: Honemann.

IFyiiui, 47, Z. 8.
4 Hyma. 62, Z. 21-28, und Z. 3.
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des einfachen Bürgers und der Bauern: Arbeit, Spiel und Geselligkeit, Essen und Trin
ken, Kleidung, Liebe und Ehe, das Verhalten des Bauern gegenüber der Herrschaft 
und anderes“5. Der bereits ursprünglich in der Volkssprache abgefaßte Traktat liegt in 
mindestens drei mittelniederdeutschen Handschriften, darunter einem Codex aus 
Frenswegen, vor; die vom ,Verfasserlexikon‘ notierte „lateinische Bearbeitung“ ist in 
W irklichkeit -  wie Anke Wrigge/Göttingen ermittelt hat -  die lateinische Überset
zung eines Werkes des Rulman Merswin6.

Einander nahe stehen sich die beiden Werke vom Entstehungsmilieu her, hat sich 
doch der Priester Dietrich Engelhus vielfältig für die kirchlichen und insbesondere 
klösterlichen Reformen seiner Zeit engagiert. Mit dem Gründer der Bursfelder K o n 
gregation, Johannes Dederoth, war er befreundet; 1433 reiste er zusammen m it Jo h a n 
nes Busch nach Bödecken und Windesheim. Engelhus’ späterer E intritt in das W in 
desheimische Augustinerchorherrenstift Wittenburg bei Elze erscheint so nur konse
quent7. Ob er den Traktat ,De libris teutonicalibus“ kannte, wissen wir noch nicht, 
allerdings dürfte ihm die Einstellung der niederländischen Devoten zur Problematik 
der „deutschen Bücher“ vertraut gewesen sein.

Neben dem Entstehungsmilieu sind es die Adressaten, hinsichtlich derer sich die 
beiden Traktate nahestehen: Beide beschäftigen sich m it den Laien, den „illiterati“, 
den „sympelen unde ungelerden“ Menschen, den „gemeynen luden“8 (auf die Term i
nologie wird noch zurückzukommen sein) und insbesondere m it deren Existenz als 
Christen. Während aber die ,Laienregel‘ des Engelhus direkt die Laien anspricht und 
ihnen Ratschläge gibt bzw. vorschreibt, wie sie sich in den verschiedensten Bereichen 
und Problemen menschlichen Lebens verhalten müssen, wenn sie ein wahrhaft christ
liches Leben führen wollen, greift ,De libris teutonicalibus“ aus der Fülle m enschlicher 
Existenz ein einziges Problem heraus: die Frage nämlich, ob die Lektüre volkssprach
licher geistlicher Bücher dem Seelenheil der Laien förderlich ist oder nicht. Im U nter
schied zur ,Laienregel“ wendet sich der Traktat also primär nicht an die Laien, sondern 
er spricht und urteilt über sie. Dafür ist auch um 1400 das Lateinische die angemes
sene Sprache. -  Der Umstand aber, daß der Traktat in die Volkssprache umgesetzt 
und dadurch auch ungelehrten Laien zugänglich wird, zeigt, daß die Laien nicht mehr 
nur das passsive, zu belehrende Gottesvolk sind, über dessen Seelenheil ein lateinisch
wissenschaftlich gebildeter Klerikerstand wacht, ja, daß die Scheidung in clerici =  lit- 
terati und laici =  illiterati den tatsächlichen Verhältnissen nicht mehr (und man 
könnte hinzufügen: längst nicht mehr) gerecht wird.

5 Dieter Berg/Franz Josef Worstbrock, Engelhus, Dietrich, in: Die deutsche Literatur des Mittel
alters. Verfasserlexikon. Hrsg. von Kurth Ruh u.a. II (Berlin, New York 1980) 556-561 , hier 
Sp. 559.
6 Ebd. (Handschrift: Wolfenbüttel, Herzog August-Bibliothek, cod. Heimst. 422, 108 -1 4 2 ').
7 Zu den Lebensumständen des Dietrich Engelhus siehe ebd. Sp. 5 56 f.
8 So die vollständige mittelniederländische Übersetzung von ,De libris teutonicalibus“ aus dem 
15. Jahrhundert, die in der Handschrift 18 des Institute of Cistercian Studies der Western Michi
gan University in Kalamazoo überliefert ist, vgl. Honemann, 121 ff. Ich zitiere den Text im fol
genden mit der Sigle Kal und Folioangabe. Das Zitat steht auf f. 255v. -  Das zweite Zitat Langen
berg, 106, Z. 22.



Die Frage, die ich im folgenden an die beiden Traktate steilen m öchte, ist eine dop
pelte: 1. W ie wird der Laie als Rezipient von geistlicher Literatur gesehen, d .h.: er
scheint er vornehmlich als Hörer oder als Leser, was liest er bzw. was soll er lesen und 
wie soll er geistliche Literatur aufnehmen? und 2. Sind Laien -  und wenn ja, welche 
A rt von Laien -  als Publikum dieses Traktates gedacht und was wird ihnen als Rezi
pienten zugemutet? Dabei ist für ,De libris teutonicalibus1 stets auf mögliche Abwei
chungen zwischen der lateinischen und der m ittelniederländischen Fassung zu achten.

,De libris teutonicalibus“ springt bereits m it dem ersten umfangreichen Satz9 mitten 
hinein in die Problem atik der „deutschen Bücher“ : Einige, die „sacram scripturam“ 
nicht recht verstehen und die „dicta patrum“ nicht zur K enntnis genom m en haben, 
glauben und sagen, daß es den „homines laici et illiterati“ verboten sei 1. „divinam 
scripturam“ zu lesen, 2. sich in der „sacra pagina“ zu üben und 3. sich „libri devoti“ zu 
besorgen, die in die Volkssprache übersetzt oder in dieser verfaßt seien und die „so- 
lum vel maxime sunt pro laicis“. Schon m it diesem Satz des Traktats wird der Laie als 
Leser geistlicher Literatur akzeptiert, und dies in einer geradezu radikalen W eise: 
Denn die „nonnulli“, denen sowohl K enntnis der Bibel wie der Patres abgesprochen 
wird, sind ja augenscheinlich „litterati“, denen es an der nötigen Bildung fehlt, gewis
sermaßen illiterate „litterati“. Ihnen werden die „homines laici et illiterati“ gegenüber
gestellt, die offenbar die Heilige Schrift nicht nur lesen, sondern sich auch mit ihr 
intensiv beschäftigen können. Der Traktat gebraucht hierfür den Terminus „se exer- 
cere“, später meist „studere“ bzw. „Studium“ für den gleichen Sachverhalt10. Darauf 
haben die „laici et illiterati“ ebenso einen Anspruch wie auf den Besitz voikssprachli- 
cher geistlicher Literatur, die speziell für sie bestim m t ist. Den Laien wird also ein ei
gener, von dem der literaten K leriker verschiedener, autonom er Literaturbereich kon
zediert, der Texte umfaßt, die erst in zweiter Linie für die literaten K leriker bestimm t 
sind. Daß solche Laien-Literatur existiert und daß die Laien diese wie auch die Bibel 
lesen können, wird dabei ganz selbstverständlich vorausgesetzt. Die alten, aus dem 
H ochmittelalter vertrauten Positionen sind so geradezu in ihr Gegenteil verkehrt: Die, 
die eigentlich in der Bibel und den Schriften der Kirchenväter bewandert sein müß
ten, haben versagt und sind töricht, sind die wahren Un-gebildeten, denen geradezu 
überlegen wirkende, gebildete und selbstbewußte Laien gegenüberstehen. -  Die m it
telniederländische Übersetzung von ,De libris teutonicalibus' gibt diesen komplexen 
Sachverhalt verknappt, aber zutreffend wieder“ . Dabei läßt sich schon hier eine T en
denz der Bearbeitung erkennen: sie präzisiert und verschärft die oft allgemeiner gehal
tenen Aussagen des lateinischen Textes: „leyen off ungelerde m enschen“ dürfen hier 
„lesen off studeren“ Bücher der Heiligen Schrift „off der hilliger lerers“, also auch der 
Patres: wohingegen der lateinische T ext nur von der „sacra pagina“12 sprach. Daß die 
Übersetzung dies ernst m eint, erhellt daraus, daß später in einem  Zusatz mit in die 
Volkssprache übersetzten Schriften eines Augustinus, Gregorius Magnus, Anselm (von

9 llyma, 45, Z. 1-7.
10 Hynia, 50, Z. 7; 51, Z. 19; 54, Z. 34; 64, Z .10.
■' Kal. f. 22öF
u Hyma, 45, Z. 4.

D er Laie als Leser 2 4 3



24 4 V olker H onem ann

Canterbury) und Bernhard (von Clairvaux) gerechnet wird13. D er Halbsatz „[libri,] qui 
solum vel maxime sunt pro laicis“ 14, der den Laien ihren eigenen Literaturbereich 
konzediert, fehlt in der m ittelniederländischen Übersetzung, und zwar, wie ich meine, 
deshalb, weil hier etwas für die Leser der Übersetzung Selbstverständliches ausgesagt 
wurde, nicht etwa, weil diese Feststellung dem Übersetzer zu radikal erschien.

Dieser erste Satz von ,De libris teutonicalibus“ weist auch schon auf die Fragen hin, 
die im Zusamm enhang m it dem „Laien als Leser“ besonders interessieren, näm lich: 
W ie werden die Laien bezeichnet -  die Frage nach der Term inologie; welche Art von 
Literatur dürfen bzw. sollen sie rezipieren -  die Frage nach den Rezeptionsgegenstän
den also -  und schließlich: auf welche W eise nehm en sie diese Literatur auf -  die 
Frage nach der Rezeptionsweise.

Zum  ersten. D er Laienbegriff des Traktats ,De libris teutonicalibus“ ist überaus dif
ferenziert, terminologisch reich und dabei nicht widerspruchsfrei gefaßt. Eingangs 
spricht der unbekannte Verfasser mehrfach von „homines laici et illiterati“ („leyen o ff  
[ =  oder] ungelerde m enschen“ bzw. „leyen linde ungelerde m enschen“ in der Ü berset
zung)15, was der Interpretation bedarf. Sind die Laien eine besondere, über ein gewis
ses Maß an literarischer Bildung verfügende Gruppe, die so von den „ungelerden“ un
terschieden werden, oder m eint der Traktat M enschen, die Laien sind (im Gegensatz 
zu Klerikern) und deshalb (!) illiterat? Irritierend wirkt hier vor allem das disjunktive 
„off“ (oder) der Übersetzung. Im  weiteren erscheinen die Laien aber als „simplices et 
illiterati, sive hom ines laici“ (Übersetzung: „leyen, simpelen unde ungeleerden m en
schen“)1'1, was ebenfalls keine klare Entscheidung zuläßt (soll man „sive“ -  wie üblich
-  durch „oder“ oder durch „näm lich“ wiedergeben). Unter den „layci“ gibt es dabei 
welche, „den god gegeven hevet de gave subtilre verstantnisse“ („talentum subtilis in- 
genii“)17, also eine Art Laien-Elite. Auch sie können aber als „illiterati“ bezeichnet 
werden, denn wenig später spricht der Traktat vom „vulgus et populus illiteratus“, 
dem es erlaubt (und der also dazu fähig), ist, „divinam legem relegere et scrutari“ ; die 
heilige Schrift „zu lesene unde studerende“18. O ffensichtlich verwendet der Verfasser 
von ,D e libris teutonicalibus1 also auch den Terminus „illiteratus“ in einem anderen als 
dem gewohnten Sinne. U nter „illiterati“ versteht er anscheinend Laien, die lesen kön
nen, aber keine „wissenschaftliche“ Ausbildung, etwa in Gestalt eines Universitätsstu
diums besitzen, sich also nicht „professionell“ m it Studium und Interpretation der 
Heiligen Schrift beschäftigen. „Illiterati“ sind auch die „sancti Patres in Egipto“19. 
Diese wiederum, die „ütterati“, bezeichnet der Traktat nur an einer Stelle direkt, er 
nennt sie „viri litterati et intelligentes“ 0̂, wobei der Zusatz „et intelligentes“ diese

u Kal. f. 266r.
14 Hyma, 45, Z. 6.
13 Hynut, 45, Z. 3 und 12; Kal. f. 226r (2mal).
16 So eine Variante zu Hyma, 47, Z. 4 ff. im Teilabdruck von ,De libris teutonicalibus“, den Jaco- 
bus Rcvius 1651 seiner .Daventria illustrata“ beigab (vgl. dazu Honemann, 120), hier Revius 42; -  
Kal. f. 229r.
17 Hyma, 47, Z. 28; Kal. f. 230r.
18 Hyma, 49, Z. 28; Kal. f. 232v.
19 Hyma, 57, Z. 30. 
i0 Hyma, 57, Z. 19 f.
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Gruppe der positiv gesehenen „litterati“ abhebt von den eingangs genannten unver
ständigen und törichten „litterati“. Im zweiten Teil des Traktats, da, wo er von den Bü
chern handelt, von deren Lektüre den Laien abzuraten sei, zeigt sich dann ein W ech 
sel in der Terminologie. Die Laien werden nun überwiegend als „simplices“, „simpele 
M enschen“ ’ 1 bezeichnet, denen es an „doctrina“ und „capacitas“ des Verstandes fehlt, 
um eben diese subtilen, „disputative“ vorgehenden Bücher zu lesen22; sie können „int 
ghemeyne [...] nicht underscheyden tusschen gude unde quade lere“2i. Scheint es hier 
so, als ob dem „fortschrittlichen“ Laienbegriff des ersten Teiles nun ein konservative
rer Platz machte, der beispielsweise vor der „falsa scientia“ m ancher Laien („leyen 
unde ungelerde“) warnt, die „sich duncken off se groet unde wijs weren unde worden 
up geblasen in hoverdyen“24, so wird aber auch hier m it Laien gerechnet, die „in scrip- 
turis exercitati“23 sind. D er letzte A bschnitt des Traktats, ,De precibus vernaculis“26, 
stellt dann nachdrücklich fest, indem er den im ersten Satz abstrakt formulierten G e
danken konkretisiert, daß Laien im Bereich des Gebetes über besondere Gebräuche 
und besondere, nur ihnen eigene Texte verfügten, „layci, latinum non intelligentes“27: 
daß sie die Sprache der „litterati“ in der Regel (communiter) nicht beherrschen, war 
schon vorher bem erkt worden28.

Zum zweiten, zu den Gegenständen, den Texten und Büchern also, m it denen sich 
die Laien beschäftigen dürfen und sollen. Hier kann ich mich kurz fassen, denn dieser 
Aspekt ist in der bisherigen, fast reich zu nennenden Forschung über ,De libris teuto- 
nicalibus“ mehrfach und ausführlich behandelt worden29. W ichtig ist hier zunächst, 
daß der Traktat, wie an mehreren Stellen ausdrücklich gesagt wird, der Volkssprache 
volle Kom petenz hinsichtlich der W iedergabe auch schwieriger und schwierigster Ma
terien zuerkennt. Bücher, die eine „materia difficilis vel obscura“ behandeln, existieren 
„in vulgari vel quocum que idiomate“ (!)!0; dem Lateinischen wird so die Exklusivität 
einer K irchen- und W issenschaftssprache nicht mehr zugebilligt, sozusagen „alles“ ist 
nun auch in der Volkssprache formulierbar und bereits formuliert.

Das führt auf die Inhalte. H ier unterscheidet der Traktat deutlich zwischen dem 
Schrifttum, das in der Volkssprache -  gleichgültig, ob übersetzt oder original so abge- 
faßt -  existiert und dem, was die Laien im vorhin beschriebenen Sinn lesen dürfen (!). 
Was in der Volkssprache vorliegt, sind neben der Bibel Schriften der ,Patres“ von A u
gustin bis Bernhard von Clairvaux, „vitae et gesta sanctorum, passiones, triumphi mar- 
tyrum“, Schrifen „de vitiis et virtutibus“ und Dekalogtraktate, „boke van der ewygen

':1 Hyma, 59, Z. 40; 62, Z. 8 und öfters; Kal. f. 253v, 255v („simpele unde ungelerde“), 258v, 261r.
22 Hyma, 60, Z. 8 f.; Kal. f. 250r.
25 Kai. f. 250v.
-!S Vgl. Hyma, 63, Z. 2 0 f.; Kal (. 259r.
23 Hyma, 64, Z. 3.
z" Hyma, 59, Z. 40 ff.
27 Hyma, 67, Z. 6.
2“ Z.B. Hyma, 47, Z. 1 9 f.

Vgl. G. H. Gerrits, Inter timorem et spem. A study of the theological thought of Gérard Zcr- 
hoit van Zutphen (1367-1398) (Leiden 1986) 3.

Revius, (vgl. Anm. 16), 43.
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pyne off von der ewygen glorien“31, daneben auch höchst anspruchsvolle Original
werke wie die Schriften des M eister Eckhart32, aber auch weltliche „Unterhaltungslite
ratur“ : „carmina mundana“, „boke von vleesliker leefte unde van wertliken ledekens 
unde senghen“, wie die „historie van Rolant unde van Olifier unde van den vechten 
van Troyen unde der gelike“33. Grenzen der literarischen Kom petenz der Volksspra
che werden also nicht beschrieben; die im einzelnen aufgeführten Autoren, Texte und 
Texttypen haben lediglich Beispielsfunktion, wobei die m ittelniederländische Ü ber
setzung einiges Zusätzliche bietet.

Aus dieser Fülle volkssprachlichen Schrifttums, das den Laien zur Verfügung steht, 
wählt der Traktat dann diejenigen aus, die für Laien geeignet bzw. ungeeignet sind, 
von ihrem schwachen Magen verdaut werden können oder nicht (dieses Bild wird 
mehrfach verwendet)34. So sind z. B. bestim m te Bücher der Heiligen Schrift, darunter 
Teile des Psalters, ungeeignet35, ebenso Schriften, die eine „materia alta“ „disputa
tive“36, als zu verstehende vortragen (wie die Schriften Eckharts), und abgeraten wird 
natürlich auch dringend von der Lektüre der „carmina mundana“37. Im Zentrum der 
geistlichen Lektüre des Laien soll aber natürlich das Studium der Bibel stehen38.

Zum  dritten, zur Rezeptionsweise. W ie nehm en die Laien, nach Vorstellungen des 
Verfassers von ,De libris teutonicalibus“, Literatur auf? Vorzugsweise, das wird an vie
len Stellen deutlich, durch eigene Lektüre von Büchern. Sie ist, wie an einer Stelle 
ganz grundsätzlich formuliert wird, dem Hören (in der Predigt oder beim Vorlesen)

J1 Hynut, 46, Z. 10-22; Kal. f. 239r.
32 Vor diesen wird nachdrücklich gewarnt, vgl. Hyma, 62, Z. 3 2 -3 8 ; Kal. f. 257v .
33 Kal. f. 238v-2 3 9 r ; Hyma, 53, Z. 13-18. Vor derartiger Literatur wird auch sonst oft gewarnt. 
Die mittelhochdeutsche Übersetzung des pseudoaugustinischen „Speculum peccatoris“ (PL 40, 
983-992) tadelt den Menschen, „dem die kunst Aristoteles baz schmeckt den die 1er der zwelff- 
poten, und dem der haidnichsen lerrer weltlich weishait baz gefeit dan die götlich. Den mer ge
lüst ze lessen in den büchern der eitelkait dann in der hailigen geschrifft waurhait, den auch kain 
kunst schmeckt noch kain 1er anweist, si si den mit hiibsser gramatick ze samen gesetzt und mit 
der scharpfen loyc ergründt und mit hoffligen rectoricen geziert“ (Handschrift Berlin, SBPK, 
mgo 758, 15. Jahrhundert, f. 8V). Vgl. dazu demnächst Gunbild Roth ALA., Sündenspiegel im 
15.Jahrhundert. Untersuchungen zum pseudo-augustinischen ,Speculum peccatoris“ in deutscher 
Überlieferung (Diss. Berlin: Flf 1989) (mit Abdruck des Textes).
34 Hyma, 62, Z. 9 ff.; Kal. f. 256r—v und 2 6 l r (hier als Zitat aus dem ,Didascalicon“ des Hugo von 
St. Viktor, vgl. PL 176, Sp. 802A-B). -  Früher Beleg des Bildes: Augustinus, In evangelium 
Johannis, PL 35, 1900.
33 Hyma, 69, Z. 35 ff.; Kal. f. 273v .
30 Hyma, 62, Z. 2 f.
37 Hyma, 53, Z. 13.
38 Eine bisher nicht näher bestimmte mittelhochdeutsche theologische Enzyklopädie, die frag
mentarisch in der Handschrift xq 230 T 342 der University of Illinois at Urbana-Champaign, 
15.Jahrhundert, 2°, f. 71r-2 8 4 v (der Anfang des Textes mit den Blättern 1 -70  fehlt) überliefert ist, 
handelt im Kapitel „Von sechs zaichen ains frumen gaistlichen m e n s c h e n “ (f. auch vom 
Studium der Bibel: „Das sechst so ainem recht geistlichen menschen zuvolbringen zugehort ist 
das er an im haben mus vleissige studirung mit der heyligen geschrift von dem wort gottes, und 
von allen himlischen dingen damit mus er sich stetlich wekümern.“ (f. 96^. Hier ist das Studium 
der Bibel also noch ausdrücklich den Klerikern V orbehalten ;  der in der Enzyklopädie vorausge
hende Abschnitt über die „sechs zaichen ains frumen weltlichen menschen“ (f. 95r- v) sagt nichts 
über eine Beschäftigung mit der Bibel.
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entschieden vorzuziehen: der Gesichtssinn ist dem Gehör überlegen, „ex libris“ lernt 
es sich besser, natürlich rascher und differenzierter als „ex sermonibus“39. Dies wird 
mit Zitaten aus dem W erk des „philosophus“ (Aristoteles) und aus Augustins ,Confes
siones“*0 bekräftigt und -  sowohl im lateinischen Original wie in der Übersetzung -  
dann dahingehend erläutert, daß „eyn mensche, sunderlynge de ungeleert ys, en mach 
nicht vele leren [lernen] unde beholden van der hilliger schrift dar ut dat he underwy- 
len hört predyken, ys, dat he ock underwylen nicht ouerlest de hillighen schrift“41.

Dam it wird der auf dem W ort des heiligen Paulus: „Ergo fides ex auditu“ (Ep. ad 
Romanos 10, 1 4 -1 7 , hier 17) aufbauende und im Mittelalter reich bezeugte Primat des 
Gehörs in Fragen des Glaubens geradezu radikal in Zweifel gezogen und dem (lesen
den) Auge eine Vorrangstellung bei der Verm ittlung des Gotteswortes eingeräumt -  
eine fast revolutionär-reformatorisch anmutende Position, die erneut zeigt, wie unab
hängig von den Priestern, die Gottes W ort als ein Gehörtes verkünden, sich der Trak
tat die zu eigener Lektüre der Heiligen Schrift fähigen Laien bereits denkt1*2. D em ent
sprechend kom m t auch den Laien, die nicht selbst lesen können und damit darauf 
angewiesen sind, sich von anderen vorlesen zu lassen, ein minderer Status zu. D ie m it
telniederländische Übersetzung läßt dabei dort, wo die Rezeptionsweise bezeichnet 
wird, das Hören ganz weg. W o der lateinische Text sagt: layci „iegant vel studeant, seu 
legi sibi perm ittant vel legi audiant“, hat der mittelniederländische nur „to lesene ofte

y’ llyma, 49, Z. 34: „cum forsitan melius et eicius discerent ex libris quam sermonibus“.
,0 Augustin, Confessiones lib. X, c. 35 (PL 32, Sp. 802).
n Kal. f. 233v. -  Später kommt der Traktat auf die Notwendigkeit des Lesens als Ergänzung des 
Hörens zurück: „ut videlicet non solum audirent in sermonibus, ut (sed) eciam legerent ex libris“ 
{llyma, 56, Z. 20; Kal. f. 243v).

Zum Zusammenhang von Hören und Glauben siehe Paid Tombeur, „Audire“ dans le thème 
hagiographique de la conversion, in: Latomus 24 (1965) 159-165. -  Zu betonen ist, daß sich das 
Wort des heiligen Paulus ursprünglich natürlich nicht auf den Gegensatz Hören -  Lesen bezieht, 
vgl. die Erläuterung bei Ulrich Wilckens, Der Brief an die Römer, 2. Teilband (Evangelisch-katho- 
lischer Kommentar zum Neuen Testament VI, 2, Zürich-Neunkirchen 1980) 217 und 228 f. Die 
wichtigsten Positionen der lebhaften mittelalterlichen Diskussion darüber, wie der Glaube „in“ 
den Menschen gelangt („infusus“, „ex scientia“, „ex praedicatione“) referiert Paulus Burgensis in 
seinen ,Additiones‘ zur ,Postilla‘ des Nikolaus von Lyra [Druck Straßburg 1492, Bd. IV (unv. 
Nachdruck Frankfurt/Main 1971), Bl. ara-a vb]. Der dem Kreis um Nikolaus von Dinkelsbühl zu- 
zurechnende Jakob Lantzenberger erläutert das „Fides ex auditu“ des heiligen Paulus in seiner 
noch unedierten Credo-Auslegung, einer Bearbeitung der ,Expositio symboli' des Johannes von 
Manenwerder, so: „der gelawb ist aus dem hören und das hören ist durch das gotes wort jn dem 
die hailig götlich 1er ist, spricht sand Augustin in dem xiiij puech de trinitate c° an dem j°.“ 
(Handschrift Innsbruck, Universitätsbibliothek, cod. 132, f. l rb). Die mittelalterliche Auseinan
dersetzung über den Primat des Auges oder des Ohres erörtert mit vielen Belegen Gudrun 
Schien sener-Eichholz, Das Auge im Mittelalter, 2 Bde. (Münstersche Mittelalter-Schriften 35 I, II, 
München 1985) 228 -237 ; 233 f. die Stellungnahme Bernhards von Clairvaux („Vorrangstellung 
des Oh res in Glaubensdingen“) und die abwägende, beiden Organen eine spezifische Leistung 
zuerkennende des Meister Eckhart. -  Die niederdeutschen Plenarien stellen im 15.Jahrhundert 
das Lesen neben das Hören: „Wente vele si nt de de nicht alle kSnen kamen to hören predigen dat 
hylge ivangeliitm, disse moghen gheestliken ere zelen spysen uth dysseme boke“(niederdeutsches Ple- 
nar, Basel, Adam Petri 1513, zitiert nach Paul Pietsch, Ewangely und Epistel Teutsch [Göttingen 
1927] 94, Z. 106-112 ; dieser Druck reproduziert den Text der früheren niederdeutschen Plenar- 
Drucke).
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to studeren dutsche boke“4J. Entscheidende Bedeutung kom m t diesem Unterschied 
in der Art, Literatur aufzunehmen, aber nicht zu. W ichtiger erscheint dem A utor die 
A rt und W eise, wie man m it dem T ext um geht: Neben die „lectio“ tritt das „Studium “, 

das dann auch genauer beschrieben wird m it Begriffen wie „relegere et scrutari“, 
„lesen unde overdencken“, „vlitich to undersoken de hillige Schrift“44, die im übrigen 
(diesen Passus gibt die Übersetzung nicht wieder) vorn Heiligen Geist so „plane et 
aperte“ abgefaßt worden sei, daß (und damit) alle sie verstehen können45. Das „U nter
suchen“ und „Betrachten“ der jeweiligen Lektüre beschreibt der Traktat ganz am 
Ende noch näher46: Zum einen solle man sich genau auf die W orte konzentrieren, die 
man lese, zum anderen auf den Sinn der W orte und schließlich aus den W orten geist
lichen Sinn ziehen. In praxi soll die Lektüre dann beispielsweise so aussehen, daß man 
an einem Tag in der W oche „sitten [sol] in syn hus unde nem en  dat evangelium, dar 
men van predeken sal in syne hande unde es over lesent unde undersokent“ und dabei 
„undervynden“ bzw. „m ercken“ („scire“) wat openbar yn is off wat nicht oppenbar en 
ys“47 -  was an die niederdeutschen Plenarvorreden des späten 15.Jahrhunderts den
ken läßt48.

Faßt man zusammen, so ist festzustellen, daß der Traktat ,De libris teutonicalibus“ 
ein Bild von den Laien entwirft, das diese als eine durchaus selbständige, mit w ohlent
wickelten geistigen bzw. geistlichen Interessen ausgestattete Gruppe zeigt, die in aller 
Regel fast selbstverständlich lesen können und darüber hinaus mit einem breiten 
Spektrum von Texten betrachtend-interpretierend umzugehen verstehen. Darüber 
hinaus verfügen sie gar über einen eigenen, den „clerici litterati“ verschlossenen Z u 
gang zu volkssprachlichen Texten schwieriger Art. Sie sind so der Gefahr der Ü berhe
bung ausgesetzt, konkret: der, daß sie Bücher lesen, die nicht für sie bestim m t sind, 
und die sie nicht verstehen können. Davor will ,D e libris teutonicalibus1 in Gestalt 
eines Negativkataloges warnen. So gesehen ist es auch konsequent, daß der Traktat 
vornehm lich in volkssprachlicher Fassung tradiert wurde: Schließlich müssen die 
Laien -  das fordert der Verfasser von ,De libris teutonicalibus1 selbst an einer Stelle49 -  
wissen, was ihnen geboten und was verboten ist.

,De libris teutonicalibus1 ist, geistesgeschichtlich betrachtet, als Stellungnahme der 
niederländischen Devoten gegen diejenigen zu sehen, die Existenz und Verwendung 
volkssprachlichen geistlichen Schrifttums -  teilweise vehem ent -  ablehnten; als einen 
der Gegner nenne ich nur den vom Konstanzer Konzil zum W iderruf gezwungenen

43 Revius (vgl. Anm. 16), 42; Kal. f. 229v.
44 Hyma, 49, Z 28; Kal. f. 232r und 235r (Hyma, 51, Z. 19).
45 Vgl. Hyma, 54, Z. 15-19.
46 Hymaj 68, Z. 4 3 -69 , Z. 18.
47 Kal. f. 234r; Hyma, 50, Z. 3-6.
48 Pietsch (vgl. Anm. 42), 94, Z. 134-137 : „Hyrummc schal ein sinnich man alletyd gerne lesen 
in der hylgen schryfft, na rechten steden unde stunden (...).“ -  Später werden fünferlei Arten 
Menschen unterschieden „de gerne lesen unde wyßheit leren“ (96, Z. 204 f.): „De vofften lesen, n[> 
dat sc der schryfften bynnen werden, sik dar mede sulven leren und vorbetern, ittule dat is doghent- 
same kloklyke vorsichticheit. Unde disscn testen twen is allezit dat lesen vordenstlyk, so verne se blyven 
snnder homoet, glytzerye, ydele ere und guetdunkelheit“ (Z. 224-235).
45 Hyma, 45, Z. 12-46, Z. 2.
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Dom inikaner Matthäus Grabow. D er Traktat ist so als Streitschrift, als energisches 
Eintreten für die eigenen Vorstellungen aufzufassen. Erkennt man dies, dann läßt sich 
denken, daß hier m itunter weniger die tatsächlichen Verhältnisse, als vielmehr eigene 
Ideale formuliert wurden.

Es erscheint daher sinnvoll, die Position von ,De libris teutonicalibus“ zum „Laien 
als Leser“ mit der eines anderen Traktats zu konfrontieren, eines Traktats, der nur 
„nebenbei“ auf diese Fragestellung eingeht, gerade dadurch aber größere Nähe zur 
Realität erwarten läßt.

D ie ,Regule der Laien“ des Dietrich Engelhus, die ich hier zum Vergleich heran
ziehe, verfolgt gegenüber ,De libris teutonicalibus“ viel umfassendere Z iele: „den 
gemeynen luden ene körte nutte regelen, dat se dar na mögen leven unde dar mede 
sunder twivel dat ewige levent vorkrigen“30 -  das bezeichnet Engelhus am Ende als 
seine Absicht.

Dam it sind die Adressaten der „regule der leyen“ bereits genannt: „gemeyne lude“ 
bzw. „slichte lude“51, jeder Mann, jede Person, alle M enschen, wie der Verfasser ander- 
orts form uliert32, Leute, die z.B. am Geheim nis der Trinität nicht zweifeln, darüber 
nicht „argueren“53. Als „Laien“ werden sie nur in der -  vielleicht nicht authentischen
-  Überschrift des W erkes („der leyen regule“) bezeichnet. „Eenvoldelike“54 sollen sie 
glauben und in diesem kleinen Buch „lerninge raet unde wysheit“55 finden. Scheint es 
liier zunächst so, als ob Engelhus gegenüber ,De libris teutonicalibus“ einen einheitli
chen und von den intellektuellen Anforderungen weniger anspruchsvollen Laienbe
griff im Blick hat, so zeigt sich bei näherem Zusehen, daß auch er differenziert: Neben 
den „slichten“ Laien, die kein Latein können, gibt es „geistlike menschen, de bekannt- 
nisse [Erkenntnis] hebben unde wysheit“56 und (deshalb) wahrhafte Liebhaber Gottes 
sind. A ber weil es -  fährt Engelhus fort -  wenig M enschen gibt, die G ott auf diese 
Weise erkennen und liebhaben unter denen, die im Latein gelehrt sind, deswegen 
habe ich dieses Buch „to dude“, auf Deutsch, geschrieben. Darf man diese Formulie
rung als Kritik an den „clerici litterati“ auffassen, die zwar Latein können, aber denen 
es an Liebe zu Gott fehlt, und die solcherart den der Erkenntnis mangelnden clerici 
des ersten Satzes von ,D e libris teutonicalibus“ gleichzusetzen wären, die den Laien 
volkssprachige geistliche Bücher verbieten wollen? Festzuhalten ist, daß dies die ein
zige derartige Passage der ,Laienregel“ ist. Diese rechnet an anderer Stelle durchaus 
mit Laien, die des Lateinischen mächtig sind. Allerdings verwendet sie dafür einen 
Terminus, der auch Geistliche, clerici, einschließt, wenn sie von „renteners, de latyn 
vorstaen“, spricht37: also M enschen, die nicht von der A rbeit ihrer Hände, sondern 
von ihrem Kapital leben. Nur nebenbei sei bemerkt, daß das W ort „rentener“ in der 
niederdeutschen Literatur hier anscheinend zum erstenmal erscheint. Diese „rente-

10 I.angenberg, 106, Z. 22.
51 Langenberg, 73, Z. 16.
5j I.angenberg, 73, Z. 26 f.
J> I.angenberg, 76, Z. 2-4 .
3,1 I.angenberg, 76, Z. 21.

Langenberg, 73, Z. 17.
56 I.angenberg, 73, Z. 12 ff.
37 Langenberg, 83, Z. 36 ff.
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ners“, die Latein verstehen, sollen sich ihre Tagzeiten selbst organisieren; für die ande
ren werden die Tagzeitengebete in vollem W ortlaut m itgeteilt, was voraussetzt, daß 
sie, die „ungelerden“, immerhin lesen können. Dies aber wird schon dadurch deutlich, 
daß Engelhus sie als die Adressaten seines W erkes bezeichnet, die er fortwährend di
rekt anspricht. „Du sollst nicht am Geheim nis der Trinität oder der Menschwerdung 
Christi zweifeln, du sollst nun weiterhin das folgende lesen, ich verbiete dir alle un
züchtigen W orte“ usw.58. W ie in ,De libris teutonicalibus“ sieht auch Engelhus als 
Adressaten seiner Regel Laien unterschiedlichen Bildungsstandes, denen gemeinsam 
ist, daß sie G ott liebhaben oder zumindest liebhaben sollen. Von einem eigenen Z u
gang zur geistlichen Literatur ist hier nicht die Rede, was teilweise durch das Them a 
bedingt sein mag.

D ie Gegenstände ihrer geistlichen Beschäftigung fallen dem entsprechend weniger 
anspruchsvoll, aber umfänglich und differenziert aus: Engelhus teilt sie in vollem 
W ortlaut m it: Tagzeitengebete, die sie lesen oder sprechen sollen, Paternoster, Ave 
Maria, Credo und andere Gebete, die Alle, die kein Latein können, auf Deutsch lernen 
sollen, damit sie verstehen, was sie beten, dazu die in ganzer Länge dargebotene 
Beichtform el mit ausführlichem Sündenspiegel und natürlich die ihnen vorliegende 
Laienregel, die -  im geistlichen Bereich -  in einem ersten Kapitel die Grundtatsachen 
des Glaubens m itteilt, dann zu einem tugendhaften Leben anleitet (Sittenlehre), ge
naue und differenzierte Anweisungen zum Fasten, Essen, Trinken und zur Feier der 
„hilligen dage“ gibt59. An diesen soll man „der hilligen leven hören oder lesen“60; in 
der K irche muß man sich recht, das ist züchtig verhalten. Des weiteren werden A n 
weisungen über das richtige Verhalten in der Beichte samt den Zehn Geboten erteilt 
und zum rechten Empfang der Eucharistie aufgefordert. Alm osen soll man geben, den 
eigenen Vätern (einer davon der Kirchherr) gehorsam sein. Geistliche Lektüre spielt, 
wie man sieht, nach Engelhus1 Darstellung im Leben der Laien nur eine geringe Rolle, 
und sie muß sich auf das unbedingt Notwendige, wie etwa die Kenntnis des Vaterun
sers und der Zehn Gebote, beschränken. Vor „ydele(n) fabulen“, „wertliken sproken“, 
„unkueschen, ydelen sanghe(n)“61 soll man sich hüten: auch hier also die, von Engel
hus m ehrfach ausgesprochene, W arnung vor weltlicher „Unterhaltungsliteratur“.

W ie wird das wenige an Literatur, was Engelhus bei den Laien an Literaturbedürf
nissen voraussetzt, von ihnen rezipiert? wie ,De libris teutonicalibus“ rechnet auch 
Engelhus überwiegend m it Laien, die lesen können. „Lies diese Collecte, frage dich, 
ob du deine Gebete, „ynnichlike“ gelesen hast. W enn du in der K irche bist, schau in

58 Langenberg, 74, Z. 2 -4 ; 84, Z. 6; 78, Z. 9-11.
59 Langenberg, 82, Z. 1. -  Engelhus’ Forderungen mögen angesichts dessen, was über die Ver
trautheit „des Volkes“ mit den Grundlagen des christlichen Glaubens im Spätmittelalter bekannt 
ist, übertrieben erscheinen. Sicherlich spricht aus ihm der pädagogisch-religiöse Optimismus des 
Reformers. Ähnliche Forderungen stellt die ,Rostocker Kinderlehre“ aus dem 15.Jahrhundert 
auf, allerdings wohl für Novizinnen, vgl. Nikolaus Henkel, Deutsche Übersetzungen lateinischer 
Schultexte (Münchener Texte und Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters 90, 
München 1988) 260 und demnächst Verfasserlexikon (vgl. Anm. 5) s.v. ,Rostocker Kinderlehre“. 
-  Auf diesen Text wies mich freundlicherweise Helge Steenweg/Göttingen hin.
60 Langenberg, 82, Z. 15.
M Langenberg, 90, Z. 33 f. und 94, Z. 30.
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dein Buch [und nicht in der Gegend herum]; wenn du mit Gott sprichst, sollst du 
nicht „ylende“ lesen „vnde dat ene wort vppe dat ander werpen“.‘“’2 N eben denen, die 
lesen können, stehen aber auch bei Engelhus diejenigen, die „der hilligen leven“63 nur 
hören können. Die „renteners“, die offenbar schreiben und teils auch Latein können, 
sollen für arme Leute schreiben, ihnen vorlesen, m it ihnen „studeren eder dichten 
unde ungelerde lude leren“64. Auch hier rangiert also, wie in ,De libris teutonicalibus“, 
neben der „visio“ die „auditio“, und auch hier stehen die Lesefähigen über denen, die 
das nicht können.

Ich komme zum Schluß und ziehe ein kurzes Resümee. ,De libris teutonicalibus* 
entwirft in reicher Entfaltung ein Bild vom Laien als Rezipienten geistlicher Literatur, 
der, genuin an geistlichem  Leben interessiert, in der Regel lesen und m it den meisten 
Texten selbständig-kritisch umgehen kann, der überdies einen eigenen Zugang zur 
geistlichen Literatur hat, und solcherart auch über eigene, den lateinisch gebildeten 
Klerikern verschlossene, Texte verfügt, dem schließlich nur ein kleiner Bereich der 
geistlichen Literatur (der „wissenschaftliche“ nämlich) verschlossen bleibt. Die ,Laien- 
regel“ hingegen zielt auf den D urchschnitt: Auch sie führt vor, daß es hinsichtlich des 
Bildungsstandes sehr verschiedene „Arten“ von Laien gibt. Aber sie orientiert sich 
vorwiegend an den „sympelen luden“: und die sind nur mäßig an geistlicher Literatur 
interessiert, benützen allenfalls ein Stundenbuch, rezipieren das meiste aber vorwie
gend mündlich. Von geistiger Autonom ie gegenüber den „clerici litterati“ und ihrer 
Bildung kann bei ihnen keine Rede sein, und so werden sie denn auch nachdrücklich 
ermahnt, dem K irchenherrn und der Geistlichkeit überhaupt gehorsam zu sein.

Beide Traktate präsentieren den Laien vornehm lich als Leser. Ausmaß und Art sei
ner Lektüre aber werden sehr unterschiedlich gesehen. ,De libris teutonicalibus“ und 
die ,Laienregel‘ lassen so, zusamm engenom men, erkennen, von welcher Dynamik der 
Begriff des Laien (und dahinter sein Status) um 1400 ergriffen sind. Die Positionen des 
15. und frühen 16.Jahrhunderts bis zur Reformation sind hier bereits zu erkennen. 
Gleichwohl war der W eg hin zur massenhaft verbreiteten Biblia deutsch noch weit.

“  Lingenberg, 84, Z. 6 ff., 86, Z. 16; 85, Z. 30. -  Auch das .Speculum peccatoris“ (vgl. Anm. 33) 
warnt vor „oberflächlichem“ Lesen: „Aber davon, daz du die heiligen geschrift sümlich und 
leichtverticlich hörst und lissest ( ...“; 13v).
63 Ltngmberg, 82, Z. 15.

Lini'jcnberg, 100, Z. 7. -  Die in Anm. 38 erwähnte Enzyklopädie nennt auf f. 96r- v unter den 
„grossen nüczen, die dy frumen geistlichen menschen habent für die frumen werltlichen men
schen'', daß „die frumen geistlichen menschen den frumen werltlichen menschen [müessent] ra
ten, wann aller gütlicher rat wirt genomen aus der heyligen geschrift und dy nius den durch sölh 
frumm geistlich menschen den frumen werltlichen menschen geöffnet werden.“





Petty Bange
Soziale Prägung von Dekalogerklärungen 

in den Niederlanden im späten Mittelalter*

Einführung

Im Spätmittelalter, vor allem im 15. Jahrhundert, werden in den Niederlanden und 
angrenzenden, in kultureller H insicht verwandten Gebieten, viele moralistisch-didak- 
tische Traktate geschrieben, die, ganz allgemein gesagt, dem Leser ein exemplum oder 
Beispiel der Lebensführung verm itteln1. Obwohl auch in früheren Jahrhunderten der
artige Texte geschrieben wurden, ist es auffällig, daß sich im 14. und 15. Jahrhundert 
die Anzahl dieser Traktate außerordentlich steigert. W urden bisher alle Traktate auf 
Lateinisch geschrieben, finden wir ab jetzt auch volkssprachliche, d.h. in diesem Falle 
mittelniederländische Texte.

Diese Erbauungsliteratur ist im Spätmittelalter in den Niederlanden sehr beliebt 
gewesen. Die Ursache solcher Popularität muß zuallererst in den Traktaten selbst ge
sucht werden. W odurch sind sie gekennzeichnet? G leich zu Beginn fällt ins Auge, daß

' Herrn Dr. Rudolf Holbach, der den Text für mich korrigiert hat, möchte ich herzlich danken.
Quellen:
G. II. van Borssum Waalkes, De den geboden, naar een handschrift uit de Provinciale Bibliotheek 
van Friesland, in: De Vrije Fries 17 (1890) 239-324.
L. M. Fr. Daniels, O. P., Meester Dirc van Delf Tafel vanden kersten ghelove II Winterstuc 
(tekstuitgaven Ons Geestelijk Erf V, Antwerpen/Nijmegen 1937).
J. Daniels s. j., Bijdrage tot de middelnederlandse gebodenliteratuur, in: Tijdschrift voor Neder- 
landse taal -  en letterkunde 22 (1903) 45-67 . Uitgave van een handschrift uit het klooster St.- 
Agatha, Cuyk.
C. Drees. Der Christenspiegel des Dietrich Kolde von Münster (Werl/Westf. 1954).

J. II. Jakobs, Jan de Weert, Nieuw Doctrinad of Spieghel van Sonden (Den Haag 1915).
A. Kessen, Het cancellierboek (Leiden 1931). Vertaling van Latijnse traktaten van Robert de Sor
bo n.
D. C. l'mbe rgen (uitg.), Des coninx summe (Leiden 1907). Uit het Frans vertaald (Summe le Roy). 
Fundament van het christelijk geloof, Den Haag Koninklijke Bibliotheek hs. 70 H 29.
Hendrik Herp, Speculum aureum X preceptorum, Den Haag KB inc. 170 F 9.
Thomas Herentals, Speghel des kersten levens, Den Haag KB postinc. 228 G 40.
Spieghel des kersten gheloefs, Den Haag KB inc. 169 G 94.
Die tien geboden, seven dootsunden, seven sacramenten ..., Den Haag KB hs. 71 H 62.
Wcch der sielen salicheit, Den Haag KB inc. 169 G 94.

Siehe hierfür meine Dissertation: Spiegels der christenen. Zelfreflectie en ideaalbeeld in laat- 
nuddeleeusvse moralistisch didactische traktaten (Nijmegen 1986).
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der Autor zumeist auf dieselbe W eise seine Leser oder Zuhörer anredet. Er ruft sie 
auf, sich in seinem Traktat zu „spiegeln“ bzw. ihn zum Vorbild zu nehm en. Auf diese 
W eise sollen lesende und hörende Laienchristen fähig werden, ein Gott wohlgefälliges 
Leben zu führen; denn darauf kom m t es an. Das irdische Leben ist ja nur eine V orbe
reitung für ein -  hoffentlich besseres -  Leben im Jenseits bzw. im Himmel, wo die 
Glückseligen Gottes Angesicht schauen dürfen.

Diese explizite Begründung der Verfassertätigkeit ist eines der auffälligsten M erk
male dieser Texte, in denen auch sonst, nicht nur am Anfang, der Autor deutlich 
macht, welche Motive ihn veranlaßten, die Feder zur Hand zu nehm en, und welches 
Ziel er damit zu erreichen hofft. Erstaunlich ist das nicht: Da diese Traktate zuallererst 
lehren, unterweisen und erbauen wollen, soll das Publikum über heilsbedeutsame 
Normen unzweideutig informiert werden.

W eiterhin können wir feststellen: Obwohl es Unterschiede zwischen den einzelnen 
Texten gibt, werden die Them en meist auf gleichartige oder ähnliche W eise einer Be
handlung unterzogen. Es kann eine bestim m te Regelmäßigkeit in der Behandlung 
und Anordnung verschiedener Konzepte festgestellt werden. Die Auslegung der zehn 
Gebote z.B., von der später die Rede sein wird, ist meistens „negativ“, d.h. es werden 
die Sünden, die diesbezüglich möglich sind, aufgezählt.

Es würde zu weit führen, sämtliche Them en und die Art ihrer Behandlung in die
sen Traktaten zu besprechen. Hier sei vor allem hingewiesen auf die dualistische 
Struktur der moralischen Lehren: Tugenden und Laster sind zueinander in Beziehung 
gesetzt. Ein treffendes Beispiel hierfür ist eine Passage im Spiegel der leken (Spiegel der 
lalen)2, wo nach der Behandlung der sieben Hauptsünden ausgeführt wird, daß die 
Leidenschaft, die diese Sünden jeweils verursacht, zum Guten gewendet werden kann. 
Eine solche Gedankenführung macht deutlich, wie bedeutsam dieser Dualismus, der 
einer Koppelung von negativen und positiven Begriffen gleichkom m t, für die Autoren 
dieser Traktate ist. Die sieben Hauptsünden sind ja ein besonders „negatives Them a“, 
das hier aber im positiven Sinn umgedeutet wird.

Neben typisch „moralistischen“ Them en, wie die zehn Gebote und die sieben 
Hauptsiinden, finden wir in diesem Schrifttum  Them en, die wir eher theologisch nen
nen könnten. Bemerkenswert bleibt aber, daß auch ausgesprochen theologische Sach
verhalte m ehr oder weniger moralistisch behandelt werden. Ein Beispiel dafür ist die 
Behandlung der sieben Sakram ente; oft wird dabei angeführt, welche Leute gegen die 
Sakramente sündigen und wie sie dies tun.

Der quantitative Aspekt darf ebenfalls nicht vergessen werden, wenn es darum geht, 
die Popularität dieser Texte zu erklären. Diese Literatur ist im 15. Jahrhundert sehr 
umfangreich; das besagt etwas sowohl über Autoren als auch über Leser. Jen e  hielten 
es für wichtig, ihrem Publikum das gute christliche Leben als Vorstufe für das Jenseits 
vor Augen zu führen; diese haben wahrscheinlich bei verschiedener Gelegenheit den 
Inhalt dieser Texte zur K enntnis genom m en, wenn nicht m it den Augen, dann mit 
den Ohren, z.B. in einer Predigt. Als in der zweiten Hälfte des 15 .Jahrhunderts die

2 Es gibt von diesem Text noch zwei Handschriften: eine in der Leidener Universitätsbibliothek, 
BPL 839, und eine in Münster, Priesterseminar G-4 57.
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ersten Drucke erscheinen, stellt die Erbauungsliteratur in den Niederlanden einen 
hohen Prozentsatz dieser W iegendrucke dar. Das spricht ebenfalls für die Popularität 
dieser Literaturgattung.

Diese spätmittelalterlichen niederländischen moralistischen Traktate lassen sich fol
gendermaßen charakterisieren: Das Idealbild, ein G ott wohlgefälliges Leben zu führen, 
damit man sich eine Belohnung im Jenseits erhoffen darf, wird imm er von der Realität 
begleitet. Die Autoren dieser Texte fordern nicht das U nm ögliche von ihrem Publi
kum, sondern rufen auf zum Erreichbaren. Nicht um sonst ist eines der wichtigsten 
Adagien -  wenngleich nicht im m er so ausgesprochen ~ das durch franziskanisches 
Gedankengut beeinflußte facere quod in se es!3, d. h. wer tut, was er kann, dem wird 
Gott seine Gnaden nicht vorenthalten. Mit Begriffen wie „einfach“, „mild“ und 
„freundlich“ wären diese Texte im ganzen richtig beschrieben.

Die Autoren sind m eist (Regular- oder Säkular-) Geistliche, die auch sonst mehr 
oder weniger direkt in K ontakt zu den Gläubigen stehen, z. B. Franziskaner. Gerade 
deswegen sind diese Texte außerordentlich wertvoll: Es handelt sich nicht um theolo
gische Traktate, geschrieben von hochgelehrten Männern, die dem Alltag nicht allzu
viel Bedeutung beim essen, sondern von solchen, die selbst ebenfalls m itten im Leben 
stehen und die die Schwächen der ganz gewöhnlichen Christen gut kennen. Im Blick 
auf das Rahm enthem a dieser Tagung stellt sich deshalb die Frage: W elche sozialen 
Priigung(en) können wir in diesen Texten entdecken? W elches Publikum wird angere
det? W elche alltäglichen Situationen kom m en vor?

Dekalogerklärungen als Quellen für religiöse und sozialethische 
Problem e spätm ittelalterlichen Alltagslebens

Die spätmittelalterliche Erbauungsliteratur ist sehr umfangreich, deshalb können 
nicht alle Texte hier ausführlich behandelt werden. Sehen wir uns darum die soge
nannten Dekalogerklärungen an4. Dam it keine Mißverständnisse entstehen: Es han
delt sich hier nicht um Traktate, die ausschließlich die zehn Gebote zum Them a ha
ben, sondern um Traktate, die dem Dekalog mehr oder weniger starke Aufm erksam
keit schenken3. W eil die Behandlung der zehn Gebote in diesen Texten große Ü ber
einstimmungen zeigt, wäre es wenig sinnvoll, nacheinander die einzelnen Texte zu 
behandeln. Vielm ehr werden G ebot für Gebot die für die Fragestellung besonders in
teressanten Stellen hervorgehoben.

Das erste Gebot, keine anderen G ötter zu haben, und die W eise, in der man gegen 
dieses Gebot verstoßen kann, lehrt uns etwas über die Einstellung dem Christentum 
gegenüber. D er christliche Gottesdienst ist der einzig wahre, dessen M ittelpunkt die

J Siehe u.a. Heiko A. Oberman, The Harvest of medieval theology. Gabriel Biel and late medieval 
norninalism (Cambridge Mass. 1963); idem, Facientibus quod in se est Deus non denegat gratiam. 
Robert Holcot O. P. and the beginnings of Luthers theology, in: Steven Ozmcnt (ed.), The Refor
mation in medieval perspective (Chicago 1971) 119-141.

Ganz allgemein zum Thema Dekalog: Lexikon des Mittelalters III, Sp. 649-651 , s. Dekalog 
(München und Zürich 1986).

Siehe Beilage.
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heilige Dreifaltigkeit ist. Demgegenüber haben einerseits Heiden und Sarazenen zu 
viele Götter, die Juden haben andererseits nur einen G ott, und dies ist zu wenig. Chri
sten, die glauben, daß es mehrere Götter gibt, sündigen; ferner auch, wenn sie an Zau
berei, an Träume oder Visionen glauben oder wenn sie bestim m te Tage gegenüber an
deren zur Erledigung wichtiger Geschäfte bevorzugen usw. Keinesfalls soll man zuviel 
W ert legen auf irdischen Ruhm  und irdische Güter. Hochm ütige, geizige und gefrä
ßige Leute dienen ebensovielen Abgöttern, nämlich sich selbst, ihrem Besitz und ih
rem Bauch. Obwohl der Schöpfung nicht soviel Ehre zukomm t wie Gott, darf man 
Engeln und Heiligen in seinem Namen Ehre erweisen. Ebenfalls sündig ist der Zw ei
fel an Glaubensdingen, z. B. an den Sakramenten. A uch Gottesurteile werden im Rah
men des ersten Gebotes verboten. W ir lesen, daß es sündig ist, ein heißes Eisen zum 
Nachweis der Unschuld zu tragen6 oder Kämpfe zu führen7. Gleichfalls dem damali
gen Alltag entstam m t die Bemerkung, daß es verboten ist, große Abläße m it bestim m 
ten Gebeten zu verbinden8. Auch ist es verboten, sich zu schön anzuziehen, (man 
nim m t das Irdische in diesem Fall zu wichtig) oder Juden und Heiden zu Hilfe zu 
kom m en9.

W eiterhin ist es strengstens verboten, Götzenbilder zu verehren; Abbildungen sind 
freilich nicht ganz und gar verboten. Es gibt Fälle, in denen sie sogar notwendig sind: 
1. für Leute, die nicht lesen können, 2. für Leute, die nicht nur hören, sondern auch 
sehen m öchten, 3. damit der m enschlichen Vergeßlichkeit nachgeholfen werden 
kann10.

Ziem lich ausführlich ist der Speghel des kersten levens (Spiegel des christlichen Lebens) 
von Thom as Herentals aus dem frühen 16. Jahrhundert. Er ist ebenfalls der Meinung, 
daß Abbildungen erlaubt sind, sozusagen als Bücher für Laien11. Interessant ist auch 
seine Bemerkung, daß jeder Bischof in seiner Diözese mindestens einmal jährlich eine 
Visitation durchführen müßte, obwohl es etwas rätselhaft bleibt, weshalb dieser Passus 
gerade beim ersten G ebot erscheint12.

Das zweite Gebot, den Namen Gottes nicht zu mißbrauchen, verschafft uns auch ei
nen Einblick in das spätmittelalterliche Alltagsleben. Die verschiedenen Autoren ma
chen ihre Leser darauf aufmerksam, in welchen Fällen ein Eid durchaus gestattet ist13. 
Dabei wird das kirchliche Gesetz angeführt: Man darf schwören, wenn man damit 
Feinde versöhnt, wenn der Frieden damit befestigt wird, wenn die W ahrheit dadurch 
beschützt wird oder wenn damit Unschuldigen geholfen werden kann. Selbstverständ
lich -  und in den meisten Texten lesen wir das auch -  dürfen Richter einen Eid ver-

6 Van Borssum Waalkes, 257.
7 Thomas Herentals, 44v.
8 C. Drees. Dietrich Kolde, 91.
9 Ebd., 93.
10 L. AL Fr. Daniels, Dire van De!f 208; Hendrik Flerp, a7v.
11 25v.
12 44v.
13 Van Borssum Waalkes, 260.
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langen, aber nur soweit es ihr G ericht betrifft. Die Profeß soll ebenfalls sehr sorgfältig 
vorbereitet und nicht leichtfertig abgelegt werden14.

Aber auch Verbote finden sich: Es ist eine Todsünde, Gottes W erke, wie Regen, 
Schnee usw. zu verfluchen13. E ine Sünde gegen das zweite Gebot ist ferner das betrü
gerische Schwören der Kaufleute und das Schwören und Fluchen der W ürfelspieler in 
der Taverne. Auch falsche Bibelerklärungen gehören zum Bereich des zweiten G e
botes.

Bemerkenswert ist der Passus (in dem Traktat De tien geboden, zeven boofdzonden, 
zeven saeramenten . ..) iö, in dem die Rede ist von Leuten, die töricht schwören, so bei 
den fünf W unden Christi, wie die „Fläminge“, fügt der (unbekannte) Autor hinzu, der 
selbst sicherlich kein Flame war!

Auch das dritte Gebot verschafft uns einen Einblick in den Alltag. Es erlaubt den 
Autoren, einen Unterschied zu machen zwischen den verschiedenen Arbeitsberei
chen: Es gibt Arbeiten, die an heiligen Tagen sehr sündig sind und solche, die es we
niger oder gar nicht sind. Die meisten Autoren sagen, daß „K nechts- oder Sklaven
arbeit“ an Sonn- und Feiertagen verboten ist, ohne übrigens diese Art von Arbeiten 
näher zu definieren. Auf Grund anderer Zeugnisse darf man aber annehm en, daß da
mit Handarbeit, Kauf und Verkauf usw. gem eint sind. Leichtsinnige Beschäftigungen 
wie Tanzen und Spielen sind an diesen Tagen doppelt schlimm . Man soll lieber zur 
Messe gehen, als vor der Tür zu sitzen und schöne Frauen mit begehrlichen Blicken 
anzuschauen.

So schwer ist es doch nicht, dieses Gebot zu halten, sagt der obengenannte Thomas 
Herentals; Gott hat uns nur an einem Tag von sieben verboten zu arbeiten17. W ir wol
len Christen sein und sündigen heutzutage um so mehr an den heiligen Tagen, fügt er 
hinzu18. Als Gott am siebten Tag ruhte, steht bei Dirc van D elf geschrieben, liest man 
auch nicht, daß er die Hölle zusammenbastelte, oder daß er das Fegefeuer anfachte, 
sondern daß er die Schönheit der Schöpfung anschaute19.

Interessant sind wiederum die Ausnahm en, die wir mit einem W ort beschreiben 
können: Notwendigkeit. Es ist erlaubt, des Friedens wegen zu G ericht zu sitzen, auch 
an Sonntagen. Eine ganz kleine A rbeit kann gestattet sein; man darf auch armen Leu
ten helfen. Ein Apotheker darf an Sonntagen kranken Leuten Medizin verkaufen. A u
ßerdem, wird an manchen Stellen unter Hinweis auf Augustinus hinzugefügt, sei es 
besser, am Sonntag auf dem Lande zu arbeiten als in der Taverne herumzusitzen. Die 
Traubenlese ist am Sonntag erlaubt, wenn es auf einmal sehr kalt werden sollte und 
die Trauben sonst verloren gingen. Leicht verderbliche Ware darf man auf den Markt 
tragen. Arbeiten zum allgemeinen Nutzen dürfen ebenfalls erledigt werden, z. B. an 
einem Weg, einer Straße oder an einer Brücke. In vielen Texten werden derartige Aus
nahmen genannt.

Ihomas Herentah, 50v.
15 I im Borssum Wanthes. 262.
16 4 r.
17 60r.
>8 7 , , . .
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Über das vierte Gebot können wir uns ziemlich kurz fassen. In den meisten Texten 
geht es nicht nur um die biologischen Eltern, auch Geistliche, Taufpaten und Vorge
setzte sind gem eint. Ihnen allen ist der Christ Liebe und Gehorsam schuldig. Auch die 
Nächstenliebe ganz allgemein wird hier manchmal genannt. D er Gehorsam den Prie
stern u.a. gegenüber wird ab und zu näher erklärt: Man soll ihnen die Zehnten und 
andere Opfergaben nicht vorenthalten, man soll den K irchenbann und die Fasten re
spektieren, mindestens einmal im Jah r beim eigenen Beichtvater zur Beichte gehen20. 
Kurz gesagt, man soll alle Gebote der K irche halten; sündig wäre u.a. die heim liche 
Trauung21.

Beim fünften Gebot kom m en verschiedene Arten des Totschlags zur Sprache. B e
merkenswert ist, daß es sich dabei nicht ausschließlich um faktischen Totschlag han
delt; auch geringere Verbrechen werden hier aufgezählt. Das erste ist Totschlag m it 
dem Munde, d.h. jemanden zu belästigen oder seinen guten Ruf zu gefährden. Zorn 
im Herzen oder Eifersucht gehören ebenfalls zum „geistlichen Mord“, sowie ein 
schlechtes Beispiel zu geben oder jemanden von seinem Glauben abzubringen. Im 
Rahmen dieses Gebotes wird auch der Verkauf von schlechten Speisen und G eträn
ken genannt22. Auch Ärzte sind betroffen: Ein Arzt, der leichtsinnig mit einem Pa
tienten umgeht, kann des Totschlags beschuldigt werden, auch dann wenn der Patient 
dabei nicht das Leben verliert23. Ü ber Abtreibung sollte besser ganz geschwiegen wer
den, und auch Selbstmord ist eine fürchterliche Sünde24.

Von Totschlag kann dann nicht die Rede sein, wenn es sich um einen gerechten 
Kampf handelt oder wenn der Richter jemanden mit Recht zum Tode verurteilt25. 
Sündig dagegen ist der Richter, der einen D ieb nicht der Gerechtigkeit wegen, son
dern aus Haß zum Tode verurteilt.

Beim sechsten Gebot handelt es sich um Ehebruch, obwohl m anche Autoren dieses 
G ebot m it dem siebten verwechseln, d.h. das sechste G ebot anstelle des siebten be
handeln.

Bei den Ausführungen über dieses Gebot läßt sich abermals eine Zweiteilung ent
decken: Es wird einerseits gesprochen von der H eiligkeit des Sakraments der E he2'’, 
andererseits von der Sündhaftigkeit des Ehebruchs und der U nkeuschheit im allge
meinen. Eine gute Ehe soll entsprechend den Geboten der K irche ehrbar, natürlich

30 Van Borssum Waalkes, 3 15 -3 1 6 ; De tien geboden ... 8v.
21 Thomas Herentals, 78v. Siehe auch: Petty Bange, Anton G. Weiler, De problematiek van het 
elandestiene huwelijk in het middeleeuwse bisdom Utrecht, in: Dick £  H. de Boer. Jan  W. Mrfr- 
silje (red.), De Nederlanden in de late middeleeuwen (Utrecht 1987) 393-409.
22 C. Drees, Dietrich Kolde 107.
23 A. Kessen, Cancellierboek 167.
24 Thomas Herentals, 83v; A. Kessen Cancellierboek, 168.
25 Van Borssum Waalkes, 284.
26 Die Heiligkeit der Ehe wird meistens anhand ziemlich stereotyper Beispiele illustriert. Gott 
hat die Ehe im Paradies erschaffen, als er Adam und Eva ehelich verband. Christus hat sein erstes 
Wunder vollzogen als er auf der Hochzeit zu Kana Wasser in Wein verwandelte, er hätte das nie 
getan -  so lautet die Auslegung -  wenn er die Ehe nicht hochgeschätzt hätte.
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und christlich sein; sie ist dazu bestimm t, die Generationen fortzupflanzen, damit die 
M enschheit nicht ausstirbt27.

Auf der negativen Seite der Bilanz findet sich der Ehebruch und alles, was damit 
zusammenhängt. D er springende Punkt ist hier unerlaubte Sexualität. D er Ehebrecher 
oder Ehebrecherin schenkt einer/einem anderen das, was nur seiner Ehefrau/ihrem 
Ehemann rechtens zukom m t; außer Ehebruch handelt es sich deshalb auch um D ieb
stahl. Ehebruch beschm utzt die körperliche Reinheit, die es in der Ehe gibt, wenn 
man sich an die Regeln des ehelichen Geschlechtsverkehrs hält. In einem geweihten 
Kelch darf man ja auch kein Seifenwasser rühren (!), bem erkt Dirc van Delf dazu28. 
Diese Regeln gehen zurück auf den Traktat De bono conjugali des hl. Augustinus; sie 
besagen, daß es drei Fälle gibt, in denen der Geschlechtsverkehr zwischen Mann und 
Frau ohne Sünde sein kann oder höchstens eine sehr geringe Sünde ist29. Erstens ist 
dies die Zeugung von Kindern. K inder zu zeugen, ist grundsätzlich das erste und, 
wenn möglich, einzige Ziel des ehelichen Geschlechtsverkehrs. Zweitens kann man 
sich im Geschlechtsakt einander die gegenseitige Treue beweisen. Drittens dürfen 
Eheleute geschlechtliche K ontakte pflegen, wenn dadurch Schlim m eres (z.B. wenn 
der Ehemann sonst zu einer anderen Frau gegangen wäre) vermieden werden kann. 
Eigentlich gibt es auch noch einen vierten Fall, aber dieser ist in jedem Fall Sünde, 
wenn nicht Todsünde: Das ist die Befriedigung der Lüste.

W enngleich in den genannten Fällen der Geschlechtsverkehr gestattet ist, so bleibt 
er doch strengen Regeln unterworfen. Man darf beispielsweise während der Fastenzeit 
nicht Z usam m ensein ; der coitus während der Menstruation würde blinde oder aussät
zige Kinder erzeugen30, im  Bett gibt es nur eine richtige Haltung, die, bei der die Frau 
auf dem Rücken liegt, weil diese als die beste für die Empfängnis angesehen wird31. 
Alle anderen sind sündig oder sogar bestialisch, weil sie nur auf Lüsternheit beruhen. 
Sie werden auch unnatürliche oder stumme Sünden genannt, peccata muta; nicht nur 
Homosexualität wird demnach damit gemeint. W eitere Sünden der Unkeuschheit 
werden weniger erwähnt, weil sie nicht direkt mit Ehebruch in Verbindung gebracht 
werden können. Nur Hendrik Herp stellt hier eine Ausnahme dar; er behandelt aber 
bei den verschiedenen Geboten auch die „dazu gehörenden“ Hauptsünden. Hier ist 
dies die luxuria. Ausführlich spricht er über verschiedene Arten der Unkeuschheit: 
adulterium, sacrilegium, incestus, peccatum contra naturam/mutum, stuprum. Bei der 
letzten Sünde, der Vergewaltigung von Jungfrauen, ist der Vater das zweite Opfer, sagt

27 Obwohl das in diesen Dekaiogerklärimgen nicht mit so vielen Worten gesagt wird, greift man 
dabei im Grunde zurück auf Papst Gregor den Großen (590-604), der sich über den christlichen 
Ehezweck ähnlich geäußert hat: nach dem Sündenfall hat Gott den Menschen zur Strafe ihre 
Un Sterblichkeit genommen, ihnen aber aus Barmherzigkeit die Fruchtbarkeit geschenkt, damit 
die Menschheit bestehen bleibt. Diese Stelle gibt es nur in Bedas Historiei Ecdesiastica gentis An- 
glorum, wo er Antworten von Papst Gregor auf Fragen des Mönchs Augustin wiedergibt. Bede’s 
Ecciesiastical Historv of the English People, ed. Bertram Colgrave, Roger Mynors (Oxford 1969) 
90.
28 224.
Jl> I V/« Borssum Waalkes, 289.

Ihomeis llereiitdh; 44r.
Hendrik Herp, c5r.
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Hendrik Herp, da seine Tochter jetzt schwer zu verheiraten ist. W enn der Zaun ent
zwei ist, fügt er hinzu, kom m en die Leute leicht in den W einberg hinein32.

Das siebte Gebot informiert uns -  wenn auch indirekt -  über verschiedene Aspekte 
des damaligen W irtschaftslebens. D er Diebstahl, der hier verboten wird, wird in vielen 
Einzelheiten, die uns die Realität in gewisser H insicht vor Augen führen, näher er
klärt.

Was gehört alles zu diesem Gebot? Viele Ausführungen hängen zusammen mit 
Handel und Gewerbe. Kaufleute sollen sich rechter Maße und Gewichte bedienen, 
denn G ott hat -  so Dirc van D elf33 -  die richtigen Maße erschaffen. Ferner soll man 
keine kranken Tiere verkaufen34. Arbeiter, die keine gute A rbeit leisten, handeln die
sem Gebot zuwider35, ebenso Vorgesetzte, die ihre K nechte und Mägde bestehlen, in
dem sie z.B . zu wenig Lohn zahlen, und Frauen, die die Güter ihrer Männer stehlen36.

In diesen Rahm en gehört auch die Bemerkung, daß ein M onopol vom moralischen 
Gesichtspunkt her gefährlich sein kann: W enn man nämlich die Preise zu sehr in die 
H öhe treibt37. D er gerechte Preis (justum pretium) ist genauso wichtig wie rechte 
Maße und Gewichte. D er Übergang zur W ucherei ist leicht geschehen: Obschon die 
K irche sich allmählich, wenn auch zögernd, damit abfinden mußte, daß Handel ohne 
Zinsen nicht gut möglich war, wird W ucherei noch imm er grundsätzlich verboten 
und verdammt; die Seele des W ucherers wandert, falls er sich nicht reumütig zeigt 
und das Geld oder die Güter, die er zu U nrecht besitzt, zurückerstattet, schnurstracks 
in die Hölle. Zöllner und Gutsverwalter können sich ebenfalls dieser Sünde schuldig 
m achen38. K einen Zoll zu bezahlen, ist gleichfalls nicht in Ordnung39 und fällt damit 
ebenso unter das siebte G ebot: Hier w'ird Leuten Geld vorenthalten, die ein Recht 
darauf haben. Auch keine Zehnten und Zinsen zu zahlen, gehört in diese Kategorie, 
und wer sein Lehnsgut als Eigentum betrachtet, wird als Dieb bezeichnet. Schließlich 
zählt auch Sim onie zum D iebstahl40.

Es gibt einige Fälle, in denen Rückerstattung nicht nötig ist: Die Verdienste von 
Dirnen und das Geld, das man mit Würfelspiel gewonnen hat, brauchen nicht zurück
erstattet zu werden. Diese Aussagen Thom as Herentals’ muten etwas merkwürdig an; 
leider erklärt er selbst seine Bemerkung nicht41. Im  ersten Fall könnte man noch an 
ehrlich verdientes Geld denken, aber im zweiten?

Auch Ausnahm en werden genannt: Man darf jem andem  sein Schwert abnehmen, 
wenn er sich selbst oder seine Umgebung gefährdet42. In Notfällen darf man stehlen,

32 civ e.v.
33 229.
34 Van Borssum Waalkes, 320; De den geboden ..., 12r.
35 De tien geboden, ..., 12v.
36 Van Borssum Waalkes, 292.
37 Thomas Herentals, 96v.
38 L. Ai Fr. Daniels, Dirc van Delf, 227.
39 De tien geboden ..., IIv.
40 Thomas Herentals, 98v.
41 Thomas Herentals, 99r.
42 Van Borssum Waalkes, 292.
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z. B. Nahrungsmittel. In einer derartigen Notlage, bei H ungersnöten, ist alle Nahrung 
gemeinsam, sagt einer der Autoren'*3.

Im achten Gebot sind grundsätzlich alle Lügen verboten, obwohl es hier viele inter
essante Nuancen gibt. So sind Lügen aus Barmherzigkeit, zum Spaß, beim Spiel oder 
aus Vergeßlichkeit nur leichte Sünden44. Auch nur leicht sündig ist es, zu behaupten, 
daß eine Magd einen Mann hat, damit die K nechte sie in Ruhe lassen45. Lügen vor 
Gericht sind selbstverständlich sehr verwerflich, obwohl auch hier die Barmherzigkeit 
manchmal Ursache sein kann. Ein falsches Urteil und eine falsche Urkunde gehören 
auch hierher.

W ie beim ersten Gebot lesen wir auch hier, daß diejenigen gegen das achte Gebot 
verstoßen, die Glaubenssachen in Zweifel ziehen, z. B. leugnen, daß Christus als 
Mensch gelebt hat und gestorben ist, in der K irche schlafen, ohne Andacht beten, 
dem Glauben widersprechen. Interessant ist die Behauptung, daß es viel Sterben und 
viele Plagen auf Erden gibt, weil die Leute unwürdig zum Sakrament (gem eint ist die 
Eucharistie) gehen46. D irc van D elf nennt auch Heuchler und „lollaerden“ beim ach
ten G ebot47.

Das neunte und das zehnte Gebot können wir zusammenfassen, da es sich um zwei 
Seiten des gleichen Verstoßes handelt: die Frau oder die Güter des Nächsten verlan
gen. Manche Autoren betonen zusätzlich, daß hier die Rede sei von der Begierde, 
während im sechsten und siebten G ebot die Tat an sich verboten wird. Sowohl das 
Tun als auch das Begehren ist also sündig. So wie in diesen Traktaten diese beiden G e
bote meistens kurz behandelt werden, können wir uns auch kurz fassen. Zum  größten 
Teil sind es W iederholungen, wobei, wie gesagt, die innerliche Begierde, die Intention 
und nicht die Ausführung, die zentrale Stelle einnimm t. Sündig ist es auch, wenn man 
durch W orte oder Gesten eine falsche Begierde in anderen Leuten erweckt48. Thomas 
Herentals gibt hier u.a. das Beispiel von einem Maler, der Nacktfiguren m alt49.

Zusam m enfassung

Die zehn Gebote bilden sozusagen den Rahm en, der es den Autoren erm öglicht, ak
tuelle und alltägliche Vergehen anzusprechen. Sie m öchten ihr Publikum in morali
scher Hinsicht belehren und benutzen dazu den Dekalog, der die Basis der christli
chen Ethik ist. W eil es ihnen darum geht, das irdische und alltägliche Leben ihrer 
Leser oder Zuhörer zu beeinflussen, bedienen sie sich einer einfachen Sprache und 
schneiden für jeden verständliche Them en an. Deshalb gewähren sie uns -  wie gesagt
-  einen Einblick in das gesellschaftliche Leben des späteren Mittelalters. D ie Hand
lungsweisen usw., die -  oft m it heftigen W orten -  verurteilt werden, sind tatsächlich

43 Fundament des kersten geloofs, 91r.
Van Borssum Waalkes, 297.

15 Jf. Fr. Daniels, Dirc van Delf, 231.
46 Daniels. Bijdrage, 58.
<7 232.

Daniels, Bijdrage, 60; Thomas Herentals. 116r.
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vorkommende Handlungsweisen und keine theoretischen Hirngespinste. Abtreibung, 
Ehebruch, Lügen vor G ericht und W ucherei, das alles sind gewöhnliche Vorkom m 
nisse, auch wenn sie nicht gebilligt werden können. Es läßt sich vermuten, daß ein 
größeres, keineswegs elitäres Publikum angesprochen wird, gerade weil jeder Leser 
sich angesprochen fühlen kann. Fast jedes mögliche Benehm en wird besprochen: W ie 
der Arbeiter sich verhalten soll, der Bauer, der Lehnsherr, der Geistliche oder die 
Magd; wie man sich verhalten soll in der Kirche, im Geschäft oder vor Gericht.

Uns wird also ein Spiegel der spätmittelalterlichen Gesellschaft vorgehalten. W ir 
müssen aber bedenken, daß fast alle Texte von G eistlichen geschrieben wurden, die 
ihre Umgebung anders sehen als Laien. Ihre Traktate handeln von Ge- und Verboten, 
von Vorschriften und Regeln. Diese bieten uns die M öglichkeit, zu entdecken, wie 
Geistliche die christliche Gesellschaft beurteilen und von welchen Voraussetzungen 
sie dabei ausgehen. Alles spielt sich in einem gesellschaftlichen Zusamm enhang ab. 
Der Autor kann sich nicht von sich, seiner Zeit und seiner Umgebung lösen. In man
chen W orten der Empörung verspüren wir etwas wie Beschönigung der m enschlichen 
Schwächen. Dieses normative Schrifttum befindet sich nicht fern der W irklichkeit; es 
kann uns deshalb etwas m itteilen über soziale, wirtschaftliche und gesellschaftliche 
Zustände.

Die Behauptung, daß diese Literatur nicht wirklichkeitsfremd sei, wird gestützt 
durch Aussagen aus andersartigen Quellen, z. B. aus Rechtsquellen, wie das Buch von 
B. Hermesdorf, Rechtsspiegel, een rechtshistorische terugblik in de Lage Landen van het 
herfsttij(Nijmegen 1980) deutlich m acht: In verschiedenen A bschnitten dieses Buches 
läßt sich feststellen, daß Vergehen und Delikte, die in Dekalogerklärungen als sündig, 
verboten usw. gekennzeichnet werden, auch in der Strafgesetzgebung der damaligen 
Zeit zu finden sind.

Im Kapitel Religiöse Momente in Recht und Rechtsleben ist die Rede von Sonn- und 
Feiertagen, und wie man sich an diesen zu verhalten hat. Hier gibt es viele Ü berein
stimmungen m it den Forderungen in den Dekalogerklärungen. Das läßt sich u.a. er
klären aus der Tatsache, daß gerade hier das kanonische Recht sowohl den Dekalog
erklärungen als auch der Gesetzgebung zum Vorbild gedient hat. A ber auch sonst ist 
zu beobachten, daß in der (profanen) Gesetzgebung und vor allem in der Rechtspflege 
Situationen Vorkom m en, wie sie auch in den hier behandelten Traktaten beschrieben 
werden. Mit einigem Grund dürfen wir deshalb schließen, daß für diese Traktate, in 
denen es hauptsächlich um Normen geht, der Alltag Modell gestanden hat. D ie Norm 
aber entsteht vor dem Spiegel der Gesellschaft: Dadurch wird sie einerseits verstärkt, 
andererseits abgeschwächt und erhält so ein m enschliches Gesicht.



VI. Belehrende und sprechende Bilder
Konrad Ho f f  mann

Holbeins ,Todesbilder4 

Laienfröm m igkeit im Todesbild der V or- und Frühreform ation

An Holbeins Bildzyklus, einem wirkungsgeschichtlich herausragenden Faktor der 
frühneuzeitlichen Laienkultur, hat die auffällige Verschränkung zwischen Leben und 
Tod die modernen Betrachter irritiert1. H ellm ut Rosenfeld2 wertete seinen Realismus 
als Preisgabe des „Num inosen“ und „Magischen“ an bürgerliche Profanität ab, und 
noch in der jüngsten Spezialforschung wirkt die Annahme nach, zwischen den religiö
sen Rahmenszenen und der alltäglichen Situationsdramatik bestehe eine K luft 
(Abb. 1; 2).

Mit dieser nostalgischen, ja faschistoiden Prämisse des Traditionsverrats3 wird der 
Kern von Holbeins Erfindung verkannt, auch hinsichtlich der Bildbeziehungen der 
zumeist vernachläßigten Bibelzitate in der Erstausgabe des Buches, Lyon 1538.

Holbein vergegenwärtigt den im Leben verborgenen Tod. D em  betroffenen M en
schen erscheint der Tod aktuell variiert in seiner zeitgeschichtlich konkreten Um ge
bung und sozialen Praxis; der Tod wird dem M enschen, wenn überhaupt, im Sterben 
sichtbar. Mit welcher Intensität und zugleich Trennschärfe H olbein die Geschehens-

' Zuletzt: Frank Petersmann, Kirchen- und Sozialkritik in den Bildern des Todes von Hans Hol
bein d.J. (Diss. Osnabrück, Bielefeld 1983); Frank Hieronymus, Basler Buchillustration 1500-  
1545. Ausstellungskatalog Universitätsbibliothek Basel 1984 (Oberrheinische Buchillustration 2) 
Nr.441, S .495-497. Hollstein’s German Engravings, Etchings and Woodcuts, 1400-1700, 
voi.XIVA: Hans Holbein the Younger (Roosendaal 1988) 202-206 , N r.99. Vgl. dagegen aber die 
Hin weise bei Jean Wirtb, La jeune fille et la mort. Recherches sur les themes macabres dans l’art 
germanique de la Renaissance (Genf 1979) 123-129-
2 Ihllmut Rosenfeld, Der mittelalterliche Totentanz. Entstehung-Entwicklung-Bedeutung (Bei
hefte zum Archiv für Kulturgeschichte 3, Köln-Graz 21968) 283 -2 9 3 : „Holbeins Auflösung des 
Totentanzes aus dem Geiste der Renaissance“.
3 Mit den Monographien Wilhelm Finders, Holbein der Jüngere und das Ende der altdeutschen 
Kunst (Köln 1951) und Wilhelm Waetzoldts, Hans Holbein d .J. (Berlin 1938; als „Blaues Buch“ 
Königstein/T. 1958) reicht die NS-Rezeption Holbeins in die Nachkriegszeit (vgl. z.B. Pinder, 40 
über H. „als Bruder bei den Menschen der altgeheiligten Urform tätigen Lebens, bei Ackerbau 
und Kampf, Friede und Krieg“; Waetzoldt, (1958) 12-13 entspricht in der Betonung des „Magi
schen'1 etc. den weltanschaulichen Kategorien Rosenfelds, dessen Totentanzbuch zuerst 1954 
herauskam).
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ebenen von Lebenden und Toten ineinander verschränkt, zeigt besonders deutlich die 
Szene der „Spieler“ : über dem in der Erregung getroffenen Mann wehrt der Tod den 
Teufel des Gewinners (rechts) ab; in einer den Beteiligten unsichtbaren Parallelität sei
ner Gebärden zu dem linken Spieler, der gegen den Teufel anzureden scheint. D ie 
Blindheit gegen den Tod ist Holbeins beißender K om m entar zum „Sternenseher“ 
(„Hans-Guck-in-die-Luft“), und das Ausbleiben des herbeigesehnten Todes wird dem 
„Armen“ (wie H iob: Kap. 3 .2 0 f.) zum schlimm sten Leid -  scheinbar endlos. Holbeins 
„Realismus“, ob nun als „Verfall“ abgewertet oder als zeitkritisches Spektrum gewür
digt, ist in der innerbildlichen Durchdringung von Leben und Tod ein auf den Be
trachter bezogenes Verweissystem. D enn im Gegensatz zu dem dargestellten M en
schen kann und soll der Bildbetrachter durchgängig den Tod wahrnehmen, wie er 
sprengend in den Alltag eingreift.

Zur Veranschaulichung des im Leben verborgenen Todes bedient H olbein sich ei
nes metaphorischen Realismus, der im Zusammenspiel von Bild und Text eine m ehr
schichtige Aussage als satirisches Instrumentarium erschließt. H olbein hat den Tod 
(bzw. den Toten) durchweg als Begleiter oder Ersatzmann eines Lebenden rollenmäßig 
in die Umgebung des M enschen einbezogen -  und damit ein W echselverhältis zwi
schen Leben und Tod, den Übergang, gestaltet. Zum eist fügt sich der Tod erzählerisch 
in die typische Szene ein: als Diener (König; Kaiserin, Gräfin), Musiker (Herzogin, 
Edelfrau), Hofnarr (Königin), Ministrant (Pfarrer) oder in variierender Motivation -  als 
Beteiligter, Begleiter (Bischof, Dom herr, Altweyb, Arzt, Schiffm an, Ackermann), H el
fer (Altmann) oder Assistent (Sternenseher) (Abb. 3). D er Tod hat die Menschen im 
Blick, wird seinerseits aber nur selten und dann im letzten M om ent als Übergang „in 
ictu oculi“ wahrgenommen. W ährend er in den zahlreichen Überfallsituationen auf 
geistliche wie bürgerliche Händler vom erstarrenden Opfer abgewehrt erscheint 
(Mönch, Kaufm ann, Kräm er, Reicher; analog in den feudalen Kampfgruppierungen 
mit Graf, R itter und Edelmann), fungiert er vielfach innerbildlich unbemerkt als di
daktischer K om m entator für den Betrachter (Vertreibung, Adam, Papst, Kaiser, K ar
dinal, Richter, Ratsherr, Fürspräch). Dabei ist die Einkleidung des Todes in den dra
matischen Erfahrungshorizont der im Ständetypus individualisierten Lebensverhält
nisse aber gegenüber den früheren Totentänzen prinzipiell als Zusammenprall der 
beiden Ebenen, als paradox zugespitzter Übergang charakterisiert"*. Die auslösende 
Macht des Todes wird über die seelische W irkung auch in Unglückssituationen ver
mittelt, bei denen der K nochenm ann den M enschen abholt, ohne ihn zu berühren 
(neben den Berufsbildern -  Pfarrer, Arzt u.a. -  speziell beim R eichen; beim Kärrner 
signifikant m it dem zusamm engebrochenen Pferd): in der Durchsichtigkeit eines E x
periments vergegenwärtigt H olbein damit gesetzmäßige Abläufe der Verstrickung; in 
singulärer Drastik beim „Trinker“, dem der Tod in die Kehle eingießt (als bürgerliches 
Pendant zum tafelnden „König“), während sich -rhythm isch korrespondierend -  da
vor ein anderer Mann übergibt.

4 Joseph Gantnet; Der Mensch im Angesicht des Todes. Zu den Basler Totentänzen (1940), in: 
den.. Schicksale des Menschenbildes. Von der romanischen Stilisierung zur modernen Abstrak
tion (Bern 1958) 59-72, cf.69: „und die kleinen Blätter beben förmlich unter dem Zusammen 
prall der beiden Welten in ihnen“.
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Holbeins m etaphorischer Realismus zielt auf die im Verweis den (räumlichen) 
A ugenschein (zeitlich) durchbrechende Selbstreflexivität der Szene5. So dient dem 
Pfarrer beim Versehgang der (eigene) Tod als M inistrant; über dem korrupten Richter 
bricht der Tod den Stab (Abb. 4); Adam hilft er beim Baumfällen0, also wie beim 
„Ackermann“ bei der todbringenden Arbeit. Mit m inimaler „Verschiebungsenergie“ 
(Freud) geht der K ünstler bei der ironischen Umdeutung von Schlüsselmotiven zu 
W erke7. Berufsattribute wie die Sanduhr des Predigers (Abb. 5) (und im Alphabet sati
risch der Dirne) oder der Totenschädel des Gelehrtenm ilieus („Sternseher“) werden als 
Bum erang entlarvend dynamisiert. Mit der Ambivalenz sprachlicher wie graphischer 
Bildlichkeit legt H olbein satirische Situationsantithesen an: auf dem W eg zum Stun
dengebet (Hora) schlägt dem „D om herrn“ das letzte Stündlein („Ecce appropinquat 
hora“ (Abb. 6) -  aus dem K ontext der Passionsgeschichte Christi zitiert), den Rats
herrn läßt der Tod über die Schaufel des abgewiesenen Armen stolpern -  macht des
sen Arbeitsgerät zum W erkzeug des Totengräbers; dem m it Ämtern und Seelenheil 
handelnden Kardinal entreißt er den Hut, um ihn sprichwörtlich in seiner Scham 
losigkeit zu entblößen und damit zugleich seinem barhäuptigen Geschäftspartner 
gleichzustellen8.

Holbeins Realismus erweist sich also als transparente Einkleidung des „jenseitigen“ 
Todes, nicht als dessen Verlust im Oberflächen-Erscheinungsbild zeitgenössischer All-

5 Im „Bischof“ geht Holbein ausnahmsweise von der metaphorischen Traditionsebene, der des 
Hirtcn-Vergleichs, aus. Die von Petersmann, (s.o. Anm. 1), 1 9 9 ff. alternativ betrachteten Erklä
rungen (untreuer Hirte vernachlässigt Herde bzw. Herde wird durch Tod des Hirten zerstreut) 
können bei dem in der frühreformatorischen Kirchenkritik zentralen Bild gleichermaßen zutref
fen (vgl. zur Ablehnung der Stellvertretimgspraxis der Bischöfe auch das Holbein in der „Papst“- 
Darstellung leitende „Passional Christi und Antichristi“), verbunden mit dem anschaulich beton
ten Hinweis auf die „Widder und Lämmer“ als biblisches Gleichnis der jenseitigen Strafandro
hung.
6 Mit dem Baum entwurzelt sich der arbeitende Adam selber; auf biblischer Grundlage des Ver
gleichs von Mensch und Baum (Hiob, 14,7-10) entfaltet Geiler von Kayersberg den Bildbereich: 
„Das buoch arbore humana. Von dem menschlichen baum geprediget... darin geschicklich und 
in Gottes lob zu lernen ist des Holtzmeyers des dots frölich zu warten“ (Straßburg 1521). Als 
„Holtzmeyer“ begegnet der Tod auch in der Illustration (vgl. damit auch Urs Grafs Holzschnitt 
von i 524: Tod im Baum über Kriegern und Dirne; Major-Gradmann, Nr. 151). Vgl. Volker ilone- 
mann. Der Tod bei Geiler von Kaysersberg, in: Zeit, Tod und Ewigkeit in der Renaissance-Lite
ratur, Bd. 1, hrsg. v. James Hogg (Analecta Cartusiana 177, Salzburg 1987) 90 -107 .
7 Vgl. auch z.B. die Bildbeziehung in Urs Grafs Holzschnitt der „Käuflichen Liebe“ (Major- 
Gradmann, Nr. 127) zwischen einem die Frau betastenden Alten, der Früchteschale davor und 
dem scheinbar an seinen Knochen nagenden Totenschädel darunter (als „vernaschendem“ Zahn 
der Zeit!).
8 Erasmus von Rotterdam, Adagiorum Chiliades, III 4,67: „Nudo capite“ (E.v.R., Schriften, Ausg. 
Wmn-r Welzig, Bd.7 [Darmstadt, 1972] 568 f. in dt. Übersetzung: „Etwas unbedeckten Hauptes 
tun heißt, daß man es offen und ohne alle Scham tut. Denn wenn einer etwas tat, dessen er sich 
schämen mußte, pflegte er sein Haupt zu verhüllen“). In der Entgegensetzung von Kleriker und 
Laien mit antithetisch plazierten Büchern und dem Kontrast zwischen bedecktem und entblöß
tem Kopf orientierte sich Holbein hier offenbar an Behams Satire auf das Mönchtum v. 1521 
(Ausst. Kat. „Martin Luther und die Reformation in Deutschland“, Germanisches Nationalmu
seum Nürnberg, [1983] S. 250, N r.316), unter Umverteilung der Motivakzente im neuen Zusam- 
nrenhang.
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tagswirklichkeit. Mit der strukturellen Doppelebene der Bildanlage ist der entschei
dende Gestaltungshebel Holbeins bezeichnet, sein bis in die motivischen Details h in
ein flexibles Erfindungsprinzip anspielungsreicher Konfigurationen: szenische Hand
lungsbilder als erzählerische Aktivierung metaphorischer Tradition. W enn der Tod 
der Gräfin eine Halskette von M enschenknochen umlegt (Abb. 7), wird der Topos 
vom Körper als Gewand der Seele erzählerisch umgesetzt zum Sterben als K leider
wechsel9. Die im Bett von Knochenm ännern m it einem Ständchen abgeholte H erzo
gin führt den alten Vergleich zwischen Schlaf und Tod szenisch vor A ugen10. Das ge
genbildliche Aufbrechen der Lebenssituation zum Tod kristallisiert sich in generellen 
sprachlichen Bedeutungsantithesen (der „Fürspräch“, d.i. Anwalt, wird vom K lienten 
bezahlt, bezahlt dies aber seinerseits mit dem L eben11), ebenso wie in K ontextnuan
cierungen herköm m licher Detailattribute (so die erotische Perspektive in dem vor der 
„Edelfrau“ auf dem Becken trommelnden T od 12). Die Ironie reicht dabei bis in Form 
bezüge, so die Entsprechung bei der „Äbtissin“ zwischen dem Federbarett ihres T o- 
des-Galans und dem Türbeschlag der Kirche, zwischen der Gebärde des „Kräm ers“ 
und einem W egstock im Hintergrund oder zwischen der Bittstellerin und dem Tod, 
von denen beiden sich der „Herzog“ gleichermaßen abw endetu . Die gewohnten Bild
muster der „Totentänze“ nutzt Holbein distanzierend in szenischen Einzelaktionen, 
den Tanz so als Zugriff des Tod-Narren bei der „K önigin“ und die Musik als Metier 
einer öfters zugefügten zweiten Todesfigur (z.B. Herzogin, K räm er14, Altweyb) oder 
eines -  darauf verweisenden -  lebenden Akteurs (Braut; N onne15) (Abb. 9).

9 Vgl. das Entkleidungsmotiv in Baidungs Basler „Tod und Frau“; dazu: Konrad Hoff mann, 
Angst und Gewalt als Voraussetzungen des nachantiken Todesbildes, in: Heinrich v. Stietencron 
(Hrsg.), Angst und Gewalt. Ihre Präsenz und Bewältigung in den Religionen (Düsseldorf 1979) 
101-111, cf. 106, Anm .23.
10 Vgl. Behams Holzschnitt „Tod u. d. Liebespaar“, 1522 (von Burgkmair, s.u., A nm .48) zus. mit 
den wenig späteren „Todesbetten “ Peter Flötners abgeb. bei Wirth, (s.o. Anm. 1), figs. 124-126.
11 Die besondere Rolle des Geldes in Holbeins Zyklus (bei kirchlichen wie bürgerlichen Vertre
tern: Kardinal, Mönch; Fürspräch, Richter, Reicher) ist in ihrer dialektisch flexiblen Kritik u.a. 
auch bei Erasmus’ Hohn auf den „Totenpfennig“ zu bedenken („Lob der Torheit“, Kap. 40. Ausg. 
Welzig, Bd.II [Darmstadt 1975] 99; vgl. Ausst. Kat. „Münzen in Brauch und Aberglauben“ Ger

manisches Nationalmuseum Nürnberg [1982] 94-105).
12 Vgl. etwa die satirische Plazierung der Kerze in Körpermitte vor den Tod des Waldbruders im 
Gross-Basler Totentanz.
13 Den Herzogshut parodiert die Bürgerkrone des Tods. Die Gegenbewegung zwischen Kopf 
und Händen des Herzogs erscheint angelegt in Figuren wie dem „Vorsprech“ des oberdeutschen 
„Doten Dantz mit Figuren“, Ende 15.Jahrhundert („Der tanzende Tod. Mittelalterliche Toten
tänze. Hrsg., eingeleitet und übersetzt von Gert Kaiser (Frankfurt 1982, Insel Taschenbuch 647) 
178.
14 Zu dem hier gezeigten Instrument: Kathi Meyer-Baer, Music of the Spheres and the Dance oi 
Death, Studies in Musical Iconology (Princeton 1970) 304; allgemein zur Bedeutung und Typo
logie der Musikszenen in Holbeins Folge: Reinhold Hammerstein, Tanz und Musik des Todes. 
Die mittelalterlichen Totentänze und ihr Nachleben (Bern-München 1980) 135-139-
15 Bei der „Braut“ (Heinrich Alfred Schmid, Hans Holbein d.J., Textband I [Basel 1948] 264, 
Abb.85) und der „Nunne“ ist der erotische Aspekt der Musik evident. Zur komplexen Bildlich
keit der Kerze (Auslöschen zur Liebesnacht; Verlöschen des Lebenslichts; Kerze als „Glied") 
außer Hoffmann, (s.o. A nm .9), 110, Anm.34; auch W. S. Heckscher, The Annunciation of the Me-
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Nach dem Schem a der spiegelnden Strafe macht H olbein das Ende des „Räubers“ 
(in flagranti) wie des „Reichen Manns“ (der im Tod seinen m it dem Geld das Leben 
raubenden Meister findet) zeitkritisch durchsichtig. In visuellen Term ini läßt der 
Künstler so das Erscheinungsbild der Umgebung vielschichtig transparent werden, so 
wie Erasmus von Rotterdam in seiner Nähe sprachbildlich operiert, wenn er z.B. die 
Schulstube als Sorgenhaus, Tretm ühle und Folterkam m er erschließt16. Ja  noch in die 
Morphologie des Kom positionsduktus erstreckt sich Holbeins Einsatz von Ambiva
lenzen, wenn etwa die Figurenverflechtung des „Kräm ers“ als Buchstabe eines Figu
renalphabets lesbar zu sein scheint (als „K “).

Einen näheren Aufschluß zur ursprünglichen Konzeption der „Bilder des Todes“ 
bietet in der Tat H olbeins „Totentanz-Alphabet“ 17. In der zupackenden Schärfe der 
Satire stehen die kleinformatigen Visionen den Buchbildern nicht nach: beim Arzt 
(M) etwa m it einem ein Uringlas gerade selber füllenden Tod; bei der Dirne, der der 
Buchstabe S in den Leib zu dringen scheint, mit einem die Sanduhr auf der H inter
seite balancierenden Todes-K unden ihres Stundengeschäfts. Das Alphabet insgesamt 
wurde bisher als Schm uckm uster verkannt, als Typenkatalog einzelner Initialen, wie 
sie seit August 1524 im Basler und auswärtigen Buchdruck bei verschiedenen Texten 
verwendet wurden (Abb. 10)18.

Aus drei erhaltenen Exemplaren, die in deutscher (Coburg; Karlsruhe) (Abb. 11) 
und lateinischer Sprache (Oxford) Bibelstellen zu jedem Buchstaben sowie als Ü ber
und Unterschrift der ganzen Seite bringen19, läßt sich aber seine primäre Funktion als 
Flugblatt erschließen. D er entscheidende Punkt daran ist, daß es sich bei mehr als der 
Hälfte der Zitate um die gleichen Bibeltexte handelt, die in der ersten Buchausgabe 
der „Todesbilder“ 1538 wiederbegegnen (im Gegensatz zu den „Probedrucken“ von 
1524-26 , die nur die standesbezeichnenden Überschriften enthalten)20. Nichts be-
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rode Altarpiece. An Iconographic Study, in: Miscellanea Jozef Duverger (Gent 1968) 37 -65 , cf. 
61-64. Zur Aussage des Fensters in dem Todeskontext vgl. Jerem. 9,20 f. (s.u. A nm .49).

„Lob der Torheit“ (s.o. Anm. 11), Kap.49, 118-119.
17 Zuletzt mit ausführlicher Behandlung von Einzelmotiven: Petersmann, (s.o. Anm. 1), 133-149. 
10 Waetzoldt, (s.o. A nm .3), 75 behauptet gegen alle Längst verfügbare Evidenz (s. u.), „daß die ein
zelnen Großbuchstaben ja niemals nebeneinander in ihrer alphabetischen Reihenfolge gesehen 
wurden“. Entsprechend ist in den „Reichsdrucken“ (Nr. 240; vgl. das „Handbuch“, 1928, 140- 
141) die Zeilenanordnung des Alphabets umgestellt und von dem originalen Quer- auf zwei 
hochformatige (und wohl einzeln käufliche) Blätter verteilt! In einzelnen Initialen „gemischter“ 
Alphabete hatte Holbein schon 1520 Berufsbilder des Totentanzes dargestellt (ein „G“ mit Tod 
als Koch: Hollstein XIV B, S .81, Nr. 124: G2). Vom „Totentanzalphabet“ ist zuerst der Buchstabe 
„N” im Basler Buchdruck, August 1524 bezeugt (Hollstein, XIVB, Nr. 146, S. 138), in Wittenberg 
und Nürnberg „D“ und ,J “ bereits 1525 (Koegler, Jb. Pr. Kslg., 28, 1907, S.95 zu Scbmid, ibid, 20, 
1899, S. 258).
19 .1. Woltmann, Holbein und seine Zeit, 2 .Bd. (Leipzig 21876) S. 199, N r.252; von hier ist die 
inzwischen überholte Besitzangabe „University Galleries“ für das Oxforder lat. Exemplar über
nommen bei Hollstein, XIV B, Nr. 146, S. 137. Bei Hollstein ist das Coburger Blatt auf S. 136 re
produziert, zum Karlsruher Exemplar die bibl. Zitatangabe der Überschrift: „Proverbiorum 
XXX ' nicht erwähnt (Passavant, Peintre graveur, III, S. 373, Nr.3a kannte das Karlsruher Blatt 
noch nicht).

1 hema und Text stimmen überein bei „Gebein aller Menschen“ (A; gemeinsam nur Apk. 8,
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leuchtet die intendierte Reformationspropaganda schlagender als der Umstand, daß 
dabei der gleiche Textpassus einmal für einen Narr (Buchstabe R) und einen Trinker 
(Buchstabe T  [Abb. 12] oder urspr. ein Spieler -,,X“ [Abb. 13]), das andere Mal aber für 
Abt und Prediger benutzt wird.

In der Folge der Buchstaben wird mit W ort und Bild der W eg des M enschenge
schlechts von Adam bis zum W eltgericht durch die Klassen der Gesellschaft vorge
führt (Abb. 14; 15). Die Rahm entexte bauen von Frage (oben) zu Antwort (unten) eine 
beziehungsvolle Spannung auf.

Am oberen Blattrand bildet Prov.30 (1 8 -1 9 ) den T itel: „Drey ding sind mir schwer 
und das vierd weyß ich gar nit. Den weg eins adlers in luft. Den weg einer waldschlan
gen uff dem felsen. Den weg eines schiffs inm ittem  meer. Den weg eins mans inn der 
iugent.“21 U nten steht Jesaias 40 (6 -8 ): „Alles fleysch ist heuw und all synn glory wie 
die blum des ackers. Das heuw ist ausgedorrt und die blum ist gefallen wann der geyst 
des herren hat inn sy geblasen. Das volck ist warlich heuw. Das heuw ist ausgedort 
und die blum ist gefallen. A ber das wort des herren bleybt in ewigkeit.“22

Die Überschrift formuliert m it dem Textzitat Prov. 30 einleitend ein fragendes 
Staunen über den M enschen: auf der Folie von Adler, Schlange und Schiff bekennt 
der biblische Autor zum W eg des M enschen: „das weyss ich gar nit.“ D er Jesaias-Pas- 
sus gibt darauf die Antwort mit dem das Alphabet in W ort und Bild zusammenfassen
den Hinweis auf die Vergänglichkeit des Menschen. Dam it verbindet das Zitat aber 
im abschließenden Vers eine das ganze Flugblatt legitimierende Pointe: gegenüber der 
Hinfälligkeit der M enschen wird die Unvergänglichkeit des W ortes Gottes betont.

Die Ewigkeit des Gotteswortes, materiell konkretisiert in seinen Elem enten, den 
Buchstaben des Alphabets, fängt die in den einzelnen Initialen vorgeführte Todesre
vue der M enschheit auf. D er in der frühen Reform ation zunächst vom sächsischen 
Hof bekenntnishaft eingesetzte Kampfruf nach Je s .4 0  („Verbum Dom ini Manet in 
A eternum“2}) erscheint so als Lösung der im Flugblatt gestellten Rätselfrage, sowohl
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13; im Alphabet kommt davor 1 Kor. 15; im Buch 1538 danach Gen.7, 22); Kaiser (C); König 
(D); Kardinal (E); Königin (G); Graf (K); Reicher (N); Edelmann (P); Nonne (Q); Ritter (V); Kind 
(Y); und Gericht (Z). Im Alphabet-Flugblatt beziehen sich bei den Buchstaben T (Trinker) und X 
(Spieler) die Beischriften so deutlich auf die jeweils andere Szene, daß hier offenbar die ursprüng
liche Planung mit der umgekehrten Zuordnung rekonstruiert werden muß. -  Woltmanns kurze 
Bemerkung (s.o. Anm. 19, S. 199 zu N r.252, unter B) über die teilweise Übereinstimmung der ßi- 
belstellen wurde in der Holbein-Förschung seither übergangen.
21 Im „Narrenschiff“ Sebastian Brants, Kap.64 „Von bösen wibern“, Z .7 0 -7 4  (ed. Friedrich 
Zarncke [Leipzig 1854, Nachdr. Hildesheim 1961] 63 f.) heißt es nur am Ende des Zitats inhalt
lich abweichend: „Eyn man der noch hat kyndesch 1er“ (vgl. die moderne Fassung in der von 
Hans-Joachim Mcihi besorgten Ausgabe der Reclam Universalbibliothek [Stuttgart, J964] 229). 
Diesen Vulgata-Übersetzungen gegenüber hat Luther aus dem Hebräischen die Stelle so ver
deutscht: „Und eins Mans weg an einer Magd“ (in der von Hans Volz bearb. Wittenberger Ausg. 
1545, (Darmstadt 1972) Bd.I, 1135).
22 FrederickJ. Stopp, Verbum Domini Manet in Aeternum. The Dissemination o f  a R e f o r m a t i o n  
Slogan, 1522-1904. In: Siegbert Salomon P/Wim'(Hrsg.), Essays in German Language, Culture and 
Society (London 1969) 123-135, zur Aktualität dieser Stelle (in der lat. Fassung).
23 Die deutsche Version „Gottes wort bleibt ewig“, z.B. auf dem Titelblatt von Luthers erster
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thematisch auf die Todesbilder als medial auf die Buchstaben bezogen, an denen sie 
erscheinen. Hier liegt kein Zieralphabet vor, sondern ein reformatorisches Flugblatt24, 
das die Kampfparole Je s .4 0  im Durchgang des Alphabets am Totentanz der zeitge
nössischen Gesellschaft aktuell einsetzt. D er „weg des mans“ erschließt sich als Selbst
erkenntnis in m enschlicher Vergänglichkeit an dem im Alphabet, dem Buchstaben- 
W eg des Materials, elem entar verm ittelten W ort Gottes und seiner glaubensmäßig 
erfahrbaren Unvergänglichkeit.

Holbeins beide Todes-Zyklen, Alphabet wie Buchbilder, wurden bekanntlich glei
chermaßen von Hans Lützelburger (gest. 1526) in den Holzstock geschnitten23 Sieht 
man die „Probedrucke“ der (nicht realisierten) deutschsprachigen Erstausgabe unter 
diesem Aspekt, so läßt sich für die einzelnen Todesbilder eine Buchseite erschließen, 
auf der sie zwischen der jeweiligen Standesbezeichnung und einer Bibelstelle erschie
nen, die eine politisch-soziale Zeitkritik im Sinne der Reform atoren vorbrachte26. Die 
beiden wohl gleichzeitig entworfenen Folgen stimmen darin überein, daß sie im G e
gensatz zu den bisherigen „Totentänzen“ den innerbildlichen Dialog zwischen Tod 
und Mensch aufgeben und sich im Sinne von Moralsatire („Narrenschiff“) und Gat
tungstradition des Flugblatts appellierend an den Betrachter-Leser wenden27. Auch 
auf d e r  Scheide eines Schweizerdolchs, die in mehreren Entwurfskopien und Nachbil
dungen überliefert ist (Abb. 16), hat Holbein -  wohl in den gleichen Jahren 1 5 2 3 -2 4  -  
einen Totentanz dargestellt28. Bei der waagrecht an der rechten Hüfte getragenen
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Gesamtausgabe der Bibel, Wittenberg, 1534, verbreitet sich dann auch losgelöst vom Kontext bei 
jes.40 (Stopp, wie vorige Anm., S. 133, A nm .8).
2! Zu Holbeins Flugblattillustrationen (Luther als Hercules; Christus das Evangelische Licht; 
Ablaßhandel) zuletzt u. sehr ausführlich Hieronymus, s.o. Anm. 1), N r.353-355 , S .360-368. 
Ausst. Kat. „Martin Luther und die Reformation in Deutschland“ (Nürnberg 1983) Nr. 317, 
S. 2 50 f.
23 Zu den verschiedenen Alphabeth-Drucken Lützelburgers vgl. die zusammenfassenden Anga
ben bei Hieronymus, (s.o. Anm. 1), Nr.293a, S .301.
26 Es fällt auf, daß die Bibelstellen nicht in der wohl schon erreichbaren Luther-Übersetzung ge
geben sind. Zu Holbeins Beteiligung an der Illustrierung der Basler Ausgaben und zu seiner Stel
lung in der Basler Reformation: Flans Reinhardt, Einige Bemerkungen zum graphischen Werk 
Hans Holbeins des Jüngeren, in: Zeitschrift für Schweizerische Archäologie und Kunstge
schichte 54 (1977) 229-260 , bes. 239-2 4 5 ; Hieronymus, (s.o. Anm. 1), N r.395, S .4 1 6 f.
27 Die Frage nach dem Konzeptor des Textprogramms ist offen. Im Hinblick auf eine breitere 
Auswertung fällt z.B. die Verwendung von Je s .38,1 (in beiden Holbein-Zyklen beim „Kaiser“) 
aut der iitelseite von Erasmus' „De praeparatione ad mortem“, 1534 auf: Ausst. Kat. Erasmus v. 
R. (Basei 1986) S .2 1 6 f., N r.H 3; Abb. S .94. Vgl. aber, auch im Blick auf die programmatische 
Verwendung von Jes.40 in der „Unterschrift“, den Jesaiaskommentar von Joh. Oekolampadius 
(März 1525  bei Cratander in Basel erschienen mit Holbeinscher Ornamentierung: Ausst. Kat. 
»Die Malerfamilie Holbein in Basel“ [Basel I960] N r.416, S .326). Bemerkenswert daneben u.a. 
auch die ironische Umpointierung von Ecclesiastes 4,2 bei der „Äbtissin“ („Laudavi magis mor- 
tuos quam viventes“) im Sinn von Pamphilus Gengenbachs aktueller Zeitkritik in „Die Toten
fresser ‘ (1 52  1-22: Augsburg/Straßburg).

£• A. (rissler, Eine Schweizerdolchscheide mit der Darstellung des Totentanzes, in: Jahresbe
richt des Schweizerischen Landesmuseums (Zürich 1930) 8 2 -9 6 ; Schmid, (s.o. Anm. 15), Bd.I, 

■256; Bd.III, Abb.70-72, 75 -76 . (mit H.s anderen Entwürfen); Ausst. Kat. Deutsche Kunst der
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W affe29 erscheinen von der Spitze links ausgehend 6 Paare von M ensch und Tod: 
Kind, M önch, Dirne, Landsknecht, Herrscherin und K aiser30. D er Totentanz auf der 
Dolchscheide unterscheidet sich prinzipiell von der geläufigen Themenwahl für diese 
Repräsentationsgattung, sei es him m lischem  Beistand oder Vorbild im Kampf, sei es 
renom mierende Landsknechtserotik31. Eine realpragmatische Sinnabsicht als martiali
scher Ansporn scheidet hier natürlich aus, gegenüber dem im Bild gezeigten Tod 
ebenso wie gegenüber seinen O pfern32, D er Totentanz am D olch vergegenwärtigt zu
gespitzt, „schneidend“ vielm ehr die M achtlosigkeit seines Trägers gegenüber dem Tod
-  darin gleichgestellt dem Bildreigen der M enschen, sei es ein Kind, ein Landsknecht 
oder ein Kaiser, wird dieser auf die Selbsterkenntnis verwiesen. Mit dem Bildpro
gramm wird die Handwaffe zur moralischen M etapher des Seelenkampfes, vom äuße
ren Gegenüber auf den inneren Feind des Selbst bezogen33. Nun war in Holbeins 
Umgebung eine übertragene Begriffsverwendung des Dolches als moralischer Hand
waffe aktuell geläufig. Erasmus’ von Rotterdam seit 1518 zunehmend verbreitetes 
„Enchiridion militis christiani“, das berühmte Handbüchlein der Laienfrömmigkeit, 
bot sich in bewußter Sprachambivalenz als geistlicher D olch für den christlichen See
lenkam pf des M enschen dar34. Das für einen Geschützgießer pädagogisch bestimmte 
W erk stellt in humanistischer S icht33 einen allegorischen W affentausch dar, antwortet 
soziologisch auf die Prunkwaffe des zeitgenössischen Ritters m it der Umdeutung zur 
D evotion36. Mit der Bildprogrammatik des Totentanzes interpretiert H olbein den re-

Fortsetzung Fußnote von Seite 269
Dürerzeit (Dresden 1971) S .226, N r.399. Ferner den noch unveröff. Kat.text Christian Müllers 
zu den Basler Zeichnungen.
29 Hugo Schneider, Der Schweizerdolch (Zürich 1977).
30 Die Satire entspricht den „Bildern des Todes“ : der Tod setzt so beim Kaiser den Fuß trium
phierend auf den Reichsapfel (nicht als bloßes „Wegschleudeni“, wie W/ oltmann, [s. o. Anm. 19] I, 
260 schreibt) oder nimmt der Herrscherin den Hund an der Leine ab (vgl. im Basler Prediger- To
tentanz den „Blinden“, dem der Tod vor der Grube die Hundeleine durchschneidet -  wie die 
Parze seinen „Lebensfaden“).
31 Vgl. Dürers Zeichnung W  716 mit Hl. Michael; Urs Grafs zahlreiche Entwürfe (Hollstein, 
Bd.XI, bearb. v. John K. Rowlands, [1977], S. 21 -29 , Nr. 2 0 ff) mit Motivanalogien zu Holbein 
(Schmid, s.o. A nm .28).
32 Woltmann (s.o. Anm. 19), I, 260 überspielt die Problematik: „Was kann sinnreicher sein, als 
den todbringenden Dolch mit diesem Bilde von der Allgewalt des Todes zu schmücken?“
33 Vgl. die „Consciencia1 in Peter Vischers gleichzeitiger Reformationsallegorie, die Luther mit 
der paulinischen Glaubensrüstung feiert: Dieter 1 Futtke, Die Histori Herculis des Nürnberger 
Humanisten und Freundes der Gebrüder Vischer Pangratz Bernhaupt gen. Schwenter. Materia
lien zur Erforschung des deutschen Humanismus um 1500 (Beihefte zum Archiv für Kulturge
schichte 7, Köln-Graz 1964) 316 -318  zu Abb. 10; Andreas Wang, Der „miles christianus“ im 16. 
und 17.Jahrhundert und seine mittelalterliche Tradition (Mikrokosmos. Beiträge zur Literatur
wissenschaft und Bedeutungsforschung 1, Bern-Frankfurt 1975) hier z.B. m. Abb.6 (Titelbild zu 
Ulrich Krafft, Der geistlich streit, 1517).
34 Erasmus von Rotterdam, Ausgewählte Schriften, Bd. 1, Hrsg. IFerner Welzig, (D a rm sta d t 

1968) bes. „Einleitung“ S .X ; S. 98; vgl. Otto Schottenloher, Erasmus, Johann Poppenruyter und die 
Entstehung des Enchiridion militis christiani, in: Archiv für Reformationsgeschichte 45 (1954) 
109-116.
35 Zu den Ausgaben in Basel: Hieronymus, (s.o. Anm. 1), Nr. 184, S. 152; Nr. 377, S. 392 f.
36 Eine detaillierte Moralallegorese zu Schwert und Scheide entwickelt Geiler von Kaysersberg
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präsentativen D olch als D enkzeichen des „miles christianus“; die ikonologische Funk
tion des Totentanzes trifft sich m it der erasmischen Doleh-Allegorese in der auf die 
Vergänglichkeit37 gerichteten m enschlichen Selbsterkenntnis38. D ieser humanistische 
Interessenrahmen ist den erasmischen Leitmotiven entsprechend von Holbein zeitkri
tisch realisiert mit der betonten Satire auf Mönch und Krieger. Erasmus’ bekannte 
Leitinteressen spiegeln sich hier, die Kritik am M önchtum (vor allem in der zeitgenös
sisch berühm t-berüchtigten Stelle des „Enchiridion“ : „Monachatus non est pietas, sed 
vitae genus“39) und seine Friedensbemühungen. Angesichts der durchgängigen Auf
merksamkeit des Basler Gelehrten für die geistliche Metaphorik und bei seiner be
kannten W ertschätzung aufwendiger Schmuckgegenstände als Erinnerungs- und 
Freundschaftsgaben liegt es nahe, H olbeins Entwurf der Dolchscheide m it Totentanz 
in Verbindung zu sehen m it einem solchen beredten Geschenk für Erasmus, nach der 
geläufigen Praxis humanistischer Devisen in der ständisch herausgehobenen W o h n 
kultur'*0.

Holbeins verschiedene Bearbeitungen des Todesbildes hängen untereinander enger 
als bisher gesehen zusammen auch nach Erfindung und Funktion: im aktuellen Z eit
bezug, der substantiellen Textorientierung und der humanistischen Laienfrömmigkeit 
der alltäglichen Gewissensmodellierung41. Im Zyklus der „Bilder des Todes“ setzt er 
mit einem zweipoligen Realismus satirischer Metaphorik den im Leben verborgenen 
Tod als Instrument einer kirchenkritischen Selbstdisziplinierung des Benutzers ein. 
Die bildhafte Spannung der szenischen Situationsdramatik ist dabei einerseits aus der 
Totentanztradition und ihren Ableitungen entwickelt: zeigen solche Einzelszenen des 
jungen Dürer und Baidungs die Todesfigur als attributive Zufügung, so fällt dem ge
genüber Holbeins „Implosion“ des Todes in die Lebenswirklichkeit umso stärker auf42.
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im „Buoch Granatapfel“, Straßburg 1511: „die siben schwert der laster -  verborgen unter „die si- 
ben schaiden, das ist under die gestalten der guten Tugenden“. Zu den Illustrationen: Ausst. Kat. 
Hans Baidung Grien (Karlsruhe 1959) S.3 3 2 ff, Nr.XIV; Burgkmair: Hollstein, V, S.90f., 
Nr. 280-281.
37 Holbein entwickelte die Konzeption seines Todesbildes in Entwürfen mit einem Tugend-La
ster-Programm: Hieronymus, 1984, Nr.400, S .425; Nr.401, S .439; Hollstein, XIV A, N r.40, S .44; 
Nr. 46, S.64.
38 Vgl. die bekannte Forschungsdiskussion zu Dürers „Ritter, Tod und Teufel“ in der Bezug
nahme auf die Schrift des Erasmus; in Urs Grafs Illustration der Basler Ausgabe 1520 flankieren 
Engel (mit Kreuz und Stundenglas) und Teufel den Ritter (Hollstein, [s.o. A nm .31], 1 8 0 ff., 
Nr.357-360; Hieronymus [s.o. Anm. 1], S. 152, Nr. 184 mit Abb. S.438,6).
39 In der oben A nm .34 zit. Ausgabe: S. 370.
10 Zu den bezeugten und erhaltenen Dolchen im Erasmus-Besitz die Zusammenstellung Elisa
beth Landolts im Ausst. Kat. Erasmus v. Rotterdam (Basel, Historisches Museum, 1986) S. 265 f., 
Nr. H 68.
1 Das zum „Wappen des Todes“ in Holbeins Folge abschließend gewählte W ort Eecl. VII, 40: 

„Memorare novissima et in aeternum non peccabis“ erörtert für die gleichzeitige Vanitasvorstel
lung U'it/tke, (s.o. Anm .33), 319-321 .

Emile Males Hinweis auf das Gedicht „Mors de la pomme“ und französische Stundenbuch- 
■Hustrationen als eine Holbeinsche Inspirationsquelle (von A. Pfister 1927 und H. Reinhardt 
1977 äuigegriffen; s. die Angaben bei Hieronymus, [s.o. Anm. 1], Nr.441, S.495 ff.) wird von Pe- 
lei'smana, (s.o. Anm. 1) nicht beachtet. Vgl. das einschlägige Bildmaterial im Ausst.Kat. „Images
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In der Bildgestaltung schließt Holbeins Konzeption des doppelschichtigen Szenen
dramas andererseits wesentlich an eine them atisch weitergefaßte satirische Ständere
vue an, nämlich an Sebastian Brants „Narrenschiff“. D ieser Zusam m enhang geht über 
die offensichtlichen Motiv- und Kom positionsanleihen hinaus, die sich in seinem 
W erk seit den Randzeichnungen zu Erasmus’ „Lob der Torheit“ finden43. Das m it sei
nen überwiegend Dürerschen H olzschnitten berühm te „Narrenschiff“ bedeutet allge
mein kunstgeschichtlich eine Zäsur in der anschaulichen Erschließung der zeitgenös
sischen Lebenswirklichkeit. Dürers Bildgedanke zielt auf eine paradoxe Koppelung 
des Narren mit dem vertrauten Alltagsmilieu'*'*. In Brants didaktischem Sinne soll der 
Betrachter an den Bildern eine differenzierend geschärfte W ahrnehm ung der W irk
lichkeit erreichen und die Verborgenheit des Lasters, seine Selbstvergessenheit, gerade 
in der Folie des Allernächsten aufdecken können. Die W iedergabe der umgebenden 
Lebensverhältnisse wird m it der Narrenfigur -  entgegen der vorherrschenden kunst
geschichtlichen Oberflächenm orphologie45 -  nicht eingeschränkt, sondern vielmehr 
gerade hintergründig fundiert.

Dabei fügt der Illustrator m it der kennzeichnenden Kappe des jeweiligen Akteurs 
einen Deutungshinweis in die Genreszene ein, der auf die Textausführung überleitet. 
Die Normalität des Narren springt vor allem bei seiner Gegenüberstellung mit dem 
Tod in die Augen46.

Nach dem Strukturprinzip des „Narrenschiffs“, der Verunsicherung des Betrachters 
an der selbstreflexiven W irklichkeitsm ontage47, hat H olbein eine paradox gespannte 
Bildsequenz des im Leben verborgenen Todes gestaltet... Von den szenischen Einzel
ableitungen des Totentanzes prägten ihn dabei die zeitgenössischen Entwürfe wie Dü-
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of Love and Death in Late Medieval and Renaissance Art“, Michigan Museum of Art, AnnArbor 
1975; aufschlußreich auch Mair von Landshut’s Stich v. 1499 (Ausst. Kat. „From a Mighty Fort
ress. Prints, Drawings and Books in the Age of Luther 1493-1546, bearb. v. Ch. Andersson und 
Ch. Talbot (Detroit 1983) Nr. 169, S. 304.
43 Koegier (Monatshefte für Kunstwissenschaft, 4 [1911] 398 f.) hat am Vergleich zwischen Hol
beins „Domherrn“ und „Narrenschiff“, Kap. 44 die Benutzung der Straßburger Ausgabe von 
1494 nachgewiesen. Vgl. zu weiteren Motivverbindungen Petersmann. (s.o. Anm. 1). Darüber hin
aus: Holbeins „Krämer“ gegenüber „Narrenschiff“, Bild zu Kap. 21 (mit Wegkreuz in Zuordnung 
zur Figur).
44 Konrad Hoffmann, Wort und Bild im Narrenschiff, in: „Literatur und Laienbildung im Spät
mittelalter und in der Reformationszeit. DFG-Symposion 1981. Hrsg. Ludger Grenzmann, Karl 
Stackmann (Stuttgart 1984), 392-422.
4i Vgl. bes. Friedrich Winkler, Dürer und die Illustrationen zum Narrenschiff. Die Baseler und 
Straßburger Arbeiten des Künstlers und der altdeutsche Holzschnitt (Berlin 1951).
46 Narrenschiff, Kap. 13: Venus -  Tod (vgl. Holbeins „Papst“); Kap.85 (zum Text in Hinblick auf 
Holbeins „Wappen des Todes“ : Petersmann, [s.o. Anm. 1], 1 2 6 f.); Kap.94. Kap. 5 („Haintz Narr“) 
vor bzw. in dem ausgehobenen Grab -  vgl. mit „Blindem“ in Basler Prediger-Totentanz, Dürer- 
Entwürfen (L. Tücher), Baidung (Basler „Frau und Tod“-Gemälde) sowie „Altmann“ und „Kaise
rin“ in Holbeins „Bildern des Todes“.
47 Vgl. hinsichtlich „Genremilieu“ mit Holbeins „Totentanz“ bes. Bilder des „Narrenschiffs“ wie 
die zu Kap.27; 73 und 93; den „Armen“ (Kap.17); die Trinker (Kap.16) und Spieler (Kap.77, 
hier bis hin zu der auffällig zurückgelehnten Haltung des jeweiligen Hauptakteurs). Die Bram lei
tende Moralthematik der menschlichen Selbsterkenntnis repräsentativ formuliert bes. in Kap.66.
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rers „Ritter, Tod und Teufel“ (1513) und besonders als frühe Augsburger Erfahrung 
Hans Burgkmairs berühm ter Farbholzschnitt von 1510 m it dem ein Liebespaar über
fallenden Tod48. Geflügelt zum Zeichen seines jenseitigen und jähen Einbrechens 
würgt die all’antica mythisierte Gestalt in einer ausgestorbenen Stadt einen gepanzer
ten Jüngling und hält an dem m it den Zähnen um klammerten Gewandzipfel eine ver
zweifelte Frau von der Flucht ab. Mit dem Pathos klassischer Affektrhetorik setzt 
Burgkmair dabei offenbar eine biblische Vision in ein Formvokabular anspruchsvoller 
Modernität um. In den entscheidenden Motiven entspricht sein Bild der Schilderung, 
die der Prophet Jerem ias (Kap. 9, 20 f.) von der Rache Gottes an seiner abgefallenen 
Stadt gibt: „Durch unsere Fenster stieg der Tod; in unsere Burgen drang die Pest und 
würgte Kinder auf der Straße und auf dem Markt junge Männer.“ Dieses Blatt verge
genwärtigt Ausgangspunkte für Holbeins Erfindung kom plexer Paradoxe49 -  über die 
Forminspiration an der frühen Augsburger Italienrezeption hinaus, wie sie sich auch 
am Vergleich der heraldischen Außenepitaphien der Fuggerkapelle m it Holbeins 
,,Wappen des Todes“ beobachten läßt. Mit solcherart visuell hintergründigen Gestal
tungshorizonten vermochte H olbein Paradoxa erasmischer Prägung ins Bild zu set
zen50.

Modernes Sehen spaltet diese synthetischen Konstrukte üblicherweise in ihre pola
ren Bestandteile auf, trennt am Zyklus so die religiösen Rahmenszenen von den „pro
fanen“ Genrebildern51. W ie konkret Laienfrömmigkeit und alltägliche Lebenspraxis 
nach Bild und Funktion aber ineinandergreifen, macht der ursprüngliche K ontext der 
Erfindungen, der genetische Zusamm enhang der „Bilder des Todes“ m it der Reform a
tionspropaganda des „Ewigen Gotteswortes“ im Todesalphabet und m it der erasmi- 
schen Allegorese des „Enchiridion“ im Entwurf der Dolchscheide bewußt.

Zum geflügelten Tod vgl. auch die Zuordnung der geflügelten Frau Venus zum Tod im „Nar- 
renschiff“-Bild zu Kap. 13 (und Dürers Stich von 1503 „Wappen des Todes“ danach). In den bis
herigen Behandlungen (T. Falk im Ausst.Kat. H. Burgkmair [Augsburg 1973] N r.41a; Ausst.Kat. 
„Images of Love and Death“ [s.o. A nm .42], N r.32, S .7 2 f.) wird ein Zusammenhang mit der Pest 
vermutet.

In den Holbeinschen Kompositionen zeigen vor allem der „Mönch“ und der „Kaufmann“ die 
Umsetzung der Burgkmair’schen Darstellung. Im Zusammenhang mit der Betonung des Fen
sters bei Jerem .9 ist auch die Bildinszenierung der „Nonne“ zu bedenken.

„Lob der Torheit“ (s.o. Anm. 11), K ap.29, S.61 zu den Silenen des Alkibiades: „Was von au
ßen Tod ist, wird Leben, von innen gesehen, und umgekehrt“; S :63: „Und du, was weinst du um 
den verstorbenen Vater? Lache doch lieber! Er fängt ja erst an zu leben, dieweil das Leben hie- 
nieden nichts ist als ein Tod!“.

Ptlciymanu, (s.o. Anm. 1), zusammenfassend auf S. 278; entsprechend in der allgemeinen Lite
ratur zum Totentanz, so zuletzt: Uwe Pörksen, Der Totentanz des Spätmittelalters und sein Wie
deraufleben im 19. und 20.Jahrhundert. Vorüberlegungen zu einer Rezeptionsgeschichte als Re- 
zeptioiiskritik, in: Mittelalter-Rezeption. Ein Symposion. Hrsg. Peter Wapnewski (Germanist. 
Symposien VI, Stuttgart 1986) 245-262 , cf. 251.
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Abb. 3 Der Alte Mann
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Abb. 9 Die Nonne
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Abb. ¡o Hans Holbein, Alphabet mit Todesbildern. (Probedruck) Basel, Kupferstichkabinett 
des K u n stm u se u m s
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Abb. II  Hans Holbein, Alphabet mit Todesbildern, Bildtexte in deutscher Sprache. Karlsruhe, 
Kupferstichkabinett der Staatlichen Kunsthalle (Einzelaufnahmen vgl. Abb. 12 bis 15)
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Abb. 12 Buchstabe T: Trinker Abb. 13 Buchstabe X : Spieler

Abb. ¡4 Buchstabe I: Herzog Abb. 15 Buchstabe Q: Nonne
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Abb. 16 Zwei Schweizerdolche 16. Jh., der linke Dolch 1572 nach Holbeins Ent
wurf. Basel, Historisches Museum.



Richard C. Trexler 
Das sprechende Bildnis

Versuch einer Typologie im Spiegel spanischer Quellen  
des 16. Jahrhunderts

A m cr in d isch e  Priester sprechen mit dem Teufel, Holzschnitt von Pedro Cieza de León, Parte 
primera  de la crónica del Perú (Sevilla: M. de Montesdoca, 1553). Courtesy of the John Carter 
Brown Library, Brown University. (Vgl. R. Adorno: The Depiction of Self and Other in Colonial 
Peru, in: Art Journal 49 (1990) 110-118).
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„Der Teufel sprach m it den Priestern, m it den Herren und mit anderen, aber nicht 
mit allen. [Die Eingeborenen] brachten dem Teufel ihr gesamtes Eigentum dar, wenn 
er ihnen nur erscheinen würde. Er erschien ihnen auf tausenderlei W eise, und am 
Ende verkehrte er m it einem jeden von ihnen sehr oft und auf eine sehr enge Weise. 
Und die Einfältigen gerieten in im m er stärkere Abhängigkeit von den Göttern, die 
m it ihnen sprachen. Und weil sie nicht wußten, daß diese G ötter Däm onen waren, 
und weil sie von diesen von Dingen erfuhren, bevor sie sich ereigneten, glaubten sie 
alles, was ihnen erzählt wurde. Und weil [der Teufel] es wünschte, opferten sie ihm 
viele Männer. Und sie trugen eine bemalte Figur m it sich, die darstellte, wie der Teufel 
sich ihnen das erste Mal zeigte. Die Eingeborenen malten ihn an Türen, auf Tische 
und an jede Stelle des gesamten Hauses. Und weil der Teufel sich ihnen in tausender
lei Gewändern und Form en zeigte, malten sie ihn in den unterschiedlichsten Arten, 
und einige Bilder [waren] so häßlich und furchterregend, daß unsere Spanier darüber 
erstaunten. [Die Eingeborenen] aber empfanden sie nicht als häßlich. So geschah es 
aufgrund dieses Glaubens an den Teufel, daß [die Eingeborenen], die sich selber als re
ligiös und gläubig betrachteten, auf dem Gipfel der Grausamkeit angelangt waren“ 1.

Als die Europäer im frühen lß .Jahrhundert begannen, sich in Amerika niederzulas
sen, mußten sie die verschiedenen dort lebenden Gesellschaften nach strukturellen 
Merkmalen systematisieren, teils um sie verstehen zu können, teils und bis zu einem 
gewissen Grade auch deshalb, um ihre Eroberungen zu legitimieren. Viele Entdecker, 
Siedler und Schriftsteller unterschieden zum Beispiel die Völker danach, ob H om ose
xualität üblich oder nicht üblich war. Offensichtlich sollten derartige Kategorien mit 
erklären helfen, wie die Inkas in Südamerika, die Mayas und Azteken in Mittel- und 
Nordamerika ihre reichen und kom plexen Kulturen hervorbringen konnten. Eine 
Kultur „sodomitisch“ zu nennen, hieß für gewöhnlich zugleich, ihr Polarität und 
Hierarchie abzusprechen -  zwei Prinzipien, von denen man annahm, daß sie für eine 
fortgeschrittene Kultur grundlegend seien. D ennoch mußte man für die Gegenwart 
feststellen, daß jene drei unbestreitbar hochentw ickelten Kulturen die Homosexualität 
in ihren rituellen Gebräuchen praktizierten und sie unter ihren Untertanen duldeten. 
Cieza berichtete aus Peru, daß der Teufel die m ännliche H omosexualität deshalb bil
ligte, um sicher zu gehen, daß es imm er eine ausreichende Zahl von jungen Männern 
geben würde, die dazu bereit wären, an denjenigen Staatsriten teilzunehmen, welche 
„Sodom ie“ erforderten2. K ein Zweifel, es war schwer für die Spanier zu verstehen, 
weshalb diese Völker eine kulturell so hohe Stufe erreichen konnten.

In dem vorliegenden Aufsatz m öchte ich eine zusätzliche, durchaus gebräuchliche 
Kategorie vorstellen, die sich m it eben dem Teufel beschäftigt und die sich im Unter
schied zur ersten Kategorie nicht zur Legitimierung der spanischen Eroberung eignet.

1 „Hablaba el diablo con los sacerdotes, con los señores y con otros, pero no á todos“; Francisco 
López de Gomara, Historia general de las Indias (Biblioteca de autores españoles [BAE] 22, Ma
drid 1946) 444. Ich danke Sabine MacCormack und Jeffrey Russell, die eine frühere Version die
ses Aufsatzes kommentiert haben. Dank schulde ich für die Übersetzung vorliegender Fassung 
Herrn Andreas Kolle, Bielefeld.
2 Pedro Cieza de León, Crónica del Perú, drei Teile in 3 Bde. (Lima 1984-1987) Bd. 1, 198ff- 
(Teil I, Kap. 64).
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Es ist auffällig, wie oft bei spanischen Chronisten, Geschichtsschreibern und K orre
spondenten an jenen Stellen, wo die verschiedenen Stäm m e geschildert werden, diese 
Autoren eine Unterscheidung darüber treffen, ob ein Stamm „mit dem Teufel spricht 
(hablar)“ oder es doch zumindest vor der spanischen Eroberung getan haben soll. 
Zwar wird nicht gesagt, daß andere Völker nicht m it dem Teufel gesprochen haben, 
aber dennoch bleibt der Eindruck zurück, daß es gew'isse Völker, oder, wie wir schon 
gesehen haben, gewisse Gruppen innerhalb eines Volkes gab, die regelmäßig mit dem 
Teufel sprachen, und andere nicht. So zu differenzieren, war eine spanische, keine 
indianische Unterscheidung. D enn die Spanier beteten zu Gott und den Heiligen; es 
hieß nicht „mit Gott sprechen“. Gewisse Indianer aber „sprachen“ m it G ott, das W ort 
„beten“ wurde nur selten benutzt3.

Eine vergleichbare Unterscheidung ist mir in Europa bisher nicht begegnet, obwohl 
von den Quellen her die Verm utung nicht unbegründet scheint, daß sowohl die R ö
mer als auch andere frühere heidnische Völker mit dem Teufel gesprochen haben4. Im 
folgenden möchte ich nun einfach beschreiben und systematisch zusammenstellen, 
was spanische Schriften des 16. und 17.Jahrhunderts über das „Sprechen m it dem 
Teufel“ überliefern. Am Ende m öchte ich anhand einiger Beobachtungen zeigen, wie 
diese Unterscheidung „Sprechen mit dem Teufel“ mit bestim m ten Ideen und A nnah
men über die kulturelle Entwicklung verbunden werden kann. Im Hauptteil werde 
ich der Frage nachzugehen suchen, ob die Figuren, zu denen die Eingeborenen spra
chen, für die Spanier einen bestim m ten Bildtypus repräsentierten.

Zunächst möchte ich einige Ausdrücke erklären. Ich beginne m it dem Begriff „der 
Teufel“. José Acosta, ein Jesu it des 17.Jahrhunderts, berichtet, daß der Teufel die alte 
W elt verlassen habe, nachdem das Christentum dort gesiegt hatte und auf diese W eise 
die Idolatrie „in dem größten und edleren Teil der W elt“ vernichtet war. D er G ötzen
dienst und auch der Teufel seien dann nach Amerika gezogen, wo der Teufel zum 
alleinigen Herrscher wurde5. W ie Las Casas einmal feststellte, ist niemand anders als 
dieser Teufel oder Däm on der Herrscher unserer Q uellen0. Insofern braucht es nicht 
zu verwundern, daß der Teufel uns in spanischen Quellen als der manichäische, wenn

: Acostas Bemerkung, die Inka seien gewohnt, „hacer oración a Viracocha“, stellt eine Aus
nahme dar; José de Acosta, Historia natural y moral de las Indias, in: Obras (BAE 73, Madrid 1954) 
144 (V, 4). Keine Quelle meint, daß das Sprechen mit dem Teufel „le trait caractéristique de tou
tes les sociétés indigènes“ wäre, wie behauptet wird von Carmen Bema ad und Serge Gruzinski, 
De l’idolâtrie. Une archéologie des sciences religieuses (Paris 1988) 34.

Im wichtigen Kapitel „Maneras de communicación de los espíritus con los hombres“ zitiert 
Las Casas Valerius Maximus“ Beschreibung der sprechenden Statue Fortuna in Rom; Bartolomé 
de Las Casas, Apologética historia sumaria, 2 Bde. (Mexiko-Stadt 1967) I, 518-522  (III, 99). Die 
Apologie Justin Martyrs und Plutarchs Lib. de Trac. re. (cap. „cur cessaverit Pithias fundere ora- 
cula“) werden ähnlich zitiert von Acosta, Historia (wie Anm. 3), 153 (V, 12). Siehe auch Gonzalo 
Fernandez de Oviedo, Historia general y natural de las Indias, 5 Bde. (BAE 117-121, Madrid 1959) 
IV, 22 1 (XXXIII, 47).

Acosta, Historia (wie Anm. 3), 140 (V, 1). Siehe auch Pierre Duviols, La lutte contre les religions 
autochtones dans le Pérou colonial. L’extirpation de l’idolâtrie entre 1532 et 1660 (Lima 1971) 
29.

„Necesario es decir o temer que no habita allí ni responda otro alguno que sólo el diablo“; Las 
Casas. Apologética historia (wie Anm. 4), I, 527 (III, 100).
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auch nicht ganz ebenbürtige Konkurrent zum göttlichen Herrscher Europas entge
gentritt. Den Einheim ischen aber war ein derartiger singulärer und personalisierter 
Fürst des Bösen -  und daher auch der europäische Teufel -  unbekannt. Sie sprachen 
vielmehr mit Göttern, die Gutes und  Schlechtes bringen konnten, und nur die H e
xenm eister unter ihnen wußten, so berichtet Calancha, daß ihr Helfer wirklich Satan 
war7.

W ie haben die Spanier den Teufel in der Neuen W elt ausfindig gem acht? Europäi
sche Christen stellten sich den Teufel als eine überweltliche Macht vor, die den M en
schen betrügt und ihm schadet. So haben sie auch in der Neuen W elt eine G ottheit 
oder G ottheiten „entdecken“ können, die nach dem Zeugnis der Einheim ischen dar
auf bedacht waren, den M enschen zu schaden. Die Azteken nannten diesen G ott Tla- 
catecolotl8, und die Mayas bezeichneten ihn als Yibilba9. Die Inkas hießen ihn Zupay 
und spuckten aus, bevor sie ihn anredeten10, während die Tupinam ba ihn mit In 
gange11 ansprachen. Das also waren unterschiedliche Namen des „einen“ christlichen 
Teufels.

Unschwer konnte man Analogien hersteilen zwischen den einheim ischen Göttern 
und bestimm ten D äm onen aus der christlichen Tradition. Für gewöhnlich betrachte
ten auch die Spanier die vielnamigen einheim ischen G ötter als solche Däm onen und 
sahen in ihnen nicht eine Mehrzahl verschiedener T eufel12. Den Nicaraguanern wurde 
gesagt, daß ihre verschiedenen Götzenbilder diejenigen D äm onen abbildeten, die aus 
dem Himmel gestürzt worden waren und nunm ehr im Dunkel der Nacht um herzo
gen 13. W ichtig daran ist die Tatsache, daß nicht irgendein beliebiger Däm on aus dem 
Reich der Dunkelheit m it den Indianern sprach und sie verführte, sondern der Herr 
des Bösen selber. D er Jesu it Bernabé Cobo schrieb im frühen 17.Jahrhundert: „Wenn 
man einmal die Riten und A nsichten dieser Indianer betrachtet, kom me ich zu der 
Überzeugung, daß die meisten von ihnen die gleichen Sitten und Anschauungen ha
ben wie die Römer. Und dies ist nicht überraschend, weil die einen wie die anderen 
denselben Meister haben.“ 14

7 Antonio de lei Ccdancha, Crónica moralizada, 6 Bde. mit sich fortsetzender Numerierung (Lima 
1974-81) 848 (II, 11).
8 Jium de Torquenutdct, Monarquía Indiana, 3 Bde. (Mexiko-Stadt 1969) II, 81.
9 Pedro Sánchez de Agilitar, Informe contra idolorum cultores (Merida 1937) 143.
10 Ditvioh, Lutte (wie Anm. 5), 37.
11 Hans Staden, Wahrhaftige Historia, 1557 (Kassel 1978) Teil 2, Kap.7.
12 E.g. Tezcatlipoca und Jupiter „es un mismo Demonio“; Torquemada, Monarquía (wie Anm. 8 ), 
II, 40.
13 „Et simulachra illa, quibus ipsi humano sanguine litant, praestigiatorum daemonum imagines 
esse, qui ob superbiam e sedibus aethereis disiecti, ad antra sunt tartarea detrusi. Unde noctu ex- 
euntes...“; Petrus Martyr de Anghem, De orbe novo decades octo, in: ders., Opera (Graz 1966) 209 
(VI, 4). Die Nachtgeister (Staden: Teufelsgespenste) wurden oft als duendes bezeichnet und waren 
offenbar mit der Vorstellung einer flüchtigen Vision verknüpft. In einem Fall wird ein duende 
mit einem demonio gleichgesetzt (Sánchez de Aguilar, Informe [wie A nm .9], 114), ein anderes 
Mal mit den Sukubos verglichen („i toda el ánima tenían en aquellas duendas los varones, acre
centándose la adoración por la sensualidad“; Calancha, Crónica [wie Anm. 7], 1065).
14 „Pues los unos y los otros tuvieron un mismo maestro“; Bernabé Cobo, Historia del Nuevo 
Mundo, in: Obras, 2 Bde. (BAE 9 1 -9 2 , Madrid 1964) II, 147 (XIII, 1).
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Ein zweiter Gesichtspunkt soll hier kurz erwähnt werden. Mancherlei Hinweise las
sen darauf schließen, daß einige Spanier der Überzeugung waren, es gäbe in der Neuen 
W elt eine Gruppe von einheim ischen Däm onen, die sich von denjenigen der Alten 
W eit klar unterschieden, also eine zweite Gruppe Diener des einen Teufels. Ihrer A uf
fassung nach verhielt es sich keinesfalls so, daß nur alte römische Gottheiten und auch 
der Teufel selbst nach Amerika gekom m en waren; sondern es gab ebenfalls indiani
sche Däm onen, wie z.B . die von Sonne und Mond, die am Titicacasee lebten und die 
durch die Botschaften ihrer Priester miteinander sprechen konnten13. Nach der Ü ber
schrift eines Kapitels im K om m entar des Garcilaso de la Vega waren es wirklich „Dä
m onen aus Peru“, die von den Missionaren schließlich zum Schweigen gebracht wur
den16. Und in Mexiko finden wir sogar Anzeichen eines Kampfes nicht nur zwischen 
Gott und Teufel, sondern auch zwischen europäischen und einheim ischen Dämonen. 
Aber auch in dieser nördlichen kulturellen W elt waren schließlich die europäischen 
Dämonen siegreich17.

Fassen wir zusammen: Den spanischen Autoren zufolge war das Böse, mit dem die 
Einheim ischen sprachen, der Teufel oder seine Diener. Zw eitens: Die Einheim ischen 
gaben offen zu verstehen, daß die Götter, m it denen sie sich unterhielten, freundliche 
und nicht imm er betrügerische G ötter w'aren. Die Spanier dagegen betrachteten all 
diese Gottheiten als „lokale D äm onen“, die vielleicht die einheim ischen Diener des 
einen, ursprünglich europäischen Teufels waren.

W erfen wir jetzt einen Blick auf das historische Umfeld unserer Diskussion über 
„Das Sprechen mit dem Teufel“, soweit die narrativen Quellen der Neuen W elt dar
über Aufschluß geben. Ich beginne m it dem Ende des 15.Jahrhunderts. In den Reise
beschreibungen des Kolumbus heißt es, daß einige der Insel- und Küstenvölker keine 
wirkliche Beziehung zum Teufel hatten, weil sie sich in einem vorbildhaften Stadium 
der Entwicklung befanden: „Am Anfang der W elt gab es keine Götzenbilder“, sagte 
Acosta18. Die frühen Autoren Ram ón Pane und Bartolomé de Las Casas, aber auch 
spätere Schriftsteller glaubten, daß der Teufel sich immer ausdrücken konnte, sofern

15 Ders., Historia II, 193. Solche Gespräche sind selten erwähnt; sie sind offensichtlich zu ver
gleichen mit dem europäischen Ritus der encuentro zwischen verschiedenen Statuen der christli
chen Numeri.

„Enmudecieron los demonios del Perú con los Sacramentos de la Santa Madre Iglesia Ro
mana“; Garcilaso de la Vega, Comentarios reales de los Incas, in: Obras completas, 3 Bde. (BAE, 
133-135, Madrid 1960-63) III, 59 (Teil II, Buch i. Kap.30).
w Auf die Spannungen zwischen einheimischen und europäischen Dämonen wird hingedeutet 
bei Richard C. Trexler, We Think, They Act: Clerical Readings of Missionary Theatre in 16th 
Century Mexico, in: ders., Church and Community, 1200-1600: Studies in the History of Flo- 
rence and New Spain (Rome 1987) 592, Anm .61.
18 Acosta, Historia (wie Anm. 3), 146 (V, 6). Abstrakt nennt Acosta auch die bei den Peruanern 
übliche Verehrung von Sonne, Donner, Flüssen usw. „Idolatrie“, räumt aber ein, daß man eigent
lich nicht von Idolatrie ohne Idole sprechen könne. Von der Stimme des Teufels berichtet er das 
erste Mal, als es um Abbildungen oder „Idole“ geht; ebd., 140-152 (V, über Idolatrie). Siehe fer
ner Felipe Guarnan Poma de Ayala, El primer Nueva Corónica y Buen Gobierno, 3 Bde. (Mexiko- 
Stadt 1980) I, 70, wo beschrieben wird, wie Dämone erstmals in das Gebiet Titikaka gekommen 
seien: der zweite Inka -  Sinchi Roca -  habe dem Volk befohlen, Idole herzustellen und ihnen 
Oplcr darzubringen. Der Teufel habe sie dann sogleich übernommen und gesprochen, d.h., er ist 
lr> die Statuen gegangen oder hat sie besetzt.
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nur natürliche O bjekte vorhanden waren; die M enschen hingegen konnten nur dann 
m it dem Teufel sprechen, d.h. ein wirkliches Gespräch oder eine plática de conversa
ción fand mit dem Teufel nur dann statt, wenn sie zuvor anthropomorphe Figuren an
gefertigt hatten, in die der Teufel hatte hineinfahren können19. W eiterhin ist hervor
zuheben, daß der Betrug der Priester in einem „vor-bildhaften“ Stadium offensichtlich 
größer war als später. Hans Staden berichtete 1557, wie die Priester des Tupinamba- 
stammes in Brasilien behaupteten, sie könnten den sprechenden G ott in eine Rassel 
hineinfahren lassen. Als Staden es besser wußte, schrieb er: „Wie ich nun das erste mal 
unter sie kam und sie mir darvon [den Rasseln] sagten, meynte ich, es were ettwan eyn 
Teuffels gespenste, dann sagten sie mir offtmals wie die dinger sprechen. W ie ich nun 
in die hütten kam, da die W eissager inne waren, welche die dinger solten sprechen 
machen, musten sie sich alle nider setzen. Aber wie ich den betrüg sähe, gieng ich zur 
hütten himnaus, gedachte, wie eyn armes verblentes volck ist das.“20

Bildnisse konnten auf folgende Arten zu sprechen anfangen: Jem and bemerkte, daß 
ein Baum anders als die anderen schwankte und deshalb einen Geist besaß. Um diesen 
Geist zu bewahren und seine Äußerungen aufrechtzuerhalten, wurde der Baum gefällt 
und aus ihm die Figur eines M enschen geschnitzt21. Ferner konnten Bildnisse das R e
sultat von Träumen sein. Ein früher K enner spanischer Verhältnisse berichtete, daß 
die Einheim ischen nach dem Vorbild ihrer Träume Figuren aus Baumwolle anfertig
ten, die dann wiederum in Holz oder Stein nachgebildet wurden22. Schließlich gab es 
noch sog. „Trauerstatuen“ sowie die zahlreichen Verwandten- und Herrscherbildnisse, 
hinter denen der unzweifelhafte W unsch stand, Fam ilien- oder politische Erinnerun
gen auch über den Tod hinaus zu bewahren. Solche Bildnisse waren alsbald vom Teu-

19 Der Teufel „hablava y tenía plática de conversación“; Sánchez de Aguilar, Informe (wie 
Anm. 9), 114. So scharf wird meine These von den Quellen natürlich nicht ausgesprochen, ande
rerseits wird aber auch nirgendwo von einer Rede dieser Völker mit Gott ohne anthropomorphe 
Bilder berichtet; vgl. die Bemerkung des englischen Entdeckers Samuel Purchas: „These people 
wholly worshippe the Devill, and oftentimes have conference with him [!], which appeareth unto 
them in most ugly and monstrous shape“; zitiert in James A. Boon, Other tribes, other scribes 
(Cambridge 1982) 165. Die praktische Definition Idolatrie des Christopher Columbus, die er den 
spanischen Herrschern 1496 gegeben hat, findet sich in: Ramón Pani, Antigüedades de los In
dios (Mexiko-Stadt 1974) 89; ferner über Kuba, wo „ni ídolo, ni estatua“ gefunden wurde, siehe 
Las Casas, Apologética historia (wie Anm. 4), II, 178 (III, 167).
20 Die Priester (Paygi) fahren einmal im Jahr herum „und geben für, wie das eyn geyst sei bei 
jnen gewesen, welcher weit her von frembden örtern kommen were, hette jnen maacht geben, 
das alle die rasselen Tammaraka, welche sie wollen, sollen sprechen und macht bekommen wo 
sie es umb bitten solle er gewehrtet sein“. Natürlich will jeder Mann, daß seine Maraka diese 
Macht habe, und bei einem große Fest, nachdem Geschenke gemacht worden sind, will ein Prie
ster „jnen die gewalt uberlifferen das si sprechen sollen“. Der Paygi nimmt jede Maraka und sagt: 
„Nee kora, nun rede, und laß dich hören, bistu darinne. Dann redet er kleynlich, und gerad eyn 
wort das man nicht wol mercken kan ob es die rassel thu, oder ob er es thue. Und das ander 
volck meynet, die rassel thu es. Aber der warsage thuts seibs ... Wenn nun der warsager Paygi 
auß allen rasseln götter gemacht hat ..., begert vn jme alles was jme von nöten ist, gleich wie wir 
den warhafftigen Gott bitten. Das sein nu jre götter ... Wie ich nu . . .“; Staden, Wahrhaftige Hi
storia (wie Anm. 11), Teil 2, Kap.XXIII.
21 Pané, Relación 41 (19); vgl. Las Casas, Apologética historia (wie A nm .4), I, 6 3 4 f (III, ¡20).
22 Petrus Martyr, De orbe novo (wie Anm. 13), 72, 74 (Dek.I, K ap.9).
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fei besessen, der schlauerweise darauf hoffte, für die Ewigkeit in den Besitz all jener 
Ehrungen und Geschenke zu gelangen, die man den gerade verstorbenen Personen 
dargebracht hatte2'5.

W ie es scheint, hatte das Volk tatsächlich keine andere Möglichkeit, m it dem Teu
fel zu reden als durch das Medium solcher Bildnisse. Zwar gibt es einige wenige Aus
nahmen in unseren Quellen; aber im allgemeinen wird man doch davon ausgehen 
dürfen, daß die M enschen nur dann m it dem Teufel sprachen oder der Teufel sich ih 
nen verständlich machen konnte, -  der ja keinen Körper hatte, wie der Franziskaner 
Torquemada bem erkte21* -  wenn er nicht zuvor in eine m enschliche und von M en
schenhand geformte Figur hineingeschlüpft war. Es ist zweifellos interessant, daß der 
Jesuit Acosta in dieser Hinsicht einen großen Unterschied zwischen Inkas und A zte
ken bem erkte: Die M exikaner waren für ihn die „schlimm eren Götzendiener“, weil sie 
in ihrer religiösen Verehrung ausschließlich von Bildern abhängig waren, während die 
Inkas nicht allein Bilder, sondern auch natürliche O bjekte verehrten, angefangen von 
der Sonne bis hin zum kleinsten Fluß23. W ichtig erscheint hier die Tatsache, daß A co
sta den sprechenden Teufel im Bild und nicht in der Natur findet. Die Spanier glaub
ten, daß die Verkörperung und Visualisierung der G ottheiten die Vorbedingungen für 
ein Gespräch m it ihnen war. Hält man sich an das Urteil der Spanier über ihre K o n 
takte zu den Carib, so kann kein Zweifel daran bestehen, daß ihrer M einung nach das 
Gespräch mit dem Teufel mit dieser sog. „Idolatrie“ begann20.

W ie fand dieses Phänom en nach Auffassung der Spanier in der Neuen W elt sein 
Ende? Es ist deshalb der Frage nachzugehen, wie -  außer natürlich durch die Bilder- 
stürrnereien -  und wann der Teufel und die Einheim ischen aufhörten, miteinander zu 
reden. In den frühesten Quellen findet sich die Behauptung, daß schon die bloße A n
wesenheit des Kreuzes oder das Bild der Jungfrau Maria ausgereicht hätten, um die 
einheimischen G ottheiten zum Schweigen zu bringen27. Aber nach und nach hat sich 
schließlich eine eher spirituell und kirchlich orientierte Anschauung durchgesetzt, de
ren klassische Form bei dem berühmten Geschichtsschreiber der Inkas, dem Kleriker

23 Acosta, Historia (wie Anm. 3), 152 (V, 11).
14 Torquemada, Monarquía (wie Anm. 8), II, 67 f.
25 „La idolatría de los Mejicanos fué más errada y perniciosa que la de los Ingas ... porque la 
mayor parte de su adoración e idolatría se ocupaba en ídolos y no en las mismas cosas naturales“; 
Acwta, Historia (wie Anm. 3), 143, auch 141, 145, 149.
26 Unsere Ausführungen beziehen sich -  wohlgemerkt -  auf Statuen: zwar wird oft behauptet, 
daß Visionäre ihre Einbildungen nachher aufgemalt haben, aber nicht, daß diese Gemälde ge
sprochen haben. Eine echte Ausnahme ist, daß mehr als einmal gesagt wird, der Teufel habe in 
einer Schlange gesprochen „wie im Paradis zu Adam und Eva“; Ccdancha, Crónica (wie Anm. 7), 
839;.//, lio Caro Baroja, Las formas complejas de la vida religiosa (Madrid 1978) 51 -76 , sagt viel 
Interessantes zur Frage, wie sich der Teufel in Formen vergegenwärtigt. Leider bezieht er das 
nicht auf das Reden des Teufels.

„Y que los dichos del demonio son falsos y sin fundamento: cuyas engañosas respuestas han
cessado. Y por todas partes donde el sancto evangelio se predica, y se pone la cruz, se espanta, y
huye: y en público no osa hablar, ni hazer más que los salteadores que hazen a hurto y en oculto
sus faltos"; Cieza, Crónica (wie Anm. 2), I, 160 (I, 49). Im Jahr 1611, so wird berichtet, wurden 37
Kreuze in 37 amerikanische adoratoriosgestellt: Calaneba, Crónica (wie Anm. 7), 741. Auch hei-
■ges Wasser und Hostien wurden zu diesem Zweck benutzt; Gomara, Historia (wie Anm. 1), 

450 f.
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Garcilaso de la Vega (1609) begegnet: Danach waren es die Einführung und Vertei
lung der christlichen Sakram ente, die zu vollkom m ener Stille führten. Garcilaso sagte, 
der Teufel habe vielleicht vor dem Empfang der Sakram ente m it den Einheim ischen 
gesprochen, sei aber danach entm achtet worden und könne seither nicht mehr reden. 
Ich zitiere El Inca:

„Die Däm onen, die einstmals in so enger Beziehung m it den Heiden standen, 
. ..  verloren die Macht des öffentlichen Sprechens ...  Die Idole verloren die Macht des 
öffentlichen Sprechens und konnten von da an nur noch heim lich sprechen, und 
dann auch nur noch selten und mit den großen H exenm eistern, die ihre angehenden 
D iener waren ...  D ie Einw ohner fürchteten und respektierten die Spanier von Tag zu 
Tag mehr: denn sie waren das Volk, das die Macht hatte, ihre Orakel zum Verstum 
men zu bringen.“28

Danach, fährt Garcilaso an anderer Stelle fort, haben die einheim ischen Priester aus 
Eingeweiden gelesen, den Flug der Vögel oder die Positionen der Sonne betrachtet. 
Aber „sie wandten sich nicht an den Teufel, weil der, wie wir gesehen haben, jegliche 
Macht zu sprechen in dem M om ent verlor, als die Sakramente unserer heiligen Mutter 
Kirche von Rom  erschienen“29. (W ie später zu zeigen ist, hatten in der Zwischenzeit 
christliche Bilder oder Numina die Macht des Sprechens gewonnen).

Im allgemeinen, so darf festgehalten werden, waren die christlichen Autoren der 
Überzeugung, daß das Gespräch m it dem Teufel in dem M om ent begann, als man sich 
ihm idolisierend oder durch m enschliche Figuren näherte, und zu dem Zeitpunkt 
endete, als die christlichen Sakramente -  und vielleicht eher noch: das Kreuz oder die 
sprechende Jungfrau Maria -  zu festen Bestandteilen des moralischen Bewußtseins 
beziehungsweise der natürlichen Landschaft wurden. Dann schwieg der Teufel. Die 
Priester hörten auf, an ihn Fragen zu richten. Es ist, als ob die Christen der A lten W elt 
vor ihren Bildnissen m it Gott oder den Heiligen sprachen, während die Einwohner der 
sog. Neuen W elt in ihren Figuren dem Teufel begegneten30.

Garcilaso de la Vega suchte gleichfalls den Nachweis zu erbringen, daß die Inkas 
während des Zeitraums, in dem sie mit dem Teufel sprachen -  also noch vor dem T ri
umph des Kreuzes und dem Verstum men des Him m els -  in kultureller und sozialer 
H insicht einen großen Schritt nach vorn getan hätten. Zuerst, stellte Garcilaso fest, sei 
den Eroberten des Inka-Reiches jegliche Verehrung von irdischen und unsauberen 
Dingen -  wie Tieren, Pflanzen, Mineralien -  untersagt gewesen31. D er Inka Pachacuti 
zum Beispiel habe das „Idol“ der Huancas zerstört, weil das Idol ein Hund war. D er
selbe Pachacuti aber hätte dann, wie Garcilaso weiter zu berichten weiß, einem ande
ren Stamm erlaubt, das Idol eines M enschen zu behalten, durch den der sprechende

28 Garcilaso, Comentarios, III, 59 (Teil II, Buch i, Kap. 30).
29 Ders., Comentarios, IV, 143 (II, viii, 10).
J0 G ew isse „ k etz e risch e“ E in w o h n e r Peru s h aben  d iesen  V erg le ich  g e z o g e n : „que co m o  los 
C ristian o s tie n e n  im ág en es, i las ad oran , asi se p u ed en  adorar sus g u acas, o Ídolos, o piedras que 
ello s tie n e n , i q u e  las im ág en es  son  los íd olos de los C ris tian o s  Calancha, C ró n ica  (wie 
A n m . 7), 8 5 7  f (II , 12).
31 Garcilaso, Comentarios (wie Anm. 28), III, 59 (Teil II, Buch i, Kap. 30). Garcilaso nennt die 
Verehrung „unnatürlicher“, aber auch nicht-anthropomorpher Formen „die erste Idolatrie“; ders., 
Comentarios, II, 19 (I, i, 9).
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Teufel seine Befehle geben und Fragen des Stammes beantworten konnte. Diese Figur 
war „ein sprechendes Orakel“, so stellte Garcilaso fest, und „das stand nicht in W ider
spruch zum Götzendienst der Inkas“32.

Einen zweiten großen Fortschritt glaubte Garcilaso darin erblicken zu können, daß 
die Inkas -  obwohl sie noch imm er die Sonne und die Mumien ihrer verstorbenen 
Herrscher (huacas) anbeteten -  in W ahrheit schon im Begriff waren, diese „Idolatrie“ 
aufzugeben. Als Beweis führte Garcilaso die aristokratischen Inkas -  die orejones -  an, 
die sich des wahren, unsichtbaren Gottes bereits bewußt waren, ohne ihn freilich ge
nauer zu kennen, da sie nichts vom Evangelium wußten. Verbal konnten sie mit die
sem „unbekannten Gott“33 nicht sprechen, wohl aber körperlich durch Zeichen und 
Gebärden: „Sie machten gefühlvolle Zeichen der H ochachtung: Die Schultern em 
porgerichtet, den K opf und den ganzen Körper tief gebeugt, die Augen zuerst zum 
Himmel und dann zur Erde gewandt, die geöffneten Hände über die Schultern erho
ben, küßten sie die L u ft...“34.

Vor der Christianisierung gab es demnach eine Entwicklungsstufe, in der man 
wahrscheinlich noch m ündlich m it dem Teufel sprach, indes körperlich m it dem. wah
ren Gott redete35. Da Garcilaso unsere modernen Vorstellungen von einer „Körper
sprache“ nicht kannte, betrachtete er die Bewegungen der orejones als „geistige V er
ehrung“ des wahren G ottes36. Ohne die christliche Botschaft zu kennen, hatte diese 
Oberschicht der Inkas (die wie auch die spanische H errenschicht nicht m it ihren H än
den arbeitete) die schlim m ste Idolatrie aufgegeben und mit Hilfe ihrer Priester offen
sichtlich eine M öglichkeit zur wahren göttlichen Kom m unikation gefunden -  die 
Körpersprache. In seinen „Königlichen Kommentaren über ehe Indianer“(1609) lautete 
Garcilasos zentrale These, daß es vor der spanischen Eroberung nicht so sehr ein Volk, 
sondern vielmehr eine Klasse gewesen sei, die der Andenbevölkerung Kultur gebracht 
habe.

Garcilasos Überzeugung war, daß die Inka-H errscher tatsächlich schon zu der Zeit, 
als sie den wahren G ott entdeckten, damit begonnen hatten, die anderen Götzenbilder

’ ’ „Era oráculo hablador, y no contradecía la idolatría de los Incas, y desecharon el perro, porque 
no consintieron adorar figuras de animales“; Garcilaso, Comentarios (wie Anm. 28), II, 206 f (I, vi, 
10).
3j „Dios no conocido“, im Sinne eines unsichtbaren Gegensatzes zur sichtbaren Sonne; Garei- 
laso. Comentarios (wie Anm. 28), II, 43 ff (I, vi, 2), 232-237  (I, vi, 30-32), II, 337 (I, xi, 4). Dies 
heißt freilich auch, daß sie keine christlichen Figuren von diesem Gott kannten.
31 „... que entre los Incas y sus vasallos eran ostentaciones de suma adoración y reverencia, con 
las cuales demonstraciones nombraban al Pachacamac, y adoraban al sol, y reverenciaban al rey y 
no más“; Garcilaso, Comentarios (wie Anm. 28), II, 43 (I, ii, 2); eine ähnliche Beschreibung ebd., 
II, 232 (I, vi, 30).
33 Andere Mestizo-Historiker zur Zeit Garcilasos haben diesen Idealtyp entdeckt. Zum Beispiel 
behauptet der Texkoko Schriftsteller Ixtlilxichitl, schon vor 1521 habe der Texkoko Philoso
phenkönig Nezahualcoyotzin angefangen, den „Dios no conocido“ anzubeten, weil er Abscheu 
vor der aztekischen „Idolatrie“ empfunden habe, deren Götter in der Tat nicht sprachen; Fer
nanda de Alva Ixlilxóchitl, Historia de la nación Chichimeca, in: Obras Históricas, 2 Bde. (Me
xiko-Stadt 1975-1977) II, 125 (45), und weiter 136((49).

„Adoración mental“; Garcilaso, Comentarios (wie Anm. 28), II, 236 (I, vi, 32). „El verdadero 
sumo Dios y Señor que crió el cielo y la tierra“; ebd., II, 43 (I, ii, 2).
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zu zerstören. Pachacamac, wie der wahre G ott in der Quechua-Sprache hieß, wurde in 
einem gleichnamigen Tem pel südlich von Lima angebetet37. Man erwartete, daß sich 
der Teufel schamlos in die Ecken dieses Tempels schleichen würde, um sich selbst 
verehren zu lassen. Die Art und W eise, wie er dabei nach Meinung Garcilasos vorging, 
zeigt auf sehr anschauliche W eise, wie „klassenbewußt“ das D enken des Autors war. 
An dem Platz von Pachacamac nämlich begann der Teufel, sich nur mit dem Inka und 
seinem Hof zu unterhalten. Alle anderen Gespräche aber übertrug er seinem Unterta- 
nen-D äm on, einem Bildergott namens Rim ac ( =  Lima), dessen Statue menschliche 
Züge trug und „er, der spricht“ genannt wurde38. W ir erkennen also deutlich, daß 
beide Götter sprachen, aber daß die Kultstätte des Pachamac der „geistigen Vereh
rung“ des Adels Vorbehalten blieb, während die Kultstätte des Rim ac für die niederen 
Klassen reserviert war, die dort von dem Gott das erhielten, was Garcilaso verächtlich 
als „schmeichlerisches Geschwätz“ abtat39. Den Inka-Führern andererseits teilte der 
unsichtbare Pachamac das mit, was ohnehin selbstverständlich war: das Reich selber 
war die Belohnung dafür, ihn zu kennen. In Calanchas Gleichnis wurde jener Ort, an 
dem all dies stattfand, „el Atenas desta Monarquía, i la sinagoga desta Gentilidad“40 
genannt.

Für Garcilaso bedeutete es den größten Fortschritt, daß es eine Aristokratie noch 
vor der Verkündung des Evangeliums verstand, ohne Zuhilfenahm e einer Figur mit 
dem Gott sprechen und von ihm Botschaften erlangen zu können. W ährend somit je
der Inka prinzipiell mit den Figuren des Teufels reden konnte -  ex officio die Fähigkeit 
besaß, mit dem Hauptgott oder (huaca) jeder Region zu kom m unizieren'11 - ,  wußte 
nach Garcilasos Meinung allein diese aristokratische Klasse, daß auch die unsichtbare 
Gottheit sah und antwortete.

Gleichwohl muß dem hinzugefügt werden, daß auch für den wahren und unsichtba
ren Gott des Christentums die Bindung an den Raum zentral war: Das gilt etwa für 
den O rt des Pachacamac, wo der unsichtbare Gott verehrt wurde, und trifft ebenso auf 
solche Orte zu, an denen man den Teufel anbetete. Garcilaso betrachtete es als selbst

37 Garcilasos Entwicklungstheorie ist aufschlußreich; ob diese heilige Stätte wirklich ohne Bild
nis war, wie unter anderem auch Calamba behauptet („No tenía este Dios ídolo ni estatua“; Cró
nica [wie A nm .7], 9 2 4 f), ist umstritten. Z.B. heißt es schon 1534 in einem Bericht, „die Indianer 
haben als ihren Gott diesen Pachacamac, und sie opfern ihm viel Gold und Silber. Und es ist all
gemein bekannt, daß der Dämon in diesem Idol ist und mit denjenigen spricht, die dahin gehen, 
um ihm eine Frage zu stellen“; Pedro Sancho, An Account of the Conquest of Peru (New York 
1917) 97. Vgl. auch Francisco de Xerez, Verdadera relación de la conquista del Perú (erste Aus
gabe 1534, Madrid 1985) 124: es gäbe bei Pachacamac „un gran sabio, el cual los indios creían 
que sabía las cosas por venir, porque hablaba con aquel ídolo y de las decía“ und ibid., 136 t, die 
Beschreibung von Idolen von Miguel de Estele.
38 „El que habla“; Garcilaso, Comentarios (wie Anm. 28), II, 233 (I, vi, 30). „Porque a su grandeza 
y señorío no era decente hablar con hombres bajos y viles, sino con reyes y grandes señores, y que 
al ídolo Rimac, que era su criado, mandaría que hablase a la gente común, y respondiese a todo lo 
que le preguntasen“; ebd., 235 (31).
39 „El famoso ídolo hablador ... de muchas bachillerías y grandes lisonjas“; Garcilaso, Comenta
rios (wie Anm. 28), II, 337 (I, ix, 4).
‘í0 Calancha, Crónica (wie Anm. 7), 924 f.
41 Guarnan Poma, Nueva coránica (wie Anm. 18), 91, 234 f.
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verständlich, daß „die Orte, wo der Teufel zu den Hexenm eistern, Priestern und ande
ren Gläubigen sprach, m it Gold und Silber geschm ückt waren, weil sie ja heilige Stät
ten darstellten“42. Auch der Augustiner Antonio de Calancha wußte, wie zentral der 
sakrale Raum der Andacht war. Als eine neue Statue der Jungfrau Maria in der Nähe 
von Lima aufgestellt wurde, schrieb er: „Es ist wichtig zu beachten, daß all die wun
derbaren Jungfrauenbilder, die der H im mel und die K irche uns gegeben haben, sich 
an Stellen und Plätzen befinden, wo der Teufel gehört, gesehen und verehrt wurde.“43

Von daher war es für den adligen christlichen Priester natürlich notwendig, im ein
zelnen herauszufinden, wo und wie die Adligen m it den G ottheiten sprachen. Hatte 
man solche Stellen erst einmal entdeckt, konnten auch die christlichen Priester, so 
scheint es, ihre eigenen Statuen zum Sprechen bringen: das Gespräch m it dem H im 
mel setzte sich dann auch auf dieser neuesten Stufe fort.

Nachdem wir nunm ehr das historische Umfeld näher abgesteckt und den Teufel 
und seine Anhänger ausführlicher beschrieben haben, können wir uns jetzt dem Phä
nomen des „Sprechens m it dem Teufel“ selbst zuwenden. Eine erste wichtige Frage 
nach dem Ort, an dem solche Gespräche mit dem Teufel stattfanden, hat im Verlauf 
unserer Ausführungen bereits eine Teilantwort gefunden. An und für sich konnte der 
Teufel unter allen Form en und an allen möglichen O rten sprechen. Als ein Gespenst 
in der Nacht, „anwesend in einem M om ent und verschwunden im nächsten“, konnte 
man ihn auf dem Lande sprechen hören. Er konnte in einem Baum, im Bach oder am 
Fuße eines Kreuzes leben, ähnlich den spanischen Kultfiguren, von denen man im 
Werk von W illiam Christian so viele findet44. Sogar die Spanier, berichtete Cieza de 
Léon, hätten den Teufel als Indianer verkleidet auf dem Lande gesehen45. Und fast 
scheint es zur Gewohnheit geworden zu sein, dort Eingeborene zu sehen, die m it dem 
Teufel sprachen. „Ich selber habe die Indianer gehört, als sie mit dem Däm on spra
chen“, schrieb Cieza46. D er vielleicht berühmteste Fall einer solchen spanischen A u
genzeugenschaft ereignete sich im Jahre 1536, zur Z eit des Inka-Aufstandes des 
Manco Capac. „Sieh doch, wie mein G ott mit mir spricht“, rühmte sich Manco gegen
über dem spanischen Gefangenen Francisco Martin. Und in der Tat: Martin berichtete 
später -  aus der Gefangenschaft entlassen - ,  er habe wirklich die Stim m e des Dämons 
gehört, als dieser eine Frage beantwortete, die Manco Capac ihm gestellt hatte47.

Nun fanden freilich die Erörterungen des Teufels, die von hoher gesellschaftlicher 
Bedeutung waren, und speziell die Gespräche, die mit ihm geführt wurden, nicht etwa 
irgendwo auf dem Lande statt. Sie alle standen vielmehr in Beziehung zu den Gebets-

Carcilaso, Comentarios (wie Anm. 28), III, 66 (II, i, 35).
<3 Cüio.ncha. Crónica (wie Anm. 7), 1259 (III, 4). Ein weiterer Vergleich: „Los Indios ... traían un 
Idolo en su egército a quien ofrecían el despojo de sus enemigos ... Entraron ... nuestros religio
sos, i la Madre de Dios ..., i aniquilando el falso ídolo ..., i dedicando las dádivas a la Virgen se 
vido sin tributos de sangre umana la infernal tiranía“; ebd., 1250.

Wtiiuim A. Christian, Jr., Apparitions in Late Medieval and Renaissance Spain (Princeton 
381); c iezci, Crónica (wie Anm. 2), II, 85 (II, 28).

Ebd.
; Ebd.. (I, 122 f (II, 41).

Cobo. Historia (wie Anm. 14), II, 199 (XIII, 20); vgl. Pedro Pizarra, Relación del descubri
miento y conquista del Perú (Lima 1978) 81 -83 .
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Stätten -  oder „heiligen O rten“, um die W orte Garcilasos zu benutzen wo auch die 
Priester des Teufels w ohnten48. So war es etwa Sitte der Inkas, das wichtigste Kultbild 
jedes eroberten Volkes als Opfergabe nach Cuzco zu bringen49. Ein vielsagendes Bei
spiel für Dezentralisierung hingegen ist die Gew ohnheit der Cuzcenier, einige Priester 
der Stadt „in alle O rte“ zu schicken, „in denen der Teufel spricht“. D ort brachte man 
den Ortsgöttern Geschenke dar und hörte Orakeln zu, um dann m it wichtigen N ach
richten nach Cuzco zurückzukehren50. W enn man auch nicht die G ötter selbst in die 
Hauptstadt brachte, ihre Botschaften jedenfalls wurden übermittelt. Exakt eine solche 
Dynamik zwischen den Ortsheiligen und dem Reich habe ich in den italienischen 
„Evokationen“ des 15.Jahrhunderts beobachten können51.

D ie zweite Frage nach dem, was dem Teufel gesagt wurde und wie er darauf ant
wortete, ist vielleicht am einfachsten zu beantworten. Nach der Aussage spanischer 
Quellen stellte das „Sprechen m it dem Teufel“ keineswegs eine Liturgie des Flehens 
und des Lobens dar; auch ging es nicht darum, Fürbitte zu erlangen, „gleich wie wil
den wahrhafftigen G ott bitten“, um die W orte eines D eutschen aus Brasilien zu zitie
ren32. „Sprechen m it dem Teufel“ hieß vielmehr, sich einem gegenseitigen Gespräch 
zu öffnen, in dessen M ittelpunkt das Schicksal stand: was bringt die Zukunft und wie 
kann der Gläubige sein Schicksal m eistern?53 Zum Verständnis dessen ist anzumer- 
ken, daß unter den Spaniern damals der Eindruck vorherrschte, die Eingeborenen in
teressierten sich nur sehr wenig für kosmologische D inge; sie waren überdies der 
Überzeugung, daß alles, was der Teufel den Eingeborenen erzählte, er von G ott zu 
wissen schien! Cieza erinnerte sich: „Sehr oft habe ich die Einwohner gefragt, ob sie 
verstanden, daß die W elt an ihr Ende kom men würde. Sie haben nur gelacht. Sie wuß
ten wenig von solchen Dingen, und das, was sie wußten, ist das, was Gott dem Teufel 
erlaubt hat, ihnen zu erzählen.“54

D ennoch versäumten die Christen in W ahrheit nicht, ihren Respekt vor den 
K enntnissen des Teufels auszudrücken. Die Quellen geben nicht selten offen und 
freimütig zu, daß der Teufel alles über die Sterne, über Rom  und Jerusalem  wußte. Ja, 

sogar die berühmten, angeblich in Nord- und Südamerika gem achten Vorhersagen, 
wonach weiße Männer aus Übersee kom men würden, um die Einheim ischen zu 
unterjochen, stammten aus solcher „teuflischen“ K enntn is55.

48 Siehe aber Blas Valern, der von gewissen eremitischen Priestern berichtet, die mehr an ein
samen Stellen mit dem Teufel sprachen „que no en poblado“; ders., Relación de las costumbres 
antiguas de los naturales del Pirú (BAE 209, Madrid 1968) 164.
49 Garcilaso, Comentarios (wie A nm .28), II, 163 (V, 12).
50 Ebd, II, 253 (I, vii, 6).
51 Richard C. Trexler, Public Life in Renaissance Florence (New York 1980) 4.
52 Staden, Wahrhaftige Historia (wie Anm. 11), Teil 2, Kap. 23.
53 Siehe auch die klassischen Hinweise in Las Casas, Apologética historia (Anm. 4); ferner Her
nando Riiiz de Alarcón, Aztec Sorcerers in Seventeenth Century Mexico. The Treatise on Super- 
stitions by H.R.A., hrsg. von Michael D. Coe und Gordon Whittaker (Albany 1982) 81 : „Kinder, 
Reichtümer, langes Leben, Familie oder Gesundheit“.
54 Cieza, Crónica (wie Anm. 2), II, 78 (II, 26).“
55 Gomara, Historia (wie Anm. 1), 338; Petrus Martyr, De orbe novo (wie Anm. 13), 7 4 f (I, 9); 
Calancha, Crónica (wie Anm. 7), 233 f; siehe auch Guarnan Poma, Coránica (wie Anm. 18), 91-
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Das also waren die Fragen der Gläubigen. W ie die Christen, so wollten auch die In 
dianer die Zukunft erfahren, von der sie unmittelbar betroffen sein würden. Herrscher 
erbaten Rat, um politische und militärische Krisen bewältigen zu können. Bauern da
gegen suchten Auskunft über Kinder und Korn, W eiterleben und Tod.

Schenkt man den spanischen Quellen Glauben, dann haben die Antworten des 
Teufels den Einheim ischen in der Regel gute Dienste geleistet. Gewisse Spanier such
ten diese Tatsache dadurch zu erklären, daß sie von einem  Pakt m it dem Teufel spra
chen. Aber wie diente der Teufel den Indianern? Zunächst sollte betont werden, daß 
die Spanier sich die Beziehung zwischen den Einwohnern und dem Teufel als eine gei
stige und nicht als eine emotionale Verbindung vorstellten.

D er Unterschied zu europäischen Erfahrungen war in dieser H insicht zweifelsohne 
groß. V ielleicht läßt er sich am besten durch einen Vergleich veranschaulichen. Das 
wahre W under christlicher Bilder lag imm er in ihrer Bewegung begründet. Christliche 
Bildnisse weinten, lachten oder zogen Grimassen, sprachen, drehten ihren Kopf, erho
ben ihre Arme zum W illkom m  usw. Solche Bewegungen evozierten Gefühle, und es 
waren exakt solche Gefühle, die den christlichen Figuren ihre Legitim ität verliehen56. 
Nach Angaben der Spanier wurde der Teufel in Amerika dagegen nur mit seiner 
Stimme aktiv. W eder bewegte er sich physisch, noch wurden seine Anhänger em otio
nal bewegt37. Kurz: die Quellen vermitteln den Eindruck, daß die Legitimation dieses 
Teufels nichts zu tun hatte m it der emotionalen Bekehrung von Gläubigen, sondern 
einzig und allein auf der gesellschaftlich erfolgreichen Erfüllung einer Prophezeiung 
beruhte.

im dritten Aspekt des Phänom ens „Sprechen m it dem Teufel“ geht es um die 
Frage, wer nach M einung der Spanier mit den Göttern oder dem Teufel gesprochen 
hat. Es sollte gleich zu Beginn erwähnt werden, daß die Rede fast im m er von Einwoh
nern ist, die dazu „berufen“ waren, m it dem Teufel zu sprechen. Man findet Quellen, 
wo alte Männer und Frauen diese Aufgabe hatten38, was besonders auf das Sprechen 
mit häuslichen G ottheiten wie den Zem is oder gewissen Huacas zutraf. In anderen 
Fällen wird behauptet, daß einige „weise Männer“ (Quechua: amautas) so vertraut mit 
dem Teufel waren, daß sie selbst die Zukunft Vorhersagen konnten39.

Solche Hinweise auf persönliche M erkmale bleiben aber eher die Ausnahme. Nor- 
maierweise werden die consultores oder consultoras, wie die Spanier in den Anden sie

Fortsetzung Fußnote von Seite 294
Ein wirklicher Kenner erklärte, daß der Teufel von alters her ein Astrologe gewesen sei und des
halb die Zukunft so gut kenne, vgl. Gonzalo Fernández de Oviedo y Valdés, Sumario de la natural 
historia de las Indias (BAE 22, Madrid 1946) 482 (10).
36 Vgl. über die christlichen Wunder und ihre Legitimation Peter Brown, Society and the Holy in 
Late Antiquity (Berkeley 1982) 103-152 ; ferner Trexler, Church and Community (wie Anm. 17), 
11-36.
57 Dagegen änderten die einheimischen Priester ihre eigenen Gesichter, um die Göttergesichter 
nacVizuahmen, vgl. unten Anm. 72.
58 Caza, Crónica (wie Anm. 2), I, 141 f., 147, 219 (I, 43 f, 74); Rodrigo Hernández Príncipe, Mito
logía Andina [1621], in: Inca 1 (1923) 33, 39-

Gairilaso, Comentarios (wie Anm. 28), II, 354 (I, ix, 15).
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nannten60, uns schlicht als „Korporation“ vorgestellt. W as Gomara über die M exika
ner sagte -  „Der Teufel sprach m it den Priestern, m it den Herren und mit anderen, 
aber nicht m it allen“61 -  kann durchaus verallgemeinert werden. Beginnen wir m it 
den Herrschern. Die A zteken-K aiser sprachen in den Tem peln ihrer Hauptstadt re
gelmäßig mit den großen G öttern Huitzilopochtli und Tezcatlipoca62. In Peru war die 
Beziehung der Herrscher zu den Göttern noch enger. Nach Gutiérrez de Santa Clara 
war es ein Inka, Topa Inga Yupangue, „der die Indianer lehrte, wie m it dem Däm on 
gesprochen wird“63, Guarnan Poma behauptet, die Frau des ersten Inka, die „große 
H exe“ Mama Uaco, sei in dieser H insicht nicht weniger wichtig gewesen64. W ir haben 
bereits gesehen, wie wichtig die Inkas als Gesprächspartner beim Schrein des Pacha- 
camac waren, obgleich normalerweise die Spanier sahen und hörten, wie die einfache
ren Caciques sich m it anderen Bildern unterhielten. Und schließlich übten die H err
scher auch das in Europa nicht unbekannte Recht aus, solche Statuen zu zerstören, 
deren Prophezeiungen nicht in Erfüllung gingen63.

Die andere und bei weitem größte Gruppe, die m it dem Teufel sprach, bildeten 
nach Gomara die „organisierten Priesterschaften“. Die spanischen Schriftsteller, die 
meistens auch Priester waren, beschrieben die Qualifikationen und Fähigkeiten dieser 
amerikanischen Priester in der Regel so, als ob sie sich von den ihren nicht wirklich 
unterschieden. Das war bei den Missionaren aus Mexiko ebenso der Fall66. Ein B ei
spiel gem einsamen Verhaltens zwischen christlichen Priestern und venezolanischen 
Piachos, den berühm testen Priestern Mittelamerikas, das direkt auf das Problem des 
Sprechens m it dem Teufel Bezug nimm t, unterstreicht diese These. Anläßlich der B e
schreibung dieser Priester berichten die Quellen übereinstim m end, wie sogar der D o
minikaner Pedro von Córdoba plötzlich anfing, selber „mit dem Teufel zu sprechen“.

Schon in den frühen Jahren des 16Jahrhunderts wurde der Dominikanerbruder 
Tomás Ortiz Zeuge dieser Vorgänge. Als sein Mitbruder Pedro von Córdoba in große 
Not geraten war, habe dieser einen Piache gefragt, ob bald ein spanisches Schiff kom 
men würde. D er Piache sprach darauf m it dem Teufel, der sogleich antwortete. D es
sen Botschaft lautete, daß schon bald ein spanisches Schiff in den Hafen einlaufen

60 Hernández Principe, Mitología, 2 7 -39  und passim. Auch der Begriff der sacerdotisa war nicht 
unbekannt; Calancba, Crónica (wie Anm. 7), 869, 1062, 1067.
61 Vgl. das Zitat am Anfang dieses Aufsatzes.
62 Bemal Díaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva España, 2 Bde. (Me- 
xiko-Stadt 1968) I, 1 3 4 f, 331 (41, 108).
63 „Fué el que enseñó a hablar a los indios con el demonio“, Pedro Gutiérrez de Santa Clara. 
Historia de las guerras civiles del Perú (BAE 166, Madrid 1963) 215.
64 „Hablaba con los demonios. Esta dicha señora hacía hablar a las piedras y peñas“; Guarnan 
Poma, Corónica (wie Anm. 18), 99. Die Stellung der Frauen in der Inka-Religion wurde zuerst be
tont von Irene Silverblatt. Ihre Übersetzung von Acosta aber, die sie mit dem Satz einleitet -  „it is 
usually old women who ... speak witli the devil“ -  ist verfehlt. Acosta spricht nur von Männern, 
die mit dem Teufel sprechen; er sagt nur, daß vielleicht viejas in drei Provinzen Salbungen ma
chen oder benutzen; dies., Moon, Sun, and Witches. Gender Ideologies and Class in Inca and 
Colonial Peru (Princeton 1987) xvii; vgl. Acosta, Historia (wie Anm. 3), 172 (V, 26).
65 Guarnan Poma, Corónica (wie Anm. 18), 93.
66 Vgl. Richard Trex/ei; Aztec Priests for Christian Altars. The Theory and Practice of Reverence 
in New Spain, in: ders., Church and Community, (wie Anm. 17), 469-492 .
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würde. D er Piache teilte dem Bruder die Antwort mit, und das Schiff fuhr gleich dar
auf ein. Der Fall zeigt, daß auch christliche Priester versuchten, die Zukunft aus dem 
Mund des Teufels zu erfahren. Ja , in einem zweiten Fall zwang sogar Córdoba selbst 
den Teufel, durch einen Piache zu sprechen. Córdoba kämpfte mit dem exorzierten 
Teufel dabei in Latein und Spanisch, bis der Piache -  der in Trance war -  als Sprach
rohr des Teufels das christliche Dogm a des Jenseits fehlerfrei bekennen konnte67. D a
m it war zweifelsfrei erwiesen, daß der Teufel sehr klug war und daß die christlichen 
Priester, ebenso wie die einheim ischen, „mit dem Teufel“ sprechen konnten.

Es dürfte jetzt klar sein, daß diejenigen, die mit, und diejenigen, die fü r  den Teufel 
sprachen, verschiedene Personen sein konnten. In dieser H insicht unterschieden sich 
die europäischen Priester fundamental von den einheim ischen Priesterschaften. Zwar 
sprachen auch im Christentum Priester als Organe und Beauftragte der G ottheit, etwa 
indem sie die W orte Jesu  wiederholten. Und ebenso wurden in dieser Religion einige 
besonders religiöse Gruppen von M enschen als prophetisch oder als Sprachrohr des 
Göttlichen verehrt. A ber hier in Amerika sprachen die G ötter durch den Mund von 
ekstatischen Priestern. In spanischen Quellen werden sie oftmals als betrunken oder 
berauscht beschrieben. Quellen ihrer Trunkenheit waren Kokoa (Peru) oder das ge
schniefte Kraut cohoba (Hispaniola)68. Im  Christentum  war das bestim m t nicht ge
wöhnlich. In Amerika stellten diese „Tausende von Typen falscher Propheten“69 eine 
ernste Herausforderung für die Autorität der europäischen Priester dar.

Deshalb ist eine vierte Frage an unsere Quellen zu stellen: W er sprach eigentlich 
/'»/•den Teufel? Ein wichtiges Kapitel in der Chronik des Pedro Cieza de León gibt 
darüber näheren Aufschluß. Zum indest in Fällen, in denen es um die Hauptgötter 
ging, unterschieden sich die Priester, die den Bildnissen Fragen stellten -  an anderer 
Stelle consultores genannt -  von den Priestern, die für die einzelnen Bildnisse spra
chen. Die letzteren waren für die Verteidigung und Aufbewahrung der Bildnisse ver
antwortlich, in eigentlichem  Sinne waren sie deren Besitzer70.

Die Spanier in Peru behaupteten, daß diese Fürsprecher in die Bildnisse „inkorpo
riert“ w ären, deren Sprüche sie W iedergaben71. Verm utlich wurde das deshalb gesagt, 
weil diese Priester versuchten, das G esicht des Bildnisses ihres „Teufels“, zu dem sie

Der Bericht des Tomas Ortiz über die beiden Fälle ist nicht erhalten, wird aber überliefert von 
Peler Martyr, De orbe novo (wie Anm. 13), 255-261 (VIII, 8 f.); siehe auch Gomara, Historia (wie 
Anm. 1), 209; Las Casas, Apologética historia (wie Anm. 4), 11, 547 (111, 245); 1, 520 f (111, 99).
6” ,T odos los que comen coca son hechiseros que hablan con los demonios, estando borracho o 
no lo estando“; Guarnan Poma, Corónica (wie Anm. 18), 251; Pané, Relación (wie Anm. 21), 35; 

Jiulith C. Brown hat die Ekstase der zeitgenössischen italienischen Nonne Benedctta Carlini be
schrieben. Sie war das Sprachrohr für verschiedene christliche Gottheiten; dies., Immodest Acts. 
The Life of a Lesbian Nun in Renaissance Itaiy (New York 1986) 59, 67, III.
69 ,4costa, Historia (wie Anm. 3), 152 (V, 11).
70 Cieza, Crónica (wie Anm. 2), II, 87 ff (II, 29); über die consultores siehe Hernández Principe, 
Mitología (wie Anm. 58), 2 7 -39  und passim.
71 Z.B. „Inés Huaylld Jámoc incorporada en la huaca Collquillano, y que daba sus respuestas“; 
Hernández Principe, Mitología (wie Anm. 58), 28; siehe auch ebd., wo solch eine incorporada 
schon tot ist; ferner 33: „consultora y soñadora“, wo unterschieden wird zwischen dem, der eine 
Frage stellt, und dem, der sie beantwortet, wobei in diesem Falle beide Personen identisch sind.
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geworden waren, nachzuahm en72. Es ist nicht bekannt, ob sie Masken zu diesem 
Zw eck verwendet haben73.

Stellen wir jetzt die Frage, wann diese Gespräche stattgefunden haben. Auch hier ist 
die Antwort relativ einfach. Normalerweise sprach der Teufel an Festtagen, ausnahms
weise auch fortdauernd, also ohne Unterbrechung. In seiner Aufzählung der sechs 
Hauptschreine des Inkareiches beispielsweise hob Cieza den fünften, Corpuna, hervor, 
weil, wie er schrieb, „der Teufel hier viel freier gesprochen hat als in den vorhin ge
nannten Schreinen, weil er hier ununterbrochen und nicht periodisch wie bei den 
anderen Tausende von Antworten gab“74. Anders natürlich verhielt es sich m it jenen 
Gesprächen, die der Teufel der großen Staatsbildnisse m it den Herrschern führte. 
Montezuma zum Beispiel berichtete den Spaniern, daß er und seine Priester in Me
xiko-City fast täglich m it Huitzilopochtli und Tezcatlipoca, den Hauptgöttern der 
Stadt, gesprochen hätten73.

Die Mexikaner, das hatte bereits der sogenannte Relazione von 1525 behauptet, 
sahen den Teufel in den Figuren, die sie herstellten76. Aber wie sahen dann die spre
chenden Teufel aus? Fast imm er häßlich, sagten die Spanier, m ochten sie auch die 
Einheim ischen selber als schön betrachtet haben77. Einige Schriftsteller wie Torque- 
mada erklärten, das sei darauf zurückzuführen, daß Schönheit nicht das Ziel jener 
Bildnisse gewesen sei. Mit anderen W orten: die Einheim ischen unternahmen nach 
Torquemada einfach keinerlei Anstrengungen, ihre Götter als schön darzustellen78.

72 „E n co jen d o  sus onbros, m eten  las barbas en los p ech o s, hazien do g ran des papos, quellos m is
m os p arecen  fieros diablos co m ien çan  a hablar co n  boz alta y en to n ad a“ ; Cieza, C ró n ica  (wie 
A n m . 2), II, 1 22  (II, 41). D ie Spanier sahen dies in V erb in d u n g  m it der T atsach e , daß die A m e ri
kan er sich selbst „sehr häßlich“ g em alt h ab en ; Oviedo y Vcildés, Su m ario  (wie A n m . 55), 4 8 2  (10); 
d er Fran zisk an er Landa b erich tet and ererseits, daß gew isse M aya die Schädel ihrer vereh rten  V er
storb en en  solange u m g efo rm t h ätten , bis sie wie die der Leb en d en  aussahen, zitiert in Ceaüa 
Klein, M asking E m p ire : the M aterial Effects of M asks in A z te c  M exico , in : A rt H isto ry  9 (1986 )
66.

73 M an m ag sich  an die m ittelalterlich en  K lerik er erin n ert fühlen, die sich  bei liturgischen Spie
len M asken aufsetzten -  freilich n ich t, um  S p rü ch e d er G o tth eit w iederzugeben . Vgl. hierzu auch 
den w ichtigen  A ufsatz von Klein, M asking (wie A n m .72).
74 Cieza, C ró n ica  (wie A n m . 2), II ,  8 5  (II,  28). A n d ere  P lätze, w o fortlaufend A n tw orten  gegeben  
w urden, finden sich bei Calancba, C rón ica (wie A n m . 7), 7 3 8  und 1 2 4 9  (Pacasm ay o , wo der Teu
fel au ch  „sich tbar an den T än zen  te ilg en o m m en  h at“).
75 Siehe o b en , A n m .6 2 .
76 „E  cosa m o lto  notoria  ch e quelle genti vedeano ¡I diavolo in quelle figure ch e  essi facevano, e 
que ten g o n o  i loro idoli, e ch e  il d em o n io  si m etteva d en tro  à quelli idoli e di lï parlava co n  esso 
lo ro “ ; in : José García Icazbalceta (H rsg.), C o lecció n  de D o cu m en to s para la H istoria de M exico, 2 
Bde. (M exik o -S tad t 1 8 5 8 - 6 6 )  I, 3 8 7 .
77 D ie A b sch eu  vor den Figu ren  läßt sich aus den Q uellen  stets h erau sh ö ren , den V ergleich  fand 
ich nu r ein m al: „A lgun tan feas y espantosas, que se m aravillaban nu estros esp añoles; pero ellos 
no lo tenia p o r feo“ ; Gomara, H istoria  (wie A n m . 1), 4 4 4 . In sein er B iograph ie läßt G o m ara Cor
tés die H äßlich keit d er Bildnisse m it der niedrigen K lassen zu g eh ö rig k eit ihrer H ersteller erklä
ren : „N o os dan . . .  estas cosas, n o  las duras piedras, n o  los m ad eros secos, no los frios m etales ni 
las m enud as sem illas de que v uestros m ozo s y esclavos hacen  co n  sus m an os sucias estas imag'- 
nes y estatuas feas y esp antosas . . .  A d orais lo que hacen  m anos que no co m eréis lo que guisan 
to can “ ; ebd., 3 5 3 .
78 Torqneniada, M onarquía (wie A n m . 8), II, 6 9  (V I, 36). D am it b ean tw ortete  er die Frage dt-
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Heute wissen wir, daß diese Kulturen anderen Normen gehorchten, aber für die Euro
päer von damals war es seit alters -  aufgrund ihrer eigenen Bildnisse und Visionen -  
selbstverständlich, daß der Teufel häßlich war79. W ie die Europäer zu Hause in Träu
men und Visionen das Aussehen des Teufels den lokalen Kirchenbildern anpaßten -  
zu Füßen des Heiligen Michael und Bartholomäus, wie Oviedo gesagt hat80, so ent
deckten sie den Teufel auch hier in Am erika: sie wußten, daß die auf den Bildnissen 
zu sehenden Teufel Nachbildungen dessen waren, was die Eingeborenen in ihren 
Träumen, in Flüssen und Bäumen gesehen hatten81. Das G esicht des Teufels war 
„häßlich“, und deswegen mußte auch seine Gestalt häßlich sein. Ja , je häßlicher das 
Bildnis, behauptete sogar Cobo, desto schneller war der Teufel dazu bereit, durch es zu 
sprechen82.

Die Unfähigkeit der Spanier, sich vorzustellen, daß der Teufel auch eine schöne G e
stalt hätte annehmen können, und sei es auch nur m it dem Ziel, die Einheim ischen 
zu täuschen oder zu hintergehen, ist in der Tat auffällig, besonders wenn man be
denkt, daß die Gestalt, die der Teufel im alten Rom  besaß, zur Grundlage des späteren 
europäischen Schönheitsideals wurde. D er Teufel indes, das heißt, das angebetete Bild, 
das den Fragen und Forderungen der Gläubigen offensichtlich so gut nachgekomm en 
war, war häßlich. Die Spanier konnten daher kaum glauben, daß der Teufel den E in
heimischen irgendeine ästhetische Befriedigung vermittelte. A ber sie sahen, daß diese 
Häßlichkeit mächtige Gem einwesen erzeugte!

Ein zweites Merkmal ihres Aussehens bestand darin, daß die sprechenden Teufel 
niemals eine flache, sondern fast imm er eine räumliche Gestalt angenomm en haben, 
entweder die eines M onolithen, eines Mannes oder die einer Statue. Zum  Beispiel ist 
mir bislang keine einzige G eschichte von sprechenden Teufeln in den berühmten 
Fresken der Maya-Kultur begegnet. Ich denke, das ist eine wichtige Beobachtung für 
diese Untersuchung. W ährend im alten Rom  das Sprechen durchaus noch im Zusam
menhang mit Skulpturen geschah83, waren im europäischen hohen und späten Mittel-

Fortsetzung Fußnote von Seite 2 98

K olum bus, ob die K arib en  gew isse Skulpturen „um  ihrer S ch ö n h eit willen oder um  sie anzu b e
ten behalten h ä tten “, vgl. Peiné, R elación  (wie A n m . 21), 8 9 .
7(1 Die O ffenbarungen der Birgit von  S chw eden bildeten v erm u tlich  die G rund lage dieser A n 
sicht, vgl. S. B rígida d i Svezia, Le celesti rivelazioni (M ailand 1 9 6 0 ) 1 7 6 , 1 78  (R iv. 2).
°° Oviedo Valdés, S u m ario , 4 8 4  (10).
81 Vgl. für Spanien Christian, A p parition s (wie A n m .44), 6 4 - 6 7 ;  für M exiko Serge Gruzinski, D é 
lires et visions ch ez  les Indiens du M exiqu e, in : M élanges de l’E co le  française de R o m e, M oyen  
Age, T em ps m o d em s 8 6  (1 9 7 4 )  4 4 5 - 4 8 0 .  F ern er Petrus Martyr, D e o rb e novo (wie A n m . 13), 74

( 19 ).
„He notado una cosa particular, y es que los que tenían form a de anim ales y legum bres eran  

com unm ente m ás bien abrados e im itaban co n  m ás propiedad lo que significaban; pero  los de fi
gura hum ana tenían de ordinario  tan feos y disform es g estos, qu e m ostrab an  bien en su m ala ca ta 
dura ser retratosa de aquel en cuya honra los hacían, que era el d em o n io , el qual debía de gu star  
de hacerse adorar en figuras m al agestadas, pues en las que éstas solía d ar respuestas, eran  las m ás  
fieras y espantosas“ ; Cobo, H istoria  (wie A n m . 14), II, 167  (X III , 11).

Siehe die H inw eise oben , A n m . 4. In d er m ittelalterlich en  Ik o n o k lasm u s-K o n trov erse  w urden  
Skulpturen als viel gefäh rlich er b etrach tet als G em äld e ; D av id  Freedberg, T h e  stru ctu re  of Byzan- 
tlne and Eu rop ean  Ico n o clasm , in : Ico n o clasm , hrsg. von A. Bryer and J .  H errin  (B irm in gh am
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alter -  m it Ausnahme gewisser noch zu beschreibender Fälle -  fast alle sprechenden 
oder irgendwie beweglichen Figuren Gemälde, keineswegs aber Skulpturen. In der 
Neuen W elt wie in den vorchristlichen Zeitaltern hat der Teufel -  obgleich er keinen 
Körper haben sollte -  in der Tat im m er Raum eingenom m en84.

Laut unseren Quellen bestanden die sprechenden Figuren aus verschiedenen Stof
fen. Die frühesten Quellen, diejenigen aus der Karibik, sprechen schon von Holz- und 
Steinfiguren, auch von Nieren- und Gallensteinen85. D ie peruanischen Quellen er
wähnen darüber hinaus die berühmten Huacas oder Mumien der Inkas. Und hohle 
K nochen wurden gefunden, in die Menschenfiguren aus schwarzem W achs einge
schnitzt waren86; diese wurden von einigen südamerikanischen Religionsspezialisten 
(Homo) gebraucht, die mit dem Teufel sprachen. Natürlich konnten die sprechenden 
Bildnisse von monumentaler Größe sein, aber manchmal waren sie auch „nicht größer 
als die Finger einer Hand“87. In unsere Aufzählung gehören überdies die wenigen, 
aber berühmten Statuen aus Gold und Silber; sie vor allem waren das Ziel, auf das sich 
die Habsucht der Europäer richtete. Leider erfahren wir von den Spaniern nichts dar
über, ob ein Elem ent wie Gold oder Silber geeigneter war, die göttliche H eiligkeit zu 
verstärken.

Eine andere Frage ist die nach der relativen D ichte des Materials. W eil in den Q uel
len oft berichtet wird, der Teufel fahre in Löcher hinein, um zu reden, ist man ver
sucht, Las Casas’ Diktum Glauben zu schenken: „Egal wie auch imm er das Material 
beschaffen ist, die Statue oder das Idol muß notwendigerweise hohl sein.“88 Man darf 
annehm en, daß gerade in solchen Bildnissen ein Betrug am einfachsten zu entlarven 
war. Aus den verschiedensten Teilen des iberischen Reiches hören wir Geschichten 
von betrügerischen Teufelsstatuen, zuallererst aus Hispaniola. Columbus selber hat be
richtet, wie einmal Christen in das Haus eines protestierenden Cacique eingedrungen 
seien und der darin beherbergte Zem i zu schreien begonnen habe: „Dann entdeckte 
man, daß er [der Zem i] von Handwerkern gem acht war. Im Innern hohl, hatte man 
eine Trom pete oder ein Blasrohr an seiner Unterseite befestigt, das ganz bis zur ande
ren Seite des Hauses führte und m it Blättern und Zweigen getarnt war. [An dieser
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1 9 7 6 ) 1 70 . Siehe auch Las Casas, A p olo g ética  historia (wie A n m .4), I, 5 2 9  (II I,  100), für  das G e
rü ch t, daß A lbertus M agnus „hobiese fabricado él la cab eza [del d em o n io ] que dicen que respon
d ía ...“
s-< G erade deshalb hat er ja das Im age b en u tzt; Torqiiemada, M onarquía (wie A n m . 8), II, 67  (VI, 
36).
8> Pané, R elación  (wie A n m . 21), 3 4  f (15).
86 „H ablan co n  el d em o n io , y traen consigo  su figura h ech a  de un huesso h u eco , y en cim a un 
bulto  de cera negra que acá ay“ ; Cieza, C ró n ica  (wie A n m . 2), f, 3 0 7  (I, 1 1 7 ); Cobo, H istoria (wie 
A n m . 14), II, 2 25  (X III , 34).
87 Eb d., 167  ( X I I I ,  11).
88 „C ualquiera m ad era“ steh t als V ariante fiir „cualquiera m ateria“ ; Las Casas, A p olo g ética  histo
ria (wie A n m . 4), I, 5 23  (III, 100). N atürlich  sp rach en  die Spanier oftm als vom  Teufel, der sich in 
E ck en , H ö h len  usw. verbarg.
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Ecke] stand eine Person, die heraussprach, was imm er der Cacique wünschte, wenn er 
durch das Blasrohr sprechen wollte.“89

Unschwer ist an dieser Stelle die Rhetorik der protestantischen Reform atoren aus 
Europa zu erkennen, die, wie man weiß, sich in den folgenden Jahren ebenso rühmen 
sollten, die priesterlichen Betrügereien der katholischen Figuren aufgedeckt zu haben. 
H ier in Amerika machten die Katholiken den heidnischen Völkern dieselben V or
würfe, die die Protestanten -  oft aus den gleichen wirtschaftlichen und politischen 
Motiven -  gegen die Altchristen erhoben. In dem eben erwähnten Beispiel flehte der 
Cacique die Spanier inständig an, seinen Untertanen nicht die W ahrheit zu erzählen, 
da der sprechende Zem i ja die Quelle ihres Gehorsams war90.

A ber der Teufel war nicht nur in solchen ausgehöhlten Figuren zu finden. Dafür 
gibt es einen eindrucksvollen Beleg: jenes Beispiel zweier sprechender M onolithen, 
auf denen die Portraits mexikanischer Herrscher zu sehen waren. In zwei ausführli
chen Beschreibungen des späteren lö.Jahrhunderts wird berichtet, wie Kaiser Monte- 
zuma II. ("f 1521) und ein Kollege zwei riesige Statuen mit ihren Portraits für das 
Stadtzentrum Tenochtitlan bestellt hatten. A ber weder die eine noch die andere Stein
figur zeigte sich danach einverstanden, in die Stadt gebracht zu werden. „Aus dem In 
nern der Statue sprechend“, protestierte der Teufel laut und anhaltend, bis der Kaiser 
schließlich seinen Plan aufgab, sein Portrait außerhalb der Stadt herzustellen91. Was 
hier wichtig scheint, ist die Tatsache, daß der Teufel aus einem Stein sprach, der kei
nen Hohlraum besaß.

In den bisher vorgeführten Beispielen findet sich gewiß vieles, was zu einer Erklä
rung des Phänomens „Sprechen m it dem Teufel“ beiträgt. D eutlich zu unterscheiden 
sind dabei zwei scheinbar sich widersprechende Behauptungen der Spanier. Auf der 
einen Seite glaubte man von den Gesprächen mit dem Teufel, daß sie zur Planung des 
Lebens dienten; auf der anderen Seite aber wurde von den einheim ischen Religionen 
gesagt, daß sie von ganz häuslicher und intim er Art gewesen seien. Man könnte also 
sagen, daß das Sprechen m it dem Teufel zu jenen „privaten Idolen“ paßte, die Motoli- 
nia, der frühe Missionar aus Mexiko, den „öffentlichen Idolen“ gegenübergestellt 
hatte92. Zu erinnern ist in diesem Zusamm enhang an jenen Peruaner, der sehr intim 
„mit seinem Däm on sprach“, um sich zu entschuldigen: man habe ihn dazu gezwun-

Z itiert in Pani, R elación  (wie A n m . 21), 8 9  f; Betrug der sp rech en d en  Sk ulptur in C o zu m el: 
(jumara, H istoria (wie A n m . 1), 3 0 5 ;  in P eru : Duvioh, L u tte  (wie A n m . 5), 3 1 ; in B rasilien : Staden, 
W ahrhaftige H istoria (wie A n m . 11), K ap . 23 .
<>0 „Porque co n  aquella astucia a todos los tenía en o b ed ien cia"; zitiert in Pane, R elación  (wie 
A nm . 21), 89 .
91 Hernando A l varado Tezozomoc, C ró n ica  M exican a (M exik o -S tad t 1 9 7 5 )  6 6 2 - 6 6 7  (1 0 2 ) ; Diego 
Duran, H istoria de las Indias de N ueva E sp añ a e Islas de la T ierra  F irm e, 2 Bde. (M exik o-S tad t
1967) II, 4 8 5 - 4 9 0  (6 6 ) ; 2 4 5  f. (3 1 ) ; 2 7 5 - 2 8 0  (3 6 ); Aeosla, H istoria  (wie A n m .3), 2 3 6  (V II, 23). Ein  
anderes Beispiel bildet ein g ro ß er Stein  auf ein er Insel bei T itikaka, den die Leu te in großer Eh re  
hielten, vielleicht w'eil „der T eufel sich darin verbirgt und m it ihnen sp rich t“ ; Pedro Sancho, 
A ccount (wie A n m . 37), 163 .

l'nrihio Motolinia, M em oriales e H istoria de los Indios de la N ueva España (B A E  2 4 0 , M adrid  
1970) 2 13 .
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gen, den Katechism usunterricht der christlichen Priester zu besuchen93. Dies also 
müssen die „privaten Idole“ gewesen sein.

Aber die Spanier unterschieden tatsächlich nicht zwischen voneinander abweichen
den Gefühlsgraden im Umgang zwischen Indianern und G ott; die oben gem achten 
Behauptungen sind nur scheinbar widersprüchlich. In W ahrheit fanden die Spanier 
diese Intim ität direkt in der Institution einer charismatischen Priesterschaft verwur
zelt, die für den Teufel sprach. Die Quellen vermitteln den Eindruck, daß einige 
Stämm e durch die unmittelbare Erleuchtung ihrer sprechenden Priester erstaunliche 
oder zumindest funktionalistische W eltordnungen haben aufbauen können. Es liegt 
demnach keine Routinisierung des Charismas vor. Diese intimen offiziellen Kulturen, 
um das W ort Bakhtins zu zitieren94, haben geistige Erfolge riesiger Art errungen, ohne 
die Druckerpresse und weitgehend ohne die Schrift. Und mehr noch: Ohne ein heili
ges Buch hat der Teufel durch intim e Gespräche große Reiche erschaffen. Das Sieges
gefühl der Eroberer mischte sich solcherart mit Unverständnis über den Erfolg der E r
oberten.

Das Konzept intim er Vertrautheit mit dem Teufel, um die gewisse Eingeborene fast 
beneidet werden, ist in denjenigen Quellen offensichtlich, die die Sprache der euro
päischen Hexenverfolgung benutzen, um die indianischen Religionen zu verstehen95. 
Die seltensten Ausdrücke in einem  ohnehin spärlichen W ortschatz sind die sexuellen. 
G leich am Anfang der Berichte des Peter Martyr96 und in der Chronik von Calancha, 
eine der letzten spanischen Erobererquellen aus Am erika97, ist die Rede davon, daß in 
gewissen Gegenden Inkubi (Hispaniola) oder Sukkubi (bei den Huaraclla in Peru) ge
funden werden konnten. Ebenso selten treffen wir die Idee der Besessenheit an. Nor
malerweise hätte man erwartet, daß die Priesterschaften, die in so zahlreichen Gegen
den für den Teufel sprachen, als besessen abgestempelt worden wären. Aber tatsäch
lich wurden nur die mittelam erikanischen Piaches so beschrieben, und selbst auch 
dann nur in der frühen Schrift des Peter Martyr98.

Schließlich begegnet in einigen Quellen aus der Z eit der Entdeckungen der Teu
felsvertrag. Im Gegensatz zu Berichten über die europäische Hexerei, in denen es nor
malerweise um arme Frauen geht, erklärt der intime Vertrag in Amerika, wie politi
sche und kulturelle Macht geschaffen wird. D er Fall der einfachen consultora, von 
der gesagt wird, sie hätte einen Vertrag m it dem Teufel geschlossen, ist in dieser Hin
sicht sicherlich kein Einzelfall99. Auch Calancha behauptete einmal, daß in einem

93 Calancha, C o rán ica  (wie A n m . 7), 8 2 1 .
9< N atürlich  nach  W eb ers Begriff; Mikhail Bakhtin, Rabelais and his W o rld  (C am b rid ge, Mass.
1968).
95 O bw ohl, wie früher b e to n t, die Q uellen d er europäischen H exerei den A u sd ru ck  „m it dem 
T eufel sp rech en “ nich t b en u tzt haben.
9b Petrus Martyr, D e o rb e novo (wie A n m . 13), 7 3  (I, 9 ); Gomara, H istoria (wie A n m . 1), 172 f.
97 Calancha, C rón ica (wie A n m . 7), 7 4 3 , 1 0 6 5 , 1 4 2 7 .
98 Petrus Martyr, D e orbe novo (wie A n m . 13), 2 5 7 , 2 5 9  (V III, 8 f). In d er T at w erden sie als be
sessen b eschrieben , weil sie den T eufel aus an d eren  B esessenen austreiben k on n ten .

99 Hernández Príncipe, M itología (wie A n m . 58), 31 . S olch e A u sn ah m en  w erden fast zur Regel 
g e m a ch t vgl. Silverblatt, M oon , Sun and W itch e s  (wie A n m . 64 ), 1 5 9 - 1 9 6 .
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peruanischen G ebiet fast alle Indianer solche Verträge hätten100. Axi anderer Stelle 
verdächtigte derselbe Schreiber eine Frau, einen Pakt m it dem Teufel geschlossen zu 
haben, weil diese ihr Volk erfolgreich betrog101. Und der heutige Ethnologe Michael 
Taussig hat ein Buch über gewisse Stämm e des 20,Jahrhunderts geschrieben, von de
ren Arbeitern gesagt wird, sie hätten Verträge m it dem Teufel gem acht, um ihre Pro
duktion zu erhöhen und reich zu w erden102.

A ber charakteristischer und häufiger anzutreffen ist der Teufelsvertrag als Pakt zwi
schen dem Teufel und den tatsächlichen Herrschern. Acosta behauptet, der große 
Tepkoko Philosophenkönig Nezahualpilli, „ein großer Magus“, hätte einen solchen 
Vertrag geschlossen103. Und in den Anden sollen nach Blas Valera alle Inka-Herrscher 
über solche Verträge verfügt haben104. Entscheidend ist, daß solche Herrscherverträge 
nach Meinung der Spanier politische und kulturelle Errungenschaften erklären. Pedro 
Cieza de León drückt das klar und unmißverständlich aus. Er äußert den Verdacht, 
daß der Gründer-Inka Ayar Cachi und seine Genossen „encantadores wären, die allein 
durch die Teufelskunst machen konnten, was sie geschaffen haben“ 105. Wird das H e
xenvokabular also anläßlich so ungewöhnlicher Ereignisse einmal benutzt, dient es 
dazu, die kulturellen Errungenschaften der Einwohner zu erklären.

W enn die Teufelsverträge, die an sich intim waren, von den Spaniern fast als Staats
verträge betrachtet wurden, dann wird klar, daß nicht eine Opposition, sondern viel
mehr eine Fusion zwischen Intim ität und Ö ffentlichkeit die Vorstellung der Spanier 
über das „einheimische Sprechen mit dem Teufel“ charakterisierte. W ir sind dieser 
Vorstellung schon einmal begegnet und zwar anläßlich der Beobachtungen Garcilasos 
de la Vega, der eine intime Beziehung zwischen einer Inka-Klasse und dem öffentli
chen Schrein von Pachacamac feststellte. Damals sagte ich, daß Garcilaso diese Intim i
tät einer oberen Klasse m it ihrem Gott als kulturellen Fortschritt ansah. W enden wir 
uns darum jetzt stärker solchen formalen Entwicklungstheorien zu -  in der Hoffnung, 
unsere Erklärung der Idee des Sprechens mit dem Teufel abzurunden.

Zwei bestim m te Theorien, wie „barbarische“ Völker sich entwickeln, sollen hier be
trachtet werden -  Theorien, die, das muß freilich einschränkend gesagt werden, nicht 
direkt auf das Sprechen m it dem Teufel Bezug nehm en106. Des Jesu iten Jo sé  Acostas

100 La B arran ca; Calaneha . C ró n ica (wie A n m . 7), 1 4 X 2 f, wo auf diese W eise  versu ch t wird, die 
einheim ischen E rfolge zu erklären. Siehe auch den V ersu ch , diese Frau en  den striges und lamias 
der R öm er gleichzu stellen .
101 (.alancba, C ró n ica  (wie A n m . 7), 14 2 4 .
I0‘ Michael Taussig, T h e D evil and C om m o d ity  F etishism  in South  A m erica  (C hapel Hill
1980) 95  ff.
10J Acosta, H istoria (wie A n m . 3), 2 3 6  (V II, 23).
10' Valera, R elación  (wie A n m . 48 ), 164 . D er Teufel gab seine vertraglichen  A n tw o rten  in den  
más señalados templos.
Itb „E n cantadores, que séria causa de por arte del d em o n io  h azer lo que h azían“ ; Cieza, C rón ica  
(wie A n m . 2), II, 15 (II, 6).

la s  Casas’ B eschäftigu ng m it dem  „B arbarism us“ ist eh er p o lem isch  und nich t im  eigentli
chen Sinn en tw ick lu n g sth eoretisch : er zeigt zum  Beispiel, daß die Spanier für die A m erik an er  
Barbaren darstellten und daß die E u ro p äer sich beispielsw eise in dem  spanischen K rieg  der 
» C o m u n id ad e s “ wie Barbaren v erh ielten . A b solut p ragm atisch  b ezeich n et e r  die A m erik an er von
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Theorie des Barbarismus (1577) erwähnt nicht einmal den Teufel, aber deshalb ist sie 
nicht weniger wichtig. D er Barbarismus hat drei Stufen. Auf der ersten und höchsten 
Stufe, sagt dieser Schriftgelehrte, befinden sich diejenigen, die -  wie die Chinesen, 
Japaner und Inder -  die Schrift besitzen, weil nämlich, „wo imm er es Bücher und 
geschriebene M onumente gibt, das Volk m enschlicher und höflicher ist“ (politica)107. 
Auf der zweiten Stufe existiert keine Schrift, wohl aber gibt es „einige ehrfürchtige 
Formen des religiösen K ults“. D ie Inka und M exikaner befinden sich auf dieser Stufe, 
sagt Acosta, wie imm er schrecklich sich ihre Riten, Sitten und Gesetze auch ausneh
men. Die letzte und primitivste Form des Barbarismus verkörpern nach Acosta Grup
pen ohne jede politische Ordnung. Ihre Vertreter tragen keine oder fast keine K lei
dung, essen menschliches Fleisch, üben Inzest und Sodom ie -  kurz: verhalten sich 
wie Tiere. D ie besten Repräsentanten dieser dritten und schlim m sten Gruppe sind 
vielleicht etwas entwickelt, aber ihre Institutionen bleiben kindlich. D ie meisten am e
rikanischen Stämm e gehören zu dieser Gruppe. Entscheidend für Acosta ist also der 
intellektuelle Prozeß der Vernunft, über den die verschiedenen Lebensformen der ein
zelnen Stufen entweder verfügen oder nicht verfügen. An der Spitze steht sozusagen 
der Intellektuelle, unter ihm der Priester, und am unteren Ende befinden sich diejeni
gen Völker, die außerhalb jeder politischen Ordnung leben.

Zunächst klingt die Barbarismustheorie des Bernabé Cobo (1653), die sich aus
schließlich auf die A m erikaner bezieht, derjenigen Acostas ziemlich ähnlich, nur daß 
sie umgekehrt aufgebaut ist: gegliedert nach der Regierungsform, steigt diese Theorie 
von unten langsam aufwärts. Die Völker der ersten Klasse kennen keine Regierung 
außerhalb ihrer Familien, und jeder Gehorsam ist ihnen fremd; die Völker der dritten 
Klasse -  die M exikaner und Inkas -  leben unter Caciquen und Königen, sind höflich 
und wissen zu gehorchen108.

Aber wenn man näher hinschaut, wird klar, daß Cobo viel mehr an Religion interes
siert ist als an Acostas linearem Vernunft-M odell. Und Cobos Stufen sind weit weni
ger an kulturellen Maßstäben orientiert, als das etwa bei Acosta der Fall ist: „D er Un
terschied, den man zwischen den drei barbarischen Völkern gesehen hat, war außeror
dentlich gering. Betrachtet man sie unter dem Gesichtspunkt ihrer Grobheit, Un
m enschlichkeit und W ildheit, so findet man davon genug in jeder der drei Klassen. 
Sogar innerhalb der edelsten und höflichsten Klasse sind Nationen von Kariben [Kan
nibalen] zu finden -  Fresser des m enschlichen Fleisches, die dem Däm on menschli
che Opfer darbringen.“ 109

Cobo erkannte also, daß die am weitesten entwickelte Regierungsform unter den 
sog. „Barbaren“ W ildheit und U nm enschlichkeit ebenso einschließen konnte, wie die

Fortsetzung Fußnote von Seite 303
v or 1 4 9 2  als „passive“ Barbaren, einfach weil sie das W o rt  C hristi n ich t k an n ten ; ders., A pologé
tica historia (wie A n m . 4), II, 6 3 7 - 6 5 4  (Ep ílo g o , K ap . 2 6 4 -2 6 7 ) .
107 D ies und das Folgend e nach  José de Acosta, D e p ro cu ran d a ind orum  salute, in : O bras, 3 9 1-  
3 9 3 . Ü b er die Frage des sog. B arbarism us d er A m erik an er im  allgem ein en , vgl. / .  Fl. Elhott. ffie 
D iscovery  of M an, in: Pro ceed in gs of the British A cad em y  6 8  (1 9 7 2 )  1 0 1 - 1 2 5 .
108 D ies und das Folgend e nach  Cobo, H istoria (wie A n m . 14), II, 2 9  ff (X I, 10).
109 Ebd.
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am wenigsten entwickelte etwas Lobenswertes zustande bringen konnte. Die sog. Ver
nunft nahm nicht automatisch m it einer „höheren“ Lebensform zu. W ie Cobo dann 
Religion in diese Entwicklungstheorie einbaut, ist besonders aufschlußreich.

Beginnen wir dort, wo Cobo von den Cuzceniern hört, daß die Andenvölker vor der 
Inkazeit wild und ohne Führerschaft waren und in Dörfern wohnten: sie aßen M en
schenfleisch und übten Inzest, „wie diejenigen, die wir zur ersten Klasse des Barbaris
mus zählten“ 110. Nach A nsicht Cobos war der Teufel zu diesem Zeitpunkt zweifellos 
schon aktiv. Alle Völker der Vor-Inka-Zeit „hatten mit dem Teufel zu tun“, sie „ver
ehrten ihn und dienten ihm eifrig“. Bewiesen wurde das durch die Tatsache, daß ei
nige dieser Völker der Vor-Inka-Zeit trotz ihrer Bestialität viele Tem pel besaßen und 
also sehr religiös waren. Fast dasselbe war ein Jahrhundert zuvor von Cieza de Leon 
gesagt worden. In der Vor-Inka-Zeit, berichtete dieser Historiker, beteten die Men
schen den D äm on an, „und der Däm on wurde gesehen und von ihnen verehrt“ 111. 
Aus Ciezas Bericht könnte man also folgern, daß -  nach Ansicht Cobos -  der Teufel 
(physisch) unter den M enschen zu sehen war, bevor er ihnen als „Idol“ erschien und 
bevor die Inkas von ihren Führern darüber belehrt wurden, wie man mit dem Teufel 
Gespräche führte112.

Diese Hypothese scheint von Cobos sonstiger Entwicklungtheorie unterstützt zu 
werden. Viel grundlegender als Acosta nämlich setzt Cobo Kultentwicklung und das 
Auftauchen von Bildnissen zu Stufen des Barbarismus in Beziehung: ,Je  m ehr sie sich 
von der ersten [also niedrigsten Klasse des Barbarismus] entfernen, desto religiöser 
und abergläubischer werden sie. Und weil fast alle Indianer der ersten Klasse und 
Ordnung des Barbarismus die anderen [Klassen in ihrem Barbarismus] übertreffen, 
bleiben sie auch zurück in ihrer Idolatrie. Ja , fast alle [der ersten Klasse] kennen nicht 
eine einzige Form von Verehrung. Diejenigen aus der zweiten Klasse verehren einige 
falsche G ötter und preisen sie, aber nur mittels ganz weniger Zerem onien und Opfer. 
Diejenigen, die mehr G ötter verehren und sich durch eine größere Ordnung, durch 
Kult und Zelebrität von Tem peln, Priestern und Opferungen auszeichnen, gehören 
zur dritten [und höchsten Klasse des Barbarismus].“ 113

Nach Cobo gibt es eine einschlägige Verbindung zwischen Gottesdienst und H öf
lichkeit: „je weniger eine Nation an Religion besitzt, desto roher und barbarischer ist

110 Ebd., II, 58  (X II, 1). D as Folgen d e w urde seh r du rch  Cieza, C ró n ica (wie A n m . 2), I, 123 f (I, 
38) beeinflußt.
1,1 Ebd., I, 123  (I, 38).
lu  Siche oben, A n m .58 . A b er ganz sich er w ar das n ich t die M einung C iezas. D enn im  U n te r
schied zu C ob o  b erich te t dieser, daß auch die V o r-In k a-V ö lk er „Idole“ h a tte n : „haziendo delante  
de los ydolos g ran des sacrificios y su persticiones“ ; Cieza, C ró n ica (wie A n m . 2), I, 123 f (I, 38).

13 „Item , cu an to  m ás se apartan de la p rim era, tan to  m ás tienen  de religión y su persticio n es; 
porque casi todos los indios del p rim er grad o y ord en  de barbaridad, así co m o  en serlo  se adelan
tan a los d em ás, así se les qu edan atrás en  idolatrías, porque cas! todos ellos no usan de ningún  
genero de adoración . Los de la segunda clase re co n o ce n  y h acen  reverencia a algunos dioses fal
sos, mas co n  m uy pocas cerem on ias y ofrendas. Los que m ás dioses adoraban y con m ayo r ord en , 
culto y celebridad de tem plos, sacerd otes y sacrificios, eran los de la te rcera“ ; Cobo, H istoria (wie
Anm. 14), II,  3 0  (X I ,  10).



3 0 6 R ichard  C. T rex ier

sie“ 114; desgleichen sieht er Beziehungen zwischen diesen beiden Prinzipien und dem 
Erschaffen von Bildnissen. W ir haben dasselbe in den frühen Berichten aus Kuba und 
Hispaniola festgestellt, wo man annahm, daß die M enschen sich auf einer „vor-bild- 
haften“ Stufe befanden. Obwohl der Teufel hier vielleicht m it den Einwohnern sprach, 
sprachen diese Völker aus Mangel an anthropomorphen Bildnissen nicht m it ihm. Das 
heißt also, daß diese Völker nicht nach der Zukunft fragen und deshalb die W elt nicht 
kontrollieren konnten. Mit einigem Recht dürfen wir daher behaupten, daß das „Spre
chen m it dem Teufel“ implizit m it Ideen über die Entwicklung verknüpft wird.

Abschließend ist davor zu warnen, den Ausdruck „Sprechen m it dem Teufel“ zu 
bagatellisieren. Aus der impliziten Behauptung der Spanier, daß einige, aber nicht alle 
Stämm e m it dem Teufel sprechen, darf nicht gefolgert werden, daß die Spanier nicht 
m ehr sagen wollten, als daß sie mit Gott, die Indianer dagegen m it dem Teufel spra

chen.
Andererseits sollten wir uns davor hüten, das Gespräch m it dem christlichen Gott 

und den Inhalt des Konzeptes „Sprechen m it dem Teufel“ vorschnell auf einen Nen
ner zu bringen. Gewiß erkennt man deutlich, daß die Spanier eine Praxis der Bilder
verehrung beschrieben, die der europäischen in der Tat sehr ähnlich war. Der D eut
sche Hans Staden, wir erinnern uns, hat die Brasilianer und Europäer direkt m iteinan
der verglichen, als sie m it ihren G öttern sprachen115.

In W ahrheit liegt der W eg zum Verständnis dieses Ausdrucks „Sprechen mit dem 
Teufel“ in zwei Einsichten. Deren erste lautet: es gibt weltweite gemeinsame Charak
teristika im religiösen Verhalten von Klassen und sozialen Ordnungen. D er Mestizo 
Garcilaso könnte durchaus mit anderen Ethnologen verglichen werden, die schon da 
mals der M einung waren, daß die Bauern auf dem gesamten europäischen Kontinent 
dieselben religiösen Denk- und Verhaltensweisen besaßen und die bäuerlichen 
Schichten mit den besten Klassen der ganzen Alten W elt kontrastierten116. Durch 
seine aristokratischen, „europäisierten“ Augen sah Garcilaso die praktischen religiösen 
Unterschiede zwischen den Orejones und den übrigen Einwohnern Perus als Ausdruck 
verschiedener religiöser Prinzipien an: M onotheismus gegen Polytheismus, aber auch 
eine Religion der möglichen Kom m unikation mit einem unsichtbaren G ott gegen 
eine Religion der niedrigeren Klassen, die nur mit sichtbaren Bildnissen sprachen. 
Und genau wie Garcilaso als Aristokrat im Interesse seiner eigenen Klasse sprach, so 
sprach auch der Universitätsprofessor Acosta in seinem Gruppen- oder Klasseninter
esse, als er die nichtchristlichen Schriftkulturen auf der höchsten Seite des Barbaris
mus ansiedelte, weil sie „m enschlicher und höflicher“ waren117. Spanische Klassen- 
und Gruppenbegriffe überdeckten so die ethnischen Unterschiede der Amerikaner, 
die die Spanier sonst hervorheben wollten.

Zweitens empfanden die Spanier ein gewisses Verlustgefühl gegenüber jenen, die 
sie unterworfen hatten. D enn zum einen war klar -  wie Las Casas, aber auch andere 
Missionare hervorheben - ,  daß die großen Kulturen der Neuen W elt der spanischen

>>■< Eb d., II, 1 4 7  (X III , 1).
115 Vgl. oben , A n m . 18.
116 Siehe m ein en  A ufsatz „A ztec Priests for C hristian  A ltars“ (wie A n m .66), 4 6 9 - 4 9 2 .
117 Vgl. oben , A n m . 101 .
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Kultur in vielen Gebieten voraus waren118. D ie Eroberer hatten also zu erklären, wie 
das geschehen konnte, und offensichtlich half ihnen die Idee des Sprechens mit dem 
Teufel dabei. Diese Idee erklärte, warum diese dezentralisierten Agrarvölker soviel E r
folg hatten: ihre Staaten waren intim mit ihren Figuren und ihrem Teufel geblieben, 
während die Christen, eingeschlossen in ihre Institutionen, vielleicht weniger intim 
m it ihrem G ott waren. Diese Idee erklärte aber auch die enorm e Macht der großen 
Azteken- und Inka-Reiche: ihre Herrscher und ihre ekstatischen Priester konnten 
diese Reiche planmäßig aufbauen. W ie bekannt sein dürfte, erwarteten die Christen 
dagegen nicht, daß Gott ihnen die Zukunft verraten würde119.

In der Idee des Sprechens mit dem Teufel blieb also überall die Vorstellung einer 
intellektuellen Überlegenheit des Teufels und seiner Reiche erhalten. Das war ein an
derer Verlust, und die Christen waren überzeugt, daß sie -  um das W issen des Teufels 
zu unterdrücken und den Gehorsam der Amerikaner zu erzwingen -  jeden Raum und 
jedes D ing zerstören mußten, dem Verehrung zuteil wurde -  auch wenn man, zum 
Beispiel von den Azteken, wußte, daß die Ersetzung oder W iederherstellung ihrer 
Bildnisse Teil jener Reverenz war, die die Einwohner gegenüber ihren Göttern em p
fanden120. Überdies bestand imm er die Gefahr einer Revolte seitens der Eroberten, 
wie dies der Vizekönig Toledo wußte. Als er K önig Philipp II. die Statue von Punchao 
beschrieb, die die Spanier 1572 erobert hatten, betonte er ihre funktionale Macht in 
der Gesellschaft. Sie „ist das beste Stück, das in diesem Lande gefunden wurde“, 
schrieb Toledo, ein Sinnbild der Sonne, das „diesen Ungläubigen an über 1500 Plät
zen die Regeln des Kultes und die Gesetze der Idolatrie gegeben hat. Es ist ihren Lü
gen und der Falschheit ihrer Antworten (!), ihrer Verteidigung zu verdanken, daß die 
Inkas dieses arme Volk unter ihre Kontrolle bringen konnten. Seitdem  wir sie [diese 
Statue] erobert haben, verstehen wir die Vereinbarungen und Verschwörungen besser, 
die der Teufel m it diesem Volk hatte. Sie [diese Statue] ist die Quelle und der Grund 
aller Enttäuschungen

In seiner Relación der Eroberung Mexikos hat der ehemalig Conquistador und spä
tere Priester Francisco de Aguilar den Verfall der Ehrfurcht beklagt, den die Erobe
rung der Neuen W elt m it sich brachte. Vor dem Auftauchen der Spanier, sagte er, wa
ren die Tem pel wunderbar ruhig, so groß war die Verehrung für die Götter. Nach der 
Eroberung fand Aguilar in den neuen K irchen Christi ein Babel der respektlosen Ge-

lls Las Casas, A p olo g ética  historia (wie A n m .4), II, 6 4 6  (Ep ilo g o , 266).
Siehe Calancha, C ró n ica  (wie A n m . 7), 2 3 3  f, eine Erklärun g, w arum  die H eiden so oft, die 

Christen dagegen selten V orh ersagen  m ach ten . In d er zeitgen össisch en  Bußliteratur wird an ge
nom m en, daß nich t G o tt, sond ern  d er Teufel nach d er Z u k u n ft befragt vi'\rd\Johannes Jrihiirgen - 
sis. Sum m a co n fessoru m  (s.l. 1 4 7 6 ), de sortilegiis et divinationibus (dt. xi, ques. ii). A b er sch on  im  
achten Jah rh u n d ert w ar es „non christianus, sed paganus“, von G o tt die Z u k u n ft wissen zu w ol
len; C, P. Caspari, E in e A u gu stin  fälschlich beigelegte H om ilia  de sacrilegiis (C hristiania 1 8 9 6 ) 7. 
Ich danke K lau s S ch rein er seh r für diese H inw eise.

as bei den b erü h m ten  G ö ttern  aus S am m en  d er Fall w ar; Gomara. H istoria (wie A n m . 1),
350.

121 Ditviols, L u tte  (wie A n m . 5), 131  f.
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rausche vor122. Die toten Bildnisse der einheim ischen Vergangenheit -  wie wortreich 
sie imm er gewesen sein m ochten -  waren also von spürbarer Ehrfurcht begleitet, wäh
rend die christlichen Bildnisse kaum irgendeinen Respekt erregten.

In der Vorstellungswelt der Spanier war die Behauptung, ein Stamm habe mit dem 
Teufel gesprochen, fraglos eine positive Aussage. Ja , im Sinne eines gegenseitigen G e
sprächs m it positiven materiellen Konsequenzen hatte das christliche Volk vielleicht 
vergessen, wie das mit ihrem Gott zu machen war.

122 Francisco de Agilitar, R elación  breve de la con q u ista  de la N ueva España (M exik o-S tad t 1977) 

103.



VII. Politisch-soziale Verflechtungen 
in der Praxis Pietatis

Miri Rubin 

Symbolwert und Bedeutung von 
Fronleichnamsprozessionen

Zu den interessanteren Ergebnissen der Beschäftigung m it der ,Volkskultur (popular 
culture) der spätmittelalterlichen und frühneuzeitlichen Gesellschaft in den letzten 
Jahren zählt die zunehmende und verstärkte Aufm erksamkeit für rituelles Verhalten 
und öffentliche Feste1. Diese Phänom ene werden als Vorgänge betrachtet, an denen 
sich das ,Volk‘ in der Vielfalt seiner Gruppen und Schichten als Darsteller, Beobachter 
und schöpferische Gestalter beteiligte. Ritualisierte Handlungen in der Öffentlichkeit, 
wie Charivari2, religiöse Prozessionen und Karneval3, werden als Gelegenheiten be
trachtet, bei denen grundlegende Erfahrungen, Bedürfnisse und W ertvorstellungen 
des Volkes in Erscheinung treten. Bedeutsam waren derartige Festbräuche sowohl für 
die ländliche Bevölkerung, als auch für städtische Handwerker.

Diese Betrachtungsweise setzt oft voraus, daß von diesen Gebräuchen W irkungen 
ausgehen, welche herrschende kulturelle Verhaltensm uster durch klar definierte be
grenzte Handlungsformen in Frage stellen, während die Geltungskraft politischer 
Strukturen unberührt bleibt. Form und Funktion öffentlicher Festkultur in der alt
europäischen Gesellschaft sind in den Arbeiten von Peter Burke1, Robert Darnton3,

1 Zu dieser Frage Robert W. Scribner, Is a history of popular cu ltu re possible, in: History of Euro
pean ideas 10 (1 9 8 9 )  1 7 5 - 1 9 1 ;  T h e wolf and the lam b: popular cu ltu re in F ran ce  from  the O ld  
Regim e to the tw entieth  cen tu ry , hrsg. von Jacques Beauroy, M are B ertrand  und Edw ard T, Gar- 
p a t  (Saratoga (Ca.) 1 9 7 6 ); U n derstan d in g popular cu ltu re : E u ro p e  from  the M iddle A ges to the  
nineteenth cen tu ry , hrsg. von Steven L. Kaplan  (Berlin 1 984 ).

.V. Z  Davies, T h e reasons of m isrule: you th  grou p s and charivaris in sixteen th  cen tu ry  Fran ce, 
in: Past and presen t 50  (1 9 7 1 )  4 1 - 7 5 ;  Le charivari, ed. Jacques Le G o ff und J.-C. Schmitt (Paris
1981).

Robert W. Scribner, R efo rm atio n , carnival and the w orld turned  up side-dow n, in: Popu lar culture  
and popular m ov em en ts in R efo rm atio n  G erm an y  (L o n d on  1 9 8 7 ) 7 1 - 1 0 1 ;  D avid Underdown, 
Revel, riot and rebellion: popular politics and cu ltu re  in E n glan d 1 6 0 3 - 1 6 6 0  (O xford  1985).

Peter Burke, Popu lar cu ltu re in early m od ern  E u ro p e (L o n d o n  1978).
Robert Darnton, T h e  great cat m assacre and o th e r  episodes in F re n ch  cultural history (N ew  

York 1 9 8 4 ) 1 0 6 -1 4 3 .
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Mervyn Jam es6, Natalie Davis, Jacques Heers7 und Bob Scribner8 sorgfältig dargestellt 
worden. Diese Studien haben unser Bild von der Dynamik gesellschaftlichen Lebens 
erweitert, neue Quellen für die Forschung erschlossen, desgleichen auf kulturhisto
risch bedeutsame Tatbestände aufmerksam gem acht, die genau dechiffriert und ent
schlüsselt werden müssen. Diese Erforschung der Volkskultur ist -  gem einhin sehr 
fruchtbar -  geprägt durch die Anwendung sozialanthropologischer Kategorien, haupt
sächlich von solchen, die von Modellen rituellen Verhaltens in traditionellen G esell
schaften abgeleitet sind9. Da dieser Bereich der Anthropologie überwiegend von einer 
funktionalistischen Betrachtungsweise beeinflußt worden ist, hat man die Rituale ver
gangener Gesellschaften vorwiegend als Tätigkeiten angesehen, die auf symbolische 
W eise normative W erte der sozialen Struktur untermauerten. Durch die U m kehr oder 
die bewußte Abbildung sozialer Rollen und Beziehungen durch das Ritual vertreibt 
eine Gesellschaft den Teufel sozialer Spannungen und gesellschaftlicher Konflikte 
und verbreitet einen Balsam einträchtigen Verhaltens.

Ein bahnbrechender Versuch, sich m it dem kom plexen System des städtischen 
Rituals auseinanderzusetzen, war Charles Phythian-Adams’ Untersuchung über das 
Zeremonialwesen im spätmittelalterlichen Coventry10. In diesem entdeckte er eine 
städtische und eine religiöse Jahreshälfte und versuchte, mittels einer Beschreibung 
der Hocktide-Feiertage (am zweiten Montag und Dienstag nach Ostern begangene 
Feiertage), des Fronleichnamsfestes, der Einführungs-Riten der städtischen Am tsträ
ger und des M ittsommermarktes darzustellen, daß die durch wirtschaftliche K onkur
renz verursachten Spannungen in Coventry, das im späten 15.Jahrhundert einen wirt
schaftlichen Niedergang erlebte, vielfach durch häufige rituelle Handlungen und K on
takte gelöst wurden11. D er Nutzen eines funktionalistischen Ansatzes liegt in der 
vorausgreifenden Markierung möglicher Abhängigkeiten zwischen Typen sozialer Be
ziehungen. Aus einer derartigen Vorgehensweise ergibt sich jedoch kein ausreichen
der Rahm en für das Verständnis sozialen Wandels. Niemand, der m it dem Leben in 
spätmittelalterlichen Städten vertraut ist, kann die Tatsache übersehen, daß das Wesen 
sozialer Beziehungen instabil war, zufällig, dauernden Belastungen ausgesetzt, konkur
rierend und gefangen in starken M om enten symbolischer Aussagekraft.

K onzentriert man sich auf das Fronleichnam sfest, so dürften sich aus dem Versuch, 
die außergewöhnliche Umwandlung eines Eucharistiefestes des frühen 14.Jahrhun
derts in ein außerordentlich wichtiges künstlerisches, gesellschaftliches und städti

6 Mervyn Jam es, Ritual, dram a and social body in the late m edieval English tow n, in: Past and 
presen t 1 0 0  (1 9 8 3 )  3 —29.
7 Jacques Heers, Fetes des fous et carnavals (Paris 1983).
8 Robert \V. Scribner, R itual and popular religion in cath o lic  G erm an y  at the eve of the R eform a

tion, in : Jo u rn al of ecclesiastical history 3 5  (1 9 8 4 )  4 7 - 7 7 ;  5 4 - 5 7 ,  6 4 f.
9 V  IF. Turner, T h e ritual p ro cess : stru ctu re  and an tistru ctu re  (L o n d on  1 9 6 9 ); ders., Dram as, 

fields, and m etap h o rs: sy m bolic action  in hu m an society  (fth aca, N .Y ., 1974).
10 Charles Phythian-Adatns, C erem o n y  and the c itizen : the co m m u n al year at C oven try  1450— 
1 5 5 0 , in : C risis and o rd er in En glish  tow ns, 1 5 0 0 - 1 7 0 0 ,  hrsg. von  Peter Clark and Paul Sltuk 
(L o n d on  1 9 7 2 )  5 7 - 8 5 .
11 Ders., D esolation  of a city : C ov en try  and the urban crisis of the late M iddle A ges ( C a m b r id g e  

1979).
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sches Ereignis am Ende dieses Jahrhunderts zu erklären, Antworten ergeben, die we
sentlich kom plexer ausfallen, als diejenigen, die man von jenen zu erwarten hat, die 
das Ritual funktionalistisch interpretieren12. In der Tat: Das Ritual hat eine feste Form 
und ist repetitiv. Doch kann daraus nicht geschlossen werden, daß diese symbolische 
Form auch eine tatsächliche Sozialordnung widerspiegelt oder abbildet. Das auf W ie
derholung angelegte W esen (des Rituals) bildet lediglich eine Hülse, eine Bühne, eine 
Diskursform für die zu betrachtende Konfrontation von Rollen und Positionen. D ie
ser Vortrag m öchte darlegen, daß Rituale, und besonders das m ittelalterliche Prozes
sionsritual des Fronleichnam sfestes, nur als eine M öglichkeit verstärkter und selbstbe
wußter Mitteilung von Inform ationen zu betrachten sind: sozusagen als Skizze eines 
Schlachtplans, als provisorisches Bild der Ausgangspositionen, von denen aus das 
Geschäft des nächsten Tages zu bewältigen ist.

Das Fronleichnam sfest wurde 1264 von Papst Urban IV. eingeführt13; sein Tod im 
gleichen Jahr verhinderte jedoch eine weitere Ausbreitung. Johannes X X II. fühlte es 
1317 in Avignon wieder ein, von wo aus es sich durch die neue Dekretalensammlung, 
die K lem entinen, in alle Provinzen der Christenheit verbreitete1"*. 1318 wurde es in 
Canterbury gefeiert, und eine Reihe bischöflicher Anordnungen aus den 1320er Ja h 
ren haben das Fest in ganz England zu einem festen kirchlichen Brauch gem acht15; 
in Frankreich und Italien verlief die Entwicklung parallel, und in einigen Teilen 
Deutschlands wurde das Fronleichnam sfest bereits im 13.Jahrhundert gefeiert16. Die 
frühesten Nachweise für die Rezeption des Festes stammen aus Zusätzen in Ordina
rien und Missalen von Klöstern und Pfarreien, Zusätze, die das neue Fest unter die 
alten setzten. Um die M itte des Jahrhunderts war das Fest zu einem festen Bestandteil 
des Kirchenjahres geworden, wo imm er eine offizielle kirchliche liturgische Ordnung 
eingehalten wurde: im Festkreis von Pfarrgemeinden, in der Liturgie von alten und 
neuen Orden genauso wie in der Frömmigkeitspraxis, die in privaten Kapellen und 
Andachtsräumen der Verm ögenden gepflegt wurde. Das Offizium des Fronleichnam s
festes, vermutlich von Thom as von Aquin verfaßt, wurde von Avignon vorgeschrie
ben. Avignon entwickelte sich zu einem Kulturzentrum  von großer Ausstrahlungs
kraft. In den 1320er Jahren tauchte in England eine Form der Prozessionsfeier auf, 
obwohl dies in der päpstlichen Bulle niemals besonders empfohlen worden war. D ie
ser Rückgriff auf die Prozession zur Feier des Eucharistiefestes braucht nicht zu über
raschen. Im späten 12. und 13.Jahrhundert entwickelte sich die Verehrung der Eucha
ristie zunehmend auf eine ritualisierte Prozession und eine öffentliche Zurschaustel
lung hin. Der Versehgang m it den Sakram enten zu den Kranken nahm den Charakter

12 Line andere M einung v ertritt R. Cbartier, R itual and p rin t, disruption and inv en tio n : the fete  
in France from  the M iddle A g es to the R evolution , in: T h e cultural uses of print in early m od ern  
France, übersetzt von L  G. Cochrane (P rin ce to n , N .J., 1 9 8 7 ) 1 3 -3 1 .
3 lextu s antiqui de festo C orp o ris C hristi, hrsg. von Peter Browe (M ün ster 1 934 ).

Corpus iuris can on ici, hrsg. von E m il Friedberg (Leip zig 1 8 8 1 )  II, rub. 1 1 7 4 - 7 7 .
M in Rubin, C orpu s C hristi fraternities and late m edieval lay piety , in: Stu dies in ch u rch  

history ¿3  (1 9 8 6 )  9 7 - 1 0 7 ;  1 0 0 f.
Zur A usbreitung des F estes  dies., C orp u s C h risti: the eu ch arist in late m edieval culture (C a m 

bridge 1991) K apitel 3 ; Peter Browe, D ie A u sb reitu n g  des F ro n leich n am sfestes, in : Jah rb u ch  für 
Littirgiewissenschaft 8  (1 9 2 8 )  1 0 7 - 4 3 .
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einer wirklichen Prozession an, und wo imm er die Hostie gezeigt wurde, umgab man 
sie m it Zeichen königlicher W ürde und machte sie zum Gegenstand öffentlicher kul
tischer Verehrung. Die üblichen Formen der Eucharistieverehrung beinhalteten die 
Schau des Sakraments; man schaute die dargebotene konsekrierte Hostie an. So wurde 
die Eucharistie in einer der inneren Natur nach öffentlichen Kulthandlung em pfan
gen; als man dafür einen besonderen Feiertag schuf, drängte sich die Prozession als 
eine ihr angemessene zeremonielle Praxis geradezu auf.

Fronleichnam  war ein Som m erfest, das zwischen dem 21. Mai und dem 24. Ju n i ab
gehalten wurde. Die öffentliche Prozession dieses Tages besaß eine Aura des G eheim 
nisses und der Erhabenheit, die auf ihren rituellen M ittelpunkt, eine kostbare M on
stranz, konzentriert war, welche von Priestern und Würdenträgern getragen wurde. 
D ie Möglichkeit, mit Hilfe der Prozession eine einprägsame und klare Verteilung der 
M acht zu zeigen, wurde von denen, die die Macht besaßen, nach ihrem W illen gestal
tet. Ihre politische Bedeutung wurde überlegt inszeniert, und dies brachte am Ende 
des 14.Jahrhunderts etwas hervor, das m ehr war als eine liturgische Prozession m it der 
Hostie, näm lich: ein großes städtisches Ereignis, das eine ganze Anzahl parallel laufen
der Hierarchien abbildete. Die eigentliche Fronleichnam sprozession wurde erweitert 
und differenziert, indem Bedeutungen und andere Zusamm enhänge an ihre sym boli
sche Form angelagert wurden, -  an die Form der Prozession -  die in ihrem Zentrum 
das Symbol der göttlichen Macht mit sich führte.

Die konstituierenden Teile dieser Eucharistieprozession waren überall in Europa 
recht ähnlich. Es gab einige Unterschiede zwischen Stadt und Land, aber diese E le
m ente konnten auf vielfache W eise und in zahllosen Abwandlungen miteinander ver
knüpft w erden17. Die Prozession entrollte sich in steigender Hierarchie von ihrem B e
ginn bis zu ihrem Ende. Sie begann m it Elem enten, welche die Ankunft des A llerhei
ligsten ankündigten, wie zum Beispiel m it Kindern, die Blumen streuten, sowie mit 
M eßdienern, die Glocken und W eihrauchfässer trugen. Danach kamen in einer rein 
religiösen Prozession Gruppen von Klerikern und Bettelm önchen in hierarchischer 
Ordnung, in gem ischten Prozessionen, aber auch die Handwerkerzünfte und Bruder
schaften mit Fahnen und Kerzen. Dann folgte das Zentrum , gleichsam das ,Herz‘ der 
Prozession: das Allerheiligste, aufbewahrt in einer Monstranz oder einem Tabernakel, 
das auf Stangen getragen wurde, in gleicher W eise, wie man Reliquien trug. Dies 
konnte unter freiem H im mel oder unter einem Baldachin (in Franken wird es ein 
,H im m el“ genannt) geschehen. Das Allerheiligste wurde imm er von einem Priester ge
tragen. W urden Baldachine verwendet, wurden diese fast immer von w eltlichen W ür
denträgern getragen, als ob sie für diesen Zweck geschaffen worden wären. Nach dem 
Allerheiligsten zogen die ranghöchsten, danach die niedrigsten Personenklassen; erst 
königliche Amtsträger, Richter, Bischöfe, K leriker und Bürgermeister, hinter ihnen 
eine gem ischte Gruppe von Nicht-Bürgern, Frauen und Fremden -  von Leuten also,

17 F ü r parallele Struk turen  im  königlich en  entrée, B ernard Guettée und François f.ehoux. Les 
E n trées royales françaises de 1 3 2 8  à 1 5 1 5  (Paris 1968).
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die nicht in die Prozession einbezogen waren, weder als Mitglied einer Korporation 
öffentliche Lasten trugen, noch eine andere identifizierbare Rolle ausübten18.

Diese Grundstruktur war offen für Interpretationen. Im Zuge der Z eit war der of
fensichtlichste W echsel die wachsende M iteinbeziehung von Laien, insbesondere der 
bürgerlichen Amtsträger in den Städten, sowie eine Integration von jahreszeitlich be
dingten landwirtschaftlichen Ritualen in die Fronleichnam sfeier auf dem Land.

In Coventry zum Beispiel trugen vier Bürger den Baldachin19; in York im frühen 
15.Jahrhundert waren dies die Mitglieder des Rates, zusammen mit zwölf Ratsherren 
und Bürgerm eister20. In vielen englischen Städten wuchs der Fronleichnam sbruder
schaft eine wichtige Rolle im ,H erzen1 der Prozession zu. Die neue Frömmigkeitsform 
bot ein Them a für patrizische Bruderschaften, und ihre Sprache der M acht und Exklu
sivität bildete einen Hintergrund für die Zusamm enarbeit zwischen gegenwärtigen 
und künftigen Amtsinhabern. D ie Fronleichnam sbruderschaften bildeten derartige 
patrizische Zusamm enschlüsse in Ipswich, Cambridge21, Leicester, Y ork22, Lincoln, 
King’s Lynn und Coventry. In Leicester ging die Bruderschaft in der Prozession be
reits Mitte des f4.Jahrhunderts in der Mitte nahe dem AUerheiligsten23, während in 
York erst 1 4 3 1 -2  die Fronleichnamsgilde m it der Aufbewahrung und dem Tragen des 
eucharistischen Tabernakels betraut wurde2“*. In manchen Fällen entwickelte sich die 
Fronleichnamsbruderschaft zu einem Zusamm enschluß von Klerikern, einer sozialen 
und berufsständischen Korporation für diejenigen, deren Beruf eng an den Umgang 
mit der Eucharistie gebunden w7ar und die sich infolgedessen mit Vorliebe am Eucha
ristiefest öffentlich selbst darstellten. Dies war in Norwich, Beverley und York der Fall, 
wo auch einigen ehrbaren Laien erlaubt w'ar, der Gem einschaft der Kleriker beizutre- 
ten2;>. In solchen Fällen trat der Klerus wie eine Gilde der Eucharistiespender auf; er 
bediente sich dabei einer Selbstdarstellung, die anderen Handwerkersgilden ähnelte, 
ln England wurde die Fronleichnam sprozession durch die Erfindung einer neuen 
Gattung des geistlichen Schauspiels gekrönt: Dargestellt und nacherzählt wurde die 
christliche G eschichte von der Schöpfung bis zum kom m enden W eltgericht, mit der 
Kreuzigung als H öhepunkt26. So wurde eine hierarchische Prozession, die das Aller- 
heiligste zur Schau stellte, die aufgegliedert war in Bereiche der Laien und Kleriker,

Uber einfache L eu te als Z u sch au er s. Underdown (wie A n m . 3), 6 9  f.
Phythian-Adams, (wie A n m . 11), 1 37 .

*” Alexandra F, Johnston, T h e  guild of C orpu s C hristi and the procession  of C orp u s C hristi in 
York, in: M ediaeval Studies 3 8  (1 9 7 6 )  3 7 2 - 8 4 .

C am bridge guild reco rd s ( 1 2 9 8 -1 3 8 9 ) ,  hrsg. von Al. Bateson (C am b rid ge 1 9 0 3 )  2 6 -5 9 .
( he register of the guild of C orpu s C hristi in the city of Y o rk , hrsg. von R. FI. Skaife, Surtees 

Society 57  (1 8 7 1 ).
2J ! he record s of th e b orou gh of Leicester, 1 1 0 3 - 1 6 0 3 ,  II, hrsg. von yU. Bateson (Lond on 1 9 0 1 )
35 f.

2'' Johnston, (wie A n m . 20), 3 7 8 .
2> London Public R eco rd  O ffice C 4 7 /4 3 / 2 9 1 ;  C 4 7 /4 6 / 4 4 5 ;  T h e register of the guild of C orp u s  
Christi in the city  of Y o rk  (wie A n m . 22).

I . A. Kolve, T h e  play called  C orpu s C hristi (L o n d o n  1 9 6 6 ) ; Theo Stemmier, Litu rgisch e F eiern  
und geistliche Sp iele : Studien zu E rsch ein u n gsfo rm en  des D ram atisch en  im M ittelalter (T ü b in 
gen 1970); Alan H. Nelson, T h e  m edieval stage: C orpu s C hristi pageants and plays (C am bridge  
1974).
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die sich durch Menschenmassen einen heiligen W eg bahnte und durch die Straßen 
einer Stadt zog, aufgegriffen und in einen Anlaß für eine der kostspieligsten, schöp
ferischsten und ausdrucksvollsten Aktivitäten des spätmittelalterlichen Bürgertums 
umgewandelt.

Sowohl als Prozession wie auch als geistliches Schauspiel war das Fronleichnam sri
tual -  unbeschadet langer Traditionen und geheiligter Gewohnheiten -  auf das Hier 
und Heute bezogen. W ie sonst lassen sich die K osten und die Sorgfalt erklären, mit 
der die Finanzierung der wachsenden städtischen Bemühungen behandelt wurden, 
desgleichen die zahlreichen Konflikte, die Energie, die Anstrengung und Mühe, die es 
verursachen und hervorrufen konnte. So wie die Schuhm acher und die W eber von 
York, die während der gesamten zweiten Hälfte des 1 5 .Jahrhunderts in einen Streit 
darüber verstrickt waren, wo ihr angestammter und angemessener Platz in der Prozes
sion sei, bis er 1493 endgültig geschlichtet wurde27. Oder die Auseinandersetzungen 
zwischen den Pfeilmachern und Küfern von Chester, die 1475 durch ein Schiedsge
richt dergestalt entschieden wurden, daß die K üfer ihre Lichter alljährlich vor den 
Lichtern der Pfeilmacher und Bogenbauer tragen durften28. Andersartig, jedoch nicht 
weniger heftig war die Klage der Steinm etze von York, die 1430 dagegen protestier
ten, daß ihr Schauspiel als ,apokryph“ bezeichnet wurde, also kein authentisches 
Them a und keinen Vorgang aus der Heiligen Schrift zur Darstellung brachte29. Die 
anstößige G eschichte bezog sich auf die Biographie des Fergus, jenes Juden, der ver
suchte, die Totenbahre der Jungfrau Maria nach ihrem Dahinscheiden umzuwerfen; 
das Stück wurde durch ein anderes ersetzt.

Zu bedenken bleibt auch die W irkung der Prozession als Mittel der Abgrenzung 
und Selbstdarstellung der Bürgerschaft: Nur diejenigen, die durch ihre Mitgliedschaft 
in einer Korporation an der Ausübung politischer Macht beteiligt waren, durften m it
gehen; die übrigen standen am Straßenrand oder folgten in einer ungegliederten 
Menge. D iejenigen, die außerhalb der rituellen Handlung standen, waren nicht nur 
Besucher aus umliegenden Ortschaften, sondern auch Mitglieder der städtischen Ge
sellschaft, die zum Großteil nicht im Besitz des Bürgerrechts waren. So wurden Mei
ster und Lehrlinge von Gesellen getrennt, die m it ihnen in einer W erkstatt arbeiteten. 
Es braucht deshalb nicht zu verwundern, daß eine derartig rücksichtslose politische 
und soziale Aufteilung im Umfeld von Fronleichnam sprozessionen gelegentlich zu 
Käm pfen zwischen Handwerksmeistern und Gesellen geführt hat, wie zum Beispiel 
zu jenen in Chester im Jahre 142030. Die rituelle Prozession war keinesfalls ein ver
steinertes frommes Ereignis, das in genauer Übereinstimm ung mit einer weit in die 
Vergangenheit zurückreichenden Form  durchgeführt werden mußte; sie entsprach 
vielmehr einem  aktuellen Bedürfnis. Sie brachte zur Anschauung, daß Macht, die

27 Jobm ion, (wie A n m . 20 ), 3 8 2 .
28 C h ester  R eco rd  O ffice. T h e  M ayor’s B ook M /B /5 /2 1 6 , f o l .2 1 6 r.
29 R eco rd s o f Early Engiish dram a /, hrsg. von A lexand ra  F. Jobnston  und M argaret Rogerson 
(T o ro n to  1 9 7 9 ) 4 7  f.; A .J . Milt, T h e  Y o rk  plays of the D ying, A ssu m p tio n  and C oron ation  of Our 
Lady, in: Pu blications of the M odern Lan gu ages A sso ciation  6 5  (1 9 5 0 )  8 6 6 - 8 7 6 ;  8 6 9 .
30 R. H. Morris, C h ester in the P lan tagen et and T u d o r reigns (C h ester 1 8 9 3 ) 4 0 5 - 4 0 8 .
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Teile der Gesellschaft für eine befristete Z eit innehatten, dem Nutzen ihrer Träger zu
gute kam.

Es ist interessant, diese Behauptung an dem Elem ent zu überprüfen, das bei jeder 
Prozession sich als das Dauerhafteste erwies -  dem Prozessionsweg. Prozessionswege 
sind in ihrer Natur verschieden; sie können in solche getrennt werden, die Gebiete 
verbinden, und in solche, die Gebiete abgrenzen. D er erste Typ ist bei weitem der üb
lichste, besonders in England: der W eg, der mit dem Faden des Prozessionszuges die 
Peripherie ans Zentrum  bindet, die Pfarreien an die Kathedrale, die Vorstädte an den 
Marktplatz. D er Bischof von Lincoln ordnete 1419 an, daß eine Fronleichnam sprozes
sion, die am Sonntag in der Oktav gehalten wurde, von der Vorstadt W ickford in stib- 
itrbiis dictae nostrae civitatis zur Kathedrale führen sollte31. Im m ittelalterlichen Be- 
verley wurden Prozessionsspiele entlang der Stationen der High Street, dem ,R ück
grat“ der Stadt, aufgeführt -  der Reihe nach an der North Bar, dem Billing (dem 
Nordende des Marktes), der Cross Bridge, am Fischmarket, am Rand der M ünsterim
munität und im Vorstadtbezirk Beck. Zu beachten ist, daß die M ünsterkirche weder 
der Anfangspunkt noch überhaupt räumlicher H öhepunkt der Darstellung war32. In 
der Prozession von Durham hingegen, an der alle Handwerkergilden m it Flaggen und 
Fackeln, gefolgt vom Klerus der Pfarrgemeinde und angeführt vom Domkapitel, teil- 
nahmen, wurde das Tabernakel, das sich gewöhnlich in der zentralen Pfarrei St. Ni- 
cliolas befand, zur Kathedrale St. Cuthbert getragen. D ort schlossen sich Gesänge und 
Segenssprüche an, bevor es im Zug der Prozession wieder in die Pfarrkirche zurück
geführt wurde, wo es das Jahr über blieb33.

Manche Städte wählten im 14. und 15.Jahrhundert als Prozessionswege anachroni
stische Routen, die historischen Linien von Befestigungen, Siedlungen und längst ver
gangenen politischen Grenzen folgten. Einige außerenglische Beispiele zeigen dies: 
Der W eg der Fronleichnamsprozession in Marseille folgte den Linien der Mauer des
I I . Jahrhunderts3'*. In der Mitte des 14.Jahrhunderts spiegelte der W eg der Fronleich
namsprozession in A ix-en-Provence eine Linie wider, die den gräflichen und bischöf
lichen Stadtteil miteinander verband. Hier wurde kein Stadtteil und keine Vorstadt, 
die nach dem frühen 13.Jahrhundert gegründet worden war, berührt; in der Tat umriß 
der Prozessionsweg in A ix die räumliche Ausdehnung der Stadt von 1200¡>. Die sym 
bolische Grenze bedeutete in diesem Zusamm enhang m ehr als die genau festgelegten 
Rechtsgrenzen, die auf Landkarten eingezeichnet und in Urkunden beschrieben wa
ren, Für den Verlauf der neapolitanischen Prozession hingegen waren die W ohnpalä- 
ste der führenden Familien des 13.Jahrhunderts, die damals zumeist schon ausgestor
ben waren, maßgebend. Dieser lebendig gebliebene Brauch verweist auf die Notwen
digkeit, gemeinsame Erfahrungen in einer Gesellschaft zu symbolisieren. Mag es sich

31 C oncilia m agn ae Britanniae et H ib crn iae a. d. 4 4 6 - 1 7 1 8 ,  hrsg. von D. W ilkins (Lond on 1 7 3 7 )
III, 396 .

K. I ¡orrox, M edieval Beverly , in: V ictoria  C ou n ty  H isto ry  of Y o rk sh ire : The E ast R iding V I.,
46 f.

33 The Rites of D u rh am , hrsg. von J. T. Foivier. S u rtees S o ciety  107  (1 9 0 2 )  107 .
A. (.ottiet, P rocessiotis, esp ace urbain, co m m u n au té  civiqu e, in: C ahiers de F anjeaux 17 (1 9 8 2 )  

3 8 1 -9 7 .

35 Ebd., 3 8 8  f.
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nun um längst vergessene Grenzlinien oder um längst überschrittene Einflußbereiche 
handeln, diese Grenzlinien vergegenwärtigen doch die erfahrene und kollektiv erin
nerte Vergangenheit, die ein wichtiger Bestandteil bei der Bildung von Identität ist. 
Darüber hinaus stellten solche Entscheidungen eine bewußte Ablehnung zeitgenössi
scher Status- und Machtverhältnisse dar, deren A nnahm e dem bestehenden politi
schen Gleichgewicht Anerkennung hätte verschaffen können. Die Rituale, die mit 
diesen Prozessionswegen verbunden waren, scheinen eine tiefere und gleichbleiben
dere Identität zu bewahren, als die Identität, die von einer wechselhaften politischen 
Realität begründet wird. Diese letztere ist von Natur aus willkürlich, unsicher, ständig 
in Frage gestellt und, wie ich m eine, im Blick auf die soziale Ordnung der Prozes
sionsteilnehm er eher Gegenstand ständiger Reflexion als Sache unmittelbarer W ider
spiegelung.

Es ist jetzt vielleicht klar, daß jede Annäherung an den Gegenstand, die den Ort 
von Spannung und W andel direkt im Herzen des Rituals als interpretativen Bezugs
rahmen ignoriert, für das Verständnis dieser zentralen Vorgänge der m ittelalterlichen 
Vergangenheit fehl am Platze ist. Entsprechende Defizite weisen Ansätze wie die von 
Phythian-Adams, Mervyn Jam es und neuerdings Charles Zika auf36, die versuchten, 
aus der Metaphorik des Körpers, die in der Theologie des eucharistischen Sakraments 
und des Fronleichnam sfestes enthalten ist, auf eine einfache politische Bedeutung zu 
schließen. D ieser Meinung kann m it vielen Argum enten entgegengetreten werden, 
ein Beispiel mag genügen: Die Fronleichnam sbruderschaft von Leicester im frühen 
15.Jahrhundert war eine Hochburg des Lollardentums, die Lollardenpriester beher
bergte und häretische Schriften verbreitete37. D ie M itglieder der Bruderschaft, die die 
besten Plätze im Herzen der Prozession einnahm en, sahen das Allerheiligste nicht als 
heilbringenden Körper von besonderem dogmatischen Gewicht an. Es war für sie je 
doch ein aussagekräftiges Symbol der Kraft, an dessen Seite sie weiterhin stolz m it
marschierten, indes sie seine heilbringende W irksam keit bezweifelten.

Eine weiterreichende Deutung der Körperm etaphorik, die in der Eucharistie u n d  

im Fronleichnam sfest enthalten war, wurde von Mary Douglas38 und ihr nachfolgend 
von Marvyn Ja m es39 vorgetragen. Sie betonten die W ichtigkeit des Leibes Jesu  als in- 
tegratives Bild und den göttlichen Leib des Sakraments als die stärkste Repräsentation 
dieses Typs40. D ie Reden städtischer Amtsträger und die Erlasse, die das Fronleich
namsfest regelten, benutzten oft eine Sprache, die das Patriziat m it dem Haupt eines 
friedlichen und gesunden Stadtkörpers in Beziehung setzte, der, ausgestattet mit 
Haupt, Herz und Gliedern, die wechselseitige Abhängigkeit der einzelnen Mitglieder 
der städtischen Gesellschaft symbolisieren sollte. Obwohl diese Metapher beliebt war,

36 Charles Zika, H osts, p rocession s and pilgrim ages in fifteen th -cen tu ry  G erm an y, in : Past and 
p resen t 1 1 8  (1 9 8 8 )  2 5 - 6 4 .
37 J .  Cromplon, L eicester Lollards, in : T ran sactio n s of the L eicestersh ire  archaeological and histo- 
rical so ciety  4 4  ( 1 9 6 8 - 1 9 6 9 )  1 1 - 4 4 ;  2 9 f.
38 M ary Douglas, N atural sym bols: exp loration s in co sm o log y  (L o n d on  1970).
39 Jam es, (wie A n m .6), 6 - 1 0 .
40 Z u r  K ritik  vgi. S. Beckwtlh, A  very m aterial m y sticism : the m edieval m ysticism  of Margery 
K e m p e , in: M edieval literature: criticism , ideology and history, hrsg. von D avid A m  (Brighton  
1 9 8 6 ) 3 4 - 5 7 .
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bleibt die Frage, ob sie auch eine effektive Kraft besaß41. Pierre Michaud-Quantin hat 
auf die Vielzahl der verschiedenen Bedeutungen des W ortes corpus allein in der politi
schen Theorie hingewiesen, die nebeneinander existierten42. Also muß die Verwend
barkeit dieser Amtssprache für eine klare und eindeutige Interpretation der Aussage 
des Festes in bezug auf das politische System an der realen Erfahrung gemessen wer
den. Enthielt Fronleichnam , das Fest des göttlichen Leibes, der der Leib der christli
chen Gesellschaft ist, eine integrierende gesellschaftliche Botschaft? ln Beverley war 
das eigentlich integrierende Fest Kreuzm ontag (der Montag der Bittage), wenn die 
Prozession der Johannesreliquien von Gildemitgliedern aus ihren jeweiligen ,Burgen* 
heraus beobachtet wurde, aus hölzernen Hütten, die einige der vornehmeren und ein
flußreicheren Handwerker besitzen durften. Die Fronleichnam sprozession war dem 
gegenüber kleiner und weniger wichtig43. Anders in Durham : Hier zeigte man an 
Fronleichnam das Banner St. Cuthberts, die am m eisten verehrte Reliquie aus der 
Gründungszeit der Stadt44. In beiden Fällen ist zu erkennen, daß die Körperm etapho
rik, die das Fronleichnam sfest enthielt, nur von zweitrangiger Bedeutung war gegen
über den Inhalten des Prozessionsrituals: W o es bereits ein bedeutenderes Ereignis 
gab, wurde Fronleichnam  zweitrangig, und wo man ein stärkeres Symbol aus der 
Stadtgeschichte besaß, wurde dieses zum Zentrum der Prozession. Sofern die Prozes
sion die bloßen Strukturen politischer Macht und Hierarchie zur Darstellung brachte, 
deutete sie auf die M öglichkeit hin, das regierende Oberhaupt zu stürzen und den 
Körper gänzlich zu zergliedern. W enn dies geschah, und Fronleichnam  wurde m anch
mal zum Anlaß obrigkeitskritischer Massenbewegungen und Aufstände, wie der Bau
ernaufstand von 1381 beweist43, war es nicht nur formalisierte Gewalttätigkeit als 
Kontrast zu formalisierter H arm onie46. Im Gegenteil, diese Ereignisse sind nicht als 
Unfälle oder als Gelegenheiten zu betrachten, bei denen das Ritual ,falsch läuft“ und 
eine dem Ritual innewohnende Schwelle überschritten wird. Die Gelegenheit, die So
zialstruktur und die Machtbalance in unzweideutiger und direkter W eise darzustellen, 
diente dazu, Vorstellungen von Ungerechtigkeit und W ettbew erb zu verschärfen. Sie 
stellte unter Umständen die Macht einiger übertrieben dar und kaschierte das H alb
dunkel sozialer Bindungen, die nicht in klare hierarchische Begriffe gefaßt werden 
können, wie Freundschaft, nachbarschaftliche Beziehungen und Patronage, die zwi
schen politisch Ungleichen bestehen konnten. Dieses Netz von Beziehungen wurde 
für  die Gestaltung einer sich klar entwickelnden Prozessionsordnung geopfert.

Prozessionen sind wichtige Ereignisse, wichtig vor allem als M öglichkeit und Mittel 
zur Mitteilung politischen W issens, indem sie politische Positionen kenntlich m a

11 Scribner, (wie A n m . 1), 184.
'■ Pierre M ichaud-O uantin, U n iversitas: expression s du m o u v em en t co m m u n au taire  dans le 
m oyen-âge (Paris 1 9 7 0 )  5 9 - 6 4 .
43 Ilorrox, (wie A n m .32) , 4 6 f. 
u  The R ites of D u rh am , (wie A n m .33),  9 5 f.
45 Ih e  peasants’ revoit of 1 3 8 1 ,  hrsg. von  Richard B. Dobson (L o n d o n  1 9 7 0 )  1 5 5 - 1 8 1 ,  2 0 4 - 2 1 1 ;  
155 f., 169 , 2 06 .
IC> F. Ruiz, U n sacred  n io n arch y : the kings of C astile in the late M iddle A ges, in : Rites of po- 
wer: sym bolism , ritual and politics since the M iddle A g es, hrsg. von Scan Wilentz (Philadelphia, 
P-A., 1985) 1 0 9 - 1 4 4 .
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chen, nicht dadurch, daß sie das Bild der M achtverhältnisse und des ungleichen Z u
gangs zu Einfluß und Reichtum  verschleiern. Prozessionen plausibilisieren, indem sie 
inform ieren; was jedoch diese Information später die M enschen zu tun veranlaßt, ist 
nicht im voraus zu sagen und zu entscheiden. W ie wir gesehen haben, zeichnet sich 
die Art der Einbindung des Individuums in Kontexten der Sinnstiftung und sozialen 
Zusam m engehörigkeit ab.

Insoweit Prozessionen einen kollektiven Aspekt besitzen, zeigt sich dieser in Mu
stern von Identitäten: die Identität der Stadt, die aus m ystischen W urzeln herrührt, 
die Identität des Einzelnen als Mitglied einer Handwerkerzunft. Dies wird auch durch 
eine solche symbolische Handlung wie die Integration von Kindern dargestellt, die 
oftmals einen besonderen Platz in Fronieichnam sprozessionen erhielten. Als Engel 
verkleidet, kündigten sie das Ereignis an, in quasi-liturgische Gewänder gehüllt, wur
den sie an wichtigen Punkten der Prozession plaziert. In Florenz vertraten Knaben 
Nachbarschaftsbezirke und begleiteten am Fronleichnam stag den W eg der Hostie. 
Die jungen Studenten des Ave-M aria-Kollegs in Paris gingen am Fronleichnamstag 
mit dem Allerheiligsten, und in Prozessionen der Pfarrei zogen sie zu den Kranken'17. 
W ie Richard Trexler für die Stadt Florenz vermutet, erlaubte deren ausnehmend apo
litisches Dasein, Eigenschaften auszudrücken, die außerhalb der streng korporativen 
Hierarchie der Prozession lagen: Verlangen nach Tugend, Versöhnung und einer 
glücklichen Zukunft, die durch ihre symoblische Reinheit verkörpert wurden, W ü n
sche und Sehnsüchte, die vielen Gliedern der Gem einde gem einsam waren48.

Dies sind also die beiden nebeneinander existierenden Ebenen der Integration im 
rituellen Handeln: Auf der einen Ebene schafft das öffentliche Handeln Bindungen, 
die in jedem Falle verpflichten; sie wurzeln in gem einsamen Erfahrungen und Bedürf
nissen. Rituelles Handeln wirkt aber auch auf einer anderen Ebene, der des Ausdrucks 
des ständig schwankenden Machtausgleichs zwischen rivalisierenden und gegensätzli
chen Interessen und Rollen. Eine Prozession sollte wie ein T ext gelesen werden, wie 
ein Text allerdings, dessen Rezeption von A bsichten, dem Interesse und den Neigun
gen seines Lesers abhängig ist, von seinem oder ihrem W illen, zu glauben, Dinge als 
wahr zu betrachten, offen zu sein und sich an der Herstellung eines W eltbildes zu be
teiligen. Daß dies sowohl global als auch subjektiv bestim m t wird, gilt sowohl für den 
damaligen Teilnehm er als auch für den Betrachter von heute.

47 Astrik L. Gabriel, S tu d en t life in A ve M aria colleg e, m ediaeval Paris: history and chartulary of 
th e colleg e (N o tre  D am e (Ind) 1 9 5 5 ) 1 58  f.
48 R ichard C. Trexler, R itual in F lo ren ce : adolescense and salvation in the R enaissan ce, in: The 
pursuit of holiness in late m edieval and R enaissan ce religion, hrsg. von Heiko A. Obermati und 
Charles Trinkaus  (Leid en  1 9 7 4 )  2 0 0 - 2 6 4 ;  2 2 2  f, 2 4 5  f.



Peter Ochsenbein

Laienfrömmigkeit und Gemeinschaftsbewußtsein. 
Das ,Große Gebet der Eidgenosse^  
als spätmittelalterliche Volksandacht

So sehr sich die deutsche Sprache im Zuge ihrer fortschreitenden Literarisierung im 
mer weitere Bereiche auch der Fröm m igkeit und des geistlichen Lebens erobern 
konnte, bis zur Reform ation blieb ihr das Eindringen in die kirchliche Liturgie und 
insbesondere auch in die Gem einschaftsandacht weitgehend verwehrt1. Im Sonntags
gottesdienst wurde für Laien zwar zumeist deutsch gepredigt, in der Volkssprache 
konnten zudem die Kanzelfürbitten vorgetragen und die sog. offene Schuld sowie ein
zelne Kirchenlieder gesungen werden, der W ortlaut der Eucharistiefeier jedoch blieb 
lateinisch, in der katholischen K irche bekanntlich bis zum Zweiten Vatikanischen 
K onzil2. Ähnlich konservativ -  allerdings nur bis zum Tridentinischen Konzil -  ver
hielt es sich mit den paraliturgischen Gem einschaftsandachten wie etwa dem abend
lichen Salve-Singen, den verschiedenen Sakramentsdevotionen und Prozessionen. 
W enn das Volk im 15. und 16. Jahrhundert daran unm ittelbar beteiligt war, sang und 
betete es meistens in der liturgischen Sprache des Lateins, bildeten doch den Grund
bestand solcher p ia exercitia (wie sie die Röm ische Ritenkongregation seit 1958 offi
ziell benennt) hauptsächlich liturgische T exte3.

! Leopold Lentner, V olk ssp rach e und Sakralsprache. G esch ich te  e in er Lebensfrage bis zum  En de  
des K onzils von T rien t (W ien er B eiträge z.ur T h eo lo g ie  5, W ie n  1 9 6 4 ).
' Z u r P red ig t: R u d o lf Cruel, G esch ich te  der d eu tsch en  P red ig t im  M ittelalter (D etm old  1879 ); 
Herbert W olf Predigt, in : ¡Ferner Kohlschmidt u. W olfgang Mohr, R eallexikon der d eu tsch en  L i
teraturgeschich te, Bd. 3 (Berlin  u. N ew  Y o rk  2 1 9 7 7 ) 2 2 3 - 2 5 7 ,  bes. 2 2 6  ff. -  Z u  den K an zelfü rb it- 
ten B. Molin, L ’O ratio  co m m u n is fidelium  au m oyen âge du X e  au X V e  siècle, in: M iscellanea  
liturgica in o n o re  di sua em in en za  il C ardinale G iaco m o  L ercaro , Bd. 2 (R om  1 9 6 7 )  3 1 3 - 4 6 8 ;  An- 
ilrccis Heinz, D ie ,O ratio  fidelium “ im  d eu tsch en  Sp rachraum  zw isch en T rid en tin u m  und V atica 
num II, in: L itu rgisch es Jah rb u ch  3 0  (1 9 8 0 )  7 - 2 5 .  -  Z u r  offenen S ch u ld : Ders., D ie deu tsch e S on 
dertradition für einen Bußritus der G em ein d e in der M esse, in : L itu rgisch es Jah rb u ch  2 8  (1 9 7 8 )  
1 9 3 -2 1 4 . -  Z u  den K irch en lied ern : Johan nesJan ota , Studien zu Fun k tion  und T ypus des d eu t
schen geistlichen Lied es im  M ittelalter (M T U  2 3 , M ün chen 1 9 6 0 ) ; Philipp Harnoncourt, G esam t
kirchliche und te ilkirchliche L itu rgie. Studien zum  liturgischen  H eiligen k alen d er und zum  G e
sang im G o ttesd ien st u n ter b eson d erer B erück sichtigun g des d eu tsch en  Sp rachgebiets (Freib urg  
¡■Br. 1974).

Vgl. Josef A ndreas Ju n g m a n n ,  C h ristlich es B eten  in W an d el und Bestand (M ün chen 1969 )  
1 1 5 -1 3 8 ; ders., D er Stand des liturgischen Lebens am  V orab en d  d er R efo rm atio n , in: J .  A .J .,  Li
turgisches Erbe und pastorale G eg en w art (In n sb ru ck  1 9 6 0 )  8 7 - 1 0 7 ;  ders.. Das K o n zil von  T rien t
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Eine bemerkenswerte Ausnahme vor der Reform ation und vor dem Tridentinum 
m acht das deutschsprachige .Große G ebet der Eidgenossen*, das in seiner ältesten 
überlieferten Fassung von 1517 (A) bereits für eine betende Gem einschaft konzipiert 
ist, aber als persönliche Betrachtungsübung (so nach Ausweis des Canisius-Druckes 
von 1585/86), vielleicht jedoch sogar als gem einschaftliche Devotion in die Erem iten
zeit des Nikolaus von Flüe (1 4 6 7 -1 4 8 7 ) zurückreicht. Verm utlich war dieses über drei 
Stunden dauernde .Große G ebet der Eidgenossen“ nicht die einzige deutschsprachige 
Volksandacht vor der Reform ation, aber es darf -  wenn ich richtig sehe -  so ziemlich 
als die einzige größere gem einschaftlich abgehaltene Laiendevotion gelten, die sich 
dank besonderer Umstände in einer relativ schm alen Überlieferung des 16. und 
17. Jahrhunderts erhalten hat. Ihr Text, im W ortlaut nur leicht verändert, wurde über 
die Jahrhunderte hinweg bis in unsere Z eit weitertradiert und -  was für die lebendige 
Rezeptionsgeschichte eines Gebetes viel bedeutsamer ist -  vermutlich Jah r für Jahr 
gem einschaftlich rezitiert. So jedenfalls belegt es Schwyz, wo das ,Große G ebet der 
Eidgenossen1 als Ostermontagsandacht bis 1955, als eidgenössische Bettagsandacht 
(jeweils am dritten Sonntag im September) gar bis 1968 bezeugt ist4. Noch in unse
rem Jahrhundert sind drei Neubearbeitungen erschienen, die letzte erst vor kur
zem 5.

So ist die Geschichte des ,Großen Gebets der Eidgenossen1 mit dem politischen 
und sozialen Schicksal der innerschweizerischen Orte, insbesondere m it Schwyz, eng 
verbunden, darf es doch in einer gewissen W eise als religiöser Ausdruck ihrer Eigen
ständigkeit und als Zeugnis ihres Selbstbewußtseins gelten. D er Nidwaldner Staatsar
chivar Robert Dürrer (1 8 6 7 -1 9 3 4 ), einer der besten K enner innerschweizerischer G e
schichte, nannte denn auch das ,Große G ebet' mit feinem Gespür die „Nationalan
dacht“ der Schwyzer6. Erlebt und gebetet freilich wurde die Andacht innerhalb einer 
Gem einschaft von je einzelnen. Über allem philologischen und frömmigkeitsge- 
schichtlichen Nachforschen sollte man deshalb nicht vergessen, was auch die subtilste 
wissenschaftliche Interpretation nicht einholen kann: die psychologische W irklichkeit 
nämlich, wie viel Hoffnung, wie viel Trost und seelischen Halt dieses G ebet dem ein
zelnen in der Gem einschaft Betenden über die Jahrhunderte hinweg vermitteln 
konnte.

,Das Große Gebet der Eidgenossen“ vermag auch heute noch zu faszinieren. Der 
scheinbar sprachlich recht primitive T ext übt auf den Leser (und gläubigen Hörer) 
eine W irkung aus, die nur wenige deutsche Gebete des Spätmittelalters in dieser In
tensität hervorrufen können. Träger dieser vor dem Tridentinum  offensichtlich höchst

Fortsetzung Fußnote von Seite 3 1 9

und die E rn eu eru n g  der Liturgie, in : Das W eltk o n zil von T rien t. Sein W e rd e n  und W irk en  ( Frei- 
burg i.B r. 1 9 5 1 )  3 2 5 - 3 3 6 ,  bes. 3 3 1  f.
4 V gl. Peter Ochsenbein, ,D as G roß e G eb et d er E id gen ossen “. Ü b erlieferung -  T e x t  -  F o rm  und 
G ehalt (B ibliotheca G erm an ica  2 9 , Bern 1 9 8 9 )  1 8 8 ; im  folgenden zitiert: Ochsenbein, ,D as GroiSe 

G eb et“.
3 V gl. die insgesam t 22  nachgew iesenen D ru ck e ebda. 1 8 - 2 6 .
6 Robert Dürrer, B ru d er Klaus. D ie ältesten Q uellen  über den seligen N ikolaus von Fliic. sein 
Leb en und seinen Einfluß, Bd. 2 (Sarnen 1 9 1 7 - 1 9 2 1 )  8 1 4 .
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fortschrittlichen Laienandacht waren nicht etwa eidgenössische Städte wie Zürich und 
Luzern, sondern die damals als rückständig belächelten Innerschweizer Bauern. W er 
hatte ihnen einen solchen Text vermittelt, wer konnte sie dazu bewegen, ihn als G e
meinschaftsandacht zu verrichten? Diese und ähnliche Fragen lassen sich -  trotz älte
rer Forschung und trotz m einer jahrelangen intensiven Beschäftigung m it dem Text -  
auch heute noch nicht klar beantworten. Es können zwar vielfältige Vorbilder im latei
nischen und deutschen Erbauungsschrifttum des Spätmittelalters nachgewiesen wer
den, die eigentliche Herkunftsfrage jedoch bleibt im Dunkeln. Aus dieser Not, die mir 
vielleicht eine zu positivistische Fragestellung bereitet hatte, versuchte ich insofern 
eine Tugend zu machen, als ich in m einer Habilitationsschrift drei einfachere und, 
vom gegenwärtigen Forschungsstand aus gesehen, erfolgversprechende Problemkreise 
anging: Erstens überprüfte ich die bislang bekannte Rezeptionsgeschichte des ,Großen 
Gebets der Eidgenossen1 im 15. und 16. Jahrhundert und verfolgte sie -  allerdings 
ohne breite Archivstudien in der Innerschweiz -  bis in die Gegenwart; zweitens er
stellte ich erstmals eine kritische Edition der vier wichtigsten Fassungen A, B, C und F 
in synoptischer Form, und drittens versuchte ich, eine möglichst textnahe Interpreta
tion der innerschweizerischen Gem einschaftsandacht nach Form und Gehalt7.

Da unter der üblichen Bezeichnung groß(es) (ge)bett seit dem 16. Jahrhundert in der 
Innerschweiz auch eine völlig andere gem einschaftliche Laiendevotion, das von mir 
sogenannte ,Große allgemeine G ebet1, bezeichnet wird (sein eigentlicher Ritus besteht 
im reihenweisen A bbeten von fünf Vaterunser und Ave Maria m it ausgebreiteten A r
men), ist die ältere Rezeptionsgeschichte des ,Großen Gebets der Eidgenossen“ nur 
schwer faßbar8. Sie beschränkt sich im wesentlichen auf die Uberlieferungshinweise 
der einzelnen Fassungen. Von den vier erhaltenen Handschriften (A, B, C , D) stam
men zwei aus Frauenkonventen: die älteste Fassung A (datiert m it 16.X I.1517) ver
mutlich aus dem Fraumünster Zürich9, die Fassung D (datiert 4X 1.1619) aus dem Be- 
nediktinerinnenkloster Hermetschwil, wo wohl seit dem frühen 17. Jahrhundert auch 
die Fassung A aufbewahrt wurde10.

Für schwyzerische Kirchgem einden waren dagegen die Fassungen B und C be
stim mt: B wurde am 12.X II.1575 vollendet und vom Einsiedler M önch Ulrich W itt- 
wiler, dem späteren A bt (1 5 8 5 -1 6 0 0 ), an die Kirchgnossen u ff Alorsach (Morschach 
bei Schwyz) dediziert, wo das Pergamentbändchen noch heute im Pfarreiarchiv (als 
Cod. 42) liegt11. Die Fassung C findet sich in einer öffentlichen Rechtssammlung,

7 Ochsenbein, ,D as G roße G eb et“. D ie folgende Studie bezieh t sich v orn eh m lich  auf das letzte  
Kapitel des 3. Teils, das m it „Lokalb ezogene E le m e n te “ üb erschrieben  ist (S. 3 2 0 -3 5 2 ) .
“ V g l Peier Ochsenbein, ,G roßes G eb et der E id gen ossen 1 und ,G roßes allgem eines G eb et“. Zw ei 
Voiksandachten im  16. Ja h rh u n d e rt, in: Z eitsch rift für Schweiz . K irch en g esch ich te  73  (1 9 7 9 )  
2 4 3 - 2 5 5 ;  das., Das L u z e m e r ,G roße G eb et“ im  15. Jah rh u n d ert, in: ebda. 7 6  (1 9 8 2 )  4 0 - 6 2 ;  d e n ,  
,l)as Große G eb et“, 1 5 0  f. und 1 7 1 - 1 9 1 .

Sarnen, Bibliothek des B en ed iktinerkollegiu m s, C od. pap. 1 9 6 , fol. 1 9 r- 4 2 r; vgl. Ochsenbein, 
,Das G roße G eb et“, 13 f. un d  1 7 9  f.
10 Lngelberg, Stiftsbibliothek, C od. 4 2 3 , fol. l r~ 3 4 r; vgl. Ochsenbein, ,D as G roß e G eb et“, 1 6 f. und 
1 8 0 -1 8 2 .

"  Ebd. 14 f. und 1 7 1 - 1 7 6 .
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dem ,Landbuch der Schwyzer March' (Archiv der Bezirkskanzlei Lachen: Cod. C 28/3), 
und sie wurde auf Anordnung der Marcher Regierung von deren Landschreiber Hans 
Bamert 1577 geschrieben12. Da derselbe W ortlaut -  lediglich mit wenigen sprachli
chen Änderungen -  in sämtlichen späteren Drucken von Einsiedeln (1671, 1713, 
1725, 1739), Schwyz (1777, 1827, 1841, 1874, 1905) und Zug (1797) erscheint, dürfte 
die Fassung C so etwas wie die offizielle und über Jahrhunderte zum Gem einschafts- 
gebet gebrauchte ,Regierungsfassung1 darstellen. Die Fassung F schließlich, zwar erst 
1585/86 im  eidgenössischen Freiburg im Auftrag ihres Bearbeiters Petrus Canisius g e
druckt, geht auf die bisher älteste Vorlage zurück, auf einen Text, der in einem heute 
verlorenen Gebetbuch überliefert war, das dem Obwaldner Nikolaus von Flüe (1417— 
1487) von einem unbekannten Gönner geschenkt wurde13. Mit Ausnahme dieser Fas
sung F, in der Canisius offensichtlich alle eidgenössischen Elem ente gestrichen oder 
verallgemeinert hat, weisen alle übrigen Redaktionen, so stark sie zum Teil voneinan
der differieren mögen, lokalbezogenes K olorit auf, das eindeutig in die Eidgenossen
schaft, insbesondere auf die drei innerschweizerischen Orte verweist. So lautet etwa 
der Titel der ersten in der Klosterdruckerei Einsiedeln hergestellten ,Regierungsfas- 
sung‘ von 1671: Gottselige und heylsamme Übung deß Gebetts /  So man das Grosse Ge
bet t heisset: Begreiffend Erinnerlich die fiirnembste Geheimbnuß der Erschaff- und unser 
Erlösung /  Von den 3■ Alt-Catholischen Orthen in allen Nothfählen erspießlich von Alters 
hero gebraucht, jetzt aber zu bequemlicber Kombligkeit in Truck gegeben.

D er überlieferte T ext des ,Großen Gebets der Eidgenossen“ besteht -  je nach den 
verschieden langen Fassungen -  aus 130 (A, B), 92 (F) oder 88 (C) Texteinheiten, die 
man im formalen Sinn als M editationsabschnitte, unter inhaltlichem Aspekt als Medi- 
tations- oder Betrachtungspunkte bezeichnen kann. So lautet etwa Meditationsab
schnitt Nr. 27 in der Fassung A:
(a) Aber iijpater noster und ave M aria stand, (b) Als unser lieber her in den tempel ge- 
opffret ward: (c) daz dem allmechtigen got unsser gebett enpfencklich sy unnd ein opfjer 
fü r  a ll gemein cristenheit.

So wie hier umfassen die meisten M editationsabschnitte drei verschiedene Teile: 
a) eine rubrikartige Angabe nennt die erforderlichen Reihengebete (Vaterunser, Ave 
Maria, Glaubensbekenntnis) und die öfters wechselnde Gebetshaltung (stehend, 
kniend, sitzend, m it ausgebreiteten Arm en u.a.); dann folgt b) ein Heilsgeheimnis, mit 
ihm eng verbunden c) eine Bitte. Diese M editationstexte referieren in chronologischer 
Reihenfolge die wichtigsten Stationen der Heilsgeschichte von der Schöpfung der 
W elt bis zum Jüngsten Gericht, m it deutlichem  Schwerpunkt in der Passion Christi. 
Einzelne Texteinheiten, vor allem gegen Schluß des ,Großen Gebets1, enthalten neben 
der Rubrik lediglich eine oder mehrere Bitten, weshalb ich diese als Fürbitten be
zeichne.

12 E b d. 15 und 1 7 6 - 1 7 9 .
13 Ebd. 1 8 - 2 0  und 182 f. Vgl. Peter Ochsenbein, D ie V ateru n ser-B etrach tu n g  im  verlorenen  .Bett
b u och ' des B ruder K laus, in : D er G esch ich tsfreu n d  1 4 0  (1 9 8 7 )  4 3 - 8 0 .
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In sämtlichen M editationsabschnitten werden G ott und die Heiligen nicht in der 
direkten Anrede des Du, sondern in der Form einer indirekten Gebetsanweisung an
gerufen, die ein Vorbeter bei der Durchführung der Andacht der betenden G em ein
schaft vorliest. D irekt angesprochen sind vielmehr die Betenden. In seinem Grund
charakter ist som it das ,Große G ebet1 eine Verbindung einerseits von schriftlich fixier
ten und von einem  Vorbeter verlesenen Betrachtungspunkten und andererseits von 
sich ständig wiederholenden allgemeinen Gebeten, die die Gem einschaft jeweils im 
Anschluß daran auswendig rezitiert. Durch die drei- bis siebenfache W iederholung 
dieser Reihengebete entsteht ein Raum, in dem der andächtig Betende beim eben ver
lesenen H eilsgeheimnis und der damit verbundenen Bitte meditierend verweilen 
kann. Die bloße W iederholung von allgemeinen Reihengebeten -  wie etwa beim frü
hen Rosenkranz m it 50 bzw. 150 Ave Maria -  würde eintönig; durch das Einschieben 
von M editationspunkten bekom m t der Gebetsakt einen sich stets wandelnden Sinn. 
Ähnlich dem späteren Rosenkranz m it seinen Clausulae verbindet som it die Gebetsart 
des .Großen G ebets“ zwei sich gegenseitig ergänzende Aktionen möglichen Betens, 
nämlich das labiale Rezitieren der allgemeinen G ebete und das mentale Meditieren 
der vorgelesenen Heilsgeheimnisse.

W o imm er das .Große G ebet“ in der alten Eidgenossenschaft öffentlich verrichtet 
wurde, es förderte -  allein schon durch seine auf eine Gem einschaft abgestimmte 
volkssprachliche Form und durch den Ritus des gem einsamen Betens -  im einzelnen 
Gläubigen ein Gefühl des Aufgehobenseins in einer solidarisch verbundenen Gruppe. 
Nicht er allein, sondern viele mit ihm brachten in ihrer eigenen Sprache Gott diesel
ben Sorgen und Bitten vor. Das ,Große G ebet“ wurde vermutlich öfters in Notzeiten 
rezitiert, wie die Einleitung der Fassung A zu bedenken gibt:
Dis nach geschriben gebet mag man beten und volbringen fü r  allen gebraten der gantzen 
cristenheit, es si von grossem in fal der dotten oder von dürinnen oder von mißhellung und 
kriegen des gantzen lands (A Nr. 1).

Die .Regierungsfassung“ C betont die kirchliche H erkunft des Gebets als Autoritäts
hinweis und pocht danach auf die lang geübte Tradition dieser Gem einschaftsandacht 
in den drei innerschweizerischen Orten Uri, Schwyz und Unterwalden:
Und dis gebcitt heißtt das gros bätt unsers lieben heren, und soll man das thün über alle 
notwendige anlygende sachen, die der heilligen cristenheid angela'gen sind, und band es 
anngefangen die heiligen aldvätter und die closter lütt. Von altter band es die weltlichen 
lütt auch glertt in den dryen länderen, domitt sy gott der her niitt verlosen hatt(C  Nr. 1).

Angst vor gem einsam er Gefahr, das an Gott gerichtete Flehen um deren Abwen
dung und Traditionsverbundenheit schlossen die Betenden enger zusammen. Zusam 
mengehörigkeit wird jedoch während der Rezitation des ,Großen Gebets“ nicht bloß 
gefühlshaft erlebt, vielmehr wird sie als sozialer W ert in den Bitten und vor allem in 
den abschließenden Fürbitten mehrmals them atisch aufgenomm en, den Gläubigen 
dadurch bewußt gem acht und zugleich auf weitere Gruppen und Gem einschaften aus
gedehnt, mit denen die Betenden auf verschiedene W eise verbunden sind. In die Ge- 
betsmemoria einbezogen werden -  je nach Fassung -  Eltern, Verwandte und Sipp
schaft (A Nr. 125, C Nr. 82,2), sodann alle Angehörigen der Pfarrei (C Nr. 81), 
die schwangeren Frauen (A Nr. 18 bzw. B Nr. 16), kranke und sterbende M enschen
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(A Nr. 46 und A Nr. 122), W ohltäter und Förderer des allgemeinen Nutzens (B Nr. 43, 
C Nr. 81), sogar diejenigen, die steig und wäg beserett, also die W eg- und Brückenbauer 
(C Nr. 86 bzw. F Nr. 9 2 )14.

Das vornehm lich kommunale Gemeinschaftsbewußtsein weitet sich zum staatlich
politischen aus, wenn eine eigene Fürbitte für das Landesbanner eingefügt und damit 
an das Symbol bewahrter Freiheit und Selbstverwaltung appelliert wird. In der Fas
sung B lautet diese Banner-Fürbitte, die im heilsgeschichtlichen Ablauf des Gebets 
unmittelbar vor dem Beginn der Passion eingeschoben wird, folgendermaßen:
Zu lob und danck gott um dass heilig Zeichen und reich, d a ß  man in unserem baner zu 
Schwytz hett: d a ß  uns gott h a lf d a ß  wir d a ß  bheynd [behalten] und nimmer verlierind 
(B Nr. 42).

Mit heilig Zeichen und reich ist das angeblich vom deutschen König erstmals den 
Schwyzern verliehene und seit etwa 1400 nachweisbare Eckquartier in ihrem Landes
banner gem eint, ein aufgenähtes Tuchstück, das in seiner ältesten Darstellung Chri
stus am Kreuz m it den ihn umgebenden Passionswerkzeugen (den sogenannten arma 
Christi) zeigt, ein Motiv also, das im ,Großen G ebet“ den zentralen Schwerpunkt aus
macht. Bekannt ist, wie sehr die Schwyzer, aber auch alle ändern eidgenössischen 
Orte, einen eigentlichen K ult m it ihren Landesbannern und den darauf mitgeführten 
Eckquartieren pflegten, verliehen doch diese -  ähnlich wie Am ulette und Phylakte- 
rien -  dem Soldaten in der Schlacht Zuversicht und Siegesgewißheit. Papst Julius II, 
schenkte denn auch jedem einzelnen eidgenössischen O rt und selbst den Zugewand
ten nach der siegreichen Schlacht von Pavia 1512 neben dem Titel defermms eedesia- 
stice libertatis ein Eckquartier mit je einem anderen Motiv aus der Heilsgeschichte, 
Nach O rt und im W echsel der Zeit war dieses Eckquartier gewiß jeweils ein anderes 
Motiv, die Zuversicht des Gläubigen auf den apotropäischen Charakter dieser politi
schen Insignien dürfte jedoch über Jahrhunderte dieselbe geblieben sein15.

Die Bannerbitte in der Fassung C wird nun gar m it eidgenössischer Geschichte ge
füllt:
Wir (banken dem eivygen gott billichen, das er unseren vorderen und uns tick gebiilf/en 
halt in unsern nötten in widerstand und überwintung unsers fyendts und besonders die 
römischen cristentlichen kilchen behaltten und beschirmet/ und das unsere vordem gefryet 
sind von dem hellgenn vatter, dem bapst, und vom keißer, auch begapt mitt cristentlichen 
Zeichen, die wir fü ren d  in unser landtsbaner. Wir bittintt den waren gott, das er uns und 
den unsern gnod und erkhantnus gäbe und hälffen thü, fiirthin und zu ewigen zitten die 
cristenheid und unser vatterland behalttenn und beschirmen welle (C Nr. 84).

Zunächst erinnert der Vorbeter die Gläubigen an die siegreichen Schlachten, wel
che ihre Vorfahren, aber auch die gegenwärtige Generation gegen eidgenössische

14 Z u m  U n terh alt d er Straßen und Brück en  auf d em  G o tth ard w eg  vgl. Ochsenbein, ,D as Große 
G eb et“, 3 4 0 - 3 4 2 .
15 Z u r  D atieru n g  des ältesten  Sch w yzer E ck q u artiers vgl. Guy P. M archal, D ie from m en Schw e
den in Schw yz. Das .H erk o m m en  d er Sch w yzer und O b erh asler“ a l s  Q uelle zum  s c h w y z e n s c h e n  
Selbstverständnis im  15. und 16. Jah rh u n d ert (Basler B eiträge zur G esch ichtsw iss. 138, Basel 
1976 ) 16 und 3 6 , im folgenden zitiert: Marchal, D ie fro m m en  S ch w ed en ; davon z .T . a b w e i c h e n d  
Ochsenbein, D as ,G roße G eb et“, 3 2 2 - 3 3 0 .
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Feinde errungen haben. Sie alle bewahrten und beschirm ten die röm ische Kirche. Die 
Altvorderen seien von Papst und Kaiser gefryet, also m it Freiheit und mit christlichen 
Zeichen beschenkt worden, die jetzt im Landesbanner m itgeführt werden. Angespielt 
wird offensichtlich auf eine Sage, wie sie uns im zweiten Teil des .Herkom m ens der 
Schwyzer und Oberhasler“ erzählt und in die Z eit um 388 m it Papst Zosim us und den 
beiden Kaisern Theodosius und Honorius verlegt wird -  für uns ein Bannermythos in
nerhalb der eidgenössischen Befreiungssagen, für die Schwyzer Gläubigen des 16. bis 
19- Jahrhunderts blutig-ernste Landesgeschichte16.

Geschichtsbewußtsein, wie es im ,Großen G ebet1 den einzelnen Gläubigen nahege
bracht wird, ist sodann Totengedächtnis, das ihm aus den jährlich wiederkehrenden 
Schlachtenjahrzeiten und im Arm enseelengedenken vertraut ist. D er Fürbitte für das 
Schwyzer Landesbanner geht in der Fassung C eine A rm enseelenfürbitte voraus:
Wir bitint und ruffend an den ewigen gott fü r  alle cristentliche seilen im ßigpfilr und be- 
stinders fü r  die iren leiben verloren band in nötten der eidgnoschafft, die ir laben so trüli- 
chen fü r  uns ge wogt t band und fü r  die, dies von inen verloren band  (C Nr. 83).

In den späteren Schwyzer Drucken der ,Regierungsfassung1 wird der Gedanke kurz 
nach der Bannerbitte nochmals aufgenom m en: Die zusätzliche M editation, die den 
Landespatron Nikolaus von Flüe als Fürbitter anruft, erfleht Friede und Einigkeit in 
unserem geliebten Vatter/and, Schutz vor drohenden Feinden und Erhaltung bey unse
ren lobliehen Freybeiten, darinn uns unsere geliebte Voreiteren gesetzt haben, mit Ver- 
giessung vil Schweiß und Bluts, Darstreckung Leibs und Lebens, und d aß  wir auch nit 
Eydbrüchig werden an den Gelübden, so sie zusammen gethan, und wir nachgethan 
haben (E 4 Nr. 86,3).

Die Eidgenossen haben bekanntlich ihre Toten, insbesondere die in Schlachten ge
fallenen Vorfahren, über Jahrhunderte geehrt und für ihre Seelenruhe gebetet. Die of
fiziellen Schlachtenjahrzeiten waren keine Siegesfestlichkeiten, sondern Totengedenk
tage. Im Zentrum  jeder Feier stand eine Messe für die Gefallenen. Zur würdigen 
Totenehrung gehörte, daß die Namen der Gefallenen den Gläubigen bekannt gemacht 
wurden. Diese Namenslisten wurden -  vornehm lich in den katholischen Orten der 
Innerschweiz -  nicht nur bei den offiziellen Schlachtenjahrzeiten, sondern wohl auch, 
wie die Jahrzeitbücher ausweisen, in jeder einzelnen Pfarrei von der Kanzel verlesen17. 
Der im Spätm ittelalter ohnehin gesteigerte Totenkult dürfte in der Innerschweiz 
„intensivere und eigentüm lichere Pflege als in den benachbarten Ländern genossen“ 
haben18. D er Mailänder Kardinal Carlo Borromeo rühmt in seinem Reisebericht an 
den Kardinal von Piacenza vom 30. Septem ber 1570 die Pietät der Innerschweizer,

16 ,I)as H erk o m m en  d er Schw yzer und O b erh asler“, bearb. von Albert Bruckner  (Q uellenw erk  
zur E n tstehun g der Schw eiz. E id gen ossen sch aft 111,2,2, A arau 1 9 6 1 )  1 3 1 - 1 5 1 ;  zur D eu tu n g  vgl. 
Marchitl, D ie fro m m en  Schw eden.

Vgl. R udolf Henggeier, Das S ch lach ten jah rzeit der E id gen ossen  nach den in n erschw eizeri
schen jah rzeitb ü ch ern  (Q uellen zur S ch w eizerg esch ich te  N F  II, 3 , Basel 1 9 4 0 ) passim  und R i
chard Wolfram, Studien zur älteren  Schw eizer V olkskultur. M ythos, Sozialord nun g, B rau ch tu m s-  
bewulksein (Ö sterr. A kad. der W iss., phil.-hist. Kl., S itz .-B erich t 3 6 2 , W ien  1 9 8 0 ) 8 2  ff.

Hans Georg Wackernagel, A ltes V olkstum  in der Schw eiz. G esam m elte  Schriften zur histori
schen Volkskunde (Schriften  d er Schw eiz. G es. für V olkskunde 3 8 , Basel 21 9 5 9 )  156.
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die sie in der Fürbitte für ihre Toten an den Tag legen: L a p ’tetä, che usano neisuffragii 
de’ morti, e veramente senza essempio, rispetto a  queste nostre parti. In allen drei ältesten 
Fassungen des ,Großen Gebets“ wird imm er wieder der gl&big seilen gedacht, der christ- 
gläubig seilen, -welche -  gemäß der Einleitung von Fassung B -  noch in pin und straf 
des grusamen und erschrocken!ichen fäggfürs sind, damit sie davon erlöst wärdind 
(B Nr. 1).

D ie kirchliche Vorstellung von der com m unio sanctorum, kraft der die Lebenden 
m it den Verstorbenen eine unsichtbare Gem einschaft bilden, wird im ,Großen G ebet“ 
vornehm lich durch die Sippenverbundenheit, durch die gemeinsam erlebte G e
schichte und die seit alters her angeblich gleichbleibenden Traditionen und K ulte ge
lenkt. Auch dafür bietet die Fassung C ein beeindruckendes Beispiel, wenn in der Für
bitte Nr. 87 der Gläubige daran erinnert wird, daß bereits die alttvorderen dieses 
,Große G ebet“ in Notzeiten verrichtet und fü r  edle cristenmentschen und fü r  alle crist- 
gloiibige seilen gebetet hätten.

Gem einschaftsbewußtsein wird im .Großen G ebet“ aber auch dadurch gefördert, daß 
einzelne an das Heilsgeheimnis anschließende Bitten, theologisch eigentlich subjek
tive Anverwandlung objektiv vollzogener Erlösung, zu moralischen Ermahnungen, 
moralisierenden Nutzanwendungen umstilisiert werden. Von den insgesamt 14 Bitten 
in der offiziellen Fassung C, welche Sündenerkenntnis und Reue zum Them a haben, 
erinnern sechs den Gläubigen an bestim m te Verfehlungen. Angeführt werden: M iß
achtung des Sonntags- und Feiertagsgebotes (C Nr. 4), Vergehen gegen die Zehn Ge 
bote (Nr. 7), Aberglaube (Nr. 10), Entehrung der heiligen Sakramente, des Priesteram 
tes und der kirchlichen Lehre (Nr. 38), Hoffart (Nr. 53). Es sind Sünden, die vornehm 
lich in spätmittelalterlichen Volkspredigten und später in Sittenm andaten im m er wie
der gegeißelt werden. Ähnliches gilt für das unmäßige Essen und Trinken, für K leider
luxus und Spielleidenschaft, deren Anprangerung wir in der Fassung B (Nr. 34, 69 und 
83) begegnen. Maßnahmen der staatlichen Obrigkeit gegen solche als Laster und Sün
den angeprangerte Fehlverhalten des einfachen Volkes finden sich bezeichnender
weise auch im ,Landbuch von Schwyz“, jener Samm lung von Landsgemeindebeschlüs- 
sen, Ratsverordnungen und Erlassen, die Martin K othing als Regierungssekretär und 
Archivar „in am tlich beglaubigtem T ext“ noch 1850 im D ruck herausgegeben h at19. 
Neben diesen moralisierenden Passagen finden sich freilich -  vor allem in den Fassun
gen A und B -  zahlreiche theologisch bestim m te Bitten, so für Gottes gnade (A Nr. 
48), trost(A Nr. 10, 54, 90) und huld (A Nr. 33, 53, 90), also für die gratia indebita, des 
weiteren für Vergebung der begangenen Sünden (A Nr. 8, 40, 48, 57, 60, 62, 69, 73, 
80, 93, 94, 96/97, 107, 120), für das Seelenheil der Verstorbenen wie der betenden Ge
m einschaft (so z.B. A Nr. 6, 11, 15/16, 25, 2 8 -3 0 , 36, 108). In der Fassung B fällt zu
dem auf, wie oft die Gläubigen den Schutz Gottes erflehen vor sichtbaren und un
sichtbaren Feinden (B Nr. 11, 27, 70, 75, 104, 117), vor Versuchungen (B Nr. 35, 53),

19 D as L an d b u ch  von Schw yz im  am tlich  beglaubigten T e x t  (hrsg. von  /Martin Kotbing, Z ürich  
u. Frau enfeld  1 8 5 0 )  5 0 - 5 2  (Spielleidenschaft), 3 5 - 3 7  u. 9 9  (unm äßiges Essen und T rinken) ,  39 
(V erstöße g egen  K leid erzu ch t).
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vor Verrat (B Nr. 41, 59), vor ungerechter Verurteilung (B Nr. 78), vor allem Bösen (B 
Nr. 71)20.

Ins Gem einschaftsbewußtsein und gleichsam in die him m lische Solidarität m itein- 
bezogen sind selbstverständlich auch die Heiligen, die gegen Schluß des .Großen G e
bets' als Fiirbitter angerufen werden21. W ährend diese Anrufungen in den Fassungen 
A und B auf mehrere Meditationsabschnitte verteilt sind (A Nr. 1 2 3 -1 2 6 ; B Nr. 123— 
126, 130, 2 .Teil), konzentrieren sie sich in der ,Regierungsfassung1 C auf eine einzige 
Nummer:
Wir ruffend an alle batronen der ganzen eidgnoschafft, ouch den lieben heren am er Uz 
mitt aller siner martter, der unser rächt er her und fiirst ist, dem befelchend wir uns, und 
silier lieben mutter Maria, der himell küngin, die ein statt in unserem ¡and halt, die gott 
der her salbs gewicht hatt. Ouch ir hellge mutter santt Anna, ouch santt Johanes, der lin
der dem criitz gestanden, und santt Johanes dem thoiiffer, auch dem lieben himellfürsten 
santt Petter, ouch mitt ime alle zivölff botten; ouch santt Fellix und santt Regia und 
santt Carolus, santt Fridly, santt Marty, santt Moritz, santt Ursus mitt aller siner gsell- 
schafft und die x  tbusend rytter und martterer und notthälffer, alle gottes hellgen: das sy 
gott fü r  uns bittintt, das er unser lütt und land und alles, das wir beschirmen sollend, das 
er das behaltte und seze in gütlichen friden und schirme und uns behiitte vor allem iibell, 
und das wir in sinem willen läbend und dorin behoren (C Nr. 85).

Mehrere der hier angeführten Heiligen (so Maria und ihre angeblich von den E n 
geln am 14. Septem ber 948 geweihte Gnadenkapelle am W allfahrtsort Einsiedeln, die 
beiden Johannes, Anna, Petrus und die Apostel, Martin, Mauritius) wurden bereits seit 
Jahrhunderten allgemein verehrt und werden im Spätm ittelalter zu Lieblingsheiligen 
(Anna, Zehntausend Ritter, die [wohl 14] Nothelfer). Ihr K ult ist meistens so weit ver
breitet, daß zunächst wenig Lokalbezogenes aufscheinen kann. Einzelne der angerufe
nen Heiligen jedoch genießen nur in bestimm ten Kirchenprovinzen oder Diözesen 
besondere Verehrung. Dazu gehören Karl der Große, Fridolin, Ursus, Felix und R e
gula. Die alte Eidgenossenschaft bildet neben der Aachener Gegend und Sachsen eine 
geschlossene Kultlandschaft für die Verehrung Karls des Großen; Zentren in der 
Schweiz waren das Zürcher Fraumünster, das Benediktinerinnenkloster St. Johann in 
Müstair sowie der Bistumssitz Sitten, aber ebenso hat die Innerschweiz den vom G e
gen papst Paschalis 1165 heiliggesprochenen Frankenkaiser verehrt. D er angeblich 
irische, vermutlich jedoch fränkische W anderm önch Fridolin, Gründer des Klosters 
Säckingen, wurde und wird in Süddeutschland, im Elsaß und in der deutschsprachi
ge» Schweiz verehrt. Als Landespatron von Glarus erscheint er bereits auf dem älte
sten erhaltenen Landesbanner, und noch heute pilgern Glarner Gläubige am Frido
linstag (6. März) an sein Grab nach Säckingen.

Kultzentrum des heiligen Ursus mit aller siner gsellschafft ist die Stadt Solothurn 
(wo er nach der Legende m it V iktor und weiteren 66 Gefährten hingerichtet wurde),

\ gi. Ochsenbein, ,Das Große Gebet“, 315 f-
Zur Helvetia sancta und zu den folgenden Ausführungen vgl. Ochsenbein, ,Das Große Gebet,

3 3 3 -3 4 0 .
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Kultzentrum  von Felix und Regula sind Großm ünster und Fraumünster in Zürich. 
Alle diese angeblich zunächst der Thebäischen Legion in Agaunum angehörenden 
Märtyrer wie insbesondere ihr im späteren St-M aurice begrabener Anführer Mauritius 
galten als Schutzpatrone bei kriegerischen Auseinandersetzungen. Zur Thebäischen 
Legion wurden im Spätmittelalter auch Achatius und seine Zehntausend Märtyrer (ur
sprünglich eigentlich aus Armenien) zugezählt. Allein schon die Tatsache, daß bis zu 
Beginn des 16. Jahrhunderts das Schicksal des eidgenössischen Bundes wesentlich 
durch Schlachten und deren Folgen bestim m t gewesen ist, ließ Mauritius und seine 
Gefährten zu den Schutzheiligen auch der Innerschweiz heranwachsen, nachdem er 
bereits in der O ttonenzeit zum Reichsheiligen aufgestiegen war. Die m it dem weißen 
Kreuz versehenen Auszugsfähnlein der einzelnen eidgenössischen Orte und das dar
aus hervorgegangene Schweizerkreuz stehen vermutlich in unmittelbarem Zusam 
menhang m it dem M auritius-Kult22. W ie verläßlich diese Kriegsheiligen als Schutz
partner von den Eidgenossen eingeschätzt wurden, belegt ein Bericht des Baslers 
Johannes K nebel: W ährend die Eidgenossen vor der Schlacht bei Murten (am 22. Jun i 
1476, dem Gedenktag der Zehntausend Ritter) beteten, habe sich der H im mel geöff
net, die Zehntausend Märtyrer seien dem eidgenössischen H eer vorangeschwebt und 
hätten die Burgunder gleich in Schrecken versetzt23.

Die späteren Einsiedler und Schwyzer Drucke haben das Bewußtsein eidgenössi
scher Schutzpatrone noch dadurch verstärkt, daß sie zur oben zitierten Fürbitte eine 
weitere hinzufügten (E 4 Nr. 86,3). Angerufen wird darin der 1669 selig gesprochene, 
aber schon während seiner letzten Lebensjahre als gebender H eiliger1 verehrte N iko
laus von Flüe, ein Schutzpatron nicht aus ferner Vergangenheit, sondern ein aus dem 
eigenen Volk erwachsener Eremit, dessen Lebensspuren in Sächseln und im Ranft un
m ittelbar in die Gegenwart hineinreichten.

Aus der Tradition überkomm ene W erte des religiösen Glaubens und Kultes, aber 
auch des m enschlichen Zusamm enlebens in staatlicher Form  werden im m er dann vor 
allem ins Bewußtsein einer Gem einschaft gerückt, wenn solche W erte bedroht sind. 
Bedroht waren sie in der Innerschweiz spätestens seit dem Auftreten der Reformation. 
Die Berufung und Rückbesinnung auf Glaubensinhalte der röm isch-katholischen K ir
che oder auf staatliche Institutionen und Leistungen der Vorfahren hat dabei nicht 
nur Vorbild- und Lehrcharakter, sie kann teilweise bis in den Bereich der mahnenden 
Beschwörung und Drohung gehen. Das gilt in besonderer W eise auch für das ,Große

21 V g l  Louis M iiblem ann, W ap p en  und F ah n en  der Schw eiz (L u zern  1 9 7 7 ) 1 3 f. un d M artixü,
D ie fro m m en  Sch w ed en , 19 A n m . 34 .
23 Wilhelm Vischer, Jo h an n is  K n eb el capellani ecclesiae  Basiliensis D iarium  (Basler C hroniken
III, Leipzig 1 8 8 7 )  3 3 ,3  f.: Refertur, quod cum m agna pluvia fu erit  in die decem milium martiniin, 
non putavit colligates secum inire certamen et ergo vilipendit monita, et cum instaret meridies et exer- 
citus nostri sim ul essent congregati, post m aturum  et providum consilium, omnes genua flecterent sep- 
ciens et orarent, deinde se suasque anim as deo comm endarent expansis brachiis, subito sere ih itu m  
fuit celum et nulla lubricitas patuit propter imbrem, visi sunt agm ina militum precedere exeratinn 
nostrum, propellentcs B urgundum  in fugam , qttia bellum non multo plus hora duravit et tot homi
nes de Burgundis interficerentur, 2 8  milia, sicut novissime refertur, aliqiti in solo, atii in aqua.
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G ebet der Eidgenossen“: Es ist nicht nur ein an G ott gerichtetes Notgebet, von seiner 
sozialen Funktion her ist es ebenso Lehr- und Mahngebet. K irche und staatliche 
Obrigkeit konnten m it ihm entscheidenden Einfluß auf die Gläubigen nehm en. Auch 
wenn wir damit eigentlich das Spätmittelalter als Zeitrahm en der hier zu untersuchen
den Laienfrömmigkeit verlassen, dürfen wir das ,Große G ebet“ wenigstens von seinem 
Inhalt her noch durchaus dem Spätmittelalter zurechnen.

Seit Beginn der Reform ationszeit wurde Laienkatechese dringlicher denn je. Gewiß
-  das ,Große G ebet“ ersetzte nicht den Glaubensunterricht, aber es konnte ihn wir
kungsvoll ergänzen, indem es wesentliche Inhalte der H eilslehre ausschließlich positiv 
verkündet und sie zum Them a des betrachtenden Gebets und damit auch der gem üt
haften Vertiefung macht. D er leicht faßliche Ablauf der H eilsgeschichte, die im Pas
sionsteil beinahe zu epischer Breite führende Erzählung des H erren- und M arienlei
dens, sodann die zahlreichen emotionalen Inhalte des Textes -  alles dies bewirkt, daß 
das ,Große G ebet“ nicht sachlich-trockener Lehrstoff, sondern gem üthafte und den 
einfachen Gläubigen unm ittelbar ansprechende Vergegenwärtigung und Vertiefung 
jenes Glaubens ist, der vor dem Auftreten der Reform atoren weitgehend unbestritten 
war und den nun zu bewahren und zu beschützen ebenso Aufgabe des katholischen 
Klerus wie der staatlichen Obrigkeit wurde.

In diesen gefahrvollen Zeiten, in denen das staatliche Selbstgefühl und Selbstver- 
siändnis verunsichert wurde und die politischen Bindungen -  vornehm lich gegen die 
andersgläubigen Orte der Eidgenossenschaft -  auseinanderzubrechen drohten, tat an
dererseits eine staatlich verordnete Besinnung und Mahnung auf die altvererbten so
zialen W erte dringend not. Im  Rahm en dieser staatlichen Maßnahmen muß man, wie 
ich glaube, auch die öffentliche Abhaltung des Großen Gebets sehen. Und es ist wohl 
kein Zufall, daß ein g r o ß  bett, vermutlich unsere Laiendevotion, erstmals in einer staat
lichen Verlautbarung erwähnt wird, als das Land Sclw yz seine bis dahin schwerste 
politische Krise erlebte: an der Schwyzer Landsgemeinde am 10. April 1531, wenige 
Monate vor der entscheidenden Schlacht bei Kappel, in der der Zürcher Reformator 
Zwingli fiel. Damals wurde ins Landbuch von Schwyz, also in den verbindlichen 
Rechtstext, ein Paragraph aufgenomm en, der überschrieben ist: W en n  m a n  ye z u  

zyitn d a s  gross bett bettet, w ie m a n  sich  h a lten  so llH.

Schon damals, im April 1531, dürfte die Schwyzer Landsgemeinde bei diesem Be
sch lu ß  auf die Tradition gepocht haben. D enn das gross bett -  ob damit nun unsere 
Meditationsandacht oder das ,Große allgemeine G ebet“ gem eint war -  galt schon lange 
als ein wirksames Notgebet, dem G ott seine Hilfe eigentlich nicht versagen konnte. So 
jed en fa lls  stellt es der Reutlinger und spätere Luzerner Bürger Niklaus Schradin in sei
ner Reimchronik ,Lob der Eidgenossen' dar, die er unmittelbar nach dem Schwaben-

lex t bei Kolbing, D as Lan d b u ch  von Schw yz (wie A n m . 19), 8 8 . A u sführliche D eutu ng von  
Mcmbal, Die fro m m en  S ch w ed en , 91 f. V gl. Ochsenbein, ,D as G roß e G eb et', 3 4 8  f.
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bzw. Schweizerkrieg von 1499 verfaßte und vielleicht in Beromünster oder Basel druk- 
ken ließ. Da lesen wir:

Got wirf von inen geerot fru  und spat 
Mit grosszem gepet von wib und mann.
Die gtiad gotteß mengklich wol trachten kan,
D aß  die stergki nit ßiisszdt ussz der eidgenosschaft,
Allein so hat sy von gott die kra fft2\

25 D er Schw abenk rieg v o m  Ja h r  1 4 9 9 , b esungen in teu tsch en  R eim en  d u rch  N icolaus Schradin, 
S ch reib er zu L u cern  1 5 0 0 , in : D er G esch ich tsfreu n d  4  (1 8 4 7 )  3 - 6 6 ,  Z ita t 6 5 . Z u r  I n t e r p r e t a t i o n  
vgl. Guy P. M archal, D ie A n tw o rt der Bauern. E lem en te  und S ch ich tu n g en  des eidgenössischen  
G esch ichtsbew ußtseins am  A u sgang des M ittelalters, i n :  H an s Patze, G esch ich tssch reib u n g  un 
G esch ichtsbew ußtsein  im  sp äten  M ittelalter (V orträge und F o rsch u n g en  3 1 , Sigm aringen 1987) 

7 7 2 .



VIII. Religiös motiviertes Verhalten 
von Laien und Klerikern 

in Grenz- und Krisensituationen: 
die Pest als ,Testfall wahrer Frömmigkeit4

Heinrich Dormeier 

Die Flucht vor der Pest als religiöses Problem

1. Häufigkeit, Ausm aß und Kritik der Flucht vor der Pest

I m  Stadtmuseum zu Nördlingen ist ein einzigartiges Zeugnis der Pestgeschichte zu 
besichtigen: ein runder Holzschild m it den W appen und Namen von 31 Nürnberger 
Patriziern. D ie Versinschrift in der Mitte des Schildes verrät die Stifter und den Sinn 
d e s  Ausstellungsstücks, das jahrhundertelang in der Ratstrinkstube aufgehängt war: Es 
w a r  eine Ehrengabe der Nürnberger und sollte an die Gastfreundschaft der Nördlinger 
in d e n  Jahren 1562/63 erinnern (Abb. S. 333). Im August 1562, kurz vor dem H öhe
punkt einer ungemein heftig wütenden Pest in Nürnberg, hatten sich Angehörige des 
R a t s  und andere reiche Bürger m it Frauen, Kindern, Gesinde und Pferden nach Nörd
l i n g e n  zurückgezogen und blieben dort bis zum Beginn des folgenden Jahres. Die 
wohlhabenden Familien der gastgebenden Stadt schafften es nicht nur, die Fremden 
für Monate standesgemäß unterzubringen, sondern m achten ihnen Geldgeschenke, 
luden sie zum Büchsenpreisschießen und zum Neujahrsfrühschoppen ein und veran
s t a l t e t e n  besondere Theateraufführungen. D ie Nürnberger brachten in einer Sam m 
l u n g  kurz vor ihrer Abreise 200 Gulden zusammen, die sie als Gegengabe dem Rat 
überreichten m it der Bitte, das Geld an die Armen zu verteilen1.

1 Irndrich Niizel, N ü rn b erg er Patrizier in N örd lingen  im  Ja h re  1 5 6 2 , in : Jb . des. H ist. V er. für 
N ördlingen und U m g eb u n g  1 (N örd lin gen  1 9 1 2 ) 8 0 - 8 6 ;  K a rl Gröber/Adam Horn, Stadt N ö rd lin 
gen (K u n std en k m äler B ay ern s: D ie K u n std en k m äler von Schw aben und N eub urg, Bd. 2, M ün
chen 1940) 3 2 7  (T ext d er Inschrift), 3 5 0  m it A bb. 3 7 4 . D ie Inschrift lautet k o rrek t:
Im K in ffzehn hun dert Zw ay un d sech zigsten  Ja r  
Alls der Sterb und P est in N ü rm b erg  (!) hefftig w ar 
Hatt dise Stadt N ördlingen in g u etten  trawen  
E i n g e n o m m e n  dise H erren  und Fraw en  
D erse lben  trew  und F reu n d tsch afft zu g cd en ck en  
T h c t t e n  sie willig disen Schilldt (!) h erh en ck en .
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Das Erinnerungszeichen ist singulär, der Vorgang, auf den es sich bezieht, war seit 
der Mitte des 14. Jahrhunderts während der wiederkehrenden Pestwellen nur allzu 
normal geworden. „Cito, longe, tarde“, „fliehe bald, fliehe fern, kom m spät zurück!“ In 
dieser Em pfehlung des Hippokrates sah der Ulm er Arzt H einrich Steinhöwel „drei 
nützlichere Kräuter als eine ganze A potheke“, und die Verfasser zahlloser Pesttraktate 
haben es ähnlich ausgedrückt2. Ihrer eigenen Hilflosigkeit bewußt, priesen sie in ihren 
Schriften vor allem anderen unverblümt die Flucht als die erste und einzige einiger
maßen verläßliche Präventivmaßnahme. Manche Autoren hoben hervor, daß ihre A n
weisungen überhaupt nur für diejenigen gedacht waren, denen es nicht ziemt oder 
nicht vergönnt ist, die Flucht zu ergreifen3.

W er es sich leisten konnte, ist jenem  Ratschlag gefolgt. Die literarischen Schilde
rungen der Flucht aus pestverseuchten Städten -  von Boccaccios Einleitung zum 
Dekam eron bis hin zu Daniel Defoes fingiertem Protokoll der Großen Pest in London 
(1665) -  werden durch chronikalische und amtliche Quellen bestätigt. So erwähnte ein 
Beschluß des Magistrats von Perugia „sehr viele Bürger“ („plurimos cives“), die sich 
1447/1448 aus Furcht vor der Pest entfernt hätten4. W enn sich der Augsburger Kauf
mann Burkhard Zink beim Ausbruch einer Epidemie 1462/63 darüber wunderte, 
daß „niemand den Tod weder fliehen noch fürchten wollte und niemand aus der 
Stadt floh“, muß man daraus schließen, daß er die Flucht bei solchen Gelegenheiten 
als normal betrachtete5. Denselben Eindruck gewinnt man, wenn man in Univer
sitätsstädten von der Einstellung des Lehrbetriebs oder dessen Verlegung an ge
sündere O rte hört. Die Universität Heidelberg beispielsweise ist zwischen 1407

Fortsetzung Fußnote von Seite 331

Z u r  P est von 1 5 6 2  in N ürnb erg  Johann-C aspar Ziehl, U b er S eu ch en , w elche in früheren Ja h r
hu n d erten  in N ürnb erg g eh errsch t haben (N ü rn b erg  1 8 5 6 ) 8  (W o ch en statistik  der insgesam t 
9 2 4 0  Pestop fer); H erm ann Peters, D ie Pest m it ihren N eb en ersch ein u n g en  in der alten R eich s
stad t N ürnb erg , in : Das Bayerland 4 (1 8 9 3 )  3 7 0 ; / .  K am ann, A us N ü rn b erg er H aushaltungs- und 
R ech n u n g sb ü ch ern  des 15. und 16. Jah rh u n d erts  II, in : M itteilungen des V ereins für G esch ichte  
der Stadt N ü rn b erg  7 (1 8 8 8 )  1 06  f. A n m . 1.
1 H. Steinhöwel, B üchlin  d er Ordnung . . . ,  (U lm  1 4 7 3 )  [Bl. 6r], Faksim ileausgabe in : Arnold C. 
Klebs/Karl Sud hoff, D ie ersten  g ed ru ck te n  P estschriften  (M ü n ch en  1926).
3 G erhard Eis, Z u r  d eu tsch en  P estliteratu r des 15 . Jah rh u n d erts , in : M edizinische M onatsschrift
6  (1 9 5 2 )  3 2 2  (ku rzer P esttrak tat aus H eidelberg , C od . pal. 5 7 7 , Bl. l l r - 1 2 v ) ;  K a rl Sudhof f. Pest
schriften  aus den ersten 1 5 0  Jah ren  nach  der E p id em ie des „schw arzen T o d es“ 1 3 4 8 , in: Archiv  
für G esch ich te  der M edizin 6  (1 9 1 3 )  361  N r. 55 (P estreg im en  des N ikolaus von U dine für Hg. 
A lb rech t von Ö sterreich , verfaßt zu W ie n  1 3 9 0 ) ; w eitere Belege für solch e W en d u n g en  bei Dar
rel W. Am undsen, M edical D eo n to log y  and Pestilential D isease in the Late M iddle A ges, in :Jo u r 
nal of the H isto ry  of M edicine and A llied S cien ces 32  (1 9 7 7 )  4 0 9  m it A n m . 16.
4 C ro n aca d etta  D iario del G raziani, in : A rch . stor. ital. 16 (1 8 5 0 )  6 0 3  m it A n m . 3 (Z itat); ferner 
5 9 5  (O kt. 1 4 4 7 : „m olti citadini co n  la loro fam eglia, e t and avono per lo co n tad o ; et anco  se parti- 
ron o de m olti scolari“ ; 6 0 4  m it A n m . 1, 6 0 6  f. (Ju li/A u g u st 1 4 4 8 : G esch äftsverk eh r ruhte „et tutti
li cittadini v anno in co n tad o “), 6 1 3  (Jan. 1 4 4 9 : R ü ck k eh r ein ig er Pestflü ch tiger „et anco  retornaro  
piü docto ri p er leggere, per non perdere el salario.“
5 B urkhard  Zink, C h ron ik , in : C hron ik en  d er D eu tsch en  Städ te 5 (1 8 6 6 )  2 9 3 .
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Irinkstubenschild d er 1 5 6 2  vor d er Pest nach N örd lingen  g eflü ch teten  N ü rn b erger Patrizier. 
Nördl ingen, S tad tin useu m . F o to : S tad tm u seu m  N örd lingen.
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und 1550 sage und schreibe sechzehnmal wegen der Pest in andere O rte über

gesiedelt6.
W ie sehr dieser Exodus der Mittel- und O berschicht das gesellschaftliche und poli

tische Leben lahmlegen konnte, illustrieren zahlreiche private Selbstzeugnisse und 
offizielle Verlautbarungen aus Nürnberg. D er Arzt Hartmann Schedel vermerkte in 
seinem Hauskalender zum Pestjahr 1505 den Tod seiner Gattin, seiner einzigen T o ch 
ter und zweier Brüder und fügte hinzu, daß viele Nürnberger („populus Nuremberge“) 
an verschiedenen Orten Unterschlupf („diverticula ad vitandam pestem“) gesucht hät
ten7. Anderswo erfahren wir, daß 1505 allein 19 von 34 Nürnberger Ratsfamilien au
ßerhalb waren, daß viele Bürger nach Bamberg auswichen und daß sich der Rat später 
beim  Bischof für die Gastfreundschaft m it W einfuhren bedankte, daß die Stadt Co
burg im selben Jahr von ihren Gästen aus der Noris vergeblich Sondersteuern forderte, 
und daß der Nürnberger Rat an diesen und anderen O rten Verstöße seiner M itbürge
rinnen gegen die Kleiderordnung zu ahnden suchte. 1520 hören wir, daß der Pfarrer 
einer nahen Nachbargemeinde weggezogen war und bestim m te Ratsmitglieder, B e
amte und Bedienstete zu persönlicher Anwesenheit verpflichtet wurden. Im Pestjahr 
1533, als kaum noch reiche Leute in der Stadt gewesen seien, wurden die W achtm ei
ster beauftragt, die leerstehenden Häuser vor Plünderungen zu schützen8.

Unter diesen W ohlhabenden, die sich 1533 auswärts aufhielten, war auch Michael 
Behaim, der aus Breslau seinem Vetter Paulus in Krakau m itteilte, was ihm über die 
Pestflucht in Nürnberg zugetragen worden war: das es m echtig seer zu Nurm- 
bergk styrbt und mer dan Z} der gantzen stadt wegk geflohen, forderlich was die er- 
barn belangt, nyemandt in Nurmbergk ist, dan die 7 altern herrn. Auch ist bey m en
schen gedechtnus nie erhoerdt worden, daß das handtwergksvolck den sterben so seer 
geflohen hat, als dismals. G ot wol sich über uns erbarm en!“9 Leider sind diese außer

6 Gustav Toepke (H rsg.), D ie M atrikel der U n iversität H eid elb erg  von 1 3 8 6 - 1 6 6 2 ,  Bd. 1 ( 1 3 8 6 -  
1 5 5 3 )  (H eidelberg  1 8 8 4 )  X X X V - X L I  (m it einschlägigen  Q uellen), Bd. 3 (1 8 9 3 )  8 7 7  f. (N achtrag  
zu 1 4 0 7 ) ; August Thorbecke, D ie älteste Z e it d er U n iversität H eid elb erg  (G esch ich te  d er U n iver
sität H eidelberg, A bt. I) (H eidelberg 1 8 8 6 ) 3 2  -3 6 * .  Z u r  V erlegung von W itten b erg  vgl. unten  
S. 3 7 3  m it A n m . 115  sowie Heinrich Dormeier, L aien frö m m ig k eit in den P estzeiten  des 15 ./ 
1 6 .Jah rh u n d erts , in : M aladies et so ciété  (X IIe—X V IIÏe siècles), hrsg. von N eithard Bulst/Robert 
Delors (Paris 1 9 8 9 )  2 7 0 f.; ferner Georg Sticker, D ie P est (A b hand lu ngen aus der S eu ch en g e
sch ich te  I), Teil 2 (G ießen 1 9 1 0 ) 2 9 8  f. (Tübingen) 4 6 2  f.; F. von Soden/J. K. F. K naa ke  (H rsg .), 
C h ristop h  S cheurl’s B riefb uch , ein Beitrag zur G esch ich te  d er R efo rm atio n  un d ihrer Z e it, Bd. 2 
(P otsd am  1 8 7 2 ) 1 1 7 f- Nr. 2 1 9  (11 . N ov. 1 5 2 0 : „ceteri collegae m ei ex  fuga revo can tu r“); unten 
S. 3 5 0 f. (Zabarella in Padua).
7 M ü n ch en , Bayerische Staatsbibliothek: C lm  6 2 4 , Bl. 3 2v  (zu 1505).
8 D ie einschlägigen archivalischen und sonstigen  Belege aus N ürnb erg sind zusam m engesteilt 
von Charlotte Bühl, D ie P estepidem ien  des ausgeh enden M ittelakers und d er frühen N euzeit in 
N ürnb erg  (1 4 8 3 /8 4  bis 1 5 3 3 /3 4 ) , in : N ü rn b erg  und B ern . Z w ei R eich sstäd te  un d ihre Lan dge
biete (E rlan g er F o rsch u n g en , R eihe A , Bd. 4 6 , Erlangen 1 9 9 0 ) 1 2 1 - 1 6 8 ;  vgl. ferner August Jegel, 
N ü rn b erg er G esu ndheitsfü rsorge, vor allem  w ährend des 16 . und 17. Jah rh u n d erts , in : Sudhoffs 
A rch iv  für G esch ich te  der M edizin 26 (1 9 3 3 )  1 8 ; H einrich Dormeier, St. R och u s, die P est und die 
Im hoffs in N ürnb erg  vor und w ährend d er R efo rm atio n , in : A n zeig er des G erm an isch en  N atio
nalm useum s 1 9 8 5 , 3 2  und 3 4  m it A n m . 2 2 1 .
9 / .  K am ann, A u s Paulus Behaim s I. Briefw echsel, in : M itteilungen des V ereins für G esch ichte  
d er Stadt N ürnb erg  3 (1 8 8 1 )  107  Nr. 27  (O kt. 1533).
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gewöhnlichen Angaben über die Zahl und die soziale Zusamm ensetzung der Pest
flüchtigen nicht überprüfbar. Soviel wird immerhin deutlich: der eingangs erwähnte 
Umzug der Nürnberger Patrizier nach Nördlingen (1562) stand in einer langen, trauri
gen Tradition.

W ie oft und wie lange ein wohlhabender Bürger um 1500 die Pestflucht ergriff und 
welche organisatorischen Problem e und K osten die Reisen und die mehrmonatige 
Abwesenheit von der Heimat verursachen konnten, zeigen exem plarisch die Erfah
rungen des W iener Humanisten Johannes Cuspinian. Mindestens dreimal hat er we
gen der Pest für mehrere M onate die Donaustadt verlassen müssen. Ende April 1495 
begab er sich „ob dire pestis stragem“ mit zehn Schülern, einem D iener und seiner 
Haushälterin auf die Veste Ybbs in Niederösterreich, wo er bei dem befreundeten R it
ter und Pfleger der Burg, Hans Geyer, bis Mitte Ju li gastlich aufgenomm en wurde. Im 
August 1506 ging er erneut der Pest aus dem W eg und brach m it Frau und Kind und, 
wie wir aus seinen Tagebucheintragungen wissen, einem Reisegeld von 163 Gulden 
aus W ien auf. Dieses Mal war sein Reiseziel Gm unden am Traunsee, wo er bei seinem 
Schwager, dem ebenfalls aus W ien geflüchteten Propst Johannes Putsch, unterkam. 
Schließlich sah er sich Anfang Ju li 1521 zum drittenmal zur Pestflucht gezwungen. In 
Graz m ietete er ein Haus an, wo er sich mit seiner ganzen Familie einquartierte, zog 
dann weiter nach Villach und kehrte darauf nach Graz zurück, wo sich inzwischen 
weitere aus W ien geflüchtete Humanisten eingefunden hatten. Erst zum 9- Februar 
1522 vermeldete er erleichtert: „Ich kam m it m einer ganzen Familie wohlbehalten 
wieder nach W ien; Lob sei G ott.“10 Aus Fam ilienchroniken, Briefen und anderen per
sönlichen Notizen des 1 4 .-1 7 . Jahrhunderts ließe sich unschwer eine lange Liste der
artiger individueller Zeugnisse über die Pestflucht zusam m enstellen11.

Ärzte und Priester, also jene Berufsgruppen, die in Pestzeiten besonders gefordert 
waren, verhielten sich kaum anders als die übrigen Repräsentanten des öffentlichen 
Lebens. Oft gingen sie gar mit schlechtem  Beispiel voran. In Venedig forderte man 
1348 und erneut 1382 die Ärzte ultimativ zur Rückkehr in die Stadt auf und drohte 
ihnen andernfalls m it der Streichung des jahreslohns und dem Verlust des Bürger
rechts. Rühm liches Gegenbeispiel war 1348 ein Magister Franciscus da Roma, der sich

Hans Ankwicz-Kleeboven, D er W ie n e r H u m an ist Jo h an n es C uspinian. G eleh rter und D ip lo 
m at zur Z eit K aiser M axim ilians I. (G ra z -K ö ln  1 9 5 9 ) bes. 15 f. (1 4 9 5 /9 6 ) ,  3 7  (1 5 0 6 )  m it Faksim ile  
der en tsp rech en d en  T ag eb u ch seite  nach  16 , 2 0 5  f. ( 1 5 2 1 /2 2 ) .

1 Z ah lreich e  Beispiele für die F lu ch t ein zeln er F ü rsten , k irch lich er W ü rd en träg er und von Ä rz 
ten, v.a. in Sp anien und Fran k reich  im  1 4 .-1 7 .  Jh ., zum  Teil allerdings o h n e A ngabe der F u n d 
stellen, bei Jea n-N oel Biraben, Les h o m m es et la peste en F ran ce  et dans les pays européens et 
m éd iterran éens, Bd. 2 , C ivilisations e t S ociétés 3 6  (Paris 1 9 7 6 ) 3 1 1., 1 6 0 - 1 6 7 .  Z ah llo se  H inw eise  
in italienischen Q uellen bei Alfonso Corradi, A nnali delle epidetnie o cco rse  in Italia, dalle prim e  
m em orie fino al 1 8 5 0 , Bd. 1, 2 (B ologna 1 8 6 5 /6 7 ) , bes. Bd. 1, 2 2 7 - 2 2 9  (F loren z  1 3 7 3 /7 4 ) ,  2 7 5  
(Siena 1 433 ), 2 5 9  (F loren z 1 4 5 6 ), 3 1 5  (V iterbo 1 476 ), 3 3 5  (V enedig 1 4 8 6 /8 6 ) ;  Bd. 2, 38  (G enua  
1528). Vgl. ergän zend z .B . D ie C h ron ik  d er G rafen von Z im m e rn , hrsg. von H ansm artin Decker- 
llauff/R udolf Seigel, Bd. 2 (K o n stan z  und S tu ttgart 1 9 6 7 ) 2 5 4  (P estflu ch t 1 5 1 8 ) ; N orm an Davis 
(Hrsg.), T h e  P aston  L etters. A  sélection  on M odern Spelling (O xfo rd /N ew  Y o rk  1 9 8 3 ) 2 0 1 , 2 0 3 ;  
l'- von Soden/J. K. F. Knaake, C h ristop h  S ch eu rl’s Briefbuch (wie A n m . 6), Bd. 1 (P otsd am  1 867 ) 2 
Nr. 1 (9. Sept. 1 5 0 5 ); H an s Ruppricb  (H rsg.), D er Briefw echsel des K o n rad  C eltis (M ün chen  
1934) 161 f. N r. 9 8  (Ingolstadt 1495).
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aufopferungsvoll um die Kranken kümmerte, während seine Kollegen, wie die Ur
kunde sagt, sich „fast alle“ davongemacht hatten („omnes quasi tnedici de Venecia 
recesserunt praeter ipsum magistrum Franciscum “) 12. Im Vertrag, den die Stadt Ulm 
1436 auf zehn Jahre mit dem Stadtarzt Hans W ürker abschloß, behielt sich dieser aus
drücklich vor, daß er „zu keinem, der die Pest hat, genötigt werde und bei einem g e
meinen Sterben [wohlgemerkt] wie andere Bürger ohne Erlaubnis ziehen dürfe, bis 
der Sterben vergangen“. Einen seiner Nachfolger verpflichtete der Rat 1511 im m er
hin, vor dem Weggang die nötigen Anweisungen zu hinterlassen: „wenn sterbend Lauf 
sind, soll er in beiden Apotheken ein Regim ent geben und machen und vor [ =  vorher] 
nicht abscheiden“ 13.

In München wütete die Pest 1483 ein volles Jahr. Fast alle Patrizier zogen fort. D a
her fielen die Ratssitzungen aus, zwei unerschrockene Ratsgeschworene erledigten die 
laufenden Geschäfte, die Steuer wurde nicht erhoben: „ursach des sterbens halben der 
pestilenz, das vill leut nit anhaym sind gewesen“ 1"*. D er W undarzt und Leibarzt H er
zog Albrechts Hans Seyff hätte sich seinen Standeskollegen gern angeschlossen, doch 
er mußte bleiben, wie er selbst erzählt: „Do zemall fuhent uß [flohen] die Herrn und 
Burger. Do begert ich och uß, aber man sagt, man bederfft mein und ich het 100 G ul
den solds, ich must beliben, do saezt ich mich drin zu beliben.“ ' 5 W er nicht um sei
nen Sold fürchten mußte, wollte die Gefahrenzone so schnell wie möglich verlassen. 
Einige haben, flexibel in ihrer „Terminplanung“, beim Ausbruch der Pest längere Bil
dungsreisen angetreten16. Um die Moral zumindest der akademisch gebildeten Ärzte, 
die nur allzugern ihren besten Patienten folgten, war es in Pestzeiten insgesamt wahr
lich nicht zum Besten bestellt17.

Das Verhalten des Klerus kann man noch weniger auf einen Nenner bringen. H ö
here Geistliche, die nicht an die Residenzpflicht gebunden waren, haben in der M ehr
zahl ihre pestinfizierten Amtssitze monatelang verlassen18. D em gegenüber haben

12 V en ezia e la p este  1 3 4 8 /1 7 9 7 , A usstellungskatalog (V en edig 1 9 7 9 ) 7 9  und 3 6 3  Nr. 2 ; ß. Cec- 
ebetti, La m ed icin a in V en ezia nel 1 3 0 0 , in : A rch ivio  V en eto  25  (1 8 8 3 ) , bes. 3 7 6 - 3 8 1  (Z ita t 380).
u  H erm ann Klemm, Die rech tlich e und sociale S tellun g d er Ä rz te  in d er R eich sstad t U lm  und 
O bersch w aben 26 ( 1929) 3 - 23 , bes. 5 (1 4 3 6 ) , 8 , 12 (1 5 1 1 ) ; vgl. ebd. 10 (1 5 2 8 ) , 15 f. (1 5 3 3 ) , 18 f. (ca. 

1 5 5 0 -1 6 4 7 ? ) .
H Fridolin Solleder, D as große Sterben in A lt-M ü n ch en , in: M ü n ch n er N eu este  N ach rich ten . 
(Beilage) D ie H eim at 4 (11 . M ärz 1 9 3 1 ) 57 .

K arl Sudhoff, P estschriften  (wie A n m . 3), in : A rch iv  . . .  14 (1 9 2 3 )  134.
16 D e r  N ü rn b erg er A rz t H ieron ym u s M ünzer (aus F eld k irch en ) m ach te  beispielsw eise in den 
Pestjahren 1 4 8 4  und 1 4 9 4  seine R eisen nach  Italien bzw. Sp anien , Portugal un d F ran k reich ; vgl. 
Richard Stäuber, D ie S chedelsche Bibliothek (Studien und D arstellungen aus d em  G ebiete der 
G esch ich te  VI 2 ,3 , Freiburg i. Br. 1 908 ) 88 .
17 Z u  ein em  an d eren  Ergebnis k o m m en , auf u n zulänglicher Q u ellengrun dlage und m it apologe
tisch en , fragw ürdigen A rg u m en ten  G. Rath, Ä rz tlich e  E th ik  in P estzeiten , in : M ü n ch en er M edi
zinische W o ch e n sch rift 8 9 9  (1 9 5 7 )  1 5 8 - 1 6 0 ,  bes. 1 6 0 : „W äg t m an P flich ttreu e gegen  Pflichtver
gessen heit, N äch stenliebe gegen E g oism us, M ut gegen  Ä n gstlich k eit, so neigt sich die Schale tief 
zugunsten e ch te r  selbstloser ärztlich er H altu n g “; D. II7. Am undsen, M edical D eo n to log y  (wie 
A n m . 3), 4 0 8  f., 4 1 0  (w eitere Beispiele für die F lu ch t von Ä rzten ), 4 1 4  m it A n m . 4 7 , 4 2 0  f.
18 Bernd Ingolf Zaddach, D ie Folgen des Schw arzen  T o d es (1 3 4 7 - 5 1 )  für den K lerus M itteleuro
pas (F orsch u n gen  zur Sozial- und W irtsch aftsg esch ich te  17, S tu ttg art 1 9 7 1 ) 6 1 - 6 3  (englische Bi
sch öfe); ein beliebiges Beispiel aus sp äterer Z e it : D er B ischof von Perugia w ar am  10. Ju n i 1448
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viele Pfarrer, niedere Kleriker und Ordensgeistliche ihre seelsorgerischen Aufgaben 
gerade in den Zeiten der Pest ungeachtet der eigenen Lebensgefahr vorbildlich erfüllt. 
Allerdings wissen wir vornehm lich aus englischen Quellen, daß es auch unter ihnen 
eine Menge „schwarzer Schafe“ gegeben hat. N icht wenige verweigerten während des 
Schwarzen Todes den Krankenbesuch und die Spendung der Sakramente und ließen 
aus Furcht vor der Pest und auf der Jagd nach besseren Pfründen ihre Gem einden im 
S tich 19. Ähnliches erzählt der Straßburger Arzt Hieronymus Brunschwig von einer be
sonders heftigen Epidemie im Jahre 1473, als viele M enschen nicht zuletzt wegen 
mangelnder Hilfeleistung hätten sterben müssen und, was noch viel böser gewesen 
sei, die Pfarrer und die Brüder der Bettelorden den Siechen weder die Beichte abneh
men noch das heilige Sakrament reichen und die Verstorbenen auch nicht in ihren 
gekauften Grabstätten bestatten lassen wollten20.

Die Überlieferung erlaubt keine verläßlichen Aussagen darüber, wieviele Bürger in 
einem bestim m ten Pestjahr ihre Heimatstadt verließen. D och sicher scheint, daß zu
mindest dann, wenn die Seuche besonders heftig wütete, große Teile der Bevölkerung 
in der näheren und weiteren Umgebung Zuflucht suchten. Die wenigen Zahlen, die 
wir über die Peststerblichkeit innerhalb der Städte besitzen, wirken noch düsterer, 
wenn man sie nicht auf die (geschätzte) Gesamtbevölkerung, sondern nur auf die Da
heimgebliebenen bezieht. Die Pestflüchtigen gehörten überwiegend den höheren G e
sellschaftsschichten an. W enn Zeitgenossen zuweilen -  wie zum Beispiel bei der auch 
als „Poors’ plague“ bekannten Londoner Pest von 1665 -  den Eindruck hatten, die 
Krankheit raffe vor allem die Armen dahin, so lag das nicht an den angeblich besseren 
hygienischen W ohnverhältnissen der Reichen, sondern daran, daß diese dem Schwar
zen Tod weitgehend entrinnen konnten, indem sie sich zeitweise auf ihre Landsitze 
zurückzogen oder bei Freunden in der Fremde unterkam en21.

Die Pestforschung hat zwar seit ihren Anfängen imm er wieder auf diese Reaktion 
auf die ansteckende Epidemie hingewiesen, sie jedoch insgesamt eher als Rander
scheinung behandelt. Das Ausmaß, die Häufigkeit und die religiösen und sozialen Im 
plikationen der Fluchtbewegung hat sie dagegen unterschätzt, beziehungsweise noch 
gar nicht recht wahrgenommen. Vergebens sucht man nach einer Monographie oder

Fortsetzung Fußnote von Seite 33 6

wegen der P est zu n äch st nach  D eruta  geflohen und im  S p ätso m m er, als d o rt ebenfalls die Pest 
ausbrach, nach  M arsciano w eitergezo g en ; erst am  10. O k to b er 1 4 4 9  kehrte er nach Perugia zu 
rück; vgl. C ro n aca  d etta  D iario d e! G raziani (wie A n m . 4), 6 0 4  m it 6 0 8  und 6 2 0 .

Vgl. (m it B elegen  und Literatur) B. I. Zaddaeh, Folgen  (wie A n m . 18), bes. 2 4 - 4 0  (Peststerb - 
iichkeit im  Pfarr- und O rd en sk leru s; 61  m it Z ita ten , 6 3 - 6 5  (M ißstände un d F lu ch t); 6 7  („U m 
zug“ von K o n v en ten ); ferner Je a n  de V en ette  über die F lu ch t von Pfarrern in Fran k reich  1348 , 
ed. Be maerts, C h o ix  de tex tes  h istoriques: la Fran ce  de 1 2 2 8  ä 1 6 1 0  (Paris 1 9 2 6 )  3 3 - 3 5 .

Hieronymus Brunschwig, Liber pestilentialis de v enenis epid im ie (Straßburg 1500), Bl. A  IIv/ 
lU r; ebd. Bl. 6 r  (R at zur Fluch t).

Bereits b eto n t von N eitburd Buht, V ier Jah rh u n d erte  Pest in n ied ersächsischen  Städten -  
Vom  Schw arzen T o d  ( 1 3 4 9 - 5 1 )  bis in die erste H älfte des 18. Jah rh u n d erts , in: Stadt im  W and el, 
K unst und K u ltu r des B ü rg ertu m s in N ord d eu tsch lan d , hrsg. von Cord Aleckseper, A u sstellun gs
katalog Bd. 4 (B raunschw eig bzw. Stu ttg art-B ad  C an n statt 1 985 ) 2 5 6 f.; vgl. ebd. 2 5 1 - 2 7 0  (u.a. 
Pestflucht 1 4 8 2  in G oslar und 1 5 2 2  in Q uakenbriick).
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einem speziellen Beitrag zu diesem Aspekt der Pestgeschichte22. Fast gänzlich unbe
achtet blieb erstaunlicherweise die vielfach erbitterte Diskussion, die seit dem Schwar
zen Tod bis ins 18. Jahrhundert über diese Präventivmaßnahme geführt wurde. Die 
Kernfrage lautete: Darf sich ein Christ, insbesondere ein Priester oder Arzt, durch die 
Flucht einer Seuche entziehen, die gem einhin als Strafe Gottes galt? Lediglich einige 
neuere angelsächsische Arbeiten, die sich m it den Pestepidem ien des 16. und 17. Jah r
hunderts beschäftigten, gehen näher auf entsprechende Quellenbelege ein. D och auch 
sie greifen zu kurz, wenn sie die Ursprünge der Debatte in den Stellungnahmen Lu
thers und Calvins sehen23.

Die Kritik an der Flucht vor der Pest ist so alt wie das Phänomen selbst. Sie hat sich 
in unterschiedlichen Quellengattungen, zum Teil eher versteckt, zum Teil aber auch 
massiv geäußert. Schon Boccaccio sprach von Leuten „grausameren Sinnes“ („erano di 
piü crudel sentim ento“), die nur an sich dächten, sich um nichts und um niemand 
sonst scherten und sich davonmachten, so als ob sie der Zorn des strafenden Gottes 
nicht überall erreichen könnte24. Guy de Chauliac, der Leibarzt Clem ens’ VI. in Avi
gnon, bekannte rückblickend, er sei 1348 nur aus Furcht vor der Schande nicht geflo
hen25. Skrupel bekamen auch andere Mediziner, die vor derselben Entscheidung stan
den. In diesem Sinn muß man wohl die Notizen „De fuga“ deuten, die (der ältere) 
Hermann Schedel als Stadtarzt in Augsburg anläßlich der Pest von 1463 in sein R e
zeptbuch kritzelte26.

Zu den ethisch-religiösen Bedenken trat die Sorge um die öffentliche Ordnung. So

22 V gl. J .-N . Biraben, Les h o m m es et la peste (wie A n m . 11 )\jean Delumeatt, A n gst im  A b en d 
land. D ie G esch ich te  kollektiver Ä n gste  im  E u ro p a des 14. bis 18. Jah rh u n d erts , Bd. 1 (R einbek  
bei H am b u rg  1 9 8 5 ) 1 5 6 - 1 5 8 ,  1 7 6 - 1 7 8  (einige Beispiele für die eh er beiläufig erw ähnte F luch t, 
überw iegend aus d em  1 7 .-1 9 -  Jah rh u n d ert). M eh r A ufschluß v ersp rich t eine (inzw ischen ersch ie
nen e?) U n tersu ch u n g  von R. Barducci und A . G rieco  über die schriftlich  festgehaltenen „pre- 
stan ze“, die den P estflüchtigen  in F loren z w ährend ihrer A b w esen h eit auferlegt w u rd en ; ein dies
bezü glich er H inw eis bei M aria Serena M azzi, La peste a F iren ze  nel Q u attro cen to , in : Strutture  
fam iliari, ep id em ie, m igrazioni nell’Italia m edievale. A tti del C on veg n o  internaz. „Problem i di 
storia dem ografica  nell’Italia m edievale“ (Siena, 2 8 - 3 0  g en n aio  1 9 8 3 ), hrsg. von Rinaldo Comba/  
Gabriella Piccinni/Giuliano Pinto (N apoli 1 9 8 4 ) 1 02  A n m . 4 2 , 1 07  A n m . 59 .
23 So Louis Landet (H rsg.), D aniel D efoe : A  Jo u rn al of the Plague Y e a r (L o n d on  1 9 6 9 ) X X I X f ..
2 5 4 . B reiteren  R au m  w idm en dem  Prob lem  (m it d em  Schw erp u n k t 1 6 .-1 8 .  Jh .)  Charles Frederic 
Mullett, T h e  B ub on ic Plague and England. A n  Essay  in th e H isto ry  of Preventive M edicin e (L e 
x in g to n  (K en tu ck y ) 1956 ), bes. 7 4 - 7 9  sow ie In d ex  (3 9 1 ) u n ter „Fligh t“ ; Paul Slack, T h e  Im p act 
of Plague in T u d o r and Stu art En glan d (L o n d o n  e tc . 1 9 8 5 ) 3 6 , 4 1 - 4 4  sow ie Index u n ter „flight"; 
differenzierte B eo b ach tu n g en  zum  Z u sam m en h an g  zw ischen S terblich keit und P estflucht in 
L o n d on  und N orw ich  bei Robert .£ Gottfried, E p id em ie  D isease in Fifteen th  C en tu ry  England. 
T h e M edical R esponse and the D em og rap h ie C o n seq u en ces (N ew  Brunsw ick (N ew  Jersey ) 1978) 
1 3 8 - 1 4 2 .  Z u r  ärztlich en  Berufsethik (anh and d er Pesttrak tate  bis 1 5 0 0 )  D. W. Am undsen, M edi
cal D eo n to lo g y  (wie A n m . 3), 4 0 3 - 4 2 1 .  Besser inform iert sind wir über T h eorie  und Praxis der 
P estflu ch t im  arabisch en R aum  -  vgl. A n m . 63 .
24 G iovanni B o cca ccio , II D ecam ero n , ed. Aldo Rossi (B ologna 1 9 7 7 )  23  f.
23 G uy de C hauliac, C hirurgia m agna (N ach d ru ck  der A u sgabe Lyon 1 585 ), hrsg. von Gtindolf 
K eil (D arm stad t 1 9 7 6 ) 1 05  : „ E t ego  u t v itarem  infam iam , n o n  fui ausus reced ere .“
26 M ü n ch en , Bayerische Staatsb ibliothek : C lm  2 2 4 , Bl. 5 2 r , ed. K a rl Sudhof}, Pestschriften  (wie 
A n m . 3), in : A rch iv  . . .  14 (1 9 2 3 )  1 3 9 f. (m it positiver E in stellu n g gegen ü b er der Pestflucht).
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verbot der Stadtrat von Udine 1382 allen Einwohnern, das Stadtgebiet zu verlassen -  
natürlich vergeblich, wie sich denken läßt27. In den offiziellen Verlautbarungen hat 
sich der Streit zwischen Befürwortern und Gegnern des Auszugs sonst selten nieder
geschlagen. Die W ürzburger Dom herren beispielsweise, die bereits während der Epi
demien von 1507/08, 1531 und 1563 aus der Mainmetropole geflohen waren und für 
jeweils mehrere M onate in O chsenfurt und anderswo getagt hatten, gaben nur 1575, 
beim erneuten Ausbruch der Pest, ihre Gewissensbisse zu Protokoll: „Were zu be- 
dencken, was es bei gem einer Bürgerschafft für ein ansehens und nachredens geboren 
würde, das ein Ehrw. Dhomcap. die ersten sein solten, die sich alhir wolten absentirn, 
do doch unser g. F. und H. auch dero alle und gelerte Rat und Cantzley noch alhir und 
also nichts anderß damit außrichten, dann den Unglimppf uff sich laden.“ Mit der 
nicht sonderlich überzeugenden Begründung, bereits 1563, als die Lage weniger 
schlimm gewesen sei, habe man diesen W eg gewählt und das Unglück sei bereits im 
Hause unter dem Gesinde, setzte man sich wiederum über jene Bedenken hinweg28.

Seit dem 16. Jahrhundert gehen die Pesttraktate und Pestordnungen differenzierter 
und ausführlicher auf das Problem der Pestflucht ein. Johannes Neefe, seit 1544 Leib
arzt des Kurfürsten Moritz von Sachsen, empfahl beispielsweise die Flucht nach wie 
vor als „beste Arznei“, fügte aber gleich hinzu, „es sei nicht jedem  ehrliebenden und 
frommen Menschen und Hauswirt seiner W ohnung und Geschäfte halber allzeit zu 
fliehen zuträglich, auch gebühre vielen nicht, ihr Am t im Stich zu lassen“29. Während 
einige Pestregim ente das Problem in einem eigenen Kapitel „De fuga“ behandeln, 
klammern andere die Streitfrage m it interessanten Begründungen aus: Joseph Du 
Chesne (1 546-1609), der Leibarzt des französischen Königs H einrich IV., ging in sei
ner 527 Seiten starken Pestschrift von 1608 auf die Pestflucht nicht weiter ein, weil 
sich sein W erk weniger an die ,Magnates‘ richte, denen allein, wenn auch nicht immer 
mit glücklichem Ausgang, jene M öglichkeit offenstehe, sondern vielmehr den Armen 
(„pauperes“) helfen solle30. W as die breite M ehrheit vom Verhalten der Privilegierten 
hielt, davon künden auch satirische Flugblätter, die während der großen Pest in Lon
don 1665 die „Runaways“ mit Hohn und Spott überschütteten31.

■ A. Cormdi, A nnali (wie A n m . 11) 2 3 6  A n m . 1; ähn liche V erb o te  aus sp äterer Z e it bei J.-N. Bi- 
riihen, Les h o m m es (wie A n m . 11) Bd. 2, 165  f.
">B Alfred Lechner, D ie Pest in W iirzb u rg  im  sech zeh n ten  Jah rh u n d ert, in : A rch iv  des H istor. V e r
eins von U n terfran k en  und A schaffenburg  6 8  (1 9 2 9 )  2 8 5  f. (m it d em  Z ita t  aus den D o m k ap itels
protokollen).
"  Otto Clemen, Ein  u n bekan ntes P estreg im en t, D resden 1 5 6 6 , in : A rch iv  für G esch ich te  der M e
dizin 20  (1 9 2 8 )  177.
,0 Joseph Oiiercetanns[ =  D u C hesn e], Pestis alexicacu s sive luis pestiferae fuga, Paris 160 8  [und  
Leipzig 1 609 ], 2 2 4 ; zur Person  August Hirsch (H rsg.), B iograph isch es L exik on  d er h ervorragen 
den A rzte aller Z eiten  und V ölker, Bd. 2 (Berlin und W ien  1 9 3 0 ) 7 f. E igene K ap itel über die 
Pestflucht z .B . bei Heinrich Stromer von Auerbach  (M ediziner un d R atsh err zu Leipzig), Saluber- 
rime adversus pestilentiam  observation es, 1 5 1 6 , fol. 5 r -6 v ; M attheus Flaccus C ycn eu s (Berliner 
Arzt), Ein E rinn eru ng, was die O b erk eit zur Pestilen tz zeit bestellen . . .  sol, W itten b erg  15 6 6 , bes. 
Bl. F IV t-G  Ir.

/ .  P. Wilson, T h e Plague in S h akespeare’s L o n d on . O xford  1 9 2 7 , [Taf. 1] vor d em  T itelblatt 
(»Greeting the R unaw ays“), [Taf. 13] nach  158  („R unaw ays fleeing from  the plague“), 163  („L o n -
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Die Gewissenskonflikte der Pestflüchtigen und der Groll der Daheimgebliebenen, 
von denen die angeführten Belege nur andeutungsweise sprechen, treten in anderen 
Quellen des 14. bis 17. Jahrhunderts schärfer und ausführlicher zutage: in der K orre
spondenz der Gebildeten, in speziellen Traktaten und schließlich in Predigten und 
geistlichen Belehrungen. Urheber der Stellungnahmen, die zum Teil nur handschrift
lich oder in seltenen Frühdrucken überliefert sind, waren Laien wie K leriker: italieni
sche und deutsche Humanisten, Arzte, Lehrer des Kirchenrechts und hohe Kurialbe- 
amte, italienische Bußprediger wie deutsche Ordens- und Stadtpredikanten und nam
hafte Reform atoren nördlich der Alpen.

2 . Die divergierenden Positionen der frühen H um anisten  
(Petrarca, Salutati, Vergerio d .Ä ., Zabarella)

D ie Reihe der ausführlicheren Beiträge zu dem um strittenen Them a eröffnete Fran
cesco Petrarca. D er Humanist hat nämlich nicht nur in einigen häufig zitieren Briefen 
eindringlich die verheerenden W irkungen der großen Pandemie wie der nachfolgen
den Pestwellen beschrieben, sondern er hat sich auch in weniger bekannten Schreiben 
mehrfach zur Pestflucht geäußert. Seine Position in diesem Punkt wie sein eigenes 
Verhalten sind mehrdeutig, im Grunde sogar widersprüchlich. W ie nicht anders zu er
warten, ließ er sich nicht zuletzt von den Vorstellungen der antiken Autoren über den 
Tod leiten32. Die W ahl der Abwehrmittel gegen die Pest war für ihn keine reine Glau
bensfrage. Mit bezeichnenden W orten lobt er seinen Bruder Gerhard, der sich 1343 in 
die Kartause von M ontrieux zurückgezogen hatte, dafür, daß er während der großen 
Pest der Auffforderung seines Priors zur Flucht nicht nachgekom m en sei: D er Bruder 
habe vielmehr „cristiane simul ac philosophice“ geantwortet, diesen Rat werde er nur 
befolgen, wenn es irgendeinen O rt gebe, der dem Tod nicht zugänglich sei; im übri
gen wolle er in dem Amt, das ihm Christus anvertraut habe, ausharren33. Den wider
streitenden Bibelstellen, die entweder zur Flucht raten (Jerem. 38, 2) oder vor ihr war
nen (Exodus 19, 12), zieht Francesco einen eher philosophischen Ausspruch vor (2 Sm 
14,2: wir alle sterben, und wie W asser versickern wir im Boden) und fragt, was die 
Flucht anderes bringen könne als vergebliche Mühe und die Furcht vor dem Tod, die 
schlimmer als der Tod selbst sei. „Erwarten wir also gelassen („equis m entibus“) auf 
Erden, was der H im mel über uns beschlossen hat, damit wir nicht wie kleine Vögel,

Fortsetzung Fußnote von Seite 3 3 9

don w elcom es h o m e her runaw ays“); zur Pestflu ch t in L o n d on  ebd. 1 5 5 - 1 6 0 ;  fern er Walter Ge
orge Bell, T h e  G reat Plague in L on d on  in 1 6 6 5  (L on d on  2 1 9 5 1 ) bes. 5 6 - 6 0 ,  6 2 , 6 6 - 7 1 ,  9 1 - 9 6 .

Vgl- bes. F ran cesco  P etrarca , Le Fainiliari 4  (O p ere 13), hrsg. von Umberto Boseo (F loren z 1942)  
1 3 2 f. üb. X X I I  1 2 ; die erw ähnten  bek annten  Pestbriefe ebd. 2 (O p ere 11), hrsg. von Vittorio Rosst 
(F lorenz 1 9 3 4 ) 1 7 4 - 1 8 6  Hb. V III, 7 - 9 ;  Brief V III, 8  au ch  in d er A usw ahl (lat./ital.) von Ugo Dotli 
(Hrsg.), F ran cesco  P e trarca : E p istole  (Classici italiani 1 2 ,2 ; T urin  1 9 7 8 )  2 2 8 - 2 3 1  N r. 2 3 ; aus der  
reichhaltigen Lit. zu P etrarca  vgl. nur eine d er letzten M o n o g rap h ien : Kenelm Foster, Petrarch. 
P o e t and H u m an ist (W riters of Itaiy 9 , Ed in b u rgh  1984).
is Ebd. Bd. 3 (O p ere 12), hrsg. von V. Rossi (F loren z 1 9 3 7 ) 178 lib. X V I 2 ; U. Dolti. F. Petrarca  
(wie A n m . 32 ) 3 5 4 - 3 6 1  Nr. 36 .
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durch eine Leimrute oder ein Netz gefangen, uns noch stärker verstricken, indem wir 
herumfliegen und dagegen ankämpfen.“34 Noch deutlicher wird er bei anderer G ele
genheit: „Nichts ist eines weisen Mannes unwürdiger als Furcht und Verwirrung (rae- 
tus -  perturbatio).“35 Von seinem  Domizil in Arqua aus begrüßt er Anfang 1374 nach
drücklich die Entscheidung seines Freundes Pietro da Moglio, Rektor in Bologna, der 
in der pestverseuchten Stadt, aus der viele „pavidi“ geflüchtet seien, unerschrocken 
seinen Dienst tue: „Was wäre törichter, als etwas zu füchten, dem man sich doch nicht 
entziehen kann und das man durch Angst nur verschlim m ert?“36

Anders hört sich an, was Petrarca 1363 einem Brief an Giovanni Boccaccio anver- 
traute. Bitter beklagte er den Tod der gemeinsamen Freunde Lelio de’ Lelli, der 1363 
in Rom  an der Pest gestorben war, und des Francesco Lelli, genannt Sim onide, der in 
Neapel dasselbe Schicksal erlitten hatte: W ären sie doch aus den pestverdächtigen O r
ten geflohen, wie sie es ihm selbst immer geraten hätten! Vor dem Tod zu fliehen sei 
zwar unmöglich, vielmehr sei G ott die einzige Zuflucht, doch Vorsichtsmaßregeln, 
darunter an erster Stelle den W echsel des W ohnorts, solle man nicht außer acht las
sen. Er ermuntert seinen Freund geradezu, den Orten, wo die Pest besonders grausam 
herrscht, den Rücken zu kehren und, so wie der Steuermann vor dem Sturm im Ha
fen, der Bauer vor dem Regen unter dem Dach, der kluge W anderer vor der Gefahr in 
einer ehrbaren Herberge Schutz suche, anderswo für einige Z eit gesundere Luft zu 
atm en37.

Petrarca selbst hat durchweg diese „flexible“ Lösung gewählt, und zumindest dem 
modernen Leser kom m t es sonderbar vor, wie unbeküm m ert er diese Praxis mit sei
nen rigorosen Vorstellungen zu verbinden wußte. Ganz offensichtlich ist sein Bem ü
hen, die W idersprüche zu kaschieren und sein Verhalten zu rechtfertigen. So machte 
er 1362 Francesco Bruni, der ihn zur Flucht gem ahnt und ihn zu sich eingeladen 
hatte, seitenlange Vorhaltungen darüber, wie nutzlos es sei, auf diese W eise dem Tod 
entrinnen zu wollen, um dann am Schluß des Briefes kurz darauf hinzuweisen, daß er, 
wenn auch aus anderen Gründen, seinem Rat gefolgt sei38. In einem späteren Schrei
ben bezieht er sich auf diese Übersiedlung und fühlt sich erneut bemüßigt, seine M o
tive noch einmal klarzustellen: „Da ich jedoch weiß, daß die Pest wie auf Flügeln da
hineilt, daß die Flucht vergeblich ist und daß das eigene Ende unveränderlich fest
steht, habe ich den Ortswechsel, wie ich bekenne, nicht vorgenommen, um mich in

Ebd., Bd. 4 (O pere 13) 135  üb. X X I I  12.
Epistolae seniles, in: F. Petrarca , O pera (V enedig 1501), Ep . I 7 (Brief an F ran cesco  Bruni 

[1 362 ]); vgl., Giuseppe Fmcassetti. L e tte re  senili di F ran cesco  P etrarca  Bd. 1 (F loren z 1 8 6 9 ) 6 0  ep. I
7 (italien. Ü bersetzung).

Epistolae Seniles (wie o ben) X V  10 ; vgl. G. Fmcassetti, L e tte re  senili Bd. 2, 4 3 5 - 4 3 7 ;  zur D a 
tierung vgl. Frnest H. Wilkins, P e trarch ’s Later Y ears (C am b rid ge (M ass.) 1 9 5 9 ) 2 6 4  f. m it A n m . 6  
(Pest  in Bologna, 1374).

Epistolae Seniles III 1 (an G iovan ni B o cca ccio , 7 . Sept. [1 3 6 3 ] ; vgl. G. Fmcassetti, L ettere  senili 
Bd. 1, bes. 137 , 1 50 , 154 .

Epistolae Seniles (wie A n m . 35 ) I 7 , als eine A rt P o stscrip tu m : „U n u m  ho c tibi . . .  notum  ve- 
lim, m e . . .  pridem  Patavio ubi pestis invaluit digressum  V en etias petiisse, non ut m o rtem  fugiam , 
scd ut queram  si qua in terris est requies. V ale.“ ; ganz ähnlich Ep . Sen. X I II  9  (An Pandolfo  M ala- 
testa).
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Sicherheit zu bringen, sondern um Ruhe zu finden (non id fuge Studio fateor sed quie- 
tis feci).“39 Die Nachwelt erinnerte sich weniger an Petrarcas Ideal philosophischer 
Gelassenheit, sondern m ehr an seine Ausweichmanöver, so daß er geradezu als K ron
zeuge für die Legitim ität der Pestflucht herangezogen wurde40.

W ährend die überarbeiteten und stilisierten Briefe Petrarcas im Tonfall eher m ode
rat bleiben, weht in der Korrespondenz Coluccio Salutatis, des großen Humanisten 
der nächsten Generation, ein ganz anderer Wind. Salutati (1 3 3 1 -1 4 0 6 ), seit 1375 
Staatskanzler in Florenz, war der festen Überzeugung, daß die Flucht vor der Pest 
unsinnig, ja verwerflich sei, weil niemand die von G ott vorherbestim mte Stunde des 
Todes hinauszögern könne. Diese A nsicht hat der gebildete Laie und strenggläubige 
Christ, mit Belegen aus der Heiligen Schrift und aus klassischen Autoren, aber auch 
m it eigenen Erfahrungen und Beobachtungen des Seuchenverlaufs untermauert. V iel
leicht hat ihm sein früherer Rhetoriklehrer in Padua als Vorbild gedient -  jener Pietro 
da Moglio, den Petrarca wegen seines Einsatzes im pestverseuchten Bologna gelobt 
hatte41. Kämpferisch und unbeugsam -  oder soll man sagen: uneinsichtig und arro
gant? -  hat er seine Argumente gegenüber seinen Freunden vertreten, die ihm nicht 
weniger deutlich ihre M einung sagten. Da auch die Anfragen und Repliken der K o n 
trahenten fast ausnahmslos überliefert sind, ergibt sich ein erstaunlich lebendiges und 
differenziertes Bild von den from men und weniger from men Vorstellungen und Stim 
mungen, vom Verhalten und von den Alltagsproblemen gebildeter Laien in den Stadt
staaten Mittelitaliens angesichts des Pestgeschehens42.

W ie sehr das Problem den Beteiligten auf den Nägeln brannte, zeigt nicht nur der 
Umfang der Debatte, die über 70 Druckseiten der modernen Ausgabe ausmacht, son
dern auch die spontane Entwicklung der Auseinandersetzung. Verschiedene Briefpart
ner fühlten sich durch die herablassende bis spöttisch-ironische Art Salutatis heraus
gefordert und machten ihren Standpunkt ein zweites Mal deutlich. Daraufhin sah sich 
wiederum ihr Gegenspieler gezwungen, seine Aussagen zu präzisieren und zu ergän
zen. D er Rechtsgelehrte Giovanni Innamorati da Ascoli, ein Freund des Pellegrino 
Zam beccari, des Rektors in Bologna, mischte sich m it einem Brief an Salutati in den 
Disput ein, obwohl er den Florentiner Staatsmann vorher nie gesehen hatte. Dieser 
machte sich zwar darüber lustig, daß Zambeccari nun schon Hilfstruppen, „Faust
kämpfer“ („pugiles“) ins Feld schicke, ließ sich aber gleichwohl zu einer Antwort her

39 Epistolae Seniles (wie A n m . 35), II 2 [nach  O kt. 1 3 6 2 ]; vgl. G. Fracassetti, L ettere  senili, Bd. 1, 
98 .
10 So zum  Beispiel von F ran cesco  Z abärella (vgl. un ten  S. 3 5 3  m it A n m . 6 5  und 7 0 )!
11 D ie V erm u tu n g  äußerte Ronald G. IVitt, H ercu les at the C rossroads. T h e Life, W o rk s, and 
T h o u g h t of C olu ccio  Salutati (D uk e M onograp hs in M edieval and R enaissan ce Studies 6 , D ur- 
ham  (N o rth  C arolina) 198.3) 19 A n m . 48 .
'u  D ie Briefsam m lun g ist ed iert (einschließlich einiger in den A n m erk u n g en  und anhangw eise  
w iedergegeb enen Sch reib en  der B riefp artn er) von  Francesco Novali (H rsg.), E p istolario  di C o lu c
cio  Salutati, Bd. 1 - 4  (F on ti p er la storia d ’ Italia 1 5 -1 8 ) ,  R o m  1 8 9 1 / 1 8 9 3 /1 8 9 6 / 1 9 0 5 ;  zur Frage 
der P estflucht bei Salutati kurz A lfred  von M artin, M ittelalterliche W elt- und Leb ensanschau ung  
im  Spiegel der Schriften C olu ccio  Salutatis (H isto risch e Bibliothek 3 3 , M ü n ch en  und Berlin 
1 9 1 3 ) bes. 1 2 1 - 1 2 3 ;  ders., C o lu ccio  Salutati und das hu m an istisch e Lebensideal. E in  K apitel aus 
d er G enesis der R enaissan ce (B eiträge zur K u ltu rg esch ich te  des M ittelalters und d er R e n a i s s a n c e  

2 3 , L eip zig/B erlin  1 9 1 6 ) 2 4 4  f.
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bei, weil Innamorati ein „verehrungswürdiger Mann“ sei und -  wohl der eigentliche 
Grund -  damit dieser nicht glaube, er habe sich mit seiner A nsicht durchgesetzt43. 
Die Schreiben bleiben literarische Freundschaftsbriefe, mit denen die Humanisten an 
die klassische Epistolographie anknüpften, doch zweifellos verdrängt gerade bei die
sem Them a die existentielle Betroffenheit und das Mitteilungsbedürfnis der Brief
schreiber die Tendenz zur distanzierenden Stilisierung44.

Was Salutati über die Pestflucht dachte und wie er seine Gedanken zum Ausdruck 
brachte, zeigt in nuce ein Brief vom 7. August 1383, den er an seinen geflüchteten Co- 
adjutor in der Kanzlei, A ntonio di Ser Chello, und einen zweiten Beam ten aus S. Mi- 
niato richtete: „Die Vorsehung Gottes, die alles ordnet, hat von Ewigkeit her voraus
gesehen und vor unserem Zeitalter fest und unveränderlich verfügt, wo, auf welche 
W eise und wann ein jeder sterben muß. Daher muß man offen bekennen, daß diese 
Fluchtbewegung, von der zur Zeit unsere Vaterstadt ergriffen ist, keine Vorsichtsm aß
regel, sondern eine Torheit („insaniam“) ist; eine Torheit, sage ich, eitler Menschen, 
die lieber durch ihre Flucht ihren Kleinm ut kundtun als bekennen, daß göttliche Fü
gung alles lenkt, und die, obgleich sie schon Angst davor haben zu sehen, wie die T o 
ten begraben werden, es tatsächlich wagen, sich zu brüsten, gerüstet gegen Bewaffnete 
zu kämpfen, die sie vor Feigheit beim  ersten A nblick kaum zwischen den Schwertern 
erspähen könnten. W ie sollten diejenigen, die die Toten fliehen, m it den Lebenden ei
nen Kam pf ausfechten? G eht also hin, ihr wohlfeilen Dirnen („vilissime muliercule“), 
laßt das Vaterland ruhig im Stich und bietet den Nachbarn, wenn ihr flieht, ein schö
nes Schauspiel von euch („de vobis spectaculum“)! Z eigt allen eure Feigheit! V er
schleudert euer Verm ögen, und ladet hierher die Straßenräuber („latrunculos“) zu 
neuen Schandtaten („novitates“) und Beute ein! W ie gerecht wäre das Urteil, wenn die 
im Stich gelassene Vaterstadt euch bei der Rückkehr nicht aufnähme und wenn, da 
ihr durch die Flucht den Bestattungen der Nächsten nicht die Ehre geben wolltet, die 
Menge lachend zusähe, wie ihr allein von den Leichenwäschern in einem ehrlosen B e
gängnis ungeordnet („passim“) hinausgetragen würdet.“43 D er Adressat, Ser Antonio 
Chelli, blieb von diesen und weiteren Attacken Salutatis nicht unbeeindruckt, wie wir 
noch sehen werden.

Nicht nur in dem zitierten Brief argumentiert Salutati im wesentlichen auf drei 
Ebenen: der religiösen, der gesellschaftspolitischen und der ethisch-m oralischen. 
Seme Gedanken kreisen vor allem um den Schlüsselbegriff der göttlichen Vorsehung 
(„divina dispositio“, „inevitabilis sententia“, „prescientia“, „providentia“), die den A u
genblick des Todes unverrückbar („fixe et immutabiliter“, „infallibiliter“) von A nbe-

Fpistolario 2, 2 3 7  lib. VI Nr. 24  (6. Sept. 1 390 ). Salutati selbst w en d et sich an Ubaldino di 
B uonam ico, n ach d em  ihm  dessen Brief an F ran cesco  Bruni in die H än d e gefallen w ar: E p istola- 
rio 2, 1 1 2 -1 3 0 , lib. V  Nr. 22 .

'vgl. Peter L. Schmidt, D ie  R ezep tio n  des röm isch en  Freu ndschaftsbriefes (C icero-P lin ius) im  
frühen H um anism us (P etrarea-C o lu ccio  Salutati), in : Franz Jo s e f  Worstbrock (H rsg.), D er Brief im  
Zeita lter der R enaissance (D eu tsch e  F orsch u n gsgem ein sch aft. M itteilung IX  der K o m m issio n  für 
H um an ism usforsch un g,  W ein h eim  1 9 8 3 ) bes. 4 6 , 4 8 - 5 2 ;  fern er Helene Harth, P oggio  Bracciolini 
und die Brieftheorie des 15. Jah rh u n d erts . Z u r  G attu n gsform  des hu m an istisch en  Briefs, in: F. J .  
K '/rsihrock, Brief (wie oben), bes. 8 2  f.
45 Epistolario 2, 8 2  lib. V  N r. 16.
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ginn an festgesetzt hat. Diese Prädestinationslehre, die er seit 1374 entwickelte und 
später -  im wesentlichen nach Augustin -  in seinem W erk „De fato, fortuna et casu“ 
zusammenfaßte, bildete das „Fundament“ seiner ablehnenden Haltung gegenüber der 
Pestflucht. D er freie W ille und die moralische Verantwortung des M enschen bleiben 
davon unberührt. Andersdenkenden gegenüber präzisiert er: Jed er kann frei wollen, 
was Gott voraussieht, daß er es tun wird46. Auch m it dem Selbstmord kann man den 
Tag, der von G ott bestim m t ist, nicht vorwegnehmen, sondern allenfalls den Zeitraum 
abkürzen, den einem die Natur gelassen hätte47. W arum eigentlich soll die Flucht 
selbst nicht ebenfalls von G ott vorherbestim m t sein, fragt man ihn listig. Salutati läßt 
sich keineswegs, wie er sagt, von den eigenen Speeren durchbohren, sondern stellt 
überheblich („O ridiculum caput!“) klar: Auch unser schuldhaftes Vergehen wie z.B. 
ein Mord liegt von Ewigkeit her fest, dennoch muß man es gemäß den Intentionen 
des Handelnden als Unrecht oder, wie die Flucht, als töricht verurteilen48.

D ie Pest schlägt, wie Salutati ausführt, nicht unterschiedslos („indiscreto ictu“) zu, 
sondern rafft diejenigen dahin, die dieses Schicksal nach Gottes Ratschluß erleiden 
sollen. Es spielt dabei keine Rolle, ob man die Seuche m it natürlichen Ursachen oder 
als Strafe Gottes („seu medicinalis seu ultrix fuerit ista clades“) erklärt. D er Humanist 
selbst neigt der zweiten M öglichkeit zu: D er Augenschein lehrt, daß die Seuche nach 
keiner festen Regel mal die Jungen, mal die Alten, Daheim gebliebene wie Flüchtlinge, 
in ein und derselben Stadt, im selben Haus die einen tötet, die anderen unversehrt 
läßt. Angesichts der W illkür, mit der die Pest wütet, versagen die Theorien der G e
lehrten von der verderbten Luft, von den unterschiedlichen körperlichen Zuständen 
(„diversitas com plexionum “) und von den Konstellationen der Gestirne. Gegen ein 
Gottesurteil aber helfen gemäß dem mehrfach zitierten Psalm 138, 7 -1 0  („Quo a facie 
tua“) nicht Flucht und M edikamente, sondern nur G ebete und Fasten. Mit gutem B ei
spiel seien darin David, der die dreitägige Pest geduldig ertragen habe, und Gregor der 
Große vorangegangenen, der nicht aus Rom  geflohen sei oder entsprechende Rat
schläge gegeben habe, sondern mit feierlichen Litaneien und Prozessionen Gott um 
Barmherzigkeit gefleht und verdientermaßen erlebt habe, wie der Engel das Schwert 
in die Scheide gesteckt habe49.

4b A u sführlicher erklärt in Ep istolario  2 , 92  f., lib. V  N r. 17 (2 1 . A ug. 1 3 8 3 ) ; ebd. 2 , 1 1 4 - 1 2 0 ,  lib. 
V N r. 22  (30 . O kt. 1 3 8 3 ; 1 1 4 : „m ee sen ten tie  fu n d am en tu m “); zur P rädestin ation slehre Salutatis 
Conccita Bianca  (H rsg.), C olu ccio  Salu tati: D e fato et fortuna. Istitu to  N azionale di Studi sul R i- 
nascim en to . Studi e Testi 10 , F lorenz 1985 ). Vgl. auch (vor allem  g em äß  „D a fato et fortun a“) A. 
von M artin, D ie P o p u lärp hilosophie des F loren tin er H u m an isten  C o lu ccio  Salutati, in : A rchiv  
für K u ltu rg esch ich te  11 (1 9 1 4 )  4 1 1 - 4 5 4 ,  bes. 4 1 6  f. (zu den zitierten  Briefstellen); ferner R. 6 .  
Witt, H ercu les (wie A n m . 41 ), 2 9 6  f., 3 1 5  f. (zu „D e fato et fortu n a“) ; / « ; ;  Linhanit, R h eto r, Poeta, 
H istoricus. Studien über rh eto risch e E rk en n tn is und Leb en san sch au u n g  im  italienischen  R c-  
n aissan ceh u m an ism u s (A cta  T heologica  D anica 13, Leiden 1 9 7 9 )  6 0 f., 6 6 - 7 7 ,  bes. 76 .
47 Ep istolario  2 , 2 3 1  f., lib. VI Nr. 2 4  (6. Sept. 1 3 9 0 ); w eitere G egen argu m en te  (des Pcllegrino  
Z am b eccari) ebd. 4 , 2 9 3 - 2 9 8  N r. I X ,1 (1 3 . A u g. 1390).
48 E p istolario  2, 9 4 , lib. V  Nr. 17 (21 . A u g. 1383).
i9 V o r allem  Ep isto lario  1, 1 7 0 f., üb. III Nr. 13 (25 . Ju li 1 3 7 4 ; Z ita te  und Ps. 1 3 8 ); 2 , 8 9 - 9 1  lib. V 
Nr. 17 (2 1 . A ug. 1 3 8 3 ) ; 2 , 2 2 4  und 2 2 6 f., lib. V I Nr. 23 (3. A u g. 1 3 9 0 ); 2 , 2 3 3 , 2 3 5 , üb. V I Nr. 24  
(6. Sept. 1 3 9 0 : Psalm  1 3 8 ; G alen und A v icen n a); Epistolario  2 , 1 1 9 f., lib. V  Nr. 22  (3 0 . O kt. 1 3 8 3 : 
G ebete  und F asten ; D avid und G reg o r d .G r.) ; zu den B eo b ach tu n g en  Salutatis zum  S eu chenver-
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Gewichtige Einwände seiner Opponenten läßt er nicht gelten. So gibt man ihm zu 
bedenken, daß Ärzte und Philosophen, also Vertreter der durch göttliches Gesetz gut
geheißenen W issenschaften, zur Flucht rieten, und auch die Erfahrung lehre verläßli
cher als jede Theorie („certior omni ratione“), daß von denen, die blieben, nahezu der 
vierte oder fünfte Teil sterbe, während kaum einer von hundert Flüchtigen sein Leben 
verliere. Salutati läßt sich nicht beirren: Die Ärzte räumen doch selbst ein, von den 
epidem ischen Krankheiten nichts zu verstehen. Avicenna und Galen schreiben im 
übrigen keineswegs die Flucht vor. D ie Philosophen plappern nur nach, was ihnen die 
Ärzte sagen und umranken es m it nicht überprüfbarem Beiwerk, und die geringere 
Zahl der Pestopfer beweist gar nichts. W er in der Fremde überlebt hat, wäre auch in
nerhalb der Stadt verschont geblieben, und wer in Florenz gestorben ist, der hätte die
ses Schicksal auch erlitten, wenn er fortgegangen wäre30. Ä hnlich unwirsch, wenn 
auch weniger unlogisch, beschied er seinen Freund Zam beccari, der ihn bat, ihm we
nigstens drei seiner Söhne zu schicken, dann werde man ja sehen, ob es innerhalb 
oder außerhalb einer infizierten Stadt sicherer sei: „coniectura non est sapientia“51.

G eschickter versucht der D oktor beider Rechte Giovanni Innamorati da Ascoli, die 
Position Salutatis zu erschüttern. Die Vernunft („bona ratio“) bedürfe nicht der von 
Salutati zitierten Autoritäten, sondern lege nahe, daß man sich, da schlechter Umgang 
nicht nur den Sitten, sondern auch der körperlichen Gesundheit schade, einen heil
bringenden Ort wählen müsse, der weder durch Fäulnis der Luft noch durch Anstek- 
kung die Nachbarn infiziere. Innamorati führt als Beispiel den Burgflecken Civita To- 
rnacchiara (heute Civita bei Colonelia) am Tronto bei Porto d’Ascoli an, wo er selbst 
einmal auf dem W eg nach Bologna habe übernachten wollen, doch erschreckt durch 
den Gestank und das scheckige Aussehen („aspectus discolor“) der Einwohner sofort 
weitergereist sei und sich lieber den Gefahren der Meeresschiffahrt ausgesetzt habe. 
Ein Adliger aus Ascoli Piceno habe dagegen dort Quartier gem acht, sei prompt er
krankt und wenige Tage später gestorben. „Streitet man nicht, indem man dort ver
weilt, gegen G ott und die Natur, und versucht man nicht den Herrn, so als ob uns der 
Allmächtige von einem abschüssigen Felsen retten könnte, wenn wir uns freiwillig 
hinunterstürzen wollen?“52 D er angesprochene Hum anist fragt unbeeindruckt zurück, 
wie logisch es eigentlich sei, vom Einzelfall auf das Allgem eine zu schließen. Genauso
gut hätte Innamorati sich selbst, da er unversehrt aus Civita Tomacchiara entkom m en 
sei, als Beweis für das Gegenteil anführen können. W arum habe er denn nicht das 
Meer gefürchtet, das viele Reisende durch Schiffbruch auf traurige Art verschlinge53.

i'orlsetzimg Fußnote von Seite 3 4 4
laut auch  A m i G. Carmichael, Plague legislation in the Italian R en aissan ce, in : Bulletin of the  
History  of M edicine 57 (1 9 8 3 )  5 0 9  f.

Epistolario 2, 8 9 f., lib. V  Nr. 17 (2 1 . A ug. 1 3 8 3 : Ä rzte  und Ph ilosop h en ); ebd. 2 , 2 2 5 f., üb. VI 
Nr. 23 (3. A ug. 1 3 9 0 ) ; ebd. 4 , 2 9 7  N r. IX  1 (13 . A u g. 1 3 9 0 : Z am b eccari zu A v icen n a); ebd. 2 , bes. 
2 3 3 -2 3 7 ,  lib. VI N r. 24  (6. Sept. 1 3 9 0 : A n tw o rt Salutatis, u .a . zur begren zten  K raft der M edika
mente).

51 Epistolario 2, 2 3 0 , lib. V I N r. 24  (6. Sept. 1 3 9 0 ) ; vgl. dazu ebd. 4 , 2 9 5  (1 3 . A u g. 1 3 9 0 : A n geb ot  
Zarnbeccaris).
“  Epistolario 4 , 2 9 9 - 3 0 1  N r. I X ,2 (S o m m er 1390). 
x> Epistolario 2, bes. 2 4 2  f. lib. VI N r. 25  (Sept. 1390).
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A uch Zambeccari hatte ihm den Vorwurf gem acht, man versuche Gott, wenn man 
sich nicht, wie es schon den Tieren eingegeben sei, vor der Pest genauso wie vor Feuer 
und Blitz schütze und die Orte des Grauens, wie in den Metamorphosen des Ovid 
nachzulesen sei, den angenehmen Alternativen vorziehe. Ungerührt erwiderte ihm Sa- 
lutati: W ährend das Feuer alles Brennbare verbrennt, vertilgt die Pest durchaus nicht 
alle; im übrigen hat Gott als oberster Lenker allen Geschehens („causa prima“) auch 
die drei Jünglinge unverletzt aus dem Feuerofen errettet (Daniel 3, 19 ff.). N icht wer 
bleibt, sondern wer das W eite sucht, handelt gegen Gottes W illen, wie schon der 
„W eise“ (Ecl V II, 3) sagt: es ist besser, zum Haus zu gehen, das voll Trauer ist, als zum 
Haus des Gelages54.

Mit der Heiligen Schrift konnte man dem gebildeten Humanisten ohnehin nicht 
beikom m en. D em  Prior von S. Stefano a Ponte, der auf die Flucht Josephs und Marias 
vor Herodes nach Ägypten und den Rückzug Christi aus dem Tem pel, als ihn die J u 
den steinigen wollten, sowie auf die Flucht des heiligen Paulus verwies, den die Brüder 
in einem Korb an der Stadtmauer von Damaskus herabließen (Apg. 9, 2 2 -2 5 ), machte 
er klar: D er Engel hat Joseph im Traum zur Flucht gem ahnt, Christus hat nicht ohne 
den Ratschluß seiner wahren G öttlichkeit („vere divinitatis consilium“) gehandelt, und 
Paulus wurde vorn heiligen Geist geleitet. Sie entwichen schließlich den Verfolgungen 
der M enschen, nicht dem Urteil der göttlichen M ajestät55.

Neben den religiös-philosophischen Anschauungen spielen politische Gesichts
punkte in den Briefen des Florentiner Kanzlers eine wichtige Rolle. Als Antonio 
Chelli unter anderem den Vorwurf des Vaterlandsverrats, der in dem oben zitierten 
Brief Coluccios vom 7. August 1383 steckte, em pört zurückgewiesen hatte, geißelte 
dieser die Pestflucht in seiner ausführlichen Antwort sogar primär als Verstoß gegen 
die Bürgerpflichten. Die Flüchtigen, so klagt er seinen Amtskollegen und dessen G e
sinnungsgenossen erneut scharf an, ließen die Vaterstadt, die sie großgezogen und mit 
Ehren überhäuft habe, schm ählich im Stich und lieferten sie dem Pöbel aus. Sie w ür
den damit Zustände heraufbeschwören, wie sie das geliebte Florenz schon einmal 
während der 40-tägigen Herrschaft der Ciompi (21. Ju li—31. August 1378), jenes A b
schaums der M enschheit („gens vilis et sórdida“), erlebt habe. Die von allen gem ein
sam finanzierte Schutztruppe sei eher zum Vorzeigen als zur Verteidigung geeignet. 
In Notzeiten seien alle „O ptim aten“ und das ganze Gem einwesen gefordert. W eich 
ein Unterschied bestehe zwischen den flüchtigen Bürgern und den alten Röm ern, die 
ohne Todesfurcht gegen Alexander, Pyrrhus, Hannibal und die Gallier für ihr Vater
land gekämpft hätten! Man denke nur an Männer vom Schlage eines Horatius Codes, 
eines Mutius, eines Camillus, eines Scipio maior der Schlacht bei Cannä. „Ihr dagegen 
liebt das Vaterland, aber nur, wenn es in Blüte steht, nicht, wenn es voll Angst und 
Trauer ist: O veri, sicut putas, amantes, imo vero am entes!“ Es sei keineswegs so, daß 
die Vaterstadt lieber eine Zeitlang ohne ihre Bürger auskomme, als sie auf immer zu 
verlieren. W enn auch die bisher Zurückgebliebenen dem famosen Rat folgten, dann 
hätte man keine Vaterstadt mehr. Noch pointierter folgert Salutati später, es sei nicht

54 E p istolario  4 , 2 9 5  f., N r. IX  1 (1 3 . A ug. 1 3 9 0 : Brief Z am b eccaris); ebd. 2, 2 3 3  f. lib. VI Nr. 24 
(6. Sept. 1 3 9 0 : A n tw o rt Salutatis).
55 E p istolario  2 , 121 f., lib. V  N r. 22  (3 0 . O k t. 1383).
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recht, das, was man einzelnen empfehle, dann nicht mehr zu loben, wenn es alle täten. 
Daraus sollte man wiederum die Konsequenz ziehen, daß auch dem Einzelnen kaum 
das erlaubt sei, was man nicht allen freistellen wolle56.

Eng verbunden m it dem Einsatz für die Vaterstadt war ein dritter Aspekt: Das V er
halten in Pestzeiten war für den moralischen Rigoristen m it dem Hang zum Stoizis
mus nicht zuletzt eine Frage des persönlichen Mutes und der Charakterstärke. Auf 
diesem Gebiet scheint er seinen Gegnern in der Tat haushoch überlegen gewesen zu 
sein. W er konnte schon von sich behaupten, er habe fünf allgemeine (wohl 1348, 
1 3 6 0 -6 3 , 1373/74, 1383 -  und 1390?) und eine lokale Epidemie überstanden, den
noch nicht an Flucht gedacht und sich niemals geweigert, infizierte Orte zu betreten 
und pestkranke Freunde zu besuchen57. Kontrastreich hebt sich davon die Feigheit 
seiner furchtsamen Standesgenossen ab, die sich seiner Überzeugung nach nur von 
ihren (tierischen) mühsam verbrämten Instinkten leiten lassen, die vor den „häufigen 
Begräbnissen“ und dem W ehgeschrei der Frauen („muliebres eiulatus“) davonlaufen, 
die durch ihre Flucht auch die große Masse („ignaros et sim plices“) in denselben 
schändlichen Irrtum mitzureißen drohen und die auswärts Unsumm en für ein weni
ger bequemes Leben ausgeben, um sich nach ihrer Rückkehr nur umso begieriger auf 
die A nnehm lichkeiten ihrer Heim at zu stürzen38.

Ganz so kompromißlos, wie er vorgab, hat der Humanist seine Idealvorstellungen 
allerdings nicht verwirklichen können. 1383 rechtfertigt er sich gegenüber persönli
chen Anspielungen Ser A ntonio Chellis. E r habe seine Familie zwar aufs Land ge
schickt, aber das sei gegen seinen W illen auf den Rat oder eher unter dem Druck sei
ner verrückt gewordenen („insanientis“ !) Gattin hin geschehen, die über den Tod ihrer 
Schwester und ihres Vaters untröstlich gewesen sei. W enn er selbst für sich einige hy
gienische Vorkehrungen („regimina vite“) getroffen habe und eine Kugel mit aromati
schen Essenzen („pilam aromaticam“) bei sich trage, dann habe er diese Gew ohnhei
ten nicht, um den Tod zu vermeiden, sondern -  da bekenne er seine W eichheit -  aus 
Liebhaberei („ad delicias“) angenom m en59. Hin und wieder hat er später einen etwas

V or allem  Ep istolario  2, 8 4 - 8 7 ,  9 6 f., lib. V  N r. 17 (21 . A u g. 1 3 8 3 ; Z ita t); ebd. 2 , 125 f., lib. V  
Ni. 22 (30 . O kt. 1 3 8 3 ; n am en tlich  g en an n te  röm isch e  H eld en ); ebd. 2 3 9 , üb. V I N r. 25 (Sept. 
1390 ; R at an Ein zelne und an die G esam theit). W äh ren d  des T u m u lts der C iom pi war Salutati, 
der  die U n ru hen u n b esch ad et und o h n e M inderung sein er Stellung und seines E in k o m m en s  
überstand, noch  wilden G erü ch ten  außerhalb von F lorenz en tg eg en g etreten  und w ähnte sich  in 
den  H änden „ben ign issim orum  h o m in u m , quos iste m otu s ev exit“ ; vgl. E p istolario  1, 2 9 1 , lib. IV
12 (4. A u g. 1378 ). M öglicherw eise ist der Sinnesw andel Salutatis n ich t n u r m it O p p ortu n ism u s  
zu erklären, sond ern  v or d em  H in terg ru n d  der 1 3 8 3  neu aufflackernden U n ru h en  d er C iom pi zu 
seh en ;  vgl. M em orie  sto rich e  di Ser N add o, in : D elizie degli Erud iti T o scan i 18  (F loren z  1 7 8 4 )  66  
(zur Erheb ung am  2 1 ./2 2 . Ju li und zur P estflu ch t: „N ota ch e  nel tem p o  della d etta  m ortalitä  
m oita, e m olta  gen te  si parti da F iren ze , ed an d oro n n e m olti a V inegia, e piü in R om ag n a, p erch e  
la m ortalitä v’era stata“); dagegen  nichts zu diesen V orfällen in d er Q u ellen sam m lu n g  von Gino 
Sco.rameUa, II tu m ulto  dei C iom p i. C ro n ach e  e M em orie  (R eru m  italicarum  scrip to res 18 , 3 , B o 
logna 1934 ) 2 3 7  (Indice cro n o log ico ).
57 Epistolario 2, 2 2 6 , lib. V I N r. 23  (3. A u g. 1390).
58 Epistolario 2, 9 4  f., lib. V  N r. 17 (2 1 . A u g. 1 3 8 3 ) ; ebd. 2, 1 2 0 f ., lib. V  N r. 22  (3 0 . O kt. 1 3 8 3 );  
ebd. 2, 127 , 1 29 , lib. V  N r. 22  (30 . O kt. 1383).

Ebd. 2, 9 6 , lib. V  Nr. 17 (2 1 . A ug. 1 3 8 3 ) ; vgl. R. G. Witt, H ercu les (wie A n m . 41), 2 8 0  f.
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milderen Ton angeschlagen, indem er etwa 1390 die Flucht vor pestilenzialischer Luft 
n icht an sich verdammte, sondern bloß den Glauben daran, sie könne den Tod hinaus
zögern.

Seine elem entaren Überzeugungen vertrat er nicht nur in seinen Privatbriefen, son
dern auch in Am tsschreiben seiner Kanzlei. Als sich 1395 zwei Florentiner Gesandte 
wegen der Pest in Venedig weigerten, ihren Dienst in der Lagunenstadt zum vorgese
henen Zeitpunkt anzutreten, mußte Salutati auf W eisung der Signoria ein Entschuldi
gungsschreiben an Venedig aufsetzen. D er Kanzler rechtfertigte zwar auftragsgemäß 
das Verhalten der beiden Botschafter, ließ aber gleichwohl seine eigenen Vorbehalte 
mittels eines Vergil-Zitats einfließen: „quamvis constituerit nobis Deus terminum qui 
preterire non poterit, . ..  et stet sua cuique dies, ut Mantuanus ait“ (Vergil, Aeneis X , 
467)60.

Selbst die schm erzlichen persönlichen Erfahrungen im Pestjahr 1400 vermochten 
seine Haltung nicht entscheidend zu beeinflussen. Im Mai jenes Jahres scherzte er 
noch in einem Schreiben an Malatesta di Pandolfo, Malatesta, den Herrn von Pesaro, 
darüber, daß dieser seinen U ntertanen die Flucht em pfohlen habe. In Florenz hatte 
inzwischen eine ’wahre Massenflucht eingesetzt, der die K om m une in einem D ekret 
vom 15. Mai vergeblich Einhalt zu gebieten versuchte. Nun lenkte auch Salutati ein 
und schickte, vermutlich auf Drängen der Verwandten, acht seiner Söhne aufs Land, 
nach Stignano bei Lucca. Zwei weitere Söhne, den Erstgeborenen Pietro und Filippo, 
behielt er bei sich und mußte dafür teuer bezahlen. D enn unter den 49  Pestopfern, die 
die Totengräber allein am 31. Mai meldeten, befand sich auch der neunundzwanzig - 
jährige Pietro Salutati. D er Schm erz des Vaters hat, zumindest in seiner Korrespon
denz, schnell wieder kontrollierter Gefaßtheit Platz gem acht. Anfang August bekennt 
er, daß Gott trotz dieses unschätzbaren Verlustes nicht nur, wie es notwendig war, 
sondern „misericorditer et bene“ gehandelt habe61. Kurz darauf starb der Z w eitälteste  

Sohn Andrea im A lter von 25 Jahren , vermutlich ebenfalls an der Pest. Salutati hat 
seine Grundüberzeugung, daß die Flucht vor der Pest zwecklos sei, trotz dieser bitte
ren Erfahrungen nie aufgegeben. Man kann verstehen, daß einem modernen Kritiker 
wie Alfred von Martin einerseits „diese furchtlose Logik eines von Religiosität und 
ausgeprägtem Bürgersinn getragenen D enkens“ im poniert und ihm andererseits die 
„eigensinnige Prinzipienreiterei in dieser fanatischen Überzeugungstreue“ zuwider ist. 
Die Reaktion des Humanisten auf den Tod der Söhne charakterisiert er als „Gefühls

<>0 B ibliotheca C olu m b in a di Siviglia, co d . 5 .5 .8 , cc . 1 8 v -1 9 r , zitiert nach  D aniela De Rosa, II 
co n c e tto  della storia nel pen siero di C o lu ccio  Salutati, in : Sapienza 3 2  (N apoli 1 9 7 9 ) 4 6 6 ;  vgl. 
ebd. 4 6 4  (Prädestin ation sglaube in ein em  Brief an U rban V I. von 1 3 8 0 ) ; das V ergilzitat auch im 
Brief vom  6 . Sept. 1 3 9 0  an Z am b eccari, ed. Ep istolario  2 , 2 3 0 , lib. VI N r. 24 . Z u  den Staatsbrie
fen auch  H erm ann Langkabel, D ie Staatsbriefe C olu ccio  Salutatis. U n tersu ch u n g en  zum  Frü h h u 
m anism us in der F loren tin er Staatskanzlei und A u sw ahledition (A rch iv  für D iplom atik . Beiheft 
3 , K ö ln /W ie n  1 981 ).
61 Ep istolario  2 , 2 2 4  f., lib. VI Nr. 23  (3. A u g. 1 3 9 0 ); ebd. 3 , 3 9 2 , lib. X I  N r. 16 (7 . Mai 1 4 0 0 ; an 
M alatesta); ebd. 3 9 5  f. A n m . 3 , lib. X I  N r. 18 (2 7 ju n i  1 4 0 0 ; P estflu ch t in F lo ren z ; F a m i l i e n m i t 

glieder in Stignano und T o d  Pietros); ebd. 4 0 6 - 4 0 8 ,  lib. X I  N r. 21 und 2 2  (4. und 6 . A ug. 1400); 
vgl. R. G. Witt, H ercu les (wie A n m . 41), 3 5 6 - 3 5 8 .



D ie F lu ch t vor der Pest als religiöses Problem 3 4 9

armut, die sich hinter der Schablone einer in rationalistisch extrem er W eise aufgefaß
ten und mit der Kälte des Stoizismus erfüllten christlichen D oktrin verbirgt“62.

Auch wer über Em otionen lieber zurückhaltender urteilt, wird dem Salutati-For- 
scher darin Recht geben, daß der Prädestinationsglaube, m it dem der christgläubige 
Humanist seine A blehnung der Pestflucht im wesentlichen begründet, von grenzenlo
sem Gottvertrauen, aber auch von der Nähe zum Fatalismus zeugt. Seine Einstellung 
hat in der Tat manches m it jenen Maximen gem ein, die arabische Religionslehrer und 
Ärzte gemäß der reinen Lehre des Propheten m ehrheitlich verkündet haben. Für sie 
war die Pest eine Bewährungsprobe für die Gläubigen und eine Strafe Gottes für die 
Ungläubigen. Ein M oslem sollte pestinfizierte Gegenden weder betreten noch verlas
sen, und die Krankheit war, da sie direkt von Gott verhängt war, auch nicht anstek- 
kend63.

Coluccio Salutati fand jedenfalls unter seinen Brief- und Gesprächspartnern mit 
seinen rigoristischen Forderungen wenig Anklang. Er wähnte sich in einem Kam pf 
„gegen fast die ganze W elt“ („ferme totum mortalium genus, quod contra me sentire 
videtur“) und fühlte sich „verlacht von den Ärzten“6'*. Doch die Front seiner Gegner 
war längst nicht so geschlossen, wie es auf den ersten Blick scheinen mochte. W as der 
anerkannte „Führer der italienischen Intelligenz“ vorbrachte, hat sie nicht nur zu 
rhetorischem W ettstreit angestachelt, sondern sie zumindest in ihrer Selbstgewißheit 
erschüttert.

Ein anderer bekannter Zeitgenosse, Pier Paolo Vergerio der Ältere (1 3 70-1444), 
zeitweise Lehrer der Logik und Dialektik in Bologna, Padua und Florenz, wo er bereits 
als junger Mann (1386) Salutati schätzengelernt hatte, legt davon beredtes Zeugnis ab. 
Bestürzt über den Pestausbruch in Bologna, gesteht er (wohl 1389/90) einem befreun
deten Arzt in Faenza etwas geziert seine Ratlosigkeit: Soll m an W eggehen oder blei
ben? „Fliehen müssen diejenigen, die nach dem Leben gieren; denn es steht fest, daß 
Gott die eine Gegend heim sucht, eine andere dagegen nicht. Mein K leinm ut („pusill- 
animitas“) und die allgemeine öffentliche Meinung („hominum com munis opinio“) 
zwingen m ich , dasselbe zu tun. Daher nehm e ich an, daß du mich in wenigen Tagen 
in Faenza sehen wirst. Für besser freilich, wenn ich darüber nachdenke, hielte ich es, 
bei rechtschaffener und untadeliger Lebensführung den Tod zu verachten und das 
Ende, das die göttliche Vorsehung bestim m t hat („quem divina providentia dederit“), 
mannhaft zu ertragen.“63

In den späteren Briefen liest man von solchen Skrupeln oder philosophisch-rhetori-

02 A, von M artin, C olu ccio  Salutati (wie A n m . 42 ), 1 7 9 - 1 8 2 ,  2 0 5  A n m . 7 (m it B elegen ; Z ita te  
180, 182 ); R. G. Witt, H ercu les (wie A n m . 4 1 ) , 3 5 8 - 3 6 4  sieh t einen Z u sam m en h an g  zw ischen  
dem  T od Pieros und der „w eich eren “ Phase des „ch ristlichen  A risto telism u s“ im  W erk  Salutatis.

M ichael W. Dols.The  B lack D eath  in the M iddle E ast (P rin ceto n  1 9 7 7 ) 2 2 - 2 5 ,  bes. 2 3 ; zur F lu ch t  
vor d er Pest ferner ausführlich ebd. 1 0 9 - 1 1 3 ,  1 1 9 - 1 2 1 ,  1 6 2 - 1 6 4 ,  1 7 2 - 1 7 5 ,  2 8 5  f., 2 9 2  f., 3 2 6 f.

Epistolario 2 , 2 2 4 , lib. VI N r. 23  (3. A u g. 1 3 9 0 ); ebd. 3 , 3 7 9 , üb. X I  Nr. 12 (Febr. 1400). 
b Leonardo Smith (H rsg.), E p istolario  di P ier Paolo  V ergerio  (F on ti p er la storia d’Italia 7 4 , R om  
1934) 35  f. Nr. 19 ; zu den sp ärlich en  biograp hischen  D aten  des H u m an isten  (u .a . zur späteren  
latigkeit ati der K u rie  in R o m , 1 4 0 5 - 1 4 0 9 ,  und auf dem  K onzil zu K o n stan z , 1 4 1 4 - 1 4 1 8 )  vgl. 

eb d , Prefazione X I - X X X ;  K a rl Alois Kopp, P etrus Paulus V ergeriu s d er A eltere . Ein  Beitrag zur 
G esch ichte des beginn enden H u m an ism u s, in: H ist. Jb . 18 (1 8 9 7 )  2 7 3 - 3 1 0 .
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sehen Floskeln überhaupt nichts mehr. Vergerio geht es ausschließlich um sein eige
nes W ohlergehen und das seiner Freunde. Einem  unter ihnen, Giovanni da Bologna, 
Arzt in Muggia, em pfiehlt er 1395, frei nach Vergil, Aeneis III 44 („Heu! Fuge crude- 
les terras, fuge litus avarum!“), die Flucht vor der Pest. Nachdem man in Muggia den 
Ärzten verboten hat fortzugehen, regt er sich in einem weiteren Brief darüber auf, daß 
sein Freund todbringende Krankheiten aushalten solle, denen er m it keinem M edika
m ent beikomm en könne, und bem itleidet ihn darum, daß er Bürger einer Stadt sei, 
die er nicht nach Belieben verlassen könne66. Die Gelassenheit, m it der Giovanni da 
Bologna während seiner Krankenbesuche die imm er noch zahlreichen Opfer regi
striert, befremdet ihn: „Mein Entschluß steht fest: nicht erst dann, wenn 100 oder 50, 
sondern wenn zwei oder auch nur einer hier an dieser Seuche gestorben sein sollte, 
werde ich aus Padua fliehen.“67 1398 beteuert er gegenüber Cosma Migliorati, dem 
späteren Innozenz VII., er habe nicht aus Furcht vor dein Tod, die eines Philosophen 
unwürdig sei, Bologna nach Ausbruch der Pest verlassen, sondern weil man sich nicht 
freiwillig und leichtfertig der tödlichen Gefahr aussetzen dürfe. „Ich weiß wohl“, fügt 
er hinzu, „daß es sehr viele Leute nicht nur aus dem gem einen Volk, sondern auch 
Gebildete gibt, die sich davon durch nichts überzeugen lassen“. W ährend diese U nbe
lehrbaren bei den Pestkranken ausharren, freut sich Vergerio über das Angebot der 
Neffen des Kardinals, die ihn wegen der gesunden Luft und um der geistigen Erho
lung willen („fugiende pestis et colligendi animi gratia“) in die Romagna einladen; 
denn dort könne man „auf Vogelfang gehen oder. . . .  sich der Jagd und dem Fischfang 
widmen und nichtsdestoweniger inm itten von Laub auf schattigem Rasen sitzen und 
beim  Rauschen des dahinfließenden Wassers ein Lied dichten oder eine freie Rede 
diktieren“68. „Wie in den früheren Jahren“ kehrt er Padua im W inter 1400/01, als die 
Pestfälle zunehmen, den Rücken und hält sich für sechs Monate im heimatlichen 
Istrien auf, wo er zwar die Gem einschaft gelehrter Freunde („omni consortio docto- 
rum hom inum “) vermißt, sich aber mit der Lektüre der alten Griechen und Briefen zu 
trösten weiß69. Verm utlich um dieselbe Zeit schickte er einem U nbekannten eine aus
führliche Stellungnahme („magna doctrina et ornatu multo refertam“) seines Lehrers 
und Freundes Francesco Zabarella zur Pestflucht70.

D er bekannte K anonist Zabarella (um 1339-1417), der später auf dem Konstanzer

66 Ebd. 123  f. N r. 55 (6. A pril 1 3 9 5 ; V ergilzitat); 141 f. N r. 61  (1 6 . Sept. 1 3 9 5 ) ; vgl. auch  126  Nr. 
57  (1. Mai 1395).
67 E b d. 155 N r. 6 4  (1 6 . O kt. 1395).
68 Ebd. 2 2 4 - 2 2 7  N r. 8 8  (1 9 . O kt. 1 3 9 8 ) ; n u r wegen d rin g en d er G esch äfte  in F loren z g eh t V erge
rio n ich t auf dieses A n g eb o t ein.
69 Ebd. 2 41  N r. 95  (W in ter 1 4 0 0 /0 1 ).
70 Ebd. 3 9 9 - 4 2 2  Nr. 1 4 3 ; d er Brief ( 4 0 0 - 4 2 2 )  ediert nach  zwei A b sch riften  in d er M arciana). Vgl. 
au ch  August Kneer, K ardinal Z abarella (F ran ciscu s de Z abarellis. C ardinalis F lorentin us) 1 3 6 0 — 
1 4 1 7 . Ein Beitrag zu r G e sch ich te  des großen aben dländischen  S chism as (D iss. phil. M ünster 
1 8 9 1 ) 2 9  f.; zu Leben und W e rk  Zabarellas vgl. Annalisa Belloni, Professori giuristi a Padova nel 
secolo  X V . Profili bio-bibliografici e catted re  (lus C o m m u n e. S o n d erh efte : Stu dien zur Europäi
sch en  R ech tsg esch ich te  2 8 , Fran k fu rt am  M ain 1 9 8 6 ) 2 0 4 - 2 0 8  sow ie Vittorio Zaccaria, F ran
cesco  Zabarella (1 3 6 0 - 1 4 1 7 ) ,  in : D izionario  critico  della letteratura italiana, Bd. 4  (T orino * S987) 
4 7 2 - 4 7 4  (freundlicher H inw eis von D ieter G irgen sohn, G ö ttingen).
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Konzil eine führende Rolle spielte, lehrte damals kanonisches Recht in Padua. Als 
dort 1399 oder 1400 während der Som m erferien die ersten Pestsymptom e auftraten, 
zog er sich schleunigst auf die Euganeischen Hügel nach M onselice zurück71. W egen 
dieser Entscheidung ist er von völlig unerwarteter Seite heftig getadelt worden. Der 
A bsender des nicht mehr erhaltenen Protestschreibens war nämlich niemand anderes 
als Ser Antonio Chelli, jener Florentiner Notar, den wir in der Frage der Pestflucht als 
hartnäckigen Gegner Coluccio Salutatis kennengelernt haben. Zabarella kann denn 
auch seine Überraschung nicht verhehlen und spießt diesen Meinungsumschwung in 
seiner Replik genüßlich auf. W ie ist es nur möglich, fragt er, daß ein sonst kluger, inte
grer und standhafter Mann, der in unvergessenen Briefen dem ehrenwerten Salutati, 
das heißt dem redegewandtesten Mann unserer Zeit („viro utique gravissimo et huius 
etatis facundissimo“) und führenden Vertreter der entgegengesetzten A nsicht („prin- 
cipem se fecit alterius sentencie“), hart Paroli geboten und sich selbst in Pestzeiten 
abgesondert („secessio“) hat, nun in W ort und Tat das genaue Gegenteil vertritt 
(S. 402 f.).

Zabarella knüpft in seiner Antwort zwar an die Argumente Ser Chellis an, doch 
seine „Epistola de pestilentia evitanda“ gleicht nach Umfang und formalem Aufbau 
eher einem gelehrten Traktat. Auf ungefähr 20 Druckseiten verteidigt er mit theologi
schen, literarisch-historischen und naturwissenschaftlichen Belegen seine Auffassung, 
daß es während der Epidemie „angeraten ist, einen günstigen Platz („sospitem locum “) 
aufzusuchen, und daß m enschliche Initiative („humanam solertiam“) nicht durch das 
Schicksal und die göttliche Vorherbestim m ung („fato vel dei providentia“) behindert 
wird“ (S. 400 Anm. a; vgl. S. 418). W arum sollte nicht auch derjenige, der flüchtet, 
göttlichem Ratschluß folgen? D enn es wird doch kaum Gottes W ille sein, daß sich ein 
Mensch ständig an einem ganz bestim m ten O rt aufhält (403 f.). D en Satz bei Hiob (14, 
5), daß Gott dem M enschen Grenzen des Lebens gesetzt hat, die nicht überschritten 
werden können, muß man m it Gregor d.Gr. (Expositio moralis in Hiob, 14, 5; lib. X II, 
cap. 1) allgemeiner deuten („vite terminos“, d.h. „constitutos in Dei prescientia“). Den 
Tod kann man nicht vermeiden, doch die Vorsehung Gottes entbindet den M enschen 
nicht von der Aufgabe, das eigene Leben zu schützen (404 f.).

Es ist auch kaum anzunehm en, daß G ott sozusagen einige Auserwählte mit der 
Seuche schlägt. W ie die Naturforscher, Arzte, Astronomen und die antiken Autoren 
demonstrieren, führen vielm ehr natürliche Ursachen wie die vergiftete Luft und der 
Einfluß der Gestirne dazu, daß einige O rt befallen werden und andere nicht. Die U n
gebildeten, die diesen erlauchten Zeugen und wissenschafltichen Disziplinen nicht 
trauen, mögen sich an das halten, was sie selbst sehen, daß nämlich von den Flüchti
gen sehr wenige, aber sehr viele der Daheim gebliebenen sterben. Diese Seuche 
schleicht also von den Kranken weiter zu den Gesunden wie die Lepra und andere so
genannte ansteckende („contagiosi“) K rankheiten (S. 40 5 -4 0 7 ).

71 D er Brief trägt nu r das T ag esd atu m  (31 . O k t.); der H erau sgeb er setzt ihn ins J a h r  1 3 9 9 . Z ab a
rella hat aber nach d er U n terb rech u n g  du rch  die Pest erst am  29 . N o v em b er des Jah res 1 4 0 0  
seine  L eh rtätigkeit in Padua m it dem  zw eiten Buch  der D ek retalen  fortg esetzt; vgl. A. Kneer, 
Kardinal Zabarella (wie A n m . 70), 2 9  A n m . 2.
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W enn die göttliche Vorsehung längst unabänderlich festgelegt hätte, wann, wo und 
in welcher Reihenfolge wir sterben müßten, dann hieße das letztlich, daß alles von der 
W illkür des Schicksals abhinge und die Anstrengungen des M enschen vergeblich 
seien. Doch wie verträgt sich der Glaube an die göttliche Vorherbestim m ung mit der 
m enschlichen W illensfreiheit? W ie verhalten sich das „fatum“, die „providentia dei“ 
und die „libertas arbitrii“ zueinander? D er Kirchenrechtler versucht, einer Lösung des 
zentralen Problems näherzukom men, indem er die wichtigsten Begriffe („providen
tia“, „fatum“) sauber definiert und klassifiziert und sich vor allem mit Cicero, Boethius, 
Augustin und Gregor d.G r. auseinandersetzt. Doch er ist sich bewußt, daß man in die
ser heiklen Frage nur zu Mutmaßungen gelangen kann, weil der m enschliche Intellekt 
bei allen Spekulationen über G ott gleichsam durch allzu starkes Licht geblendet wird 
(Aristoteles, Metaphys. 933 b, 9) (S. 4 0 8 -4 1 3 ). Das ist umso bedauerlicher, weil das 
Rätsel der göttlichen Vorsehung nicht nur große Köpfe, sondern auch die Ungelehr
ten, wohl jeden M enschen beschäftigt. „Ich selbst erinnere mich, daß ich oft nicht nur 
von Gebildeten, sondern auch von einfachen Bauern („ab agrestibus et paganis“) etwa 
Folgendes gefragt worden bin: ,Weiß Gott denn nicht alles, bevor es geschieht?“ Und 
auf meine Antwort: ,D och, zweifellos!“ setzte der Betreffende nach: ,Also muß jeder so 
handeln, wie G ott voraussieht, daß er es tun wird. Andernfalls täuschte sich Gott, was 
man nicht einmal denken darf. W o bleibt also die sogenannte m enschliche Freiheit?“ 
Da hast du wieder den Ciceronianischen K noten („Ciceronis nexum illum“)“ (S. 414). 
D er Syllogismus Ciceros geht laut Zabarella von falschen Prämissen aus, da er eine 
feststehende, festgelegte Serie von Ursachen, die notwendigerweise etwas Bestimmtes 
bewirken („certus ordo causarum“ / „certa serie“) voraussetzt (S. 410, 414 f.). Vielm ehr 
muß man zwischen natürlichen und notwendigen, beabsichtigten („volúntate“) und 
zufälligen („contingenter“) Ursachen und Effekten unterscheiden, die G ott gleichwohl 
vorhersieht. W enn er „beispielsweise vorausgewußt hat, daß ich morgen m it Dir, A n
tonius, über das kanonische R echt disputieren werde“, dann hat er auch meinen 
W unsch zu disputieren als vorhergehende Ursache vorausgesehen. G ott hat also dem 
m enschlichen W illen einen besonderen und unmittelbaren Anteil an der Abfolge der 
Geschehnisse gegeben und in seiner Güte die Lebewesen nach Art und Grad unter
schiedlich an der Lenkung und Kausalität des Universums teilhaben lassen (S. 415 f.).

Jeder muß sterben, wenn die Ursachen seines Sterbens („cause m oriendi“) eintreten. 
Da wir jene nicht kennen und uns nicht von uns aus dem Tod ausliefern dürfen, müs
sen wir alle todbringenden Dinge meiden, wie Eisenhut („aconita“), Schlangen, stin
kende Sumpfgebiete und auch pestilenzialische Häuser. W er während der Pest aus 
Sorge um sein Leben weggeht, handelt nicht dem göttlichen Ratschluß zuwider, son
dern gehorcht ihm eher (S. 416  f.). Nichts ist sicherer als der Tod, aber nichts unsiche
rer als die Stunde des Todes, wie das Sprichwort sagt. Gott hat alles vorherbestimmt, 
aber unter Einbeziehung der Begleitumstände, die dem M enschen unbekannt sind. 
Diese Ungewißheit ist die Quelle jeglicher m enschlicher Aktivität (417 f.).

So überzeugend -  jedenfalls im Rahmen theologischer Dogm atik -  Zabarella be
gründet, daß die Flucht vor der Pest nicht gegen die Vorsehung G ottes verstoße, so 
fragwürdig klingen die Argumente, m it denen er weitere Einwände des F lo r e n t in e r  

Notars zurückweist. Ser Chelli hatte behauptet, die Flucht sei vergeblich und töricht,
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da sie keine zusätzliche Lebenszeit verschaffe, sondern nur Unannehm lichkeiten mit 
sich bringe. Der Paduaner Professor gesteht seinem W iderpart zwar zu, daß man sein 
Leben nicht verlängern könne, indem man fortgeht, doch er bestreitet energisch, daß 
solch ein Schritt allein deswegen wertlos und unsinnig sei. Denn nicht auf ein langes 
Leben kom me es dem W eisen an, sondern auf Ruhe und Gelassenheit („quies et tran- 
quillitas“). W ie soll man diese Ausgeglichenheit und H eiterkeit bewahren inmitten 
der Seufzer und des W ehklagens der Dahinsiechenden, angesichts der zahllosen T o 
ten, des Gestanks in den fast ausgestorbenen Gassen, angesichts der freudlosen Zeiten, 
in denen sich die Verbliebenen gebeugt, schweigend und trüben Blickes wie Verur
teilte zur Richtstätte dahinschleppen, sich weniger um ihren Besitz sorgen, zu Verbre
chen neigen, verschwenderisch werden und vom W ahnsinn bedroht sind (S. 418-4 2 0 ). 
„An solch einem O rt also willst du einen weisen Mann einschließen, wo er das unab
lässige Stöhnen und W einen ertragen, die Leichnam e einbalsamieren soll, wo sein 
Charakter Schaden nehm en, wo er seine Studien unterbrechen, wo er mit dem Tode 
ringen und damit rechnen muß, wahnsinnig zu werden (S. 420)?“ Ist es da nicht wei
ser, fragt Zabarella weiter, für eine kurze Zeit auszuweichen und die vergleichsweise 
geringen Beschwerden eines Umzugs an abgelegene Plätze der nahen Umgebung auf 
sich zu nehm en, wie es auch jene Zehn im Dekam eron Boccaccios getan haben 
(S. 420)?

Mit dieser Empfehlung will er freilich niemand von der Pflicht zur Nächstenliebe 
(„ab officio pietatis“) entbinden: Es muß sichergestellt sein, daß die Kranken Hilfe und 
die Toten ein würdiges Begräbnis erhalten. Dafür sollen die zuständigen Amtsinhaber 
sorgen (S. 420 f.). Er selbst gehöre bekanntlich nicht zu diesem Kreis. Nachdem der 
Lehrbetrieb in Padua eingestellt worden sei, nütze er dort niemand mehr. Seine Stu
dien erforderten vielmehr, daß sein Geist ruhig, heiter und frei von jeder äußeren Stö 
rung arbeiten könne. Aus diesem Grund habe bekanntlich auch der berühmte Fran
cesco Petrarca die verseuchten Orte gemieden (S. 4 2 0 f.). „Ebenso habe ich m ich“, so 
rechtfertigt sich der Kirchenrechtler abschließend wenig selbstsicher, „hier nach Mon- 
selice, der befestigten Stadt, begeben, ... die nicht weiter als zehn Meilen von Padua 
entfernt ist. Den Ort habe ich gewählt, weil er gesund ist, indessen mehr, um hier 
meine freie Zeit den Studien zu widmen, als um dem Tod zu entfliehen, den ich bis
weilen sogar fordere oder zumindest . ..  von Tag zu Tag weniger fürchte“ (S. 421 f.).

3. Die röm ische Diskussion im Pestjahr 1468  
(R. Sánchez de Arévalo, D. de’ D om enichi)

Die Diskussion über die Frage, ob man vor der Pest fliehen darf, ging im 15. Jahrhun
dert lebhaft weiter. Falls die Überlieferung nicht täuscht, ist sie nirgendwo so gründ
lich und auf so hohem  theologischen Niveau wie in der Umgebung Papst Pauls II. 
(1464-1471) geführt worden. Rom  war seit jeher infolge der Tiberüberschw em m un
gen und der Pilgeransammlungen besonders häufig von Seuchen aller Art heim ge
sucht worden. Einer der Biographen Pauls II. wertete es schon als kleines W under
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(„mirum“) und als Zeichen des guten Regim ents seines Papstes, daß die Hauptstadt 
der Christenheit in den ersten drei Amtsjahren (1 4 6 4 -6 7 ) von Seuchen verschont 
geblieben sei. Nicht einmal diese Schonfrist entsprach den Tatsachen, hatte doch 
Paul II. im Herbst 1465 seinen Familiaren Beihilfen bewilligt, damit sie sich „pro 
suspicione pestis“ aus Rom  entfernen konnten72.

1468 war die Pest erneut eingefallen. Viele kirchliche W ürdenträger hatten die 
Stadt verlassen. Einer der bekanntesten unter ihnen, Kardinal Giacomo Ammanati 
Piccolom ini, schrieb am 20. Juni dieses Jahres von Pienza aus seinem Amtsbruder D o
m enico de’ D om enichi, dem päpstlichen Generalvikar und Bischof von Brescia, er sei 
beim  Durchblättern seiner Unterlagen auf einen Traktat des Bischofs von Zamora, 
Rodrigo Sänchez de Arevalo, über die Pestflucht aufmerksam geworden. Dieser ver
trete darin die Ansicht, daß es Gläubigen und insbesondere den Seelsorgern nicht er
laubt sei, infizierte Gegenden zu meiden, da die Betreffenden gegen das Gebot der 
Nächstenliebe verstießen und sich einer Strafe Gottes entziehen wollten. Bestürzt 
(„percussit ea res m e“) folgert Am m anati: „W enn das wahr wäre, dann wären nicht nur 
wir alle, sondern oft ganze Gem einden und Bevölkerungsgruppen schuldig geworden 
(plebes integras ac populos in crim ine esse).“ Daher bittet er D om enichi, der in dieser 
Angelegenheit früher mündlich die gegenteilige Position vertreten habe, in einem 
„kurzen Brief“ seine Auffassung zu begründen73. Er selbst genießt die gesunde Luft 
und die Ruhe in der Geburtsstadt seines großen Gönners Pius’ II. (1 4 5 8 -1 4 6 2 ) und 
versucht in einem Brief vom 23. Jun i, auch den Papst, der ebenso wie bereits 1465 in 
Rom  ausharrte, davon zu überzeugen, daß ein Ortswechsel („mutatio loci“) der beste 
und wohl einzige Schutz gegen die Seuche sei74.

Sowohl der Traktat Arevalos als auch das Gutachten D om enichis liegen in m ehre
ren Abschriften vor, die als solche zwar seit langem bekannt, aber bislang noch nicht 
im Zusammenhang untersucht, geschweige denn gedruckt worden sind75. D er Spa
nier Rodrigo Sänchez de Arevalo (1 4 0 4 -1 4 7 0 ) hatte sich nach einem 10jährigen Stu
dium beider Rechte in Salamanca unter anderem als Mitglied der kastilischen G e
sandtschaft beim K onzil in Basel und auf diplomatischen M issionen im Dienst der 
kastilischen Krone und der Päpste bewährt. 1457 wurde er Bischof von Oviedo, und

72 Gaspare Veronese, D e gestis Pauli secundi, hrsg. von Giuseppe Zippel, in : (L. A . M uratori,) R e- 
rum  italicarum  S crip tores. N uova edizione, III 16 (C ittä di C astello  1 9 1 4 )  4 9 f. m it A n m . 3 (u.a. 
zur P est von 1465).
73 Pii secundi pontificis m ax. C o m m en tarii (Fran kfurt 1 6 1 4 ) 6 4 5  f. N r. 2 4 3  (oh n e D atu m ); A u s
züge (und D aten) bei H ubert Jed in , Studien über D o m en ico  d e ’ D o m en ich i ( 1 4 1 6 -1 4 7 8 ) .  (A b 
handlungen der M ainzer A k ad em ie d er W issen sch aften  und d er L iteratu r, G eistes- und sozial- 
wiss. K l., J g . 1 9 5 7 , N r. 5) 2 0 5  (31), 2 7 9  (1 0 5 )  A n m . 3 ; in englisch er Ü b ersetzu n g  (oh n e D atum ) bei 
Dorotby M. Sebullian, A  M anu script of D o m in ici in the A rm y  M edical Library, in: Jo u rn al of the 
H istory  of M edicine and A llied Scien ces 3 (1 9 4 8 )  3 9 5 .
74 Pii II. C om m en tarii 6 4 7  Nr. 2 4 6 ;  d o rt u.a. H inw eis auf das U n verm ö gen  d er Ä rzte , die V e r
antw ortung für die G esam tk irch e und E zech iel 7 , 1 5 : Q ui erit in civitate, pestilentia devorabitur 
et salvabuntur ex eis, qui fugerint.
75 H inw eise auf die beiden T rak tate  (und auf die Pest in R o m  1 4 6 8 ) finden sich  bereits bei A. 
Corradi, A nnali (wie A n m . 11), Bd. 1, 3 0 7 f.; Ludw ig Pastor, G esch ich te  der P äp ste. Bd. 2 (Frei- 
burg i.B r. 1 8 8 9 ) 2 8 3  f.; G. Zippel, R er. ital script. (wie A n m . 72 ), 4 9  f. A n m . 3 ; neu ere A rbeiten in 
den folgenden A n m erk u n g en .
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seit 1460 hielt er sich als königlicher Prokurator am Hl. Stuhl fast ständig in Rom auf. 
Er gilt als enger Vertrauter Pauls II., der ihn am Tag seiner W ahl (30. Aug. 1464) zum 
Kastellan der Engelsburg bestellte und ihn nacheinander zum Bischof von Zamora 
(1467), Calahorra (1468) und Palencia (1469) ernannte76. Auf W unsch und zu Ehren 
dieses Papstes verfaßte er, vermutlich im Frühjahr 1468 unter dem Eindruck der her
annahenden Pest, seine Schrift über die Streitfrage, ob ein Christ in einer solchen 
Situation fliehen darf77.

Nach eigenem Bekunden griff er m it diesem Allerweltsthema und Dauerproblem 
(„in hac cothidiana questione“) Zweifel auf, die nicht nur die breite Masse („apud vul
gares gregariosque hom ines“), sondern auch die Gebildeten umso stärker überfielen, 
als Befürworter wie Gegner der Pestflucht gute Gründe für ihre Überzeugung anfüh
ren könnten. Ferner wüte die Seuche derzeit häufiger und grausamer als in der V er
gangenheit gegen das M enschengeschlecht. Er könne sich daher nur darüber wun
dern, daß die zeitgenössischen Gelehrten jene „anceps quaestio“ bislang nicht schrift
lich erörtert hätten. Verm utlich hätten sie es vorgezogen, lieber zu verschwinden statt 
zu schreiben und zu disputieren („ad evadendum potius quam ad scribendum“). Er 
selbst ließ sich dagegen von dem Gedanken leiten, daß die Seele nicht für den Körper, 
sondern umgekehrt der Leib für die Seele geschaffen wurde. W er aber das Höherwer
tige geringschätze und das Minderwertige hervorhebe, richte beides zugrunde. Daher 
sei die Ausgangsfrage gemäß der christlichen Heilslehre und nicht nach dem Rat der 
Ärzte („catholice non medice loquendo“) zu entscheiden78.

76 Z u  Leb en und W erk  A révalos vgl. A. Lambert, R od rigo  Sánchez, de A rév alo , in : D ict. d’hist. et 
de géogr. ecclés. 3 (Paris 1 9 2 4 ) Sp. 1 6 5 7 - 1 6 6 6 ;  Teodoro Toni, D on R od rigo Sán chez de A révalo  
1 4 0 4 - 1 4 7 0 . Su personalidad y actividades. El tratado  „D e p ace et belo“, in : A n uario  de H istoria  
clel d erech o  español 12 (1 9 3 5 )  9 7 - 3 6 0 ;  Richard II. Trame, R od rigo  S án chez de A révalo. Spanish  
D iplom at and C h am p io n  of the P ap acy  (T he C ath o lic U niversity  of A m erica . Studies iti M edieval 
H ístory, N ew  Series 15, Diss. phil. W ash in g ton  1 9 5 7 )\Juan Alaria La boa, R od rigo Sán chez de 
A révalo, A lcaide de Sant’A n g elo  (Pu b licacion es de la F u n d ació n  U niversitaria Española. M o n o 
grafías 8 , M adrid 1 9 7 3 ) bes. 3 2 8 , 4 2 0  N r. 1 4 ; Dietrich Kurze, Z eitg en o ssen  über K rieg  und F rie 
den anläßlich der P ax Paolina (rö m isch er Fried en) von 1 4 6 8 , in : K rieg  und Fried en  im H o rizo n t  
des R enaissan ceh u m an ism u s, hrsg. von Franz Jo s e f  Worstbrock (M itteilung X III  der K o m m issio n  
für H um an isfo rsch u n g  d er D F G , W ein h eim  1 9 8 6 ) bes. 7 7 - 7 9 ,  8 8  f.

A b sch riften : R o m , Bibi. A p o stó lica  V atican a: V at. lat. 4 8 8 1 ,  fol. 1 7 9 r -1 9 3 v  (hier ben u tzt); 
Padua, Bibi. C ap ito lare : A  45  R  2 , fol. 1 r— 1 4 r ; M ailand, Bibi. A m b ro sian a D. 1 4 4 ; vgl. P aul Oskar 
Kristeller, Iter italicum . A  finding list of u n catalogu ed o r in com p letely  catalogued h u m an istic m a-  
n.uscripts of the R enaissan ce in Italian and o th er libraries, Bd. 1 (L o n d o n /L eid en  1 9 6 3 )  2 8 3 ; Bd. 2 
(1 9 6 7 ) 5, 3 3 0 . Z u m  A u ftrag  des Pap stes vgl. das Selbstzeugnis des R od ericu s Santius [de A révalo], 
H istoria H ispan ica IV, in: H ispaniae illustratae . . .  scrip tores varii, hrsg. von A ndreas Schott 
(Frankfurt 1 6 0 3 ) 2 4 5  (Traktat u n ter den „opuscula“ , die w ährend des „o tiu m “ im  C astel S. A n gelo  
„iussu eiusdem  pontificis“ en tstan d en  sind). D ie D atierung von R. Trame, R. S án chez (wie A n m . 
76), 136  („E n d e 1 4 6 5  od er A n fan g  1 4 6 6 “ ; vgl. ebd. 2 2 6 , 2 2 0  A n m . 94 ) ist unzutreffend. Im P ro 
log der Schrift (Vat. lat. 4 8 8 1 , fol. 179r) b ezeich n et sich d er A u to r  als „epicop us C alagu rritanu s“, 
war also bereits (seit dem  30 . O kt. 1 4 6 7 ; vgl. R. Trame, 1 6 6 f.) B ischof von C alah orra ; P o m ponius  
Laetus g eh t in seinem  D anksagungsbrief (vgl. un ten  A n m . 8 2 )  von A n fan g  A p ril 1 4 6 8  nur auf e i
nige A b sch n itte  des T raktats ein, den ihm  d er K astellan  w ohl w ährend des S chreibens „sp on tan“ 
zu lesen gab.

Vat. lat. 4 8 8 1 , fol. 1 7 9 r a -b  (P rolog) sowie folg. 185v a  (e rn e u t: „cath olice  non m ed ice“), fol. 
193v („cothidiana qu estio“); d er B iblioteca V aticana danke ich  für die Ü berlassung eines M ikro-
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Methodisch hielt sich der Jurist und Theologe streng an die klassische Form der 
scholastischen Quaestio und gliederte sein „libellum“ in sechs T eile: Im ersten A b 
schnitt nennt er zehn Belege beziehungsweise Gründe, die für die Pestflucht spre
chen, im zweiten Teil ebensoviel Argumente, die das Gegenteil beweisen. Im dritten 
Teil stellt er einige nützliche Vorüberlegungen („presupposita“) zusammen, die zur Lö
sung beitragen können. Daraus zieht er kurz die entsprechenden Schlußfolgerungen 
(„conclusiones veras“), die er im fünften Abschnitt ausführlich erläutert und erhärtet. 
Schließlich erörtert er im sechsten Teil, wie die im ersten Teil vorgebrachten, schein
bar widersprechenden „rationes pro parte affirmativa“ zu verstehen sind. Die Reihen
folge der Argumente innerhalb der einzelnen Teile ist nicht beliebig. Die jeweils zehn 
Punkte für und wider die Pestflucht in den ersten beiden A bschnitten beziehen sich 
(im wesentlichen) nacheinander auf die Hl. Schrift („ius divinum“), die Kirchenväter, 
das K irchenrecht („sacri cánones“) und die Digesten („iura humana“), die Naturphilo
sophie des Aristoteles („ratio naturalis“) und die Lehren der (arabischen) Medizin 
(„scientia medicinalis“ bzw. „medicorum doctrina“). Unter diesen Quellen nehm en die 
Verlautbarungen des kirchlichen und weltlichen Rechts einen besonderen Rang ein.

Die Ergebnisse seiner Überlegungen faßt er wie gesagt im vierten Teil seines Trak
tats in fünf Konklusionen zusammen. Sie lauten sinngemäß:
1. K ein  K atholik darf allein aus Furcht vor dem leiblichen Tod aus vorübergehend in
fizierten Orten fliehen. Andernfalls handelt er gegen das G ebot der Nächstenliebe und 
die göttliche Majestät („offensione caritatis et divine magestatis [sic]“) und sündigt 
mehr oder weniger je nach den persönlichen und anderen Umständen („secundum 
aliquas qualitates personarum et alias circumstantias“).
2. D ie Pest ist angesichts ihres unvergleichlichen Krankheitsbildes und -Verlaufs eine 
außerordentliche Strafe Gottes („peculiare flagellum D ei“), die den M enschen gemäß 
der besonderen göttlichen Vorsehung trifft. Die Flucht ist demnach kein vorbeugen
des H eilmittel, sondern erregt den Zorn Gottes.
3. D ie Flucht muß („secundum aliquas qualitates personarum“) insbesondere den Seel
sorgern mehr noch als den Laien und unter diesen m ehr denjenigen untersagt sein, 
die ein öffentliches Am t bekleiden oder eine Familie zu versorgen haben.
4. Unter bestim m ten Voraussetzungen begeht nicht nur ein Prälat, sondern auch ein 
Laie, wenn er flieht, eine schwere Todsünde, w ährend dieselbe Person unter anderen 

Umständen W eggehen darf, ohne ihr Seelenheil dadurch zu gefährden.

5. W ahrscheinlich schickt die göttliche Majestät, von anderen Motiven abgesehen, den 
Sterblichen gerade wegen dieser skandalösen und unm enschlichen Fluchtbewegungen 
(„propter huiusmodi scandalosas et inhumanas fugas“) aus infizierten Gegenden so 
häufig die Seuche, damit sie eben darin bestraft werden, worin sie sündigen („ut in eo 
puniantur, in quo delinquunt“)79.

Fortsetzung Fußnote von Seite 3 5  5

films. V gl. auch  K u rzzitate  bei V. Zabugbin, G iulio P o m p o n io  L e to  (wie un ten  A n m . 81). Z u r  
F o rm  und E ig en art der sch o lastisch en  Q uaestio  (disputata) u .a . M .-D. Chenu, Das W erk  des Hi. 
T h o m as von A q uin  (G raz 1 9 6 0 , franz. O riginalausgabe Paris 1 9 5 0 )  bes. 9 7 - 1 0 3 .
79 Vat. lat. 4 8 8 1 , fol. 1 8 5 v a -b ; vgl. auch  T. Toni, D o n  R od rigo  S án ch ez de A révalo, 286  f.; 
R. Trame, R . S án chez (wie A n m . 76 ), 1 3 6  f. („som ew hat bizarre co n clu sio n s“).
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Arevalo nimm t also insgesamt eindeutig gegen die Pestflucht Stellung, modifiziert 
sein Urteil jedoch in verschiedenen Punkten und läßt damit der persönlichen E n t
scheidung des Einzelnen breiteren Raum als beispielsweise der intransingente Salutati. 
Bemerkenswerte Zugeständnisse macht er unter anderem für den Fall, daß sich die 
Pest nachweisbar und augenscheinlich durch A nsteckung weiterverbreitet und in ei
nem Haus bereits mehrere Opfer gefordert hat80. Im Gegensatz zu dem Florentiner 
Kanzler legt der K irchenm ann den Akzent weniger auf die Prädestination als auf das 
G ebot der Nächsten- und Gottesliebe.

Einer der ersten, der die Thesen des Spaniers zu G esicht bekam, war der Humanist 
Pomponius Laetus. D er Leiter der sogenannten röm ischen Akademie war Anfang 
1468 zusammen mit Bartolom eo Platina und anderen Gesinnungsfreunden wegen an
geblich heidnischer U m triebe festgenom m en und im Castel S. Angelo eingekerkert 
worden. D ort entspann sich bald ein angeregter Briefwechsel zwischen dem Gefange
nen und dem Befehlshaber der Festung, eben Rodrigo Sänchez de Arevalo81. Als der 
illustre Häftling seinen „Kerkerm eister“ um Lesestoff bat, legte ihm dieser statt der 
gewünschten Autoren, nam entlich Laktanz und Makrobius, eigene Abhandlungen 
vor, darunter auch sein Libellum über die Pestflucht. In einem undatierten (und un- 
edierten) Brief gibt Pom ponius Laetus sein Urteil über das kleine W erk ab, das er zu
sammen mit einem Zellengenossen, dem Veroneser Patrizier Agostino Maffei, durch
gelesen hatte. Überschwenglich lobt er das dialektische Geschick, mit dem jener ihn 
zunächst mit den Gründen für die Pestflucht wie auf einer wohlklingenden Laute 
(„suavissima lyra“) völlig eingenom m en und dann mit einem schaurigen Trom peten
stoß („horrendo tube sonitu“) zur W ahrheit zurückgerufen habe. Zugleich schwärmt er 
davon, wie überzeugend jener die M enschlichkeit, den Glauben, die Fröm m igkeit und 
die Nächstenliebe preise und dadurch selbst den Furchtsamen und Fluchtwilligen 
wieder die Pflicht eines rechtschaffenen Mannes („officium boni viri“) nahebringe. Er 
tue nur zu gut daran, wenn er nicht den angenehmen Ausweg, sondern das Gute und 
das Verhalten eines gottesfürchtigen M enschen rühm e82.

Die positive Reaktion des Hum anisten war sicher nicht zuletzt durch die mißliche 
Lage bedingt, in der er sich befand. Unter den meisten Kurialen werden die Thesen 
Arevalos einigen W irbel ausgelöst haben. D ie U nsicherheit und Betroffenheit, die aus 
dem zitierten Brief Kardinal Ammanatis an den Bischof von Brescia sprechen, waren

Vgl. A n lage 1: D isposition V 3e.
Äi. Creighton, A  H isto ry  of the P ap acy  during the period of th e R efo rm atio n , Bd. 3 : T h e  Italian  

princes 1 4 6 4 - 1 5 1 8  (L o n d on  1 8 8 7 ) 4 1 - 4 7  (zur A k ad em ie des P o m p o n iu s Laetu s und ihrer V e r
folgung), 2 7 6 - 2 8 4  (E d ition  des B riefw echsels zw ischen P o m p o n iu s und A rev alo  m it A u sn ah m e  
des hier interessierend en Briefes); Vladim iro Zabughin, G iulio P o m p o n io  L e to . Saggio critico , 
Bd. 1 (R om a 1 9 0 9 ) 1 2 4 - 1 6 6  (ausführlich zum  Briefw echsel); R. Trume, R od rigo  S än ch ez de A re 
valo (wie A n m . 76), 1 7 2 - 1 8 2  (A revalo  als „goaler to  H u m an ists“).

C am bridge, C orp u s C hristi C o lleg e ; M s. 1 6 6 , fol. l l l v - 1 1 3 r  (der Bibliothek des C orpu s C h ri
sti C ollege danke ich  für die Ü b erlassung eines M ikrofilm s); V  Zabughin, G iulio P o m p o n io  Leto  
(wie A n m . 81), 1 5 0 - 1 5 3 ,  3 2 6 - 3 2 8  A n m . 4 3 9 - 4 4 2 ,  paraph rasiert den Brief n ach  ein er V en ezianer  
A bschrift (M arciana; M arc. lat. X I , 103  fol. 9 7 r - 9 8 v  -  G. Zippel (wie A n m . 72 ), 4 9  f. A n m . 3 k ü n 
digte  die Edition des Briefes nach  d ieser H s. an) und v erm u tet (wohl zu R ech t), daß Laetus nur  
die beiden ersten Teile des (n o ch  un vollend eten) T raktats in den  H änd en h atte  (3 2 7  A n m . 4 4 1 ) ,  
vgl. R. Trame, R od rigo  (wie A n m . 76), 1 7 5  m it A n m . 14.
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nicht gespielt. Gespannt wird er, vielleicht gem einsam m it anderen geflohenen Präla
ten, auf das Gegengutachten des D om enico de D om enichi gewartet haben. Das E r
gebnis stand zwar von vornherein fest -  nicht anders als bei vielen heutigen Auftrags
arbeiten - ,  doch auf die Beweisführung des venezianischen Hum anisten durfte man 
neugierig sein.

D om enichi (1 4 1 6 -1 4 7 8 ) hatte bereits vor seiner Ernennung zum Generalvikar von 
R om  und Bischof von Brescia (1464) eine lange Karriere im D ienst verschiedener 
Päpste hinter sich: schon 1448 war er Bischof von Torcello und apostolischer Proto- 
notar, gehörte zu den einflußreichsten Ratgebern Pius’ II., und hielt sich längere Zeit 
als päpstlicher Legat am H of Friedrichs III. auf (1460 und 1463). In dieser Z eit erwarb 
er sich als Theologe hohes Ansehen. Nach einem kurzen Antrittsbesuch in seinem 
neuen Bistum Brescia (1466) weilte er 1 4 6 7 -1 4 6 9  wieder in Rom , wo er sich allerdings 
m ehr der Kardinalsopposition, speziell ihrem führenden Vertreter, Kardinal Amm a- 
nati, zuwandte und sich vermutlich deshalb die anfängliche Gunst Pietro Barbos, sei
nes Landsmannes auf dem Stuhl Petri, nicht erhalten konnte. Im m erhin hielt er am 
Himmelfahrtstag (26. Mai) des Pestjahres 1468 die Festpredigt auf einer Friedensfeier, 
die Paul II. nach Beendigung des Kriegs zwischen Venedig und dem Dreibund Mai- 
land-Florenz-N eapel (April 1468) angeordnet hatte83.

Ende Ju n i 1468 gab D om enichi das erbetene Urteil über die Flucht vor der Pest 
ab84. Im Licht der angedeuteten Intrigen und Parteiungen an der Kurie wird man so
wohl die billige und herabsetzende Polem ik sehen müssen, m it der er eingangs seinen 
nam entlich nicht genannten K ontrahenten überzieht, als auch seine Bitte, diesen Brief
-  wohl m it Rücksicht auf den einflußreichen Gegner -  nicht weiter zu verbreiten85. 
Inhaltlich und m ethodisch mußte er m it zwei Handicaps fertigwerden, die den V er
gleich seiner A nsichten m it denen Arevalos stark beeinträchtigen. E r hatte leider 
nicht den Traktat seines Gegenspielers zur Hand und konnte sich daher in seiner A nt
wort nur auf dessen Hauptthesen beziehen, wie sie ihm Amm anati m itgeteilt hatte. 
Zweitens hatte er außer der Bibel bereits seine ganze Bibliothek für den Transport

83 Z u m  Leb en und W irk en  D o m en ich is  H ubert Jeelin, Studien üb er D o m en ico  d e’ D om en ich i  
(wie A n m . 73), 1 7 7 - 3 0 0  [bzw. (1)—(126)], bes. 2 0 1 , 2 0 3  (P redigt 1 4 6 8 ) ; D. Quaglioni, D . de D o m i-  
nicis, in : L exik on  des M ittelalters 3 (1 9 8 6 )  Sp. 1 1 8 7  f. (m it w eiterer Lit.). E in e  K o p ie  seiner „ora
tio pro  p ace“ hatte D o m en ich i sein em  F reu n d  A m m an ati n ach  Pien za g esch ick t, d er von der 
P red ig t überaus angetan war. D er B ischof w eh rte  den D ank in d em  Brief, in d em  er zur Pest- 
flu ch t Stellung n ah m , besch eid en  ab (vgl. folgende A nm .).
84 D er Brieftraktat liegt in w enigstens vier A b sch riften  v or: Padua, Bibi. C ap ito lare : A  4 4 /Q  2; 
B ethesda (M aryland), N ational L ib rary  of M edicin e (bis 1 9 6 2  in C levelan d, O h io , A rm y  M edicai 
Library) N r. 5 0 2  (?), Bl. l r - 1 2 v ;  R o m , Bibi. A p ostolica  V atican a: V at. lat. 4 5 8 9  (1 7 . Jh .? ), fol. 13 8 r— 
1 5 5 v  sowie O tto b . lat. 1 0 3 5 , fol. 3 5 r - 6 1 v ;  vgl. P. O. Kristeller, I ter italicum  (wie A n m . 77 ), Bd. 2, 5 
un d 4 2 6 ; D. M . Sehullian, M an u scrip t (wie A n m . 73), 3 9 6  A n m . 6 . H inw eise auf den Traktat  
(bzw . nu r auf V at. lat. 4 5 8 9 !)  bei Lynn Thomdike, S o m e V atican  m an u scrip ts of p est tractates, in: 
Sudhoffs A rch iv  für G e sch ich te  d er M edizin 22  (1 9 2 9 )  2 0 0  (fehlerhaft); H . Jed in ,  Studien (wie 
A n m . 73), 3 1 , 2 7 8 - 2 8 0  N r. 2 5  (zur E n tsteh u n g  und zum  Inhalt).
83 Vat. lat. 4 5 8 9 , fol. 1 3 9 r /v  (u .a .: „nolo h ic volu m en  texere e t adversum  o p in io n em  vetularum  et 
y d io taru m  disputare“); vgl. H. Jed in ,  S tu dien (wie A n m . 73 ), 2 0 5  („m it R ü ck sich t auf den m it 
fein er Ironie [?] bekäm pften einflußreichen G eg n er“), 2 8 0  A n m . 1 (längeres Z ita t aus der E in 

leitung).
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nach Brescia verpackt86. Zwar hat sich der geübte Prediger, wie die Lektüre zeigt, 
durchaus zusätzlicher Hilfsmittel (Bibelglossen, K irchenrecht, Thom as von Aquin, 
Aristoteles usw.) bedient, aber dem argumentativen Trom m elfeuer seines W iderparts 
konnte er unter diesen etwas kuriosen Umständen formal nichts Gleichwertiges ent
gegensetzen. Sein Urteil, das er gern in ironisch formulierte rhetorische Fragen klei
dete, lautete knapp zusammengefaßt:

1. D ie Flucht vor der Pest ist moralisch erlaubt, da sie einem natürlichen Selbster
haltungstrieb entspringt, dem sogar die Tiere instinktiv folgen, flieht doch auch der 
Delphin vor dem Sturm, den er herannahen spürt, und der Raubvogel („milvus“) vor 
der schlechten Luft (fol. 140r/v). Ferner raten Avicenna und die übrigen Ärzte, die 
verseuchte Luft zu m eiden (fol. 140v). W enn Kranke grundsätzlich in Arzneien, die 
Gott geschaffen und gutgeheißen hat (Sir 38, 4; Is 38, 21), Heilung suchen dürfen, 
dann können sie auch m it M edikam enten oder durch die Flucht diesen Krankheiten 
vorbeugen (fol. 140v/141r).

D em  Tod kann man zwar nicht entgehen (vgl. dazu Ps. 138, 7 ; Anm. 9, 1; Jo n  1, 
10), aber m it der Pest will uns G ott sicher nicht töten. W er so argumentiert, betritt das 
Meer der Vorherbestim m ung und des Vorwissens („pelagus predestinationis et pres- 
cientie“), auf dem der Betreffende nicht segeln, sondern nur Schiffbruch erleiden 
kann. Dann könnte man auch sagen: G ott hat für mich das Heil im  ewigen Leben be
schlossen, also ist es gleichgültig, ob ich hier ein gutes oder schlechtes Leben führe. 
Die Vorhersehung bezieht sich nicht nur auf den letzten Effekt, sondern auch auf die 
vorhergehenden Bedingungen (fol. 141v/142r).

Ähnliches gebietet die M oralphilosophie: D er vernunftbegabte M ensch, der die U r
sachen und Folgen bestim m ter Ereignisse absieht, muß um sein W ohlergehen besorgt 
sein und wird erkennen, daß schlechte Luft schadet und die Pest ansteckend ist und 
daher wie auch die Lepra zu meiden ist (vgl. Nm 12, 10; Lc 17, 12). W enn wir beten, 
erlöse uns von dem Übel, d.h. von Krankheiten, Pest und Hunger, heißt das nicht, daß 
wir unsere Hände in den Schoß legen dürfen, wie wir ja auch nach dem „Unser tägli
ches Brot gibt uns heute“ nicht erwarten, daß der Herr uns das Brot durch seine Engel 
auf die Tafel schickt (fol. 142v-143v).

2. Die Pest ist durchaus nicht im m er als Strafe Gottes für unsere eigenen Sünden zu 
verstehen, sondern „hat oft einen heilspädagogischen Zw eck“ (vgl. Beispiel Hiobs 
usw., u.a. auch c. 13 X  de poenitentiis V 38). „Ohne besondere Offenbarung kennen 
wir im Einzelfall nicht die A bsichten Gottes“ (Jedin). D ie Epidemien sind eher Mah
nungen zu Buße und U m kehr (fol. 145v-149v).

Selbst wenn die Pest auf den Zorn Gottes zurückgeht, hat er einigen von uns in sei
ner Milde Schonung versprochen und geradezu empfohlen auszuweichen, wie bei 
Ezechiel 14, 2 1 -2 2  („tarnen relinquetur in ea salvatio educentium filios et filias“), 
Matthäus 24, 20, Ezechiel 7, 1 5 -1 6  („et salvabuntur, qui fugerint“) usw. nachzulesen 
ist (fol. 143v-145v).

86 Vat. lat. 4589 , fol. 154v; vgl. H. Jedin, Studien (wie A nm . 73), 2 7 9 ; D. M. Schidlian, M anuscript 
°t Dominici (wie A nm . 73), 398 f. (Übersetzung der Schlußbem erkungen); zur Bibliothek D om e- 
nichis vgl. Claudia Villa, Brixiensia, in: Italia Medioevale e um anistica 20  (1977) 2 4 3 -2 7 5 , bes.
255, 272 Nr. 19: 1471 erworbene Schrift „D e paupertate C hristi“ des R. Sänchez de Arevalo.
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3. Die Flucht verstößt auch nicht gegen das Gebot der Nächstenliebe („fundamen- 
tum opinionis suae“, d.h. Arevalos), sofern die Pflege der Kranken, die Betreuung der 
Armen und die Seelsorge gesichert sind (vgl. Thom as von Aquin, D e operibus miseri- 
cordiae, Teil 2) (fol. 149v-150v). Prälaten und Priester, die einen geeigneten Stellver
treter mit ihren Pflichten betraut haben, verlassen, wenn sie W eggehen, nicht ihre 
Herde (vgl. Cyprian, ep. I 9?, I 14?, in: c. 14 D. 88 ; c. 4 -7  C. 21 qu. 3), sondern tun nur 
das, was Innozenz III. (wohl c. 9 X  de renunc. I 9) den Bischöfen unter widrigen U m 
ständen freigestellt hat (fol. 150v-152r). Die Ausgangsfrage ist im übrigen nicht so ab
solut zu stellen und zu beantworten. Hin und wieder kann die Flucht (anderen) Scha
den zufügen (fol. 152r-153v), dennoch ist sie grundsätzlich zugelassen und bisweilen 
sogar verdienstlich („cum m erito“). Das träfe etwa auf einen wichtigen Prälaten zu, 
dessen Tod für die K irche einen großen Verlust bedeuten würde und der sich deshalb 
besser -  wie Christus, der aus dem Tem pel floh, oder Paulus, der im Korb an der 
Mauer hinabgelassen wurde -  für wichtigere Aufgaben bereithalten sollte (fol. 150v - 
154v)87.

Am Schluß kom m t der Bischof von Brescia auf die aktuelle Situation zu sprechen: 
„Hier [in Rom ] sterben Tag für Tag 18 bis 20. Ob der Papst weggeht, ist noch unge
wiß. Ich werde mich jedenfalls in eine nahe Stadt zurückziehen. Leb wohl! G elobt sei 
G ott.“88

Ammanati zeigt sich in seinem Dankschreiben vom 12. Ju li 1468 hochzufrieden 
über die Fleißarbeit seines Freundes: „Du hast m einen W unsch voll erfüllt, und mein 
Gewissen hat sich bei deinen W orten beruhigt („animus in verbo tuo quievit“). Was 
ich zuvor allein auf Grund meines gesunden M enschenverstandes („iudicio rationis“) 
für erlaubt hielt, habe ich nun infolge deiner Beweisführung („probationibus tuis“) fest 
in der Hand ... ;  ich danke dir, soweit ich das aus der Ferne kann, und bitte dich, daß 
du deine eigene Lehre befolgst und dir einen abgeschiedenen O rt suchst, an den du 
mit den D einen („cum familiola“) im kom menden August ausweichen kannst, einem 
Monat, der in Rom  im m er schädlich („noxium“), in diesem Jahr sogar pestilenzialisch

4. Die italienischen W ander- und Bußprediger (Kapistran, 
Savonarola): Die A ktualität und Publizität der Streitfrage

Die außergewöhnlich dichte Überlieferung des Jahres 1468 darf nicht zu dem Trug
schluß verleiten, das Problem der Erlaubtheit der Pestflucht sei nach langer Z eit oder 
gar erstmals, wie Arevalo glauben machen will, (wieder) auf der kirchenrechtlichen 
und moraltheologischen Ebene so ausführlich diskutiert worden. Es wurde auch nicht

87 Vgl. auch die Auszüge (in Übersetzung) bei D. AL Schullian, M anuscript of D om inici (wie 
Anm. 73), 3 9 7 -3 9 9 ;  kurze Zusam m enfassung bei H. Jedin, Studien (wie A nm . 73), 280.
88 Vat. lat. 4589 , fol. 155r/v; vgl. D. AL Schullian, M anuscript of D om inici (wie Anm . 73), 399,
89 Pii II Com m entarii (wie A nm . 73), 64 8  Nr. 248 ; vgl. D. AL Schullian, M anuscript of D om inici 
(wie Anm . 73), 3 9 9 ; H. Jedin, Studien (wie A nm . 73), 205 (übersetzt: „W as ich vorher allein auf 
Grund m eines gesunden M enschenverstandes für erlaubt hielt, das kann ich nun auch theolo
gisch begründen.“).



D ie Flu cht vor der Pest als religiöses Problem 3 6 1

als Scheinproblem  künstlich angeheizt, wie D om enico de’ D om enichi polemisch zu 
verstehen gibt. Es war nach wie vor mehr als bloßer Bestandteil eines unverbindlichen 
Gedankenaustauschs hochrangiger Kleriker. W ie sehr die Streitfrage m it jeder Pest
welle aufs neue breite Bevölkerungsschichten beschäftigte, zeigen nicht nur diesbe
zügliche Hinweise in den oben zitierten Quellen (Vergerio, Zabarella, Arevalo), son
dern auch entsprechende Spuren in den Serm ones der italienischen Bußprediger. Seit 
Jahrzehnten riefen diese Prädikanten landauf und landab zu Buße und U m kehr auf 
und ließen sich auch -  notgedrungen und gern zugleich -  wiederholt über das furcht
bare Geschehen der Pest aus90. Dabei spielte die Frage, ob man vor dieser Gefahr flie
hen durfte, sicher eine wesentliche Rolle.

Das bezeugt besonders eindrucksvoll der neben Bernardin von Siena wohl größte 
„Wanderprediger“ des 15. Jahrhunderts, Johannes von Capestrano (1 386-1456). Das 
Them a Pestflucht berührt er innerhalb eines „Gewissensspiegels“, das heißt von Stan
desunterweisungen für Richter, Advokaten und Ärzte, über die er in seinen Mailänder 
Fastenpredigten von 1441 gehandelt hatte91. D er Exkurs über das Problem , ob Prie
ster zur Pestzeit ihre Gem einde im Stich lassen dürfen, knüpft an die Frage an, ob es 
allgemein und speziell den Seelsorgern erlaubt sei, im Kampf vor den Feinden zu flie
hen, und leitet gewissermaßen („pro quodam praeambulo“) zu den dann folgenden 
Gewissensfällen über, die ausschließlich den Ärzten gewidmet sind. Aufbau und In 
halt des Pestfluchttraktats sind keineswegs, was K enner der Materie nicht überraschen 
wird, „populär“ auf das Bildungsniveau und die Ansprüche der potentiellen Zuhörer 
zugeschnitten. D er im röm ischen und kirchlichen Recht ausgebildete Franziskaner, 
der vor seiner „Bekehrung“ mehrere Jahre (1 4 1 2 -1 4 1 5 ) R ichter in Perugia gewesen 
war und zeit seines Lebens dem Jurastudium verbunden blieb, stellte das Für und 
W ider der Angelegenheit in der Form einer scholastischen Quaestio und mit einem 
ähnlich gelehrten Apparat zusammen, wie es später die Kontrahenten von 1468 in 
Rom taten.

Zu Beginn rekapituliert er breit die Pesttheorien der Ärzte (u.a. Avicenna und Ga
len über verderbliche Luft, Disposition des Patienten, Ansteckung, Inkubation) und 
andere gängige Erklärungen (Konstellation der Gestirne, vergiftete Dämpfe). Bem er
kenswert ausführlich befaßt er sich mit der „Contagio“ und ihrer Verhütung und illu
striert die Ansteckungsgefahr mit einem Fall, der sich 1393 in Bologna ereignet und 
schließlich mehr als 300 Infizierte innerhalb von 20 Tagen das Leben gekostet hatte. 
Das Fazit der Ärzte mündet in das bekannte „fuge cito, longe, tarde“ und würde som it 
pestflüchtige Priester entschuldigen (Bl. 3 6 0 v -3 6 lr  § 2 1 7 f.). In die gleiche Richtung

™ Vgl. Karl Hefele, D ie franziskanische W anderpredigt in Italien während des 15. Jahrhunderts 
(Diss. phil. Freiburg i. Br. 1912) 54 f.; zu den „Pestpredigten“ im eigentlichen Sinn plant Verf. 
einen  eigenen Beitrag.
01 Johannes Capistranus, Speculum  conscientiae, in: Tractatus universi iuris (Venedig 1584) Bl. 
323  ff., bes. Bl. 3 6 0 v -3 6 2 v  § 2 1 0 -2 3 9  (Exkurs über die Pestflucht); vgl .Johannes Hofer, Johan nes 
Kapistran. Ein Leben im K am pf um die Reform  der K irch e Bd. 1 (Bibliotheca Franciscana 1, 
N euausgabe Rom  1964) 245 ; zur W iener Hs. des „Tractatulus de m edicis et m edicinis, praeser- 
tim  de clericis volentibus m edicare“ auch Leopold Senfeider, Ö ffentliche Gesundheitspflege und 
H e ilk u n d e , in: G eschichte der Stadt W ien  II 2, redigiert von A lbert Starzer (W ien 1905) 1 0 6 4 f.; 
neuere Lit. bei Kaspar Elm, in: Lexikon des M ittelalters 5 (1990) 5 6 0 f.
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weisen der natürliche Selbsterhaltungstrieb aller Lebewesen ([Aristoteles] D e Anim a 3) 
und scheinbar auch die C lem entinen, die es an einer Stelle untersagen, sich freiwillig 
in die Hände der Feinde zu begeben und einen durch schreiendes Unrecht, nicht 
durch die Gerechtigkeit herbeigeführten Tod („per violentam iniuriam, non per iusti- 
tiam“) zu suchen (c. 2 de sententia et re iudicata in Clem. II 11). Dagegen steht das 
W ort Christi vom guten Hirten, der sein Leben für seine Schafe gibt und nicht wie der 
M ietling vor dem W olf flieht und die Schafe im Stich läßt (Jo 10, 1 1 -1 2 ) (Bl. 3 6 lr  

§ 219).
Kapistrans Lösung sieht auf den ersten Blick einfach aus: Jed er Seelsorger, ob Prälat 

oder Pfarrer, darf fliehen, wenn er einen geeigneten Stellvertreter bestellt hat, und 
kann sich so für größere Aufgaben in der K irche bereit halten (c. 15 X  de off. iud. ord.
I 31 ; Augustinus, ep. ad Honoratum). W enn er aber nicht für angemessenen Ersatz 
sorgen kann, dann darf er nicht fortgehen, weil er mehr den Tod der Seele des N äch
sten als seinen eigenen leiblichen Tod fürchten und dem G ebot der Nächstenliebe 
Vorrang einräumen muß (Bl. 3 6 lr  § 220). Die Betonung liegt allerdings eindeutig auf 
dem zweiten Teil dieser Kom prom ißform el, wie sich aus der folgenden Widerlegung 
der eingangs wiedergegebenen Pro-Argum ente ergibt.

D em nach haben die Ärzte nur die körperliche Unversehrtheit im Auge. Infolgedes
sen sind ihre Argumente in bezug auf das höherwertige Heil der Seelen belanglos. 
Ihre Ratschläge sollte man gemäß göttlicher Mahnung (Sir 21, 2) lieber im geistlichen 
Sinn interpretieren als wörtlich nehm en („melius spirituali quam literali intelligentia 
capiatur“). Fliehen sollte man also die Sünde, und zwar schnell, oder wenigstens rasch 
Buße tun („cito“), dann die Pest der Sünde weit hinter sich lassen („longe“) und so spät 
wie möglich, am besten gar nicht, zu ihr zurückkehren („tarde“) (Bl. 361r/v § 221). Die 
Sünde ist letztlich („causa inductiva pestis“) wie im besonderen („specialiter“) die 
Hauptursache der Pest. Das belegen allein elf Situationen m it mehr als doppelt soviel 
Zitaten, in denen uns G ott die Pest als Strafe für unsere Sünden androht, ferner die 
Läuterung des Kaisers (Galerius) Maximian (2 9 3 -3 1 1 ) und seiner heidnischen Anhän
ger (Historia ecclesiastica, IX  5-9), ein Artikel im Gesetzeswerk des Justinian (in Au- 
thenticis ut non luxurietur contra naturam collatione 6 versiculo si enim [ =  N. 77]: 
Propter talia enim delicta, et fames et terrae motus et pestilentiae fiunt), ein Brief 
Papst Leos I. (ep. 1 =  c. 1 D. 86) sowie Gratian (D ictum  ante c. 1 C. X X IV  qu. 3) 

(Bl. 361r~362r § 2 21-230).
Auf den natürlichen Instinkt (siehe oben) kann man sich nicht berufen, weil die Tu

gend des Geistes („spiritualis virtus“) über das Natürliche hinausgehen muß und daher 
der Tod der Seele mehr zu fürchten ist als der des Körpers (vgl. M t 10, 28). Der oben 
zitierte Satz der Clem entinen ist nicht einschlägig, da er sich auf einen unrechtmäßi
gen Tod bezieht, den man nicht freiwillig auf sich nehm en muß (Bl. 362r § 232 f.). Ab
schließend m acht Kapistran grundsätzliche Anmerkungen zum Rang der Medizin, die 
sich bei aller verdienten und geschuldeten Anerkennung nicht überschätzen sollte02.

92 Zur Einschätzung des A rztberufes seitens der m ittelalterlichen T heologen und zu den ein
schlägigen Texten  z.B . des K irch enrechts, u.a. c. 13 („Cum infirm itas“) X  de poenit. V. 38, auf 
das sich auch Arevalo und Kapistran beziehen, vgl. Paul Diepgen, D ie Theologie und der arzth-
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Vor Gott bewirken ehrfürchtige Bitten und Gebete selbst einfacher Kleriker oft mehr 
als die Heilkräfte der Pflanzen und Steine, mehr auch als der prächtige rhetorische 
Aufwand („phalerata pompa“) eines Aristoteles und eines Platon (Bl. 362r/v § 2 3 4 -  
239).

Man darf vermuten, daß das Them a, über das Kapistran in diesem Exkurs referierte, 
sich nicht nur aus dem oben beschriebenen Zusamm enhang ergab, sondern wirklich 
auf Priester Bezug nahm, die zu Pestzeiten ihrer Gem einde den Rücken kehrten. 
Zweitens bleibt festzuhalten, daß die teils spitzfindigen Argumente für und wider die 
Pestflucht durch die Volkspredigten einer großen Ö ffentlichkeit bekannt wurden. An 
der Tendenz des Gesamturteils gibt es keinen Zweifel: So sehr Kapistran auch die 
Ansteckungsgefahr hervorhebt, so treten doch die natürlichen Ursachen gegenüber 
der Vorstellung des strafenden Gottes, der die sündige M enschheit bedroht, eindeutig 
in den Hintergrund. Als K anonist gesteht er Priestern unter bestim m ten Auflagen die 
Pestflucht zu, als strenger Observant scheint er, orientiert am Gebot der N ächsten
liebe, eher die Bewährung in der Gefahr zu fordern.

Andere Prediger des 15. Jahrhunderts waren weniger kom promißbereit. D er Fran- 
ziskaner-Observant Bernardin von Feltre (1 4 3 9 -1 4 9 4 ), der 1469 seine Predigttätigkeit 
begann, hat beispielsweise die Pestflucht ohne W enn und A ber gebrandmarkt. In sei
ner Predigt „De peste“ führt er der lateinisch/italienischen Nachschrift eines Schülers 
zufolge ein Scheingespräch über diesen angeblichen Ausweg, den Drangsalen zu ent
gehen: J e n e r  (ein imaginärer Gesprächspartner) behauptet: O h, ich habe ein Rezept, 
das besagt: Fliehe, am besten ganz weit weg, kehre spät zurück. W oher stam m t das? -  
Aus dem Schlund der Hölle (A fundo inferni). Sagt das etwa das Gesetz Gottes? Nein, 
sondern es schreibt N ächstenliebe (charitatem) vor. D och wo ist die Caritas, wenn alle 
fliehen wie die Hunde? Eben deswegen schickt Gott häufig die Pest, wegen der gerin
gen Liebe usw.“ Mit zwei W undergeschichten untermauerte er anschließend, wie ver
werflich die Flucht vor der Pest ist. Als leuchtendes Gegenbild rühm t er Bernardin 
von Siena, der zusammen m it einigen Gefährten im Pestjahr 1400 in seiner Vaterstadt 
unerschrocken die Kranken betreute93.

D ie eindeutige Position des Bernardin von Feltre wird nicht nur den Beifall der da
heimgebliebenen Zuhörer gefunden haben, sondern entspricht zweifellos dem Bild 
und wohl auch den Intentionen und dem Selbstverständnis der asketischen Bußpredi
ger. Das heißt nicht, daß sie blind für die Ängste der Vielen und für die (relativen) 
Vorteile geworden wären, die ein abgeschiedener Zufluchtsort bot. W ie nachsichtig 
persönlich furchtlose und unbeugsame Rigoristen auf den Druck ihrer Umgebung zu 
reagieren wußten, dem onstriert kaum jemand besser als der große Sittenprediger G iro-

Fortsetzung Fußnote von Seite 362
che Stand (Studien zur G esch ich te der Beziehungen zwischen T heologie und M edizin im M ittel
alter 1, Berlin-Grunewald 1922) bes. 7 -1 5  (W ertschätzung der Heilkunde), 26  (aussichtslose 
Kille), 42 f. (K rankenbesuch), 4 8 -5 8 ,  bes. 54 m it A nm . 306  (D er A rzt und die Seele des P atien 
ten).

Carlo Varischi da M ilano  (Hrsg.), Serm oni del beato Bernardino T om itano da Feltre, Bd. 2 
(Mailand 1964) 271 f .; zu Bernardin von Feltre vgl. R. Manselli, in: Lexikon des M ittelalters 1 
(1980) Sp. 1972 f.
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Iamo Savonarola (1 4 5 2 -1 4 9 8 ), der Prior des Dominikanerkonvents S. Marco in Flo
renz. Im Pestsom mer 1497, kurz nach seiner Exkom m unikation und ein Jahr vor sei
nem Feuertod auf der Piazza della Signoria, hatte er „mehr als 70 Mitbrüder“ aufs 
Land („in aria piü salubre“) geschickt, darunter die besonders wichtigen („gli fratri di 
piü importanza“) und vor allem die jungen Novizen. Reiche Florentiner hatten ihre 
Villen zur Verfügung gestellt und kamen auch für den Lebensunterhalt auf: ein Patri
zier versorgte mehr als 30, ein anderer 14, ein dritter 15 und ein vierter 18 Mönche. 
Als Vorgesetzter fühlte sich Savonarola zu diesen Vorsichtsmaßregeln verpflichtet. 
Andernfalls hätte er, wie er fürchtete, leichtfertig („temerario“) gehandelt und sich 
dem Vorwurf ausgesetzt, er versuche G ott („tentare D io“). Er selbst hatte dagegen die 
Bitten seiner Fratres, er möge sich in Sicherheit bringen, ebenso abgelehnt wie die 
Landhäuser, die ihm wohlhabende Gönner anboten. Er wollte seine „Schäfchen“ („pe- 
corelle“) nicht im Stich lassen und den Notleidenden beistehen. U nerschrocken („non 
ho paura“) war er m it mehr als 40  älteren Brüdern in der Stadt geblieben, wo an m an
chen Tagen mehr als 50 M enschen starben. In heiterer Gelassenheit („in gaudio et 
consolatione di spirito“) harrten die M önche innerhalb der Klosterm auern aus. Alles, 
was sie brauchten, erhielten sie von hilfsbereiten Bürgern94.

D er Prior von S. Marco sprach Laien wie auch seinen Ordensangehörigen in dieser 
Z eit Mut und Trost zu. In einer Epistel an seine (weltlichen?) „geliebten Brüder in 
Christus“, später auch „M edizinische Abhandlung gegen die (geistliche) Pest“ genannt, 
gab er am 15. Ju li 1497 wohl insbesondere den Laien sieben geistliche „Rezepte“ ge
gen die Krankheit und m ahnte sie zu Buße, Gottvertrauen und W erken der Barm her
zigkeit. Da Gott die Pest wegen der Sünden der M enschen geschickt habe, helfe letzt
lich nur die A bkehr vom schlim m en Lebenswandel. D enn wenn die Ursache beseitigt 
sei, schwinde auch die W irkung (vgl. Aristoteles, Phys. B 3, 195b 16—1S)9;>. Ercole I. 
d’Este, den Herzog von Ferrara, bestärkt er m it einem Pauluswort (II Cor 12, 9 : „virtus 
in infirmitate perficitur“) in der Zuversicht, daß Gott nach einem festen und sinnvol
len Plan handelt96.

W ie wenig er von der Flucht hielt, faßte der Leiter der Kongregation von S. Marco 
noch einmal in einem Brief vom 18. August 1497 an Frä Pietro Paolo del Beccuto („de 
Florentia, Ordinis Praedicatorum“) zusammen, der sein K loster (in Fiesole?) verlassen

9i Vgl. die Briefe Savonarolas an seinen Bruder A lberto (24. Ju li und 14. Aug. 1497), A rzt in F er
rara, und an Ludovico Pittorio, den K anzler des Herzogs von Ferrara (13. Aug. 1497): Roberto Ri-
dolfi/Vincertzo Romano/Armando F. Verde(Hrsgg.), G irolam o Savonarola. Lettere e Scritti apolo- 
getici (Edizione Naz. delle O pere di G irolam o Savonarola, R om  1984) 1 8 3 -1 8 6  Nr. 64  f., 168 f., 
Nr. 58 ; zur Pest von 1497 und den Briefen und Schriften Savonarolas in dieser Z eit ausführlich 
Pasquale Villan) G eschichte G irolam o Savonarolas und seiner Z eit, übers, von M oritz Berdu-
schek, Bd. 2 (Leipzig 1868) 91 , 1 5 8 -1 6 1 , 341 f. (Briefe an A lberto Savonarola); vgl. auch Luca 
Landucci, Ein Florentinisches T agebu ch: 1 4 5 0 -1 5 1 6  (Das Z eitalter der Renaissance. A usge
wählte Quellen zur G esch ich te der italienischen K ultur I 5), übers., eingeleitet und erklärt von 
M arie Herzfeld (Jena 1912/13, Neuausgabe Düsseldorf/Köln 1978) 2 0 7 -2 0 9 , 215.
95 R. R id o lfietc. (Hrsgg.), Lettere (wie A nm . 94), 1 6 5 -1 6 7  (m it 3 8 7 f.) Nr. 57 ; vgl. P. Villan, G e
schich te (wie Anm . 94), 161.
96 R. R idolfi etc. (Hrsgg.), Lettere (wie A nm . 94), 1 7 0 -1 7 2  (m it 389  f.) Nr. 6 0 ; vgl. P. Villan, G e
schichte (wie Anm . 94), 161 A nm . 2; vgl. weitere Trostbriefe an andere Adressaten ebd. 174 Nr.
61 (an Ludovico Pittorio; 3. Aug. 1497); 181 f. Nr. 63  (an Giovanna Carafa Pico, 13. Aug. 1497).
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wollte: „Geliebtester Vater in Christus, Heil im Herrn usw. Ich würde alles tun, damit 
die Brüder dieser schrecklichen Krankheit entkämen, sofern ich nur G ott nicht belei
digte. Ich treffe hier und an allen Orten jegliche nur denkbare Maßnahme, um sie mit 
vielen Gebeten (oder Bitten?) zu erretten. Allerdings scheint mir, daß m ancher allzu 
furchtsam ist, fraglos ein Zeichen eines schwachen Glaubens: man muß nämlich auf 
Gott und nicht so sehr auf die Flucht („non tantum in fugiendo“) vertrauen. Die Laien 
haben weniger Angst, als m ancher hier (im Kloster) zeigt. Einmal müssen wir alle ster
ben, und mir scheint der glückselig, der diesmal, und sei es auch an der Pest, sein 
Ende findet. D enn der Tod wird uns, wie ich glaube, ein anderes Mal vielleicht nicht 
so gut vorbereitet („in sic bona dispositione“) finden wie in dieser Zeit, weil sich (nun) 
jeder, der nicht vollständig ohne jeden Verstand oder ohne die Gnade Gottes ist, auf 
den Tod hat einstellen müssen. Ich spreche über die Brüder, die vielleicht ein ander
mal unvorbereitet sind. D ie Unsrigen, die gestorben sind, sind so heiter dahingeschie
den, als ob sie zur Hochzeit hinübergingen. Gestern schickte Bruder Baptista aus 
Faenza („de Faventia“) zu mir und bat mich, ich möge gnadenhalber („ex gratia“) den 
Fratres sagen, sie m öchten ihn in seine Heimat ziehen lassen und ihn nicht mehr mit 
ihren Gebeten zurückhalten. Heute hören wir, daß Bruder Antonius de S. Quintino an 
der Pest erkrankt ist, der m it niemandem Umgang hatte, und so (trotzdem?) ist jenes 
Gift über ihn gekom m en. So also seht ihr, Brüder, daß niemand, der bezeichnet ist, 
der Hand Gottes entfliehen kann, und jene, die sich um die Pestkranken kümm ern, 
gesund geblieben sind. Allzugroß scheint mir der K leinm ut, den m anche von euch 
zeigen und der den wahren Christen („religiosis“) ganz und gar nicht ziem t, die doch 
den Tod wünschen und nicht ihn meiden („fugere“) sollten. Deshalb bin ich derzeit 
nicht dafür, daß du dich, falls nicht anderes hinzukom m t („alio non contingente“), [aus 
deinem Kloster] entfernen solltest. Sollte es freilich nötig werden, jemand aus Fiesole 
hierher zu schicken, werde ich den Zeitpunkt vorher mitteilen. Daher seid mannhaft 
gefaßt („virili anim o“) und bereitet euch auf den Tod vor, weil der Herr uns alle prüfen 
will. Die Gnade Gottes sei m it euch. Amen. Florenz, 18. August 1497.“97

5. Die Behandlung des Them as nördlich der Alpen

Nördlich der Alpen war die Frage, ob man vor der Pest fliehen darf, sicher nicht w eni
ger umstritten als in Italien. Einschlägige Quellen, die mit dem Briefwechsel des Co- 
luccio Salutati oder den röm ischen Traktaten des Pestjahres 1468 vergleichbar wären, 
sind freilich auf den ersten Blick kaum zu entdecken. Manches wird in den Hand
schriftenbeständen noch zu erschließen sein.

'■ R. Ridolfi etc. (Hrsgg.), Lettere (wie A nm . 94), 198f. (m it 396) Nr. 6 8 ; vgl. P. Villari, G e 
schichte (wie A nm . 94), 160.
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a) Gabriel Biels Predigten und' „Quaeslio de fuga pestis“

Die (vorerst) einzige längere Abhandlung, die wir hier aus dem 15. Jahrhundert ken
nen, dürfte wohl weiter verbreitet und populärer als alle bisher genannten Schriften 
gewesen sein. Sie stammt aus der Feder des Theologen Gabriel Biel (um 1410-1495), 
der nach dem Studium in Heidelberg, Erfurt und K öln in den 50er Jahren als D om 
prediger in Mainz wirkte, sich später den Brüdern vom Gem einsam en Leben an
schloß, 1479 Propst des von ihm  gegründeten Fraterhauses in Urach wurde und 1484 
eine theologische Professur der Via moderna an der Universität Tübingen übernahm98. 
Im Anhang seiner „Sermones de tem pore“ befinden sich unter anderem fünf Stücke, 
die in der zweiten Hälfte des 15. Jahrhunderts unter dem Eindruck der Pest entstanden 
sind. Drei Predigten unter dem Titel „Sermones médicinales contra pestilentiam“, die 
an die herköm m lichen Evangelientexte des 2 2 .-2 4 . Sonntags nach Trinitatis anknüp
fen (Matth. 18, 23 ; 22, 21; 9, 21), beschreiben und preisen die verschiedenen Formen 
der Buße als Reinigungsmittel und andere „geistliche A rzneien“ gegen die Seuche. 
Ein kürzerer A bschnitt über die Todesverachtung zu Pestzeiten und die rechte und 
rechtzeitige Vorbereitung auf das ewige Leben („De non timendo m ortem  tempore 
pestis“) leitet über zu der „Quaestio de fuga pestis: Utrum regnante m orbo epidimie 
liceat, prosit et expediat, suspectas(!) loca et personas fugiendo vel repellendo decli- 
nare“99. Diesen letzten Teil hat der Verleger ferner dem Pesttraktat des Tübinger Pro
fessors und Leibarztes des Herzogs Eberhard im Bart, Johann W idm ann (bzw. Salice- 
tus und Mechinger), beigefügt, so daß in älteren Bibliographien fälschlich der Medizi
ner als Autor der Quaestio Biels erscheint. Zusamm en m it dem ,Tractatus de pestilen- 
tia‘ W idm anns haben die Blätter über die Pestflucht eine Reihe von Neuauflagen 
erlebt100. Die Erörterungen Biels verloren nichts von ihrer Aktualität. Noch 1665, auf

98 W eitere Einzelheiten und Literatur zu Leben und W erk Biels bei F. Stegmüller, in: L T h K  2, 
1958, Sp. 4 5 4 f.; Ulrich Bubenheimer, in: D ie D eutsche Literatur des M ittelalters. Verfasserlexi
kon, Bd. 1, Berlin/New Y ork 21977, Sp. 8 5 3 -8 5 8 ;  M. Schuhe, in: Lexikon des M ittelalters 2 
(1983) Sp. 127.
99 Gabriel Biel, Serm ones de tem pore, Pars IV, Tübingen (Joh. O tm ar für Frid. Meynberger, 
1500), BI. O O O  lv  -  Q Q Q  lv  [benutzt Expl. der UB G öttingen: 8 Patr. Lat. 2360/45 Inc.]; vgl. 
auch spätere Auflagen; ferner Arnold C. Klebs/E. Droz, Rem èdes contre la peste (Paris 1925) 64 ;
A.C. K lebs/K arl Sudhoff, D ie ersten gedruckten Pestschriften (wie A nm . 2), 19 Nr. 8 ; ferner 
R. Cruel, G eschichte der deutschen Predigt im M ittelalter (D etm old 1879) 5 1 6 f. (kurze Inhalts- 
angabe der drei „G elegenheitsreden über die Pest“ und Hinweis auf die beiden folgenden, aber 
unabhängigen kurzen Traktate, die Biel zur Pestzeit herausgegeben habe); Gustav Leopold Plitt, 
Gabriel Biel als Prediger (Erlangen 1879) 18 f., schlägt als Entstehungsdatum  „um 14 5 9 “ m it der 

(dürftigen und unzureichenden) Begründung vor, um diese Z eit sei Jo h an n  von W esel wegen 
einer Pest von Erfurt nach M ainz gegangen.
100 [Johann] Widmann [Salicetus, M echinger], Tractatus de pestilentia. [Gabriel Biel,] D e fuga pe
stis (1500) [Bl. 59r-63v ], Tübingen [}oh. Otm ar] für F. M. [Frid. M eynberger, 1501]; benutzt u.a. 
Expl. der U B G öttingen: 8 Med. pract. 2328/6; vgl. A. C. Klebs/K. Sudhoff, Pestschriften (wie 

A nm . 2), 58 Nr. 130 -  in die dort genannten deutschen Übersetzungen (z.B. Straßburg 151.9) ist 
die Quaestio augenscheinlich n ich t aufgenom m en; die 5 Bll. der Quaestio finden sich auch sepa

rat in Bam berg, Staatsbibi.: Inc. typ. V  I 25  (Sam m eldruck); einem  Expl. des G erm anischen N a 

tionalmuseums in Nürnberg (8 Nw. 43 9  Postinc.; die Quaestio Bl. 9 7 r-1 0 1 v ) sind h a n d s c h r i f t l i c h  

Pestrezepte beigegeben -  im A nschluß an den w ichtigsten R at: „M arsilio Ficino de peste: Fuggi
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dem H öhepunkt der großen Pest in London, ließ sie der Buchhändler Richard Smyth 
ins Englische übersetzen101.

Auf die Erlaubtheit der Pestflucht geht Biel an verschiedenen Stellen seines Pre
digtreigens ein: W er die infizierten Orte und M enschen wie G ift meide, mag sein Le
bensende etwas hinausschieben können. D och bisweilen stürben diejenigen als erste, 
die auf diese Art vorsorgten und am meisten Angst hätten. W er durch Freundschaft 
oder Verwandtschaft m it Angesteckten verbunden sei, dürfe und könne die K ranken 
ohnehin nicht meiden (O O O  2r). Im Sonderbeitrag über die Furcht vor dem Pesttod 
wird der Prediger noch deutlicher: Um dem leiblichen Tod zu entgehen, verlasse man 
Vaterland, Freunde, Hab und Gut und fliehe an andere Orte. Dam it verstoße man ge
gen Gottes Gebote und gegen die Nächstenliebe. Das Leben könne sowieso nicht 
über den festgesetzten Zeitpunkt hinaus („ultra constitutum “) verlängert werden, 
schon gar nicht, wenn es von der Pest bedroht sei. D enn diese sei eine Strafe („flagel- 
lum D ei“), die Gott direkt oder unter Einsatz der von ihm geschaffenen Natur („mini- 
sterio creature“) verhänge. Daß man der Hand Gottes nicht entgehen könne, bezeuge 
nicht nur die Hl. Schrift, sondern auch die tägliche Erfahrung: „Es sterben die Ärzte. 
Es sterben die Flüchtigen. Es sterben die, die sich eingeschlossen und an abgelegenen 
Orten von den M enschen abgesondert haben. Niemand kann also auf längere Zeit 
(?„ad tempus“) vor dem Tod bewahrt werden“ (PPP 3r). D er Christ habe den leibli
chen Tod nicht zu fürchten, sondern müsse sich m it einem christlichen Lebenswandel 
und in steter W achsam keit vor dem unvorhergesehenen Pesttod wappnen. Gegen die 
natürliche Angst sei nichts einzuwenden, aber um so mehr gegen die bewußte und 
willkürliche Furcht („timor rationalis et voluntarius“), die den M enschen zur Flucht 
und anderen H eilm itteln verführe und ihn glauben mache, damit dem Tod entgehen 
zu können. „Und diese vergebliche Furcht ist schädlich, dem wahren Christen fremd 
und daher m it Fug und Recht abzulegen“ (PPP 4v)102.

Die Predigten Biels kom m en m it vergleichsweise wenig Autoritäten (Bibel, Augu
stinus, Gregor d. Gr., J .  Gerson) aus, sind durch fiktive Einwände gegliedert und aufge
lockert und lesen sich daher vergleichsweise flüssig. Demgegenüber ist die „Quaestio 
de fuga pestis“ strenger nach der scholastischen Technik der Beweisführung in argu
menta, suppositiones und conclusiones eingeteilt103. D och ebenso wie die K anzel
reden dient sie primär der religiösen Erbauung und moralischen Festigung der Gläu
bigen. Verm utlich erschien speziell dieses Them a dem führenden Vertreter der Via 
moderna als geeignet, den Gläubigen das Ideal einer vertieften Fröm m igkeit nahezu-

Fortsetzung Fußnote von Seite 366
presto et dilungi et torna tardi.“ Z um  A utor des Pesttraktats vgl. K arl Baas, D ie beiden Ärzte 
Johann W idm ann, in : Zs. für die G eschichte des O berrheins 26 (1911) 6 2 1 -6 3 5 .
" "  Paul Slack, Im pact of Plague (wie Anm . 23), 41.
102 Vgl. die ausführliche D isposition des letzten sogenannten Serm o medicinalis contra pestilen- 
tiam einschließlich des Anhangs über die Todesfurcht bei Carl G, Heinrich Lentz, G eschichte der 
christlichen H om iletik 1 (Braunschweig 1839) 3 2 2 -3 2 4 , der gerade diese Predigt exem plarisch 
wiedergab, „da auch unsere Z eit Veranlassung gegeben hat, über eine verheerende Seuche, wo sie 
nahete, oder wo sie vorhanden war, auf den Kanzeln zu sprechen“ (322).

Vgl. unten Anlage 2 (Disposition und Inhalt); vgl. auch die verkürzte Ü bersicht von C. G. H. 
lentz, G eschichte (wie A nm . 102), 3 2 4 -3 2 6 .
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bringen und an ihre moralische Verantwortlichkeit für die Erfüllung der Gebote 
Christi zu appellieren.

Der „letzte Scholastiker“, wie Biel auch genannt wurde, variiert und bündelt in dem 
kurzen Traktat über die Flucht vor der Pest, was er bereits in den oben erwähnten R e
den sagte: Das beste Heilm ittel gegen die Pest, die entweder G ott zur Bestrafung der 
Gottlosen oder zur Bewährung der From m en geschickt hat oder die aus natürlichen 
Ursachen oder aber aus beidem zugleich herrührt, ist die innere U m kehr zu Gott 
durch Buße und Gebet. Präservativ- und Heilm ittel darf man nur dann gebrauchen, 
wenn sie sich nicht gegen den W illen Gottes und das Gebot der Nächstenliebe rich
ten. Ein Priester darf seine Gem einde nur verlassen, wenn ein geeigneter Stellvertreter 
bereitsteht, und kein Christ darf einen Pestkranken meiden, dessen zeitliches oder 
ewiges Leben in höchster Gefahr ist. Arm en Kranken muß ein Arzt selbst gratis zur 
Seite stehen. W er Pestkranke aus der W ohnung wirft oder sie darin einschließt, han
delt ebenso ungerecht wie diejenigen (städtischen Behörden), die Orte absperren und 
dadurch die Arm en in tiefste Not stürzen.

Verglichen m it den vielleicht zeitgleichen röm ischen Abhandlungen von 1468 und 
früheren Äußerungen über das Problem , beherrscht ein neuer Grundton die Ausfüh
rungen Biels. Zwar geht er nicht so weit, die Flucht vor der Pest generell zu verdam
men. D och keiner hatte bisher das Gebot der Nächstenliebe, auf das gleich das erste 
Argument der gesamten Quaestio aufmerksam macht, so stark in den Vordergrund 
gerückt. Niemand hatte die christlich-soziale Verantwortung der Priester und Laien 
und die Fürsorgepflicht für die Arm en so sehr betont und an praktischen Beispielen 
erläutert. K ein  Theologe hatte innerhalb der vorgegebenen sprachlichen Form so (re
lativ) allgemeinverständlich und lebensnah den erbaulichen Zw eck m it der theoreti
schen Diskussion der Gewissensfrage verknüpft. In dieselbe Richtung wiesen später 
die Einlassungen der deutschen Reformatoren.

b) Die Gewissensnöte des Joachim  von Watt (Vadian)

Unter den einschlägigen Quellen des 16. Jahrhunderts erweist sich die Korrespondenz 
des Schweizer Humanisten und Reformators Joach im  von W att (1 4 8 4 -1 5 5 1 ) als wahre 
Fundgrube für unsere Fragestellung. D er gelehrte Laie, der nach dem Rektorat an der 
W iener Universität (1 5 1 6 -1 7 ) Stadtarzt in seiner Heimatstadt St. Gallen geworden 
war, hat sich schon aus beruflichen Gründen über Sinn und Unsinn der Pestflucht 
ernsthaft Gedanken gemacht. An der Seuche, die 1519 die Eidgenossenschaft heim 
suchte, sollen allein in St. Gallen im August täglich bis zu 30, insgesamt m ehr als 1600 
M enschen, das heißt ungefähr die Hälfte der Einwohnerschaft, gestorben sein. D ie Be
hörden hatten wie viele andere Bürger auch die Stadt verlassen, nachdem sie vier Rats
herren kommissarisch die Geschäfte übertragen hatten104. Vadian hatte sich nach ei-

104 Z ur Pestzeit 1519/20 in St. Gallen anhand reichhaltiger archivalischer Q uellen a u s f ü h r l i c h  

Werner Ndf, Vadian und seine Stadt St. G allen, Bd. 2 (St. Gallen 1957) 7 0 -7 9 , bes. 72 , 74  (Pest
flucht); die erzählenden Q uellen zusam m engestellt von E. Egli, Die Pest von 1519 nach g leich 
zeitigen Berichten, in: Zwingliana 1 (1903) Nr. 14, 3 7 7 -3 8 2 , bes. 3 7 8 : „D o floch m engklichs uss 
der stadt Sant G allen, ie dass schlecht personen daselbs das rathus regiertend, aber wol“ (Sicher);
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nem kurzen Zwischenaufenthalt in St. Gallen bereits im Ju li 1519 nach Zürich und 
dann zu seinem Onkel nach Wädenwil begeben, von wo er erst Anfang 1520, als die 
Pest erloschen war, zurückkehrte. D er Stadtarzt verletzte damit keineswegs seine 
Pflichten, zumal er seine Praxis noch gar nicht recht aufgenommen hatte und seinen 
Mitbürgern immerhin in einem ungeduldig erwarteten Pesttraktat, den er Ende A u
gust 1519 in Basel herausgab, die gewünschten (konventionellen) Verhaltensmaßre
geln gab105. N icht anders als vermutlich viele seiner Kollegen hat er sich also aus rela
tiv sicherer Entfernung über Ursachen und Therapien einer Seuche ausgelassen, die er 
gar nicht selbst miterlebte. Die Pestschriften als solche sagen noch nichts über den 
verantwortungsvollen Einsatz ihrer Verfasser für die Pestkranken aus106.

Als Arzt konnte sich Vadian in der Fremde frei von Schuld fühlen, als Christ plag
ten ihn heftige Gewissensbisse -  vermutlich aus mehreren Gründen. D enn er hatte 
vom Unm ut einiger Mitbürger erfahren, die sich in St. Gallen „unter dem Messer der 
Pest“ alleingelassen fühlten107. Möglicherweise erinnerte er sich auch an den Auftritt 
des W iener Medizinprofessors Martin Stainpeiss, der im Pestjahr 1511 die Flucht sei
ner Kollegen öffentlich verurteilt und die Ausweisung der gesamten Fakultät aus 
W ien gefordert hatte108. W ahrscheinlich hat er, als er sein Pestkonsilium zusamm en
stellte, unter anderem auch den in seiner Bibliothek befindlichen Traktat des Tübin
ger Arztes Johannes W idm ann benutzt und ist dabei auf Gabriel Biels Quaestio de 
fuga pestis gestoßen109. All das mag ihn bewogen haben, einen befreundeten Theolo
gen um ein Gutachten über die Frage zu bitten, ob ein Christ ohne Gefahr für sein 
Seelenheil bei Ausbruch der Pest sich entfernen und eine Luftveränderung vorneh
men dürfe.

Fortsetzung Fußnote von Seite 368
der spätere Bericht Vadians über die Vorkehrungen gegen die Pest 1419 bei Bernhard Milt, 
Vadian als Arzt (Vadian-Studien 6, St. G allen 1959) 9 3 -9 5 .
I0:> Ein kurtz und trüwlich underricht wider die sorgklich kranckeyt der pestilentz (Basel, Adam 
Petri, 1519) [benutzt Expl. der U B Basel: Med. Conv. 263 Nr. 60], bes. Bl. A IVv -  B Ir: „ . . .  ist 
kein besser artzney ..., die ich weyß, dann bald geflohen, ferr darvon sin und spat widerkum- 
m en“; zum Inhalt (m it weiterer Lit.) B. Milt, Vadian als A rzt 8 0 -9 3 .
106 Vgl. G. Rath, Ä rztliche Ethik  in Pestzeiten, in: M ünchener M edizinische W ochenschrift 99 
(1957) 169, der m it dem Hinweis auf die Pestgutachten einen Teil der Ärzteschaft vom Vorwurf 
der „schim pflichen Flucht“ ausnehm en will; ähnlich, ohne z .B . an die vielen (m odisch) den Lan
desherren und Geldgebern gewidm eten Traktate von (w ohlbehüteten) Leibärzten zu denken, 
auch das Fazit von D. W. Amundsen, Medical D eontology (wie A nm . 3), 4 2 1 : „The very fact that 
so many plague tractates were produced . ..  is in itself evidence of a high degree of ethical and 
P rofession al responsibility“; vgl. oben A nm . 17.
" 17 W. Ncif Vadian (wie A nm . 104), 7 9 ; B, Milt, Vadian als A rzt (wie A nm . 104), 50 f. 
uia B. Milt, Vadian als Arzt (wie Anm . 104), 52 ; Stainpeiss sprach sich ferner im (1520  erstmals 
beigefügten) Anhang seiner 1517 in W ien  erschienenen Studienordnung („Liber de m odo stu- 
dendi seu legendi in m edicina“), Bl. s V II r/v [benutzt Expl. der Stadtbibi. Schaffhausen: Kast 
228] gegen die Pestflucht aus und berief sich dabei auf ein W ort des arabischen Arztes Mesue d .J. 
(10./H .Jh.), demzufolge ein Arzt, der in der Seuchenzeit flieht, den Namen des Arztes verliert: 
,,D ico prim o, medicus qui absolute statim fugit non urgente aliqua pregnante causa non est m e- 
ilicus, talis perdit nom en m edici . .., et h oc m axim e loquendo de m edico proviso loci stipendio.“

B. Milt, Vadian als Arzt (wie Anm . 104), 92 A nm . 164 (W idm anns Pestschrift in der Ausgabe 
von 1501 unter den „M edica“ Vadians).
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Die Antwort des Geistlichen, der sich ausschließlich auf Bibelzitate stützte, wird 
Vadian beruhigt haben: Vorausgesetzt, daß geeignete Personen für das W ohl des Lei
bes und der Seele der Kranken sorgen, dürfen die anderen fortgehen. D enn da nicht 
allen Christen dieselben Gnadengaben zum Bau der K irche verliehen sind, kann auch 
nicht von jedem dasselbe verlangt werden (1 Rm  12, 4 ; 1 Cor 12, 20 ; Eph 4, 25). W er 
die gegebenen M öglichkeiten, sein Leben zu bewahren, nicht nutzt und tatenlos h in
nim m t, was Gott schickt (vgl. M t 6, 26 ; Io 6, 45 ; Is 54, 13; 4 Rg 19, 7 und 3 5 -3 7 ; 2 Par 
32, 2 1 -2 7 ), versucht nicht nur G ott, sondern sündigt. D ie Gesunden dürfen bei aller 
Fürsorge für die Kranken vernünftigerweise nicht in K auf nehm en, daß der ganze 
(Volks-)Körper durch die ansteckende Krankheit gefährdet wird. V ielm ehr werden sie 
sich, auf das W ohl der Vielen bedacht, nicht leichtfertig den Risiken aussetzen -  wie 
sich auch Christus zuweilen zurückzog, weil seine Stunde noch nicht gekom m en war 
(Io 8, 20 usw.), und auch Paulus nicht aus Furcht vor dem Tod heim lich aus Damaskus 
entwich (Act 9, 25 usw.), sondern um weiterhin seinen Brüdern und der Kirche mit 
Rat und Tat dienen zu können.

Der Schweizer Humanist hat die nicht sonderlich originellen Überlegungen seines 
Freundes m it großem Interesse zur K enntnis genom m en und sich lebhaft m it dem 
um strittenen Them a beschäftigt. Auf einem dem Gutachten beigehefteten Blatt no
tierte er einschlägige Lesefrüchte aus der Hl. Schrift und aus antiken Autoren wie zum 
Beispiel: „D er Geizige bei Euripides: Entweder will ich als Reicher leben oder als A r
mer sterben. Gut stirbt jeder, der stirbt, sofern er nur Gewinn macht.“ -  „Den übrigen 
Lebewesen verlieh G ott W affen, wie Hörner, Nägel, Gebiß, Stachel, m it denen sie ihr 
Leben verteidigen sollten. D em  M enschen ist anstelle der W affen die Vernunft (consi- 
lium) gegeben.“ -  „Manche scheinen („videri possint“) über den Tod so vieler M en
schen Freude zu empfinden, so wie Nero zuschaute, wie der von ihm  in Brand ge
steckte Teil der Stadt (Rom) in den Flam m en zusammenstürzte. Aus Sueton.“ -  „Phil
anthropie und Misanthropie.“ -  „Für die Flucht: Es werden die gerettet werden, die 
von ihnen fliehen (Ez 7, 16)“ usw.110.

Elf Jahre später nahm Vadian aus gegebenem  Anlaß erneut zur Frage nach der B e
rechtigung der Flucht Stellung. D er sogenannte „Englische Schweiß“ hatte sich 
1529/30 in Süddeutschland und in der Ostschweiz verheerend ausgewirkt und unter 
anderem in der Gem einde Marbach im Rheintal das W iederaufleben täuferischer A n
schauungen begünstigt. Überzeugt davon, daß G ott alles allein ohne menschliches Z u 
tun entscheide, lehnten viele Täufer Arzneim ittel gegen die Epidem ien und die 
Flucht ab. Früher hatten sie vor dem Großen und K leinen Rat in St. Gallen ihre 
Furchtlosigkeit angesichts des Todes geradezu als bestes Indiz für die W ahrheit ihrer 
Lehre ins Feld geführt. Einige ihrer geistlichen Vertreter wollten anscheinend sogar

110 Emil Arbenz (Hrsg.), D ie Vadianische Briefsam m lung der Stadtbibliothek St. Gallen Bd. 3 
(M itteilungen zur Vaterländischen G eschichte 27 , St. Gallen 1897) 1 8 6 -1 8 9  Nr. 50 (Gutachten 
des „Iacobus“ und eigenhändige Zusätze Vadians, darunter auch Jesus Sirach 38, 1 -1 0 ); vgl. H< 
Näfi Vadian (wie A nm . 104), 7 7 -7 9 , u.a. 78  A nm . 91 (Absender w o h l,Ja k o b  R iner, einst St. Gal- 
ler Student in W ien , seit 1518 Inhaber der St. Annapfründe zu St. Laurenzen“ in St. Gallen); 
B. Milt, Vadian als A rzt (wie A nm . 104), 49  f.
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gesetzliche Bestimmungen gegen die Flucht durchsetzen und die Rückkehr der be
reits Geflohenen erzwingen. Gegen diese Umtriebe und die fatalistische Grundhal
tung der Täufer wendet sich Vadian in seinem großen Lehrbrief an den Marbacher 
Pfarrer Bernhardin Bentz. Leider blieb der lange Entwurf, der 60  eng beschriebene 
Folioseiten umfaßt, unvollendet111.

D er Bürgermeister em pfiehlt wie 1519 nachdrücklich die Pestflucht. W er dagegen 
resigniert, versucht G ott und müßte konsequenterweise auch eine Feuersbrunst und 
kleinere Übel über sich ergehen und etwa ein ins W asser gefallenes Kind unbeachtet 
lassen. Die Behörden sind geradezu verpflichtet, in K enntnis der Ansteckungsgefahr 
alle Maßnahmen zu ergreifen, die den Untergebenen nützen. Oberste Richtschnur für 
sämtliche Vorkehrungen des Magistrats ist das christliche Liebesgebot. D ie N ächsten
liebe muß aber auch das Handeln jedes einzelnen Christen bestim m en und begrenzt 
daher auch das R echt zur Flucht. Die Ärzte, die Seelsorger und andere Amtsträger 
müssen vielmehr die Obrigkeit vor O rt beraten. In diesem Punkt vertritt Vadian also 
eine andere M einung als 1519, und er selbst ist in der Tat in den späteren Pestjahren 
(1529, 1541 und 1549) in der Stadt geblieben, während er seine Familie jeweils in 
Sicherheit brachte112.

Vadian betont also 1530 anders als ein gutes Jahrzehnt zuvor die Rolle der christli
chen Obrigkeit, schildert das Pestgeschehen m ehr im Blick auf die eigenen Erfahrun
gen als auf die Zeugnisse der Autoritäten und definiert die Pflichten der Heilkundigen 
neu. Das alles ließe sich hinlänglich erklären mit der politischen Karriere und der reli
giösen Entwicklung eines Mannes, der 1526 das verantwortungsvolle A m t des Bürger
meisters übernommen, die Reform ation durchgesetzt hatte und der eben einfach ein 
Stück älter geworden war. V ielleicht spiegelt sich im Sinneswandel Vadians aber auch 
ein neues ärztliches Berufsethos. V ielleicht ist tatsächlich aus dem „humanistischen 
Literaten“ oder dem „medizinisch gebildeten Hum anisten“ des Jahres 1519, für den 
der Heilberuf nicht Erfüllung, sondern bloßen Broterwerb bedeutete, ein „christlicher 
A rzt“, ein „Arzt im wahren Sinn des W ortes“ geworden. „Nicht mehr der M ensch als 
Individuum mit seinem persönlichen Schicksal stand im Vordergrund, sondern objek
tiv gegebene Pflicht und Verpflichtung.“113 Solche 'weitergehenden Aussagen wären 
zu überprüfen.

111 St. Gallen, Stadtbibliothek (Vadiana), Ms 50, fol. 3 1 -6 0 ;  Inhaltsangabe und Edition der Stel
len, die sich auf die Täufer beziehen, bei Heinold Fast (Hrsg.), Q uellen zur G esch ich te der Täufer 
in der Schweiz, Bd. 2 : O stschw eiz (Zürich 1973) 4 4 0 -4 5 0  Nr. 542 [15 3 0  vor Nov. 9]; zum Inhalt 
ferner ausführlich Conradin Bonorand, E ine unbekannte Schrift Vadians gegen die Täufer, in: 
theologische Z eitschrift 8 (1952) 3 1 5 -3 1 7 ; ders., Joach im  Vadian und die Täufer, in : Schw eizer 
Beiträge zur A llgem einen G eschichte 11 (1953) 4 3 -7 4 ,  bes. 4 9 f., 6 0 f., 7 0 ; IV. ATäf, Vadian (wie 
Anm. 104), 4 7 2 -4 7 4 ;  B. Milt, Vadian als A rzt (wie Anm . 104), 9 3 -9 6 .

Zu Vadians Verhalten in den genannten Jah ren  vgl. IV. N ä f  Vadian (wie A nm . 104), 4 7 4 ; 
B. Milt, Vadian als A rzt (wie A nm . 104), 96.
11 ’ B. Milt, Vadian als Arzt (wie Anm . 104), 52 ; vgl. auch 51 und 95 f.; zu Veränderungen in der 
m edizinischen Ethik im späteren M ittelalter auch D. IV, Amundsen, Medical D eontology (wie 
Anm. 3), 4 0 5 ; vgl. allgem ein M. E. v. M atmchka, Ä rztliche D eontologie, in: Lexikon des M ittel
alters 3 (1986) Sp. 705.
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c) Worte und Taten iMartin Luthers

Es wäre verwunderlich, wenn sich Luther, der seine M einung zu allen denkbaren Pro
blem en abgab, nicht auch zu unserem Them a geäußert hätte. In der Tat bezog er 
mehrfach, am ausführlichsten im August 1527, dazu Stellung, und es überrascht nicht, 
daß seine Schrift „Ob man vor dem Sterben fliehen möge“ der wohl meistgelesene 
und bekannteste Beitrag zu diesem Them a wurde. Schon im Erscheinungsjahr wurden 
elf verschiedene Ausgaben veranstaltet, im späteren 16. und im 17. Jahrhundert 
kamen ebenso viele Neuauflagen hinzu, und noch im 19. Jahrhundert druckte man 
Luthers Gutachten erneut: als „Beitrag zur geistlichen Rüstung gegen die Cholera“ 
(Hamburg 1831) und als „beherzigenswerthes W ort für alles Volk in unserer Z eit“ 
(Nördlingen 1836)114.

Ein doppelter Anlaß bewog Luther zu diesem Gutachten. In Breslau waren die 
evangelischen Prediger unter dem Eindruck der Pest im Herbst 1525 darüber uneins 
gewesen, „ob es einem Christenm enschen gezieme, in Sterbensläuften zu fliehen“. 
Johannes Heß, der führende Vertreter des neuen Glaubens in Breslau, richtete in 
ihrem Namen eine entsprechende Anfrage an Luther. D och dieser bequem te sich erst 
im August 1527 zu einer Antwort, als sich auch in W ittenberg die Pest ankündigte 
oder bereits ausgebrochen war.

Die Gedankenführung Luthers scheint auf den ersten Blick nicht sonderlich strin
gent: Im ersten Teil (S. 338/39-350/51) betont er, ruhig abwägend, das R echt zum 
Fliehen. Prediger und Seelsorger sowie Bürgermeister und andere weltliche A m tsinha
ber, aber auch Vorm ünder und die Nachbarn sonst unversorgter Kranker sind dazu 
jedoch nur dann berechtigt, wenn sie aus ihrer Mitte oder anderswoher geeignete 
Stellvertreter ausgesucht haben (S. 340/41-344/45). D en Tod zu vermeiden, einerlei, 
ob er durch Pestilenz oder Verfolgung droht, ist kein Unrecht, wie genügend Exempel 
der heiligen Schrift beweisen (346/47-348/49). Schließlich wehrt man sich auch gegen 
andere Strafen Gottes wie Feuersbrunst, Hunger und Durst oder auch gegen die Hölle 
(348-350). Die M einung der anderen, die dafür eintreten, man müsse die von G ott ge
schickte Pest in festem Glauben ertragen, qualifiziert der Reform ator keineswegs ab, 
sondern lobt ihren „starcken glauben“ (S. 340/41). „Ist yemand so keck und starck im 
glauben, der bleibe ym namen Gottes. Er sündigt freylich dadurch nicht. Ist aber 
yemand schwach und furchtig, der fliehe ym namen G ottes“ (S. 346/47). W ichtig war 
offenbar vor allem, daß der soziale Friede gewahrt blieb: „W er so starck ist ym glau
ben, der warte sein, aber er verdamme die nicht, so da fliehen“ (348/49).

In einem zweiten Teil (S. 350/51-370/71) mahnt Luther weitläufig und eindringlich 
zu tätiger Fürsorge und N ächstenliebe (vgl. Mt 22, 29; 7, 12). „Einer sei des anderen 
spital meister und pfleger“ (S. 354/55) und dürfe gemäß Gottes tröstlicher Verheißung 
(Ps. 41, 2 ff.) hoffen, durch solchen D ienst vor aller Krankheit „behütet“ zu werden (S.  

358/59). W enn Gott selbst der eigene Arzt und W ärter ist, „solt einem das nicht einen

114 D. Martin Luthers W erke. K ritische Gesamtausgabe Bd. 23 (W eim ar 1901) 3 2 3 -3 8 6 , bes. 
3 2 5 -3 2 9  (zu den einzelnen Auflagen); ferner ebd., Briefw echsel Bd. 4 (W eim ar 1933) 242 Nr. 
1139 (K orrektur der D atierung); vgl .Ju liu s Köstlin/Gustav Kawerau, Martin Luther. Sein Leben 
und seine Schriften, Bd. 2 (Berlin 1903) 1 7 1 -1 7 3  (Inhalt der Schrift), 1 7 3 -1 7 5  (zum B r i e f w e c h s e l  

in den Pestmonaten).
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m ut m achen, zu den krancken zu gehen und yhn dienen, wenn gleich so viele druse 
und pestilentz an yhn weren als hare am gantzen leibe, und ob er gleich mueste hun
dert pestilentz an seym halse eraus tragen“ (S. 360/61). Man sollte also nicht verzagen, 
sondern sich um den Nächsten kümm ern, als ob es Christus selbst oder dessen Mutter 
(Maria) wäre. Andererseits sündigen auch die allzu Unerschrockenen, wenn sie Medi
kamente und andere Vorsichtsmaßnahmen wie das Räuchern der Häuser mißachten 
und ihre „freydickeit beweisen“ wollen, indem sie m it infizierten Personen zechen 
und spielen (S. 362/63-363/64). Sie versuchen damit nicht nur G ott, sondern gefähr
den auch andere leichtfertig. Ganz schlim m  treiben es diejenigen, die boshaft und 
mutwillig wie „rechte M euchelmörder“ D ritte anstecken, „als wenn yemands zur 
schalckeit leuse ynn peltz oder fliegen ynn die stuben setzet“ (S. 366/67-368/69). 
W enn man solches „geschmeiss“ rigoros unterbindet und das G ift zum W ohl der gan
zen Stadt beizeiten dämpft, ist die Epidemie im Zaum zu halten. Auch in W ittenberg, 
wo die Luft noch frisch und rein ist, hat sie nur aus lauter D um m heit und Versäum 
nissen etliche, aber nur wenig, vergiftet, „wie vol der teuffel sein freuden spiel hat, mit 
dem schrecken und fliehen, so er unter uns treibt, G ott wolt yhm weren. A m en“ 
(S. 368/69-370/71).

Anhangsweise gibt der W ittenberger Reform ator Ratschläge zur Seelsorge in Pest
zeiten. Er em pfiehlt regelmäßigen Kirchgang und Predigthören, alle acht oder vier
zehn Tage Beichte und Sakrament sowie die Hinterlegung eines Testam ents. Nach 
dem Kaplan solle man rechtzeitig verlangen, also nicht erst, „bis die seel auff der Z u n 

gen sitzt, und sie nicht m ehr reden können und wenig vernunfft mehr da ist“. D er 
letzte Trost stehe jedoch nicht den zeitlebens Verstockten zu, die erst im letzten A u
genblick danach gelüstet, „gleich wie sie unter dem Bapstum gewonet sind, da nie
mand gefragt hat, ob sie gleuben odder(!) das Evangelion wissen, sondern das Sacra- 
m ent ynn den hals gestossen als ynn einen brodsack“ (S. 370/71-371/72). In den 
Drucken folgt ein kurzes Plädoyer für die Anlage von Friedhöfen außerhalb der Städte 
(S. 373-3 7 7 ).

Die unterschiedlichen Akzente der Antwort an die Breslauer Prediger werden ver
ständlich, wenn man die persönlichen Erfahrungen berücksichtigt, die Luther in jenen 
Pestwochen in W ittenberg machte und die sich in seiner Korrespondenz widerspie
geln. In den ersten Augusttagen hatte die Epidemie die Stadt erreicht. Die Universität 
war m it Erlaubnis Johanns von Sachsen nach Jena ausgewandert. Als der Kurfürst 
hörte, daß Luther nicht willens sei, „von W ittenberg zu verrücken“, forderte er ihn am
10. August auf, m it W eib und Kind nach Jen a  zu ziehen. Luther blieb m it Bugen- 
hagen in W ittenberg und setzte vor einem Häuflein Studenten seine Vorlesungen 
fo r t " 5.

W ie er den Pesteinfall erlebte, schilderte er am 19- August in einem Brief an Spala- 
tin, der am besten die wechselnde Tonlage seiner Pestschrift erklären hilft: „Die Pest 
hat hier zwar angefangen, aber sie ist ziem lich gnädig (satis propitia). Aber verwunder
lich ist die Angst der Leute und ihre Flucht (mirus est hom inum pavor et fuga): solch 
e in Ungeheuer des Satans (tale monstrum Satane) habe ich nie zuvor gesehen, das so

Briefwechsel 4 (wie Anm . 114), 2 2 6 -2 2 8  Nr. 1126 f.
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sehr erschreckt, vielmehr sich darüber freut, daß es die Herzen so ängstigen kann, daß 
es nämlich diese einzigartige Akademie, die es (jenes Ungeheuer) vor allem anderen 
fürchtet, in alle W inde zerstreut. Dabei gab es während der gesamten Pestzeit bis 
heute innerhalb der Stadt nicht m ehr als 18 Begräbnisse, nur in der Fischervorstadt 
wütete sie heftiger . . [Namen einiger Pestopfer]. „Hans Lufft kam wieder hoch und 
besiegte die Pest, und viele andere erholen sich wieder, wenn sie die Medizin nehm en. 
Aber viele sind so töricht (tarn barbari), daß sie die M edikamente verachten, und ster
ben ohne Grund. D em  Justus Jonas jjodocus Koch] ist der kleine Sohn Johannes ge
storben. Er selbst ist m it seiner Familie in seine Heimatstadt [Nordhausen] gezogen. 
Ich bleibe, und das ist auch notwendig wegen des Ungeheuers dieser Angst im Volk 
(monstrum pavoris istius in vulgo). Daher sind wir, Bugenhagen und ich, hier m it den 
Kaplänen [Johann Mantel und Georg Rörer] allein. Christus aber ist anwesend, damit 
wir nicht allein sind; und in uns wird er über jene alte Schlange (Apc 12, 9 ; 20, 2), 
jenen M enschenmörder (Joh 8, 44) und Erfinder der Sünde triumphieren, sobald er 
nur seine Ferse zerm alm t (Gn 3, 15) . . .“ u<s. Die Bemerkung über die Freude und den 
Spott des Teufels über die Angst der W ittenberger erinnert an den Schluß des zweiten 
Teils der oben wiedergegebenen Schrift und spielt vermutlich auf Verleumdungen der 
Altgläubigen an.

D enn genüßlich spießten die Gegner Luthers das Verhalten seiner Mitbürger auf 
und nutzten es für ihre Zwecke. Gegen Mitte Septem ber höhnte ein Predigermönch 
in Leipzig in aller Ö ffentlichkeit über die verzagte Flucht der W ittenberger: In den 
Anfängen der Christenheit seien die Leute froh und überzeugt von der Richtigkeit ih
res Glaubens dem Tod entgegengegangen, während nun die vornehm sten Anhänger 
der neuen Lehre als erste Reißaus nähm en117. Vielleicht von solchem  Gerede provo
ziert und nicht nur über Mißstände bei den Bestattungen aufgebracht, bestieg Luther 
am 13. und (oder) 14. Sonntag nach Trinitatis (15./22. Sept.) die Kanzel und spornte 
seine Zuhörer in den Predigten über den barmherzigen Samariter (Lc 10, 2 3 -3 7 ) b e
ziehungsweise über die zehn Aussätzigen (Lc 17, 1 1 -1 9 ) zu tätiger N ächstenliebe an. 
D er W ortlaut dieser Predigten ist nicht bekannt, doch ein instruktiver Randvermerk 
im Predigtenverzeichnis lautet: „Er tadelte diejenigen, die zur Z eit der Pest ihre 
Frauen im Stich ließen usw.“ 118 D ie Verluste blieben gemessen an der Panik der B e

116 Ebd. 232 f. Nr. 1130 ; zur schw achen W irkung der Epidem ie und der unverhältnismäßigen 
A ngst der Betroffenen ferner ebd. 234  Nr. 1131 (an Nikolaus Hausmann am 20. Aug. 1527 : „Io- 
nas abiit cum  dom o sua in patriam m etu pestis, que licet apud nos sit modica, incredibili tarnen 
pavore om nium  corda percutit Satan, ita ut ego et Pom eranus hic soli sim us“); 243  Nr. 1140  (an 
Gerhard W iskam p in H erford am 2. Sept.: „Satanas enim  istum pavorem et rum orem  concita- 
vit“); 244  Nr. 1141 (an N. Hausmann am 2. Sept.: „ores, si Christus velit pestem  pestisque rum o
rem a nobis tollere et dispersos congregare, propter nom en et verbum suum adhuc diutius propa- 
gandum “); 247 Nr. 1143 (an Spalatin am  13. Sept.: „Pestis nostra m itis est, ut rum or vix decima 
parte respondeat“).
1,7 Georg Buchwald, Z ur W ittenberger Stadt- und U niversitäts-G eschichte in der R eform ations
zeit. Briefe aus W ittenberg an M. Stephan R oth  in Zwickau (Leipzig 1893) 6 f. Nr. 6 (Urban Bai 
duin vom 15. Sept. 1527).
118 M. Luther, W erke 23, 673  m it A nm . 3 : „Reprehendit quosdam, qui tem pore pestis desere 
bant uxores etc.“ ; ebd. 324 m it A nm . 2 ; vgl. auch G. Buchwald, Zur W itten berger Stadt- und
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völkerung gering. Im Hospital waren am 10. O ktober von den ungefähr 100 Insassen 
nicht mehr als 15 gestorben, von den 40 Kranken, die der Arzt Magister Bohemus be
treute, fanden nur sechs den T o d 119. Luther ließ seinen Mahnungen zu tätiger Näch
stenliebe Taten folgen und nahm, obwohl er sich selbst nach längerer Krankheit noch 
geschwächt fühlte und um seine schwangere Gattin besorgt war, furchtlos pestver
dächtige Personen in sein Haus auf, so daß er sich, wenn er den schlim m en Befürch
tungen der Betroffenen traute, „mitten in der Pest“ fühlen konnte120. Anfang D ezem 
ber 1527 war die Pest so gut wie erloschen, so daß zum Jahresende „di ihenigen 
geflogen sein widerumb einzeihen m it hawffen ...  und finden sich also teglich mehr 
und mehr“ 121.

D er Pestverlauf in W ittenberg und die Beobachtungen Luthers sind mit den wech
selnden Schwerpunkten seiner Schrift über die Frage der Pestflucht am besten in E in 
klang zu bringen, wenn man annim mt, daß Luther die Schrift in der zweiten Julihälfte, 
jedenfalls noch vor dem Ausbruch der Epidemie, in Angriff nahm und den zweiten 
Teil um Mitte August herum schrieb. Dieser A bschnitt, in dem die N achsicht gegen
über den Pestflüchtigen hinter den christlichen Durchhalteparolen zurücktritt, kenn
zeichnet treffend die wahre Ansicht des Reformators. Zwar bejaht er grundsätzlich das 
R echt zur Flucht, aber eindeutig erklärt er die Daheim gebliebenen, die einen „starken 
Glauben“ beweisen, zu „moralischen Siegern“ -  ähnlich wie es vor ihm Johannes von 
Kapistran und Gabriel Biel getan hatten. Im Briefwechsel ist klarer als sonst eine wei
tere Facette des Problems zu fassen: Es ging nicht nur darum, ob man überhaupt und 
wer gegebenenfalls vor der Pest fliehen durfte, sondern auch um persönlichen Mut 
und, modern gesprochen, um die Verhältnismäßigkeit der Mittel. In Luthers Augen 
waren der Auszug der Universität und die Flucht so vieler Einwohner angesichts des 
relativ glimpflichen Verlaufs der Seuche unangemessen.

D ie Pest von 1527/28 war nicht die erste und nicht die letzte Bewährungsprobe, die 
der W ittenberger Reform ator zu bestehen hatte. Bereits im H erbst 1516 hatte die ver-

Fortsetzung Fußnote von Seite 374
U niversitäts-G eschichte (wie Anm . 117), 6 Nr. 6 : Luther hat von der Kanzel „das volgk m it vill 
tröstlichen wortten angeredt, und zur liebe des negsten yetzt in diesßen ferlichen zceytten eyns 
dem ändern zu ertzeygen vorm ahnet“.
119 Briefw echsel 4 (wie A nm . 114), 269 Nr. 1160 (an Justus Jon as in Nordhausen am 19. O kt.: 
„neque tu cessa orare, m áxim e cum hos videas orationis fructus, ex tanto aegrotantium  num ero 
tam paucos perire“); vgl. ebd. 272 Nr. 1162 (an M elanchthon in Je n a  am 27. O kt.: „Exaudit nos 
Christus, et pestem  nostram m itigat m isericorditer satis“); 284  Nr. 1172 (an W enzeslaus Link in 
Nürnberg am 22. Nov.: über die Zahl der Toten). W eniger freundlich ist das Bild, das die Briefe 
W ittenberger Bürger (vgl. G. Buchwald (wie A nm . 117), 3 -2 3  Nr. 3 -2 5 )  von den Auswirkungen 
der Pest zeichnen.
120 Briefw echsel 4 , 275 Nr. 1164 (an Am sdorf in Magdeburg am 1. Nov.); 276 Nr. 1165 (an J .  J o 
nas in Nordhausen am 4. Nov.: „si suspicionem  spectes, in peste media versor dom i m eae; si rem 
vero consideres, vita est et salus, licet tentata“; ferner interessante M itteilung über erneutes A uf
flackern der nur scheinbar abflauenden Pest); 277  Nr. 1166 (an N. Hausmann am 7. Nov.: [Pestis] 
„aliquando sevit, aliquando m itescit . . .  Pestem  in dom o habui ter . . . . “); 280  Nr. 1168 (an Justus 
Jonas in Nordhausen, ca. 10. Nov.: Pestverdächtige in vier Räum en des Schwarzen Klosters).

G. Buchwald, W ittenberger Stadt- und U niversitäts-G eschichte (wie Anm . 117), 2 2 f. Nr. 23 
(Valentin M eüerstadt am 1. Januar 1528).
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derbliche Seuche in W ittenberg gewütet und viele zur Flucht veranlaßt. Luther war 
weder durch die Aufforderung Johanns von Staupitz, des Generalvikars der deutschen 
O bservanten-Kongregation der Augustiner-Erem iten, noch durch die Bitten seiner 
Freunde zu bewegen, die Stadt zu verlassen. Falls die Pest fortschreite, so erklärte er, 
werde er die Brüder in alle Gegenden verteilen, doch er selbst werde gehorsam aus
harren122.

Unbeirrt hat er auch in den Pestjahren 1535 und 1538/39, als Lehrende und Ler
nende erneut umsiedelten, in W ittenberg ausgehalten, übertriebene Vorsichtsm aßnah
men abgelehnt und im Freundeskreis wie auf der Kanzel unverblümt seine unbe
quem e Meinung gesagt. Als 1538 die Pest drohte, schalt er heftig diejenigen, die bei 
den ersten Gerüchten in Panik ausbrächen: „Man sollte getrost seyn im Herrn und 
ihm vertrauen, und ein Jeglicher in seinem Beruf wandeln und bleiben, und da der 
Nächste seiner Hülfe und Förderung bedürfte, daß er ihn nicht verlassen sollt.“ 123 Im 
D ezem ber 1538, als die Seuche in W ittenberg Fuß gefaßt hatte, ging er öffentlich mit 
denen hart ins Gericht, die sich der Gottesstrafe der Pest durch die Flucht entziehen 
wollten, und erinnerte die Ratsherren, Ärzte, Chirurgen, Bartscherer und städtischen 
Bediensteten an ihre Amtspflichten. Die fluchtwilligen und bereits geflohenen Bürger 
aber warnte er, er werde zum Nutzen der Notleidenden ihr Brennholz auf den Anger 
bringen und verbrennen und ihre Korn- und Biervorräte an die Armen verteilen las
sen. Christus sei der einzige Halt (Rm  8, 34) und verlange den unbedingten Einsatz für 
den Nächsten (Mt 25, 35 ff.). Er selbst sei trotz der Aufforderung durch den Kurfür
sten nie geflohen. „W er angewachsen ist an W eib, Brüder, Kinder, Schwester, N ach
bar, der bleibe und helffe und tröste in gem einer Fahr ... Also bin ich itzt euer Pfar- 
herr und Lückenbiisser [für den abwesenden Bugenhagen], bin an Predigtstuel gebun
den, davon sollen mich hundert Pestilentzen nicht flüchtig m achen.“ Angesichts der 
Habgier der Besitzenden und der Laxheit der Obrigkeit könne man die Pest als eine 
Art reinigendes Gewitter geradezu herbeisehnen: „Es muß ein Pestilenz kom m en, auff 
das die Spreu vom korn gereiniget werde, den wen die biirger, baurn und Edelleuthe 
also soltten fortfahren, so were es besser, das wir stürben.“ Erst am Schluß seiner Pre
digt schlug er einen versöhnlicheren Ton an: Den Rat der Ärzte solle man befolgen. 
Den Studiosi könne man das Tor nicht versperren, doch mögen auch sie, solange die 
Epidemie noch fern ist, nicht durch unzeitgemäße Flucht („intempestiva fuga“) die

122 Martin Luthers W erke. K ritische Gesamtausgabe, Briefw echsel 1, 73  Nr. 28  (an Joh an n  Lang 
in Erfurt, 26.  O kt. 15 16) :  „Quo fugiam? . . .  Fratres quidem , si profecerit pestis, dispergam in om - 
nem  terram ; ego sum positus huc; per obedientiam , fugere m ihi non licet, donec obedientia, 
quae iussit, iterum iubeat.“ V gl.y.  Köstlin/G. Kawerau, Martin Luther (wie A nm . 114) ,  Bd. 1 (B er
lin 19 0 3 )  12 5  f.
123 Martin Luthers W erke. K ritische Gesamtausgabe, Tischreden 4,  W eim ar 19 1 6 ,  2 1 4  Nr. 43 1 3 .  
Ä hnliche M ahnungen in Predigten des Pestjahres 1 5 3 5 :  M. Luthers W erke, K ritische G esam t
ausgabe Bd. 41 ,  3 8 0 ,  3 8 5 ,  3 9 0 ,  4 3 3 ,  4 7 1  f.; zum A uftreten der Pest in W ittenberg 15 3 0 ,  1 5 3 5  und 
153 8 / 3 9  auch G. Buchwald, W ittenberger Stadt- und U niversitäts-G eschichte 8 2 - 8 5  Nr. 9 0 - 9 3 ,  
bes. 8 3  f. (Sorge Balduins, „der Sathan wolte abirmals gerne die universitet von eynander breii
gen“); 1 0 9 - 1 1 1  Nr. 1 2 7 - 1 3 0  ( 1 5 3 5  Universitätsverlegung nach Jena); 1 3 8 - 1 4 8  Nr. 1 6 6 - 1 7 8 ;  
J .  Köstlin/G. Kawerau, Martin Luther (wie Anm . 105) ,  Bd. 2,  3 0 2  (Pest von 1535) ,  4 3 6  f. (Pest von 
1438/39) .
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Universitas ohne Grund zerstreuenl2i. Bei dieser und anderer Gelegenheit wunderte 
er sich darüber, daß sich das Volk im Lichte des neuen Evangeliums stärker zu fürch
ten scheine als im Papsttum, und spekulierte: „Das ist die Ursach, daß wir uns im 
Papstthum verließen auf das Verdienst der M önche und Anderer! Itzund muß ein 
Jed er auf sich selbs sehen, wie er gläubt, und also dahin fahren.“ 125

d) Die Trostpredigten der Nürnberger Reformatoren (A. Osiander, V. Dietrich) 
über den 91. Psalm

In den dreißiger Jahren sah sich ein anderer bedeutender Vertreter der neuen Lehre, 
der Nürnberger Theologe Andreas Osiander (1 4 9 8 -1 5 5 2 ), aus aktuellem Anlaß genö
tigt, seine M einung darüber kundzutun, „wie und wohin ein Christ die grausamen 
plag der pestilenz fliehen soll“. 1533 griff er ebenso wie Luther kurz nach dem Aus
bruch einer Epidemie in die Debatte ein und kam zu ähnlichen Ergebnissen. Aber 
was die Form und den Gegenstand seiner Analyse betrifft, lieferte er einen eigenstän
digen und wegweisenden Beitrag zur Diskussion. Er trug nämlich seine A nsichten am 
25. Ju li 1533 in einer Predigt in der Nürnberger Lorenzkirche vor und erläuterte sie 
anhand des Psalms 91 (90), Vers 1 -8 : „W er unter dem schirm des höchsten sitzt und 
unter dem sch atten  des a lm echtigen  bleibt, der sp rich t zum H errn: M ein Zuversicht 
und mein bürg, mein Gott, auff den ich hoffe. Dann er errettet mich vom strick des 
jegers und von der schedlichen pestilentz“ (V. 1-3). Bereits am 3. August desselben 
Jahres erschien die Predigt im Druck, wurde bis ins 17. Jahrhundert mehrfach neu 
aufgelegt, viermal ins Englische übersetzt und so neben der Kirchenordnung und den 
Katechismuspredigten das am häufigsten publizierte W erk Osianders126.

D er 91. Psalm scheint auf den ersten Blick wie geschaffen für eine Trostpredigt in 
schlim m en Zeiten. Seine Lektüre wurde noch dem Ich-Erzähler im fiktiven Augen
zeugenbericht Daniel Defoes über die Pest zu London (1664/65) als Bibelorakel zum 
Schlüsselerlebnis127. Zu Beginn des 16. Jahrhunderts war die pestbezogene Auslegung 
keineswegs selbstverständlich. Das W ort „Pest“ (V. 3, 6) tauchte in der Septuaginta-

124 V erschiedene voneinander abweichende N achschriften dieser (selben?) Predigt in: Ebd. 
W erke Bd. 47, 1 3 4 -1 3 8  (Zwei Versionen); T ischreden 4, 5 0 9 -5 1 1  Nr. 4789 . G egen die unange
brachte, ansteckende und lähm ende Fu rcht vor der Pest richtet sich auch eine Predigt von 1539, 
ebd. 5 5 9 t :  „D rum b so soltt ihr nicht also weg fliehen, last uns nicht eine Pestilentz m achen
123 Ebd. T ischreden 4, 183 Nr. 4 1 7 9 ; vgl. ebd. 1 7 3 f. Nr. 4175 . Ä hnlich ebd. 510  Nr. 4 7 8 9 : „cur 
adeo pavemus plus quam sub papatu, ubi in tenebris anim osiores fuimus?“; derselbe Gedanke 
noch ausführlicher im Brief an Nikolaus von Am sdorf in Magdeburg: ebd., Briefw echsel 8 (1938) 
3 2 7 -3 2 9  Nr. 327 7  (25. Nov. 1538). In seiner A ntw ort vom 11. Dez. 1538 (ebd. 333 Nr. 3280) gibt 
von Am sdorf zu bedenken, daß seine M itbürger ein Jah rzehn t zuvor, also sogar unter dem neuen 
G lauben, so gut wie keine Angst gezeigt hätten, während sie jetzt einander derart mieden, daß 
sich nicht nur die Nachbarn, sondern auch die engsten Verwandten von den Ihren fernhielten.
126 Andreas Osiander d. Ä., Gesamtausgabe Bd. 5, hrsg. von Gerhard M idier/Gottfried Seebaß 
(Gütersloh 1983) 3 8 4 -4 1 1  Nr. 185 (W ie und wohin ein Christ fliehen soll. 1533), bearb. von 
Bernhard Schneider, bes. 3 8 4 -3 8 7  (Einleitung m it Q uellen und Angaben zur Pest in Nürnberg 
1533), 3 8 7 -3 8 9  (Überlieferung), 390  (Zitat von Ps 91, 1-3). Ergänzend sei auf eine weitere engli
sche Übersetzung von Thomas Cartwright, A godly and learned serm on upon the 91 psalme, 
1603, hingew iesen; vgl. P. Slack, Im pact of Plague (wie A nm . 23), 41 f. m it Anm . 93.
,27 L. Landa  (Hrsg.), D aniel D efoe (wie A nm . 23), 12 f.
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Version (V. 3: a verbo aspero; V. 6 : A  negotio) und den ihr folgenden (lateinisch-)deut- 
schen Psalterien überhaupt nicht, im hebräischen (masoretischen) T ext nur einmal auf 
(V. 6). W ohl erst Luther verhalf dem Psalm m it seiner pointierten Übersetzung (V. 3: 
de morte insidiarum =  von der verderblichen Pestilenz), der längere textkritische 
Überlegungen und abweichende Lösungen vorausgingen, zu einem Ehrenplatz in den 
späteren Pestpredigten128.

Osiander hat m it seiner Predigt zweifellos unmittelbar auf die eingangs erwähnte 
M assenflucht aus der Reichsstadt und vielleicht auch auf die städtische Pestilenzord
nung reagiert, die Kontakte mit Pestkranken allzu strikt untersagte129. Zwar versucht 
er dem Mißverständnis vorzubeugen, er wolle m it seiner Predigt vom Fliehen, dem 
Arzneigebrauch, der A bkehr von gefährlichen Orten und kranken Personen und von 
anderen natürlichen, von den Behörden gebilligten Maßnahmen abraten (S. 390 f., 
395). Und eher bescheiden klingt seine Absicht, denjenigen Christen den höchsten 
Trost anzuzeigen, die „von Amts wegen, aus Armut(!) oder aus anderen redlichen Ur
sachen nicht fliehen können oder w ollen“ (S. 391). D och was ihn wirklich umtrieb, hat 
er nicht verhehlt: daß viele Leute „ungeschickter weyß“ über die von G ott verhängte, 
grausame Plage erschrecken, m it „allerley ungewonlicher wort und werck“ ihre Angst 
verdrängen und „gefarlicherweiß“ die Liebesdienste unterlassen, die sie dem Nächsten 
wie Christus selbst schuldig sind; daß sie dadurch den Schwachen Anlaß zum Ärgernis 
werden und „dem hailigen evangelio“ innerhalb und außerhalb des Nürnberger G e
biets „nachrede“ erwächst (S. 390). D ie letzte Bemerkung deutet darauf hin, daß das 
Verhalten in Pestzeiten und die Flucht insbesondere auch im Nürnberger Umland -  
wie in der Gegend um St. Gallen und wie in W ittenberg und Leipzig -  in den großen 
Glaubensstreit hineingezogen wurde.

Auf die W orte und Exempel des Alten Testam ents gestützt (D t 28, 15, 21 f.; Nm
13, 27 -  14, 13; 2 Sm 24, 1 0 -1 6  usw.) weist er nach, daß G ott die Pest aus Zorn über 
die Übertretung seiner Gebote, über die Sünden und die Undankbarkeit der M en
schen geschickt hat (S. 392 f.). U nchristlich und wider Gottes G ebot handeln daher

128 D eutsche Übersetzung der Septuaginta-Version z.B . im Psalterium  cum  apparatu vulgari fir- 
m iter appresso (Basel 1503) Bl. 6 2 v -6 3 r  („von dem scharpffen W ort“; V . 6 : „von dem geschefft“). 
Ä hnlich  der W ortgebrauch in den frühen deutschen Bibelausgaben: W. Kiirrehneyer (Hrsg.), Die 
erste deutsche Bibel 7 (Bibliothek des literarischen Vereins in Stuttgart 254 , Tübingen 1910) 
379t'.; Gerhard Ising/Charlotte Müller (Hrsgg.), D ie  niederdeutschen Bibelfrühdrucke: K öln er Bi
beln (um 1478), Lübecker Bibel (1494), Halberstädter Bibel (1522), Bd. 4 (D eutsche T exte  des 
M ittelalters, 4, Berlin 1971) 2 2 1 -2 2 3 . Z u r G enese der Ü bersetzung Luthers, der den Psalm in sei
ner oben besprochenen Pestschrift nur n ebenher und m it anderen Versen (V. 1 1 -1 3 ) zitierte 
(W erke 23, 360/61), vgi. u.a. W erke 4, 6 4 - 7 6  (bes. 67  zu V. 3 : „Et a verbo aspero“ -  „Et a m orte 
insidiarum “ : E t est eadem sententia), 188, 5 1 0 f. (D ictata super Psalterium, 1 5 1 3 -1 6 ) ; Bd. 38 , 13 f.; 
D eutsche Bibel 1, 517 f. (Berliner Hs. 1523/24); D t. Bibel 3, 116 (Protokoll 1531), 565 f. („Den 
psalm habe ich liebe. [V. 3] ioquitur de peste ad literam “); D t. Bibel 10,1, 4 0 5 -4 0 8  (Psalter von 
1531 und 1545); zu „pestis/pestilentia“ in Psalm 90, 6 auch Sigfried Raeder, D as H ebräische bei 
Luther untersucht bis zum Ende der ersten Psalm envorlesung (Beiträge zur historischen T h eo lo 
gie 31 , Tübingen 1961) 144 f. Seit frühchristlicher Z eit soll dieser Psalm als Bibelam ulett ver
wandt worden sein : Hanns Bächtold-Stäubli (Hrsg.), Handw örterbuch des deutschen Aberglau
bens 1 (Berlin/New York 1927 bzw. 1987) Sp. 1219 f- (m it Lit.).
129 Z ur Flucht von 1533 vgl. oben A bschn itt I m it Anm . 9 ; zue Pestordnung und weiteren An 
Ordnungen der Behörden B. Schneider, A. O siander (wie A nm . 126), 384 S.
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diejenigen, die in ungehöriger („unordenlicher“) und unpassender („unzeittige“) 
Furcht und Flucht ihre Äm ter verlassen, den Nächsten ihre Hilfe entziehen. W er sich 
entfernt hat, ist nicht in Sicherheit, sondern erregt den Zorn Gottes nur noch um so 
m ehr (S. 394 f.). W er der Pest entgehen will, frage nicht seine eigene Vernunft, son
dern richte sich nach dem W ort G ottes: „Das leret in, nicht den bösen lufft und ver- 
giffte stett fliehen, welches er ja wol thun mag -  es bleibt aber dannoch ungewiß, obs 
helf oder nicht - ,  sondern es leret in, von sunden als von dem rechten ursprung diser 
plag und straff abstehn und durch ein rechtgeschaffne puoß und pesserung des lebens 
widerumb auff den rechten weg tretten“ (S. 396).

Diesen einzigen „heilsamen“ Fluchtweg der wahren Reue und Buße zeigt Osiander 
dann anhand der ersten acht Verse des 91. Psalms (S. 3 9 6 -4 1 1 ) auf. D urch Gottver
trauen, Zuversicht und die Hinwendung zum W ort Gottes soll man sich gegen den 
tückischen, jähen Tod (S. 402, 405) wappnen. D er abschließende 8. Vers („ob tausent 
zu deiner seiten und zehentausend zu deiner rechten fielen, wirt es doch dich nicht 
treffen“) verlangt eine eingehendere Deutung, da er an das alte Problem der Theodi
zee rührt. Gottes Strafe traf augenscheinlich unterschiedlos Gute wie Böse, so daß jene 
V erse in der Tat nur „mit dem glauben zu fassen“ sind, denn „die Vernunft begreiffts 

nicht“ (S. 409). Osiander löst das Problem , indem er zwischen dem vorherbestim mten 
„normalen“ Tod (lob 14, 5), der die From m en auch in Pestzeiten treffen kann, und 
dem im Psalm gem einten vorzeitigen Tod unterscheidet, den die Gottlosen wegen 
großer Sünden erleiden und vor dem die Rechtschaffenen sicher sein werden. W enn 
also die From m en sterben oder leben bleiben, geschieht das zu ihrem Besten, während 
die Bösen zur Strafe sterben oder w eiterleben (S. 410 f.)130. Ob der Prediger von St. L o
renz m it solchen Differenzierungen bei seinen Zuhörern und Lesern durchdrang, darf 
man bezweifeln. Gegen die Massenpsychose nach den ersten A nzeichen der Pest, die 
Luther in W ittenberg vergeblich zu dämpfen gesucht hatte, war auch Osiander m acht
los und mußte m it ansehen, wie die Leute scharenweise aus der Stadt strömten.

Dieser Vorgang wiederholte sich in Nürnberg m it wenig schöner Regelmäßigkeit. 
1543 war es wieder einmal soweit. Pestordnungen wurden erlassen, und die Predigt 
Osianders war so gefragt, daß man einen Nachdruck veranstaltete. D och damit nicht 
genug. Auch Veit D ietrich (1 5 0 6 -1 5 4 9 ), der langjährige Begleiter Luthers und inzwi
schen Prediger an St. Sebald, der anderen Hauptkirche Nürnbergs, legte Ende des Ja h 
res den 91- Psalm aus und entschloß sich im folgenden Jahr auf Bitten seiner G e
meinde zu einer Veröffentlichung der Trostpredigt131. Inhaltlich m it ähnlichen 
Schwerpunkten, aber weit ausführlicher (auf 152 Seiten) und m it deftigeren W orten

130 Z ur Theodizee vgl. auch Frantisek Graus, Pest -  G eissler -  Judenm orde. Das 14. Jahrhundert 
als K risenzeit (Veröffentlichungen des M ax-Planck-Instituts für G eschichte 86, G öttingen 1987) 
29, 7 5 -9 3 .
131 Veit Dietrich, D er X C I. Psalm. W ie ein Christ in sterbsleufften sich trösten soll. Z u Nürnberg 
gepredigt, N ürnberg (Johann vom Berg und U lrich Neuber) 4. April 1544 ; A nhang: D er X C I. 
Psalm Davids, gesangs weyß in der M elodey Auß tieffer not. D urch Sebald Heyden [benutzt 
Expl. der Stadt- und U niversitätsbibliothek Frankfurt am Main. Flugschriftensam m lung Gustav 
Freytag]; vgl. Bernhard Klaus, V eit D ietrich. Leben und W erk (Einzelarbeiten aus der K irch en ge
schichte Bayerns 32, N ürnberg 1958), bes. 5 Nr. 10, 201 (zur Pest von 1543, 2 2 0 -2 2 5  (Auszüge 
aus der Pestpredigt).
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als sein Kollege an St. Lorenz sprach der ehemalige Mitarbeiter Luthers seinen Z uhö
rern Mut zu. Nebenher schweifte sein Blick über die allgemeinen Zustände in der 
Reichsstadt während der Notzeiten, den Pestverlauf und allerhand Mißbrauche, die er, 
ohne ein Blatt vor den Mund zu nehm en, beim Namen nannte.

Gegen die Verzagtheit seiner Mitbürger zog er noch schärfer vom Leder als Osian- 
der. D ie medizinischen Vorbeugemaßnahm en billigte er zwar, hielt sie aber vom 
Standpunkt des Seelsorgers aus für unzureichend. Man müsse achtgeben, daß man 
nicht vor lauter Furcht ein „vihisches, wohnsinniges hertz“ wie die „blinde gottlose 
W elt“ bekom m t: „Denn heyst es nit wohnsinnig sein, das man den gedancken fasset, 
wenn man 10 oder 20 Meyl geflohen sey, so könne unser Herr G ot uns nit finden? 
Heyst es nit vihisch sein, das offt die Eltern ire kinder, die kinder ire Eltern, der Man 
sein Gem ahel, das gesind ir Herrschafft scheuhet, inen in der kranckeyt weder tröst
lich zuspricht noch dienet?“ (B Ilr). A uf Gott allein, der laut dem Psalmvers „Burg und 
Zuversicht“ sei, müsse man seine Hoffnung setzen -  anders als die „Papisten“, die in 
solchen Zeiten bei Rochus, Sebastian, Barbara und anderen obskuren Heiligen Z u
flucht suchten: „Darumb ist es nit wunder, das dise plag unter inen mer schaden thut“ 
(D Iv). Diejenigen, die sich nicht dem Allerhöchsten anvertrauen, sondern glauben, an 
einem  anderen Ort sicher zu sein, „die zeugen über und wider sich, das sie G ott nit für 
den Höhesten und Allm echtigen noch für einen schirm und schatten halten, sonst 
würden sie sich inn solchen schütz befelhen unnd nichts förchten sonder wissen und 
sagen: Mein G ot ist stercker denn Teuffel und pestilentz“ (D IVv).

Zudem kann der Glaube derer, die sich „aus dem Staube m achen“, Schaden neh
men, wenn nämlich diese „törichten Leute“ sich in Gegenden begeben, „da noch das 
alte Bäpstische wesen ist, da man kein rechte predig noch rechten brauch der Sacra- 
m ent hat“ (K  Iv—Ilr). „Derhalb ist es ein seer böser brauch, wie gem eldet, das die leut 
inn solchen leufften so zaghafft sind, und kein ander mittel suchen, denn das sie sich 
inn die flucht geben unnd an ort ziehen, da sie solche erinnerung zu Gottes forcht 
und zur besserung ires lebens nit haben“ (K  IIv). D ie leitenden Gesichtspunkte sind 
also auch in dieser Predigt der starke Glaube, das Gottvertrauen und die tätige N äch
stenliebe. W eder die autoritative Meinung Luthers noch die Trostpredigten der beiden 
Nürnberger Prediger über den 91. Psalm haben etwas gegen den Rat der Ärzte und ih
rer Traktate, den behördlich verfügten Zwang zur Absonderung sowie gegen die pani
sche Angst der Betroffenen und die allgemeine Erfahrung ausrichten können. Die 
wohlhabenden Nürnberger organisierten auch weiterhin unbeeindruckt ihren A ufent
halt in der Fremde. D er oben abgebildete Ehrenschild, den sie 1562 zum Dank den 
Nördlingern überreichten, bezeugt keine Sondersituation, sondern den Regelfall.

W ie die Pestepidemien selbst brach die Diskussion über die Pestflucht auch in der 
Folgezeit immer wieder auf und führte weiter zu kontroversen Ergebnissen. Namhafte 
Theologen und Ärzte meldeten sich zu W ort, zum Teil m it kurzen Gutachten, meist 
aber m it langen Predigten und Analysen. U nter ihnen waren Johannes Calvin (1 5 0 9 - 
1564) und sein engster M itarbeiter und Nachfolger als Haupt der Calvinisten, Theodor 
Beza (1 5 1 9 -1 6 0 5 )132, der Brem er Stadtphysicus Johann Ew ich133 und der Groninger

132 Joannis Calvini Opera, hrsg. von IV. B aum /E. Cunitz/E. Reuss, Bd. 18 (Corpus Reform ato-
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Medizinprofessor A nton D eusing134. Neue Argumente kamen kaum hinzu. Allerdings 
gewann nun die Ansteckungsthese, die Hieronymus Fracastoro 1546 voll ausgearbei
tet hatte, zunehmend an Boden gegenüber der Vorstellung vom übernatürlichen E in 
greifen Gottes. Dadurch wurde die Auseinandersetzung zwischen den Anhängern der 
verschiedenen Theorien, die man im M ittelalter für vereinbar hielt, zunehmend un
versöhnlich135.

6 . Zusam m enfassung: Fröm m igkeit in N otzeiten

Die Reihe der schriftlichen Stellungnahmen zur Pestflucht, so lückenhaft sie sein 
mag, bezeugt eindringlich, wie heftig das Problem weite Kreise der Bevölkerung über 
Jahrhunderte hinweg imm er wieder erregte. Allein der Umstand, daß gerade expo
nierte Vertreter der verschiedenen geistigen und religiösen Richtungen von sich aus 
zur Feder griffen oder um Gutachten gebeten wurden, ferner die Zahl der Abschrif-

Fortsetzung Fußnote von Seite 380
rum 46 , Braunschw eig 1878), Sp. 1 0 4 f. Nr. 3 2 1 2 : Brief an einen unbekannten Adressaten vom 
9. Ju n i 1560 (m it grundsätzlicher Z ustim m ung zur Flucht). Theodorus Beza (Vezelius), D e peste 
Q uaestiones duae explicatae: una, sitne contagiosa; altera, an et quatenus sit Christianis per seces- 
sionem  vitanda (G enf 1579), bes. 2 0 -3 5 ;  engl. Übersetzung von J .  Stockwood, 1580 ; vgl. P. Slack, 
Im pact of Plague (wie A nm . 23), 42 m it A nm . 93, 4 3 ; Ch. F. Midlett, The Bubonic Plague (wie 
A nm . 23), 76 f. (kurze Inhaltsangabe); ferner Pa ul-F. Geisendorfi Théodore de Bèze (G enf 1949, 
21967), der darauf hinweist, daß der „unschuldige“ Traktat über die Pest gleichw ohl wenige Jah re 
später (1583) Ziel „theologischer A ngriffe“ (333) seitens seines „m ehr lutherisch gesinnten als re
form ierten“ K ollegen  Sam uel Huber, Pastor in Berthoud, war (356).

Johannes Ewich (Rep. Brem ensis Medici Ordinarii), D e officio fidelis et prudentis magistratus, 
tem pore pestilentiae rempublicam  a contagio praeservandi liberandique libri duo (Brem en 1656 
=  N achdruck der Auflage Brem en 1581). Darin (9 5 -1 0 6 ): A n Christianis tem pore pestis fugere 
et suam civitatem  reim quere salva conscientia liceat? a) Sententia affirmativa (9 5 -9 9 ), b) negativa 
(9 9 -1 0 2 ), c) decisiva (1 0 2 -1 0 6 ); ferner ebd. 141 über die Bestrafung von Leuten, die ohne Erlaub
nis vor der Pest fliehen. D eutsche Ü bersetzung: Pestilentzordenungen: Nützer und notwendiger 
U nterricht von dem A m pt der O brigkeit in Pestilentzzeiten (Müllhausen 1597), bes. Bl. M Ilr -N  
IVr (Buch II, Kap. 3): „Ob die Christen mügen in Pestilentzzeiten davon fliehen und ire Stadt 
m it gutem  Gewissen verlassen“ ; engl. Ü bersetzung: J .  Ew ich, O f the duetie of a faithfull and wise 
M agistrate, in preserving and delivering of the com m on wealth from infection, in the time of the 
Plague or Pestilence, transi, by John  Stockwood, 1583 ; vgl. Ch. F. Mullett, The Bubonic Plague (wie 
A nm . 23), 7 8 f. (kurze Inhaltsangabe); P. Slack, Im pact of Plague (wie A nm . 23), 43  m it A nm . 99, 
101. W eitere Sch rift: „D ie Pestilentz, ob sie eine anfällige Seuche sei und wiefern ein C hristen
m ensch w eichen m öge“ (Basel 1582). Z ur Person vgl. Chr. G.Jöcher, A llgem eines G elehrten -L exi- 
con 2 (Leipzig 1750) Sp. 451 f.; A. Hirsch, Biographisches Lexikon (wie Anm . 30), Bd. 2 (1930)
318 f.

Antonius Deusing, Disquisitio gem ina de peste; prior, an contagiosa sit? altera, an vitanda et 
quotnodo illaesa charitate? G roningen 1653 bzw. 1656 ; zur Person Chr. G.Jöcher, G elehrten -L e- 
xikon (wie A nm . 133), Bd. 2, Sp. 98 f.; A. Hirsch (Hrsg.), Biographisches Lexikon (wie Anm . 30), 
Bd. 2 (1930) 249 f.
lj5 Vgl. L. Fabian Hirst, T he Conquest of Plague. A Study of the Evolution of Epidem iology 
(Oxford 1953) bes. 6 - 1 6 ,  35—53; Hieronymus Fracastoro, D rei Bücher von den K ontagien, den 
kontagiöseti K rankheiten und deren Behandlung (1546), (Klassiker der M edizin, hrsg. von Karl 
Sudhoff) übersetzt von Viktor Fossel (Leipzig 1910) bes. 108 f. (zum Ortswechsel).



3 8 2 H einrich D orm eier

ten, Drucke, Neuauflagen und Übersetzungen und schließlich die eigenhändigen A n 
merkungen in den Handschriften (H. Schedel; Vadian) sprechen für sich. Deutlich 
werden die Skrupel derer, die fortgehen wollen oder bereits geflohen sind, wie auch 
der Unm ut derer, die ihre Stadt verlassen könnten, es aber nicht wollen; zumindest 
erahnen kann man die Erbitterung und die Ratlosigkeit derjenigen, die jene M öglich
keit nicht hatten. Die U nsicherheit verbreitete sich um so mehr, als die Gegner der 
Flucht diese Entscheidung zu einem „Testfall wahrer Fröm m igkeit“ machten. Unter 
diesem Aspekt spielte das Problem sogar in den Richtungskämpfen der Reform ations
zeit eine gewisse Rolle.

Methodisch folgen die Beiträge den zeit- und gattungsgebundenen Techniken der 
scholastischen Beweisführung, der Briefliteratur und des Predigtaufbaus. Inhaltlich 
spiegeln sich in ihnen die religiösen und weltanschaulichen Grundüberzeugungen so
wie der jeweilige Erfahrungsbereich ihrer Verfasser. So erklären sich die uneinheit
liche Auswahl aus dem Fundus der Autoritäten und die unterschiedlichen Schw er
punkte und Beim ischungen: das Verlangen vieler Humanisten nach ungestörter gei
stiger Muße, das Plädoyer Salutatis für die patriotischen Verpflichtungen der Bürger, 
der Bezug auf das K irchenrecht seitens der juristisch gebildeten Theologen, der A uf
ruf der (Buß-)Prediger zu N ächstenliebe und innerer Um kehr, die Betonung des „star
ken Glaubens“ seitens der auf die Hl. Schrift konzentrierten Reform atoren. Die D iffe
renzen sind im m erhin so groß, daß sich verallgemeinernde Urteile über die Fröm m ig
keit oder die Mentalität ganzer gesellschaftlicher Gruppen verbieten. Salutati und 
seine Briefpartner, also Vertreter der gleichen Schicht, die zur selben Z eit und in ei
nem eng begrenzten geographischen Raum lebten, haben ihre divergierenden A nsich
ten im einzelnen recht unterschiedlich begründet. Auch in Nebenfragen, wie zum 
Beispiel der W ertschätzung der Ärzte und der Beweiskraft der Naturerfahrung, gingen 
die M einungen auseinander.

Doch aufs Ganze gesehen, kam es in der Kontroverse über das Kernproblem  vom
14. bis zum 16. Jahrhundert höchstens zu Akzentverschiebungen. D ie Argumente für 
und wider die Pestflucht blieben im Grunde gleich. Von einem w irklichen Fortschritt, 
ganz neuen Gesichtspunkten oder Richtungsänderungen in der Diskussion ist wenig 
zu bemerken. Zwar wird bei Kapistran, Biel und den Reform atoren der Appell an die 
tätige Nächstenliebe lauter, andererseits rücken bei ihnen die Überlegungen der frü
hen Humanisten über die Prädestination und Zabarellas oder D om enichis Zweifel an 
übernatürlichen Pestursachen wieder in den Hintergrund. W ie viele und vielfältige 
Belege und Gründe die K ontrahenten im einzelnen Vorbringen, ist erstaunlich. Ein 
sozialkritisches Argument, das der moderne Leser erwarten würde, fehlt jedoch. N ie
mand von denen, die gegen die Pestflüchtigen polemisieren, fragt etwa explizit: W ie 
kann G ott einen W eg aus der Misere erlauben, den nur die begüterten Bürger ein- 
schlagen können?

J e  nachdem, wie man die Ausgangsfrage, ob Christen vor der Pest fliehen dürfen, 
formuliert, verbreitert sich die Skala der Antworten. W ohl sämtliche Diskussionsteil
nehm er -  bis auf Coluccio Salutati -  hätten sich darauf einigen können, daß man sich 
m it ruhigem Gewissen aus pestinfizierten O rten entfernen darf, sofern Behördenver
treter (mit Sondervollmachten) ernannt, die Gebote der Nächstenliebe beachtet sind
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und andere spezielle Gründe vorliegen. Die Meinungsverschiedenheiten fingen an, 
wenn man die Gebote der Nächstenliebe und die besonderen Umstände exakt definie
ren wollte. Sie wurden unüberbrückbar, wenn man fragte, ob es sinnvoll und ratsam 
ist, vom bedingten Recht auf die Flucht Gebrauch zu machen und dabei andere G e
sichtspunkte zu vernachlässigen. Die Befragten müßten, soweit man ihren Schriften 
und ihrem persönlichen Verhalten entnehm en kann, folgendermaßen entgegnen: 
Grundsätzlich und in der Realität ja (Zabarella, D om enichi, der junge Vadian), grund
sätzlich ja, aber in der Praxis besser nicht (Kapistran, Biel, Luther, Osiander, Dietrich), 
grundsätzlich nein, aber gegebenenfalls besser doch (Petrarca, Vergerio), grundsätzlich 
und im konkreten Fall (in der Regel) nein (Salutati, Arévalo). In einer Grenzsituation 
wie der Bedrängnis durch die Pest war eben die anspruchsvolle Theorie nicht immer 
m it der harten W irklichkeit in Einklang zu bringen. Namentlich bei den frühen H u
m anisten (Petrarca, Vergerio) paßten Ideologie und Rhetorik und die praktische Be
währung nicht recht zusammen. Die leidvollen Erfahrungen und die persönlichen 
Schwächen bestim m ten die eigene Position nicht weniger als die gelehrten Argu
mente.

D ie Briefe, Traktate und Predigten über die Pestflucht erhellen nicht nur die reli
giösen Anschauungen derjenigen, die sich schriftlich über sie verbreitet haben. Sie 
werfen auch ein Schlaglicht auf die Fröm m igkeit breiter Schichten. Unter dem E in
druck der Pest und dem Auszug der reichen Mitbürger machten sich viele einfache 
Leute, wie Vergerio, Zabarella und Arévalo explizit andeuten, Gedanken darüber, wie 
sich die göttliche Vorherbestimm ung m it dem freien W illen des M enschen verträgt, 
wieso die Pestflüchtigen sich der göttlichen Strafe entziehen dürfen und wie es um 
eine göttliche Gerechtigkeit bestellt ist, die offenbar den größten Teil der Auswande
rer verschont. Theologische Problem e wie die Prädestinationslehre und die Theodizee, 
die sonst der universitären Disputation Vorbehalten waren, wurden nun öffentlich in 
den Predigten und bei anderen Gelegenheiten erläutert. Die Grenzen zwischen einer 
Art H ochtheologie und der sogenannten Volksfröm m igkeit waren fließend. Freilich 
darf man daran zweifeln, daß die M ehrheit der Zuhörer wirklich verstanden hat, was 
etwa Kapistran über das Problem der Flucht vor der Pest darlegte. D ie Masse der 
Gläubigen dürfte auch die verschiedenen Erklärungsversuche über die (natürlichen) 
Ursachen der Pest eher skeptisch betrachtet haben. Den größten Einfluß auf die V ie
len, die keine effektiveren Vorbeugemaßnahmen ergreifen konnten, hatte vielmehr 
der suggestive Grundgedanke fast aller Erörterungen und Predigten: D ie Pest ist eine 
Strafe Gottes für die Vergehen der M enschheit, die man nicht durch die Flucht an 
einan anderen Ort, sondern nur durch die A bkehr von den Sünden mildern kann.

D ie Veränderungen in K irche und Gesellschaft in der ersten Hälfte des 16. Ja h r
hunderts haben kaum zu einer größeren K larheit in der Frage der Pestflucht geführt. 
Luthers Rechtfertigungslehre, die das Verdienst „guter W erke“ in Frage stellte, hat 
möglicherweise unbeabsichtigt die Bereitschaft zu solidarischer Hilfe gegenüber den 
Nächsten vermindert und den W unsch, sich dem Pestgeschehen zu entziehen, ver
stärkt. Die neuen Ansätze in der Jurisprudenz und in der Polizeigesetzgebung haben 
nur scheinbar dazu beigetragen, die Diskussion zu versachlichen und das Problem 
durch praktische Vorsorge zu entschärfen. Zwar haben sich nunmehr die Juristen in-
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tensiver m it den pestbedingten Streitfällen beschäftigt136 und die Behörden haben vie
lerorts in Pestordnungen und in anderer Form Hilfsmaßnahmen für Notsituationen 
festgelegt, aber es bleibt fraglich, wie sich solche Regelungen sozial ausgewirkt haben. 
Einerseits sicherten sie den karitativen Beistand und andere Dienstleistungen in den 
Pestzeiten, andererseits werden sich viele Mitbürger „entlastet“ gefühlt und, durch 
keinerlei Gewissensbisse geplagt, die infizierten Orte schleunigst verlassen haben. Die 
theoretischen Diskussionen konnten in der frühen Neuzeit wie im Mittelalter an 
Ängste, Skrupel und an die Unsicherheit breiter Bevölkerungsschichten anknüpfen.

136 Vgl. M ario Ascheri, Le epidem ie di peste e i giuristi: Introduzione alla trattistica (1 5 2 2 -2 3 ), 
in: Proceedings of the Seventh International Congress of Medieval Canon Law, Cambridge, 
2 3 -2 7  Ju ly  1984, hrsg. von Peter Linchan (M onum enta iuris canonici, series C : Subsidia 8 ; Rom , 
Cittá del Vaticano 1988) 2 8 3 -3 0 1  (freundlicher Hinweis von D. G irgensohn, Göttingen).



Anlage 1

Rodrigo Sänchez de Arevalo, „An pestis tempore fideles licite et sine peccato fugiant a 
locis pestiferis et quando sit licitum aut illicitum “ [1468]
Überlieferung: vgl. Anmerkung 77.

Disposition und Inhalt

A nm .: D ie Argumente sind stark verkürzt, die Belege in Auswahl wiedergegeben. Die 
im T ext ungenau angegebenen Bibelstellen wurden verifiziert.

1. Zehn Argumente für die Pestflucht

1. Ezechiel 7, 1 4 -1 6 : Canite tuba, qui habitatis terram. Ecce venit afflictio super te, 
qui habitas terram. Qui in agro est, gladio morietur, et qui in civitate, pestilentia devo- 
rabitur, et salvabuntur, qui fugerint ex eis.

2. Psalm 59, 6: Dedisti metuentibus te significationem, ut fugiant a facie archus 
[ =  pestiferus aer], ut liberentur dilecti tui.

3. Von Natur aus („naturaliter“) meidet der M ensch das Schlechte und Schädliche 
(vgl. Ambrosius und Schriftstellen).

4. Kluge M enschen müssen sich vor drohenden Gefahren hüten. Falls sie sich nicht 
durch die Flucht oder andere M aßnahmen schützen, sondern sich allein G ott anheim 
geben, versuchen sie Gott (Augustinus, De civitate Dei 16, 19).

5. Die Pest ist nach dem Urteil der Kirchenväter zu meiden, wie es aus einem  B ei
spiel des Hieronymus im Decretum  Gratiani (c. 9 D. 88 : „clericum negociatorem tam- 
quam quandam pestem fuge“) zu erschließen ist.

6. W enn man sich vor geringeren Gefahren wie der Verfolgung durch die Feinde 
oder durch Tyrannen schützen darf (vgl. Mt. 10, 23 ; 2 Cor. 11, 33: Paulus), dann tut 
man dies m it um so m ehr R echt gegenüber schlim m eren Heimsuchungen wie der 
Pest. Es folgen vier Argumente für die größere Gefährlichkeit der Pest, die keinen 
Trost bietet wie etwa das Martyrium als Lohn der Verfolgung, die ihre Opfer über
rascht und keine Gegenm ittel läßt (wie im anderen Fall möglicherweise Kerker, B itt
gesuche, Verschonung der Unschuldigen), die so schnell zuschlägt, daß man nicht 
mehr beichten noch Buße tun kann und zuweilen der Verzweiflung anheimfällt, die 
nach dem Urteil des Aristoteles („philosophi“) und aller Ärzte gefährlicher als andere 
Krankheiten ist, da sie ihrer A nsicht nach aus der Verderbtheit der Luft entsteht.

7. Die Flucht ist auch gemäß kirchlichem  und w eltlichem Recht erlaubt; vgl. c. 9 X. 
De renunciacione I 9 (Unsicherheit des Ortes als Entschuldigung akzeptiert) und wei-
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tere Fälle, in denen sich M enschen (zu Recht) weigern, pestinfizierte Orte aufzusu
chen.

8. Das weltliche und kirchliche Recht sowie die Heilige Schrift mahnen uns, Orte 
und Personen, die von einer ansteckenden Krankheit befallen sind, wie etwa die Le
prakranken, zu meiden. Da nun auch die Pest eine ansteckende K rankheit ist, gilt für 
sie sinngemäß das Gleiche'. Es ist n icht nur erlaubt, sondern sogar unsere Pflicht, die 
Infizierten zu meiden.

9. Jedem  Beobachter der Natur ist der von Aristoteles beschriebene Einfluß des 
jeweiligen Ortes („potencia loci“) bekannt, der je nach Beschaffenheit unterschiedliche 
m enschliche Charaktere („diversitas qualitatum in hom inibus“) hervorbringt. Eine 
warme feuchte Gegend verlängert das Leben, eine kalte und trockene Gegend ver
kürzt es. W enn schon die Tiere rein instinktiv die Pestgebiete verlassen und die ge
sündere Luft suchen, dann kann und muß der vernunftbegabte M ensch dies um so 
eher tun.

10. Die Vertreter der medizinischen W issenschaft, die die Natur zum Gegenstand 
hat („est naturalis“), und die (Natur-)philosophen (Haly Abbas, Rhazes, Avicenna; A ri
stoteles) lehren, daß die Pest eine ansteckende Krankheit ist und daß man den U m 
gang m it den Kranken und denen, die m it ihnen in Berührung gekom m en sind, m ei
den muß. Da die Medizin von G ott geschaffen ist, darf der weise und kluge Mann 
diese Ratschläge nicht mißachten.

II. Zehn Argumente gegen die Pestflucht

1. Ezechiel 33, 2 7 f.: Qui in presidiis aut in speluncis fuerint, peste morientur, et 
dabo terram in desertum et cessabit superbia.

2. Ezechiel 6, 11 f.: Hec dicit D om inus: Om nes isti peste ruituri sunt. Qui longe est 
peste morietur. Vgl. auch Amos 9,1: Qui fugerit non salvabitur.

3. Je re m ia s  25“, 35 [bzw. Amos 2, 14]: Peribit fuga a veloce et fortis non obtinebit 
virtutem suam; Jerem ias 46, 6 : Non fugiet velox locum. W eder einem kräftigen noch 
einem schwachen Menschen ist dem nach die Flucht erlaubt. Vgl. auch Amos 9, 1 und
9, 2 f.: Si ascenderint usque ad celum, inde manus mea adducet eos, et si in mari ab- 
scondent se, mordebit eos serpens (id est pestis, que a veneno serpens appellatur).

4. Jed e  Krankheit und jegliches Leid („calamitas“) schickt G ott den M enschen nach 
seinem unerforschlichen Ratschluß („suo oculto iuditio“). Vgl. Psalm 102, 3 ; Isaias 19, 
22. Die Pest ragt als einzigartige Strafe („flagellum D ei singulärem“) heraus, da Gott 
m it ihr -  und nicht etwa m it Fieber, K olik oder anderen natürlichen K rankheiten -  
besonders häufig die sündige M enschheit heim sucht (vgl.Ez 38, 22 ; 28, 23; Ex 9, 15; 
Lv 26, 25 ; Nm 14, 11 f.). Folglich geht sie eher auf göttlichen Befehl als auf natürliche 
Ursachen zurück, obgleich jene Beulen („glandulae“) auch auf natürliche W eise entste
hen können. D enn mag auch das Feuer von Natur aus alles verzehren, so ist es m ei
stens, wenn es vom erzürnten G ott geschickt wird, von anderer Art, kann nicht be
käm pft und gelöscht werden (vgl. Lv 10, 2 ; Nm 11, 1 f.). Ä hnlich wird man der Pest, 
wenn sie der Zorn Gottes verhängt hat, nicht mit der Flucht als einem m enschlichen 
Heilm ittel, sondern nur m it der Buße und anderen geistlichen Remedia beikom m en -
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vgl. Ez 14, 19 (Si autem misero pestilentiam super terram, si penitentiam egerint, aver- 
tam illam etc.) und Ex 5, 3 (Sacrificemus D om ino, ne forte veniat nobis pestilentia).

5. Da nun erwiesenermaßen G ott die Pest wegen der Sünden des Volkes gesandt 
hat, vermehren wir eher seinen Zorn, beleidigen und reizen ihn, wenn wir fliehen, als 
daß wir ihn besänftigen. D enn wir haben kein Vertrauen zu ihm („non enim in eum 
diffidere“). Vgl. c 12 C. 11 q. 1 (Qui fugit, diffidit de sua iustitia); Psalm 138, 7 (Quo a 
facie tua fugiam); Augustinus; Gregor d. Gr.; Isaias 52, 12; Jerem ias 4, 21. Die wahre 
Flucht in Pestzeiten besteht nicht körperlich im Ortswechsel, sondern geistlich in der 
Veränderung der Lebensweise. Vgl. Jerem ias 51, 6 usw., darunter . ..  (Quoniam in me 
speravit liberabo eum, quasi dixerit, ut ait glo[ssa]: frustra speras in fuga pedum, si te 
com itatur sarcina culparum).

6. D ie Kirchenväter und heiligen M änner („antiquorum patrum et sanctorum viro- 
rum“), deren Beispiel in Zweifelsfällen maßgebend ist, sind nicht aus den O rten geflo
hen, wo die Pest herrschte, weil sie, sicher erleuchtet durch die Eingebung des Hl. 
Geistes, erkannten, daß dies der göttlichen Majestät nicht willkommen war und kei
nen Schvitx bot. Vgl. Beispiel Davids (2 Sm  24, 13) und Rat Salomons (3 Rg 8, 36 f.).

7. Alle Christgläubigen sind zur Fürsorge („ad hospitalitatem“) und zu W erken der 
Barmherzigkeit verpflichtet (Mt 25, 34 -3 9 ). N icht nur das göttliche Gebot, sondern 
auch die Vernunft („ratio naturalis“) verbietet uns, die Kranken, und unter ihnen ins
besondere die Familienangehörigen, grausam im Stich zu lassen (vgl. verschiedene B i
belstellen).

8. Die Flucht verstößt ferner gegen das Gebot der Nächstenliebe, die nicht nur in 
W orten bezeugt, sondern durch die Tat bewiesen werden muß. Vgl. canon: Ubi caritas 
non est, ibi fides et iustitia esse non pot[est](!).

9. W enn es schon allen nicht erlaubt ist, infizierte Orte zu verlassen, dann gilt das 
insbesondere für die Prälaten und Seelsorger, weil sie sich sonst wie der M ietling bei 
Johannes (10, 1 2 f.) verhalten: mercenarius est, qui videt lupum venientem et fugit et 
dim ittit oves.

10. Gem äß der Naturlehre des Aristoteles (Liber de morte et vita, und Problemata) 
wird die Luft nur vom Körper(lichen) und sichtbarer Substanz beeinflußt und kann 
nicht um gekehrt die K örper der M enschen von sich aus anstecken. Ferner kann sie al
lein ebensowenig wie das Feuer, anders als der Erdboden und das W asser, verdorben 
werden. Im übrigen gibt es statt der Flucht andere natürliche Mittel, um die Luft zu 
reinigen.

III. Voraussetzungen der Entscheidung des Problems

1. Erlaubt sein kann etwas nach dem Maßstab der m enschlichen und dem der gött
lichen Gerechtigkeit. Das m enschliche Recht oder Gesetz hat die Ruhe und den öf
fentlichen Frieden im Auge und bekäm pft das, was den Menschen schweren diesseiti
gen Schaden zufügen kann. D ie göttliche G erechtigkeit verbietet und verurteilt dage
gen vieles, was m enschliches R echt erlaubt und ungestraft läßt (vgl. Augustin über 
Prostitution und W ucher; u.a. X . 5. 19- 1 ff-).
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2. Grundsätzlich sollte man den Ratschlägen der Ärzte folgen, da G ott die Medizin 
zum Heil der M enschen geschaffen hat. Man muß jedoch unterscheiden zwischen den 
Ärzten, die sich um das leibliche W ohlergehen kümmern („medici corporales'“), und 
denjenigen, denen es um die Seelen geht („medici spirituales“). Den Seelsorgern ist 
m ehr zu vertrauen, wenn man über Sünde, Erlaubtes und Unerlaubtes streitet, da der 
K örper der Seele den Vortritt lassen muß. O ft laufen die Rezepte der Ärzte den göttli
chen W eisungen zuwider: W ährend die Ärzte das Fasten ablehnen, hat Christus gefa
stet und dies em pfohlen; Galen verbietet Nachtwachen („vigilias“), die Christus for
dert; Avicenna riet, keine rohen Speisen zu probieren, Hieronymus hielt Gekochtes 
für Luxus usw.

3. Sechs [sieben?] Gründe („cause“) sind nach dem Urteil der Kirchenlehrer 
(„sanctorum doctorum“) für alle K rankheiten des Körpers verantwortlich. Diese ent
stehen:
-  zur Bewahrung der D em ut (Beispiel: Paulus, den die Größe der Erscheinung nicht 

emporheben sollte; vgl. 2 Cor. 12, 10).
-  als Prüfung der Tugend in widrigen Zeiten (Beispiel: Hiob).
-  als wunderbares Zeichen des Ruhm es Gottes (Beispiel: Heilung des Blinden).
-  zur Sühnung der Sünden (Beispiel: ein Gelähm ter -  und so werden heute viele 

krank).
-  als Beginn und Beweis der ewigen Strafe, die schon im diesseitigen Leben beginnen 

kann (Beispiel: Judas und Herodes).
~ als Exempel des geduldigen Leidens (Beispiel: die Märtyrer).
-  als Anreiz zur Besserung (des Sünders), so wie viele täglich gestraft werden, damit 

sie vom Bösen ablassen (Beispiel ferner: Paulus auf der Reise).
D iesen sieben Ursachen der Kirchenlehrer wäre als achte hinzuzufügen: wegen der 
schlechten Konstitution („dispositio“) des m enschlichen Körpers oder der Unausge
glichenheit der Körpersäfte („inequalitas humorum“) oder der ungesunden Luft, die 
G ott als Vollzugsmittel („instrumenta executoria“) seines W illens schickt.

4. W elche der genannten Ursachen die Krankheit eines bestimm ten M enschen be
wirkt hat, wissen wir nicht; ob sie etwa als Prüfung oder als Strafe geschickt ist, das ist 
der göttlichen Vorsehung V orbehalten. Daher dürfen wir auch nicht den Kranken und 
Gepeinigten zusätzliches Leid zufügen (c.2 C. V II qu. 1 „Cum percussio“). Ebensow e
nig wissen wir bei den Pestkranken, ob sie infolge der Strafe oder des Urteils Gottes 
aus einer der genannten Ursachen oder aber wegen der verdorbenen Luft leiden, und 
auch ihnen dürfen wir keine Schm ach („afflictio“) antun, also auch nicht die Schm ach, 
daß wir uns von ihnen entfernen (vgl. ebenso c. 2 C. V II q. 1). Im übrigen müssen wir, 
da wir n ich t wissen, warum eine b e stim m te  Person von der Pest befallen wurde, den 
Grund dafür eher in einer der sieben  erstgenannten „causae“ suchen, die von G ott zu
geteilt werden, als allein in der achten, d.h. in der verdorbenen Luft, zumal die Pesti
lenz, wie oben (als „certa coniectura“) bewiesen, vor allen anderen ein geistliche Z ü ch
tigung („spirituale flagellum“) Gottes ist (vgl. Jer. 46, 6 usw.).

W er also aus einem infizierten O rt flieht und hauptsächlich die M edizin und die 
Ratschläge der Ärzte sucht, gewährleistet damit nicht einmal sein körperliches W o h l
ergehen. Vielm ehr wird man für das Heil der Seele wie des Körpers besser sorgen,
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wenn man vor den Sünden flieht, die wohl die Pest verursachen (vgl. Schriftstellen; 
vgl. oben II 5, unten V 1).

IV. Schlußfolgerungen (conclusiones)

1. K ein Katholik darf allein aus Furcht vor dem leiblichen Tod aus vorübergehend 
infizierten Orten fliehen. Andernfalls verstößt er gegen die Nächstenliebe und die 
göttliche Majestät („offensio caritatis et divine magestatis [sic]“) und sündigt je nach 
den persönlichen und anderen Umständen („secundum aliquas qualitates personarum 
et alias circumstantias“) mehr oder weniger (vgl. II; III 1, 2 ; unten V).

2. Die Pest ist angesichts ihres unvergleichlichen Krankheitsbildes und -Verlaufs 

eine au ßerord entliche Strafe G ottes („peculiare flagellum  D ei“), die den M enschen g e
mäß der besonderen  göttlichen Vorsehung trifft. Die Flucht ist demnach kein vorbeu
gend es H eilm ittel, sondern erregt den Zorn Gottes (vgl. II; III 3, 4 ; unten V).

3. Die Flucht muß („secundum aliquas qualitates personarum“) insbesondere den 
Seelsorgern mehr noch als den Laien und unter diesen mehr denjenigen untersagt 
sein, die ein öffentliches A m t bekleiden oder eine Familie zu versorgen haben (vgl. II; 
unten V).

4. Unter bestim m ten Voraussetzungen begeht nicht nur ein Prälat, sondern auch 
ein Laie, wenn er flieht, eine schwere Todsünde, während dieselbe Person unter ande
ren Umständen W eggehen darf, ohne sein Seelenheil dadurch zu gefährden (vgl. oben 
und unten V).

5. W ahrscheinlich schickt die göttliche Majestät, von anderen Motiven abgesehen, 
den Sterblichen gerade wegen dieser skandalösen und unm enschlichen Fluchtbew e
gungen („propter huiusmodi scandalosas et inhumanas fugas“) aus infizierten G egen
den so häufig die Seuche, damit sie eben darin bestraft werden, worin sie sündigen („ut 
in eo puniantur, in quo delinquunt“) [vgl. oben und unten V],

V. Erläuterung, Prüfung und Bekräftigung der Schlußfolgerungen

1. Die erste Schlußfolgerung wird durch vier Erklärungen erläutert:
a) D er Rat der Ärzte, vor der Pest zu fliehen, wird hinfällig („cessat“), wenn es um 

das Heil der Seele geht (vgl. III 2, 5). W er sich in einer Krankheit, zumal in jener, die 
(vermutlich) speziell von Gott geschickt wurde, lieber an die Kunst der Medizin als an 
Gott wendet, der beleidigt G ott (vgl. -  wie oben III 4 -  das schlechte Beispiel des K ö 
nigs Asa: 2 Par 16, 12 f.).

b) Nach A nsicht der Kirchenlehrer („sanctorum doctorum“) entspringt die Flucht 
und die Furcht vor dem natürlichen Tod einer übergroßen, ungezügelten Selbstliebe 
(„inordinatus amor“), die sich nicht mit der N ächstenliebe („caritas“) verträgt (vgl. A u
gustin, Thom as von Aquin, Chrysostomos, Jo b  30, 10, Ambrosius, Jerem ias 46, 21). 
Die Flucht wäre nicht einmal angebracht, wenn die Meinung der Ärzte und A strolo
gen zuträfe, daß die K onjunktion der Planeten und H im melskörper die Pest verursa
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che (vgl. unten V 2). D enn auch vor den Zeichen des Himmels braucht sich niemand 
zu fürchten (vgl. Jerem ias 10, 2). Vgl. direkt gegen die Pestflucht: Sap. 17, 2 f., 9 : aerem 
quem nulla ratione quis effugere posset negant se videre.

c) D ie zehn ersten Argumente (I 1 -10), besonders die Stellen aus dem kirchlichen 
Recht, die diejenigen entschuldigen, die sich aus einem infizierten O rt entfernen oder 
dorthin zitiert nicht folgen, sind kein Gegenbeweis. W ährend dort („in foro iuditiali et 
contenioso“) Schaden und zeitliche Strafe vermieden werden soll, darf hier („in foro 
anim e“) niemand die Risiken für das leibliche W ohl scheuen, wenn er dadurch die 
Nächsten und sein Seelenheil gefährdet. Vgl. Schriftstellen (über die Bereitschaft, sein 
Leben für den Nächsten einzusetzen). In Gewissensfragen („in foro anim e“ bzw. 
„conscientiae“) sind selbst päpstliche Vorschriften nicht bindend (vgl. c. 1 in V I'° de 
constitutionibus I 2 usw.).

d) Nach M einung der K irchenlehrer („sanctorum doctorum“) müssen wir gemäß 
dem G ebot der Nächstenliebe den M itm enschen bei zweifachem Mangel zu Hilfe 
kom m en: erstens bei äußerlich, z.B. durch Verderbnis der Körpersäfte, herbeigeführ
ten Krankheiten, werden wir die Betroffenen besuchen (vgl. Thom as von Aquin). W er 
aber flieht, entzieht sich nicht nur dieser Verpflichtung, sondern erm untert (zweitens) 
andere zur Nachahmung, vermehrt so das Unglück der Kranken und sündigt auf 
sechsfache W eise (vgl. Prov. 14, 21 : qui despicit proximum suum peccat, und Erklä
rung der sechsfachen Verfehlung).

2. Auch die zweite Schlußfolgerung ist in allen seinen Teilen speziell zu bekräfti
gen: Zwar kom m t alle Krankheit und Drangsal letztlich von Gott, doch die Pest ist 
wie gesagt ein besonderes W erkzeug seiner Gerechtigkeit gegenüber der sündigen 
M enschheit (vgl. Ezechiel 38, 22 und 28, 23, wie ausführlich II 4 und III 4 dargelegt). 
Das belegen auch die vielen Merkmale, die sich ausschließlich bei dieser Krankheit 
finden. Exkurs über die Theorien der Arzte (Haly Abbas, Avicenna, Galen) und der 
Astrologen über die (natürlichen) Ursachen der Pest. Diese Ursachen erklären den ir
regulären, unberechenbaren Krankheitsverlauf nicht hinreichend („Item videmus, 
quod in una et eadem domo moriuntur colerici et non sanguinei, in alia fle[g]matici et 
non malonconicif!]; itaque nulli com plexioni, nulli etati parcit“, sowie weitere B ei
spiele). Angesichts dieser Erfahrungen gestehen selbst hochangesehene Ärzte zu, daß 
die Regeln der Medizin zumindest nicht die ganze Erklärung liefern können. Zwar 
kann die Luft an einem Ort verdorben sein und an einem anderen nicht, doch da hel
fen natürliche Reinigungsmethoden und nicht das skandalöse H eilm ittel der Flucht.

3. Prälaten und Seelsorger müssen sich in Zeiten allgemeiner H eim suchung vor 
ihre Herde stellen (vgl. Jerem ias 10, 20 f. usw.; oben II 9).

a) Das fordern auch die K irchlehrer und die Canones, die einzigartige Zeugnisse 
bieten: c. 48 (und c. 47) C. V II qu. 1 (Ein Bischof soll bei Verfolgungen seine K irche 
nicht verlassen). Da die Pest die M enschen noch schwerer bedrückt als die Verfolgung 
durch M enschen (vgl. I 6), ist es den Prälaten umso weniger erlaubt, infizierte O rte zu 
verlassen. Vielm ehr haben sie gegen die Sünden zu predigen, die solche „Verfolgun
gen“ hervorrufen (vgl. Lv 15, 31; c. 10 D : LV I; c. 65 C. X V I q. 1 usw.).

b) In der Gefahr dürfen diejenigen, die der anderen bedürfen, nicht von diesen auf
gegeben werden (Augustin, ep. 180 an Honoratus).
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c) Freilich muß man unterscheiden zwischen Seelsorgern, die aus reiner Todes
furcht fliehen und dies ohne Erlaubnis tun, auch wenn sie ausreichend Stellvertreter 
zurücklassen, und andererseits solchen, die nicht aus weltlicher Angst W eg g eh en , son
dern um sich zum größeren Nutzen der K irche zu bewahren. Sollte der Flüchtige im 
letzteren Fall allerdings mehr durch sein schlechtes Beispiel schaden als er in der Z u
kunft nützen kann, sündigt er um so mehr. Sollte dagegen der Nutzen überwiegen 
und die Stellvertretung geregelt sein, dann dürfen auch Seelsorger, und m ehr noch 
Laien, erlaubtermaßen fortgehen, ohne daß sie den Kranken ein „nocum entum spiri
tuale“ zufügen und ein „opus im perfectionis“ begehen (vgl. Heinrich von Gent, Quod- 
libeta: Voraussetzung der „divinus instinctus“ des Betreffenden).

d) In einem  zweiten Fall mag die Flucht erlaubt, wenn auch nicht ehrenwert („actus 
perfectionis“) sein, nämlich dann, wenn sich der Hirt und die Schafe zusammen vom 
Pestort entfernen können und danach wieder zurückkehren.

e) D rittens wären Seelsorger und Laien zu zeitweiligem Ortswechsel berechtigt, 
wenn Ärzte zu dem Schluß kom m en, die Pest würde durch Ansteckung übertragen, 
und wenn dies durch die Erfahrung („experim entaliter“) evident würde. Bei anstecken
den K rankheiten sind selbst Fam ilienm itglieder nicht zum gem einsamen W ohnen 
mit den Kranken gezwungen, müssen diese allerdings mit dem Notwendigen versor
gen. Falls die Pest oder die Kontagion etwa m ehrere Opfer in einem Haus fordert, 
muß man auch auf das körperlicher W ohlergehen der Übrigen Rücksicht nehm en, da 
sonst gemäß Hieronymus auch die Kräfte der Seele geschwächt werden. In diesem 
Sinn betet auch die Kirche um die Unversehrtheit und Verschonung von der Pest: „da 
quesumus, D om ine, salutem mentis et corporis“ sowie „ut a peste et improvisa morte 
liberem ur“ (vgl. Pestmessen). Zur Sorge um die Gesundheit ferner Gregor d. Gr. „in 
pastorali“ usw.; vgl. auch den vierten und fünften Fall im folgenden Beweis der vierten 
Konklusion (unten V 4 d).

4. U nter bestim m ten Umständen stellt die Pestflucht eine besonders schlim m e V er
fehlung dar und ist gleichbedeutend mit einer Todsünde:

a) D er Pestflüchtige kann den Zurückbleibenden, auch den Gesunden, großes Ä r
gernis bereiten und als übles Beispiel dienen (vgl. Lv 25, 14 usw.).

b) Ä hnlich versündigt sich ein Laie, der Angehörige, Bekannte, Untergebene oder 
Geschäftspartner hat und der durch seine Flucht die Kranken in Verzweiflung stürzt, 
da niemand da ist, der fiir das Notwendige sorgt oder die kirchlichen Sakramente rei
chen läßt und sie tröstet. Das Seelenheil des Nächsten ist wichtiger als unser eigenes 
körperliches W ohlbefinden (vgl. Ambrosius: si non pavisti, occidisti; oben II 7, 8 und 
III 4; ferner Augustinus, u.a. zur Notwehr in c. 8 C X X III  q. 5). Das Argument der 
Notwehr zieht nicht; vielmehr lädt der Pestflüchtige wegen der weniger begründeten 
Furcht größere Schuld auf sich, da er ja, wenn er bliebe, nicht notwendigerweise selbst 
infiziert würde.

c) Christen dürfen den Nächsten keinen Anlaß zur Verzweiflung („materia despe- 
randi“) bieten (Thomas von Aquin usw.). W enn aber einige fliehen, glaubt der Kranke, 
er müsse sterben; sein Zustand verschlimmert sich, und er kann so leicht den Tod des 
Leibes und vielleicht auch der Seele erleiden. Es sündigt also, wer anderen G elegen
heit und Grund zur Sünde gibt (vgl. z.B .: c. 22 C. 22 qu. 4).
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d) Andererseits können sich Prälat und Laie unter bestim m ten Voraussetzungen, 
ohne eine Sünde zu begehen, vom O rt der Pest entfernen. Abgesehen von den ge
nannten Fällen (oben V 3 c-e) wäre ein vierter denkbar: Pathologische Angstzustände 
(„ymaginatio facit casum“) können einen Laien entschuldigen.

Auch Ärzte dürfen nach sorgfältiger Anleitung zur Gewissensprüfung („facta dili
gentia debita in foro conscientie“) einen K ranken verlassen, der sich ihren Ratschlägen 
widersetzt (c. 13 X  de poenitent. et remiss. V  38).

5. Zu R echt trifft die Pestflüchtigen das Schicksal, dem sie sich entziehen wollen, 
und sie fallen selbst in die Grube, die sie den anderen graben (Ps. 7, 16f.; Is 24, 18; 
Mt 5, 7 ; Ez 6, 12: qui longe est, peste m orietur; Amos 9, 1 -3 : non erit fuga eis, qui 
fugerint . ..  usw.).

So hat es die göttliche Gerechtigkeit vorgesehen, daß der Betreffende m it dem be
straft wird, in dem er gesündigt hat (Goliath m it dem Schwert, m it dem er selbst töten 
wollte; 2 M cc 4, 31 f.: Andronicus; c. 24 C. X II qu. 2; Ex 5, 3 usw.; vgl. auch oben 
V  lb).

VI. Antworten auf Gegenargumente und Einwände (im I. Teil)

1. Zu Ez 7, 15: Genaugenommen besagt der Satz das Gegenteil von dem, was er be
weisen soll. D er Prophet m eint nicht die Flucht aus einer wirklichen Gegend, sondern 
jene vor den Sünden, wie sich aus dem Zusam m enhang ergibt (Ez 7, 8 -1 4 , 18). D enn 
G ott droht wegen der Sünden Pest und Hunger an, gibt daher die M öglichkeit, sich 
durch die Flucht vor den Sünden, d.h. durch Buße, zu retten, während im konkreten 
W ortsinn selbst das Versteck in der Höhle nicht vor der Pest schützt (Ez 33, 27 usw.; 
vgl. Augustinus zu Ps 54, 8 in: c. 48 C. V II qu. 1; oben V 4).

2. Zu Ps 59, 6 : Der Bogen („arcus“) steht hier nicht für die Pest, sondern wie auch 
sonst in der Hl. Schrift für jedwede H eim suchung (vgl. Bibelstellen). Also spricht der 
Prophet hier vom Bogen der Verfolgungen durch die Feinde, vor dem man sich zeit
weise zurückziehen darf (wie Christus vor Herodes usw.).

Zweitens bezeichnet der Bogen den Zeitpunkt des Jüngsten Gerichts, das so plötz
lich kom m t wie der Pfeil vom Bogen (vgl. Cassiodor).

3. Flucht aus natürlicher Abwehr des Bösen und Schädlichen: Es gibt zweierlei 
Böses, nämlich das der Schuld und das der Strafe. W ährend jenes immer zu meiden ist 
(Sir 21, 2 : quasi a facie colubri fuge peccatum), muß man die Drangsale der Strafe, zu
mal wenn sie wie die Pest von G ott verhängt ist, geduldig ertragen (1 Cor 4, 12). Die 
Sünden freilich, die jene Pest und solche Übel verursachen, sind zu vermeiden (Jon 3,
8 usw.).

4. W er nicht flieht, versucht G ott (vgl. Glosse zu Mt 4, 7): Jem and, der nicht leicht
fertig, sondern mit Vernunft und aus gutem Grund sich in Gefahr begibt, insbeson
dere im Gehorsam gegenüber den göttlichen Geboten (und der „ratio naturalis“), der 
versucht Gott keineswegs (vgl. Ecc. 28? Sir 28, 8?: Tem pore visitationis non abscondas 
conversationem ; Thomas von A quin; usw.) -  genausowenig wie derjenige, der sich im 
Zweifeslfall der göttlichen Hilfe anvertraut. V ielm ehr sündigt, wer daran zweifelt, daß 
Gottes W ahrheit und Macht überall ist.



Die Flu cht vor der Pest als religiöses Problem 3 9 3

5. Zu Hieronymus in c. 9 D. 88 (clericus negotiator): N icht allem, was des Beispiels 
halber oder im Vergleich gesagt wird, liegt W ahres zugrunde. Mit seinen Gleichnissen 
über die Klugheit des Geldverleihers (Lc 16, 1 -8?) und über jenen Sklaven, der sein 
Geld nicht vesteckte, sondern damit weitere Talente hinzugewann (Mt 25, 14-28), 
heißt Christus durchaus nicht den W ucher gut. W enn man also einen handeltreiben
den K leriker wie die Pest meiden soll, bedeutet das nicht, daß man unterschiedslos 
(„uniformiter“) aus dem Pestort fliehen soll, sondern meint, so wie nicht jeder Handel 
den Klerikern verboten ist, Abscheu empfinden („pressuponit fugiendum idest abhor- 
rendum“) wie vor einem Kleriker, dem wir den Handel zum Vorwurf machen, aber 
nicht vor ihm fliehen. Allenfalls ist darunter jene Pestflucht zu verstehen, die wie oben 
dargelegt, unter bestimm ten Umständen erlaubt ist.

Die Hl. Schrift lehrt uns, den Teufel als den Feind des M enschengeschlechts zu 
meiden. Nichtsdestoweniger befiehlt uns dasselbe göttliche Gesetz, vor den Feinden 
nicht nur nicht zu fliehen, sondern sie zu lieben und zu ertragen. Es kom m t hinzu, 
daß in jenem  Zitat die „Pest“ eine Gattungsbezeichnung für Seuche, Unwetter oder 
ein unvermeidliches Übel ist (vgl. Boethius: „nulla pestis efficatior ad nocendum quam 
familiaris inimicus“).

6. D ie Flucht ist bei leichten, also um so mehr bei schweren Verfolgungen wie der 
Pest erlaubt: Die Frage ist bereits oben V  3 gelöst. Im übrigen sprechen die angeführ
ten Zeugnisse ausdrücklich von der Verfolgung durch M enschen (vgl. Flucht Christi 
vor Herodes und Beispiele der Apostel und Heiligen). Anders verhält es sich mit der 
H eim suchung durch die Pest, dem W erkzeug des Zorns und des Urteils Gottes. Flie
hen muß man nicht aus dem O rt der Pest, sondern zum Pestarzt, das heißt Gott, weil 
er es ist, der verwundet und der heilt.

7. Dispens der Kanones in Pestzeiten: Dieses Argument, das teils die irdische G e 
rechtigkeit, teils das Prozeßwesen („forum contentiosum “), nicht aber das göttliche 
R echt („divinam iustitiam et forum anime“) betrifft, ist vollständig unter der ersten 
Voraussetzung (III 1) abgehandelt. Der Fall des Klerikers, dem Gregor der Gr. die 
Flucht gestattet (c. 6 D. LX X IV ), ist nicht einschlägig, weil es sich dort um eine von 
Natur aus und dauerhaft üble, sumpfige Gegend handelt, während die Pest gewöhn
lich nur eine gewisse Zeit an einem O rt herrscht.

8. Pest als ansteckende K rankheit: D ie Pest entspringt wie gesagt hauptsächlich 
und im Zweifelsfall dem Urteil oder dem Zorn Gottes über unsere Sünden. D och an
genom m en, sie hätte natürliche Ursachen (verdorbene Luft usw.), so ist sie dennoch 
nicht im m er ansteckend. Selbst wenn sie sich nach dem Urteil der Ärzte durch A n
steckung fortpflanzt, ist die Flucht nur in dem oben genannten Fall (V 4) angeraten. 
Normalerweise ist sie nicht so strikt zu m eiden wie die Lepra. Erstens gibt es andere 
natürliche H eilmittel, wie die Reinigung der Luft, und außerdem ist die Pest nicht mit 
den vier verabscheuenswerten Schandflecken der Lepra behaftet: der sichtbaren und 
eingefressenen Fäulnis, dem Gestank, der Empfindungslosigkeit und der Häßlichkeit 
des schaudererweckenden Gesichts („coloris turpitudo atque horror“). All diese M erk
male kom m en bei der Pest nicht vor.

9. Aus natürlichen Gründen („naturaliter“) nützt der Ortswechsel: Dazu ist bereits 
oben (III 1 und 2) alles gesagt. Mag bisweilen ein Ortswechsel der Gesundheit förder-
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lieh sein (e. 6 D. LXXIV ), dem Charakter und dem Heil der Seele schadet er m anch
mal (vgl. Seneca).

10. Medizin als Teil der Schöpfung: D ie Antwort auf dieses Argum ent findet sich 
oben (III 1 und 2). Das eine schreiben das Gesetz und der Ratschlag Gottes vor, etwas 
anderes Hippokrates und Galen; das eine em pfiehlt der Arzt der Seele, etwas anderes 
der des Körpers. Hier sprechen wir nur darüber, ob man, ohne seinem Gewissen zu 
schaden („sine offensione conscientie“), fliehen kann, und kümmern uns nicht darum, 
ob die Ärzte, die nur den Körper umsorgen, zum Gegenteil raten.

Anlage 2

Gabriel Biel, Ouaestio de fuga pestis
-  in: det's., Sermones de tempore, Pars IV, Tübingen (Joh. O tm ar für Frid. M eynber- 

ger) 1500, [BL. PPP 5r- Q Q Q  lv] [und spätere Auflagen],
-  als Anhang zu Johann  Widmann (Salicetus, Mechinger), Tractatus de pestilentia, 

Tübingen 1501, Bl. 59r-63v [und spätere Auflagen],

Disposition und Inhalt

I. Argumente gegen die Pestflucht:

1. W er infizierte Personen zurückweist und meidet, handelt gegen die Pflicht zur 
N ächstenliebe („fraterna caritas“), die man mutig gerade in der höchsten Not üben 
muß (1 Joh . 3, 17).

2. D ie Flucht ist unnütz, weil G ott dem Leben jedes M enschen ein festes Ende be
stim m t hat, das man nicht überschreiten kann (lob 14, 5, dazu Gregor, Moral, in lob, 
12: Statutum quippe iam homini est . .. ;  Augustinus in Dict. Grat. § 3 de tiriis post 
c. 23 q.4 =  Est 13, 8).

II. Argumente für die Erlaubtheit der Flucht:

1. Man darf bei Krankheiten Ärzte heranziehen und Medikamente gebrauchen, die 
G ott geschaffen hat (Sir 38, 4; 18, 20), also auch Vorbeugemaßnahmen treffen.

2. Da infizierte Orte oder Personen andere anstecken können, sind sie zu meiden 
(Is 38, 2 1 -2 2  und 4 Rg 20, 7).

III. Voraussetzungen, Vorüberlegungen („suppositiones“):

1. D ie Pest entsteht entweder nach besonderem Ratschluß Gottes zur Bestrafung 
der Sünder und zur Prüfung der Rechtschaffenen (Lv 26, 25 ; Nm 14, 12; D t 28, 21 
usw.) oder aus natürlichen Ursachen (verderbte Luft etc.), wie die Ärzte behaupten 
(vgl. auch Legende des Hl. Gregor über die Pest in Rom), oft aber aus beiden zugleich,
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indem G ott die Natur zu seinem W erkzeug macht (Aug., De civitate D ei: Sic res Deus 
administrât, ut suas naturas agere sinat).

2. Strafen, die Gott auferlegt hat, wie auch sein Zorn können durch besseren Le
benswandel und durch die Anrufung Gottes gemildert werden (3 Rg 8, 3 7 -3 8 ; Sir 38, 
9 ; Ps 101, 20-21).

3. Die natürlichen Ursachen können in ihrer W irkung auf verschiedene W eise ge
hem m t werden, wie z.B . das Feuer durch den Entzug des brennbaren Materials und 
durch das Löschen m it W asser (vgl. Aristoteles und andere Naturphilosophen).

4. Alles ist erlaubt, was kein göttliches Gesetz verbietet (vgl. Glossa Magistri zu 1 
Cor 10, 2 3 -2 4 ). Freilich ist auch vieles erlaubt, was nicht nützt. Niemals aber ist etwas 
von Nutzen, was nicht erlaubt ist.

IV. Schlußfolgerungen („conclusiones“):

1. Man darf mit angemessenen M itteln gegen die epidemische K rankheit vorgehen. 
Das erlaubt schon die natürliche Selbstliebe, die eins der vier Ziele unserer Liebe ist 
(G ott; die eigene Seele; die Seele des N ächsten; unser und des Nächsten körperliches 
W ohl; vgl. Augustinus, De doctrina christiana 1, und (in?) Dist. 28 lib. 3 sententiarum, 
scilicet unum qu(i)d est supra nos; 1 Io 3, 18; Eph 5, 29: nem o enim umquam carnem 
suam odio habuit, sed fovit et nutrit; usw.).

2. Das angemessenste Mittel, die beste geistliche Medizin gegen die Epidemie ist 
die U m kehr zum Herrn durch Buße und Gebet, da der Zorn Gottes die erste Ursache 
der Krankheit ist (Amos 3, 6 ; 1er 18, 8; 3 Rg 22, ?; Beispiel Gregors d. Gr. in Rom ; H i- 
storia Langobardorum: Bau eines Sebastiansaltars in Pavia zur Z eit K önig Gumberts 
[vgl. Legenda aurea des Jacobus de Voragine zum Hl. Sebastian]). W enn die Ursache 
beseitigt ist, schwindet auch die W irkung („cessante causa cessât effectus“; vgl. c. 13 X  
de poenit. V 38; außerdem Krankenheilung Christi [Io 5, 14] als W arnung vor ausge
lassenem Treiben zu Pestzeiten; Sir 7, 40).

3. D och sind auch die körperlichen Gegenm ittel, sowohl die vorbeugenden wie 
auch die heilenden, nicht zu verachten, sofern sie nicht dem W illen Gottes entgegen
gesetzt sind (vgl. oben II 1, 2). „D er Arzt ist durch Gebot (sub precepto) verpflichtet, 
auch gratis einen armen Kranken zu heilen, den er m it seinen Arzneien vor dem Tod 
bewahren kann“ (vgl. 83. Dist. Pro videndum in tex. et glo.), während der Kranke das 
heilbringende Medikament nicht ablehnen darf. Nähere Erläuterung (anhand von Rm
12, 2 in tex. et glo.). Sofern der von G ott bestim m te Zeitpunkt unseres oder des Näch
sten Todes nicht ersichtlich ist, können wir m it den erlaubten Mitteln wie den A rz
neien und der Flucht („occasionum fuga“) unser Leben schützen (Augustinus, Enchiri- 
dion: „Aliquando bona voluntate hom o vult aliquod . . . “).

4. Vorbeugende und heilende M ittel dürfen nicht angewandt werden, wenn sie ge
gen das Gesetz der wechselseitigen Liebe („gemine caritatis“) verstoßen. D er Zweck 
heiligt nicht die Mittel („Nihil enim quod non licet faciendum est, neque propter con- 
sequens bonum “; Rm  3, 8 ; D efinition der Sünde des Magister gemäß Augustin und 
Ambrosius in Dist. 35 libro 2 sententiarum ; c. 13 X  de poenit. V  38). Daraus ergeben 
sich zwei Schlußfolgerungen:
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a) Ein Seelsorger darf nicht fliehen, wenn die Pest schlim m er wird, sofern er nicht 
für einen Ersatzmann sorgt, der dem Volk die Sakramente spenden kann (io 10, 11; 
vgl. Augustinus, wie oben IV 1).

b) Jed er Christ, der einen Pestkranken sieht, der in größter Gefahr für Leib oder 
Seele schwebt, muß diesem nach Kräften helfen und begeht eine Todsünde, wenn er 
flieht. D enn der Kranke ist in einer solchen Lage viel stärker gefährdet als der Pfleger, 
der durchaus nicht zwangsläufig selbst angesteckt wird.

5. Es ist grausam und der christlichen Liebe entgegengesetzt, einen Pestkranken aus 
seiner W ohnung zu werfen oder ihn darin einzuschließen, weil man damit das Heil 
der Seele wie des Körpers aufs Spiel setzt (Rm  2, 3 -4 ? ; Gal 6, 2; 1 Io 3, 17; vgl. auch 
Mt 25, 36 ; Ps 68, 27-29).

6. Es ist ungerecht, aus Furcht vor einem möglichen ungewissen Tod den Zutritt zu 
einem  O rt oder die Ausgänge zu versperren, wenn dadurch die Armen jenes Ortes in 
äußerste Not geraten. Die Arm en trifft keine Schuld an der Pest (vgl. [Nikolaus de] 
Lira supra lohannem  c. 15: zu Cayphas).

7. Jeder sündigt, der die von G ott wegen der Sünden verhängte Strafe zu umgehen 
sucht, wenn er nicht von der Sünde abläßt und sein Leben bessert. Also sind die zu ta
deln, die dem göttlichen Tadel zu entgehen suchen, indem sie sich mehr um die kör
perlichen statt um die geistlichen H eilm ittel bemühen.

8. Einen Aufschub des Todes darf nur derjenige erstreben, der dadurch für sich und 
für andere einen größeren geistlichen Vorteil erhofft (vgl. Phil 2, 12).

9. Unglückliche bedürftige Pestkranke zu besuchen und zu trösten ist um so ver
dienstvoller, je mehr sich die Natur dagegen sträubt und je gefährlicher es ist (vgl. 
Thom as von Aquin, secunda secunde q. 12 4 ar 3: zum Martyrium; 1 Io 3, 16).

IV. Ergebnis für das Verhalten in Pestzeiten:

1. W ir sollten unser Leben von den Sünden reinigen und durch innere U m kehr 
und das Sakrament der Buße zu Gott zurückfinden.

2. Mit ganzem Herzen wollen wir uns G ott im Leben wie im Tod gehorsam anver
trauen und, falls wir nach seinem Ratschluß aus diesem Leben scheiden müssen, keine 
trügerische Hoffnung auf andere H eilm ittel setzen.

3. Unter diesen Vorbehalten mögen wir in der Furcht des Herrn die Gegenm ittel 
nutzen und zum Beispiel die Situationen m it Ansteckungsgefahr meiden. In jedem 
Fall muß dafür gesorgt sein, daß dadurch die uns Anvertrauten keinen Schaden erlei
den und daß unser Nächster nicht in tiefer Not des Körpers oder der Seele zurück
gelassen wird.

VI. Erläuterung der Argumente (vgl. oben I und II):

1. Das 1. Argument (I 1) ist durch die 4. Konklusion und deren Schlußfolgerungen 
(IV 4a, b) bewiesen.

2. Das 2. Argument über das unveränderliche Lebensende (I 2) ist nicht so zu ver
stehen, daß jedwede Arznei bei K rankheiten aller Art unnütz sei oder daß man keiner
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Gefahr ausweichen soll. Denn G ott sieht alles Zukünftige gleichsam als Gegenwart 
unfehlbar voraus, aber nicht nur das Endergebnis, sondern auch die verschiedenen 
W ege. So läßt er den einen an der Pest sterben, einen anderen will er durch die Flucht 
aus infizierten Orten, wieder einen anderen durch ärztliche Vorsichtm aßnahmen be
wahren. Da wir Gottes Ratschluß nicht kennen, müssen wir alle M öglichkeiten, unser 
Leben zu erhalten, in der Hoffnung auf die Vorsehung Gottes nutzen. „Denn wenn 
der H err vorherbestim mt hat, daß jemand durch die Flucht vom Tod errettet werden 
soll, würde jener, falls er nicht flieht, nicht am Leben bleiben. D er H err weiß aber, daß 
jener fliehen wird, wenn auch („licet“) dieses göttliche Vorwissen keinen Zwang zur 
Flucht auferlegt.“ Dieser Antwort widersprechen nicht die Zitate aus Gregor d. Gr. 
und Augustinus.

3. Die Gegenargumente (II 1, 2) geben besonders der 3. Konklusion (IV 3) Nah
rung. Allenfalls die zitierte Bibelstelle (II 2) ist im H inblick auf die Vorsehung Gottes 
nicht so einfach zu verstehen (vgl. dazu primo sententiarum Dist. 40  und 41).
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loge, Staatstheoretiker und K irch en p oliti
ker 48 (Anm . 177)

W olfgang, Hl. 129, 133 
W olfram  von Rotenhan, fränkischer Adliger 

167, 171
W ürker, H ans, Stadtarzt in Ulm  336
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Ym pens, Petrus, Prior des K losters Bethlehem  
bei Löwen 224

Zabarella, Francesco, K anonist 3 5 0 f., 361,
382 f.

Zam beccari, Pellegrino, R ektor der Universität 
Bologna 342, 345 f.

Z erbolt van Zutphen, Gerard, Fraterherr in 
D eventer 1 9 f. (Anm . 65), 43, 76, 241 

Zosim us, Papst 325 
Zwingli, Ulrich 329
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A becedarien 55, 267 ff., 273, 279 f.
Aberglaube 1, 6 (Anm . 22), 7, 3 6 -4 0 , 55 f., 74 
Ablaß 91 , 132, 141, 182, 187, 214, 2 2 2 -2 2 5  
Abstam m ungssagen 96 ff., 1 0 0 -1 0 4  
Adel s. Soziale Gruppen, Sch ich ten  und 

Stände
-  Adel der Seele 229
-  Nobilitas Christi, nobilis Christus 68  
Allerheiligstes 24 , 312, 313 , 316, 318 
A lm osen, A lm osensam m lungen 137, 1 4 0 -

145, 160, 162, 169, 250, 331 
A m ulett 5, 36, 38 
A ntonius, Hl.
-  A ntoniusschw eine 137, 142, 144, 149, 153 

(Abb. 8, 9)
-  A ntoniusverehrung 1 3 7 -1 4 9  
A rbeit 2 0 6 -2 1 3 , 2 2 2 ,2 2 6  
Arm a Christi 70, 324
Arzt
-  G ott als Arzt 372
-  Verhältnis zum K ranken 388 , 392
-  Verpflichtung, einen armen K ranken gratis 

zu behandeln 395
Astrologie 40

Beichte 193, 1 9 8 -2 0 1 , 2 1 1 -2 1 4 , 223, 2 4 0 f., 
250, 258, 337, 373

-  N otbeichte 237
Bettelorden, Bettelm önche 8, 3 0 ff., 71 , 312, 

337 
Bibel
-  Auslegungsm onopol des Klerus 14 f., 17, 

20, 23 ff., 27 f.
-  Bibelbesitz von Landadligen 183 f.
-  Bibelübersetzungen, volkssprachliche 

7 2 -7 6
soziale Schichtu ng des Leserkreises 
volkssprachlicher Bibelübersetzungen 60

-  D unkelheit (obscuritas) 18, 26
-  Laien als Leser volkssprachlicher Bibeln 28, 

52 ff., 63, 7 2 -7 6 , 2 4 1 -2 5 1
-  Leseverbot für Laien 24 f., 28
-  Magische und m antische Instrum entalisie

rung 40
-  Pestflucht, Bibelstellen für und wider die 

Flucht vor der Pest, s. Pest
Bilder
-  Ablaßbilder 91
-  Bildbestrafung 296
-  Bilder, gem alt oder gedruckt, die an W all

fahrtsorten Pilgern feilgeboten wurden 132

-  B i lder , w un d ertä t ige  2 , 3 2 , 2 9 5
-  Bilderstr eit 301
-  B ilderv ereh run g  4 f., 289, 306

K r it ik  an d o g m a t isc h  s uspekten  F o r m e n  
der  Bi lderv ereh run g  55

-  B i lderzerstörung,  E n t f e rn u n g  von A n t o 
niusbildern und -Zeichen 142

-  Bildh aft ig k ei t  der Predigt 23, 25
-  Bi ldnis , s p re ch en d es  2 8 3 -3 0 8
-  B ild sto ck  134
-  Bücher für Laien 2 1 ,2 5 6
-  G n a d e n b i ld e r  12 ( A n m . 44), 88 f., 91, 130
-  G ö tz e n b i ld e r  256, 286 f., 291
-  H e i l ig en b ild er  5 ,9 ,1 5
-  K u l tb i ld  294
-  Leg it im itä t ,  th eo log isch e  21
-  M arien bild er ,  s. Maria
-  T od e sb i ld e r ,  s. T od
-  W irkung 15
Bildung 4 ,8 ,  15, 21 f., 25, 28 f., 45, 48, 52, 56,

59, 64  f., 7 4 ,7 7 ,2 2 9 ,  243
-  B i ldu n g  der  J u g e n d ,  geis t l ich e  1 9 2 ,1 7 9 -  

200
-  B i ld u n g  v on  La ie n brü d ern ,  s. La ienbrü der
-  Bildungsgrad von Klerikern 2 7 -4 1 , s. auch 

K leriker
-  Bildungsgrad von Laien 2 7 -4 1 ,2 5 0
-  Heilswissen 229
-  Selbstbildung, m oralische 199 
Bruderschaften 33, 42, 58, 62, 69 , 82, 91 , 132,

141 ff., 1 4 6 -1 4 9 , 187 f., 312 f., 316
-  Bruderschaftszeichen 1 4 6 -1 4 9 , 154 ff. 
Brüder vom gem einsam en Leben 30, s. auch

Frater- und Schwesternhäuser 
Bücher 15, 19, 25, 27, 52, 54, 65, 72
-  Ablaßbuch 214, 222, 225
-  Buchbesitz des Adels 183 f.
-  Bücher, deutsche, als Lesestoff für Laien 

27, 248
-  Bücher, from m e (libri devoti) 2 8 ,7 7
-  Bücher, m ystische 19
-  Bücher als Predigthilfen 359
-  Bücher in der Volkssprache (in vulgari) 72
-  Bücherstudium  als Hinderungsgrund für 

wahre Fröm m igkeit 42 , 45  f.
-  Erbauungsliteratur 28, 30 , 253 ff.
-  Fachliteratur, theologische 27
-  Libri teutoniailes 2 4 1 -2 5  1
-  M irakelbücher, M irakelberichte 36, 83 f., 

134
-  Psalter 31
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-  Stundenbücher 102, 104
-  W irkung, zivilisierende 304 
Buße
-  Bußbücher (Poenitentialsum m en) 3 9 ,2 2 8 , 

232 ff.
-  Bußprediger 3 6 1 ,3 6 3
-  Bußwerke 238

Chorherren 204 , 207, 214 f., 220 
Conversio morum  192 
C orrectio vitae 192

D äm onen 1, 40 , 2 8 4 -2 8 7 , 290, 292 f., 296, 
301 , 305 

Dekalogerklärungen 2 5 3 -2 6 2  
D evotio moderna 2 0  (Anm. 65), 43 , 49, 73,

75 , 80, 98, 127, 1 9 1 -1 9 5 , 197, 199, 201, 203 
D om inikaner 19, 364

Ehe 238, 258 f.
Ehre 7 f., 58, 62 , 71 
Eliten, s. Soziale Gruppen
-  Elitefröm m igkeit, s. Fröm m igkeit
-  Elitekultur 8, 10 f.
Eucharistie, s. auch Fronleichnam sprozession, 

H ostie
-  Eucharistieverehrung 312
-  Körperm etaphorik 316
-  W ortlaut der Eucharistiefeier 319  
Exerzitien 199 f.
Exorzism us 297

Fam ilie X , 64 , 304
Flugblatt 53, 267 ff., 339
Franziskaner 46 , 255
F rater-u n d  Schw esternhäuser 192, 195 f.,

198 ff.
Frauen 50, 53, 72 f., 184, 1 8 6 ff.
Fröm m igkeit, s. auch Spiritualität
-  A delsfröm m igkeit 149, 1 5 8 -1 6 3 , 167, 178, 

189
-  affektive Fröm m igkeit (affectus) 4 2 -4 7 ,

4 9 ff., 5 5 ,6 3
-  A nbetung (latria) 4 (Anm . 16), 81 , 299
-  Antiintellektualism us 25, 4 6 -5 1 , 54 f.
-  Begriff V I I I -X , 4 2 -5 6 , 6 3 -7 8

Begriffsbildung in der neueren For
schung 1 -1 3

-  D evotio und Patronage 7 9 -9 2
-  E litefröm m igkeit 1 ff., 7 f., 12 f., 15 f., 30, 34, 

42, 5 7 ,7 1
-  Fröm m igkeit als H errschertugend 87
-  Fröm m igkeit in N otzeiten 3 8 1 -3 8 4

-  Fröm m igkeit und Rationalität 3 , 5 ,4 2 ,4 5 ,  
63

-  Fröm m igkeit und R ech t 86
-  Fröm m igkeit und theologische W issen

schaft 4, 12 (Anm. 44), 15 f., 18, 25, 34, 46  f., 
49  ff., 54

-  Fröm m igkeit von Bauern 1 2 7 -1 3 6
-  Fröm m igkeit von Laienbrüdern 2 0 3 -2 2 6
-  Fröm m igkeitsgebärden, Körpersprache in 

religiösen Ritualen 80, 84, 291
-  G em einschaftsandacht 319  ff-, 323
-  handgreifliche Fröm m igkeitsform en 7 9 -9 2
-  Haus- und Landesfröm m igkeit der frühen 

Habsburger 100
-  Laienandacht 3 2 0 f., 329
-  Laienfröm m igkeit, Begriff 36 , 6 3 -7 8 , 235 f.
-  Laienfröm m igkeit, politisch-soziale Verfaßt- 

heit 5 7 -6 3
-  Laienfröm m igkeit und G em einschaftsbe

wußtsein 3 1 9 -3 3 0
-  M assenhaftigkeit 2 f., 5, 9, 61, 71
-  M assenreligiosität 1 ,3  f., 9
-  Predigt, fröm m igkeitsbildende W irkung

367
-  Privatfröm m igkeit 8 0 ,3 1 1
-  Schaufröm m igkeit, s. auch H ostie 3 1 ,6 2 , 

87, 90 , 311 f.
-  soziale A spekte V I I I - X
-  ständeiibergreifende Fröm m igkeit 10, 

4 2 -5 6
-  V errechtlichung 80
-  V olksfröm m igkeit 1 ff., 5, 7 -1 3 , 15 f., 30,

42 , 57 f., 71, 75 , 77, 128, 233, 383
-  V olksreligion 5 f., 8
-  V olksreligiosität 6, 8 f.
Fronleichnam sprozession 3 0 9 -3 1 8

G ebet
-  Beten als H ilfe gegen die Pest 344 , 363,

365 , 368 , 395
-  G ebete (Pater noster, Ave Maria, Credo) 29, 

51 , 250
-  G ebetsm em oria 323
-  G roßes G ebet der Eidgenossen 3 1 9 -3 3 0
-  M ittel der G otteserkenntnis für das einfache 

V olk 24 f.
-  Psalm en 2 0 7 ,2 1 1 ,2 2 2 ,2 2 6 ,2 4 6 ,3 4 4 ,3 7 7 -  

380 , 387, 392
-  Reihengebete 322 ff.
-  Rosenkranz 41, 66 , 177, 208, 323
-  Stundengebet der Laien 31
-  T isch gebet der Laien 31
G ebildete und G elehrte 4, 7 f., 17, 19, 21, 340, 

342 , 344 , 350 , 352, 355
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-  clerici littemti 248  f., 251
-  G elehrtenkultur 10, 13, 19, 29, 57
-  Intellektuelle 4 - 7 ,  41, 49  f., 52, 54, 61 , 143, 

244, 304
-  littemti 13, 15, 35 (Anm . 120), 50, 2 4 2 -2 4 5 , 

2 4 8 f., 251
G egenreform ation 86 f.
Gehorsam
-  den Laien den G eboten  G ottes und der K ir

che schulden 1 7 ,2 3 6 ,2 5 8
-  Tugend von Laienbrüdern 203, 2 0 6 ff., 

2 1 1 -2 1 4 , 217, 219 , 226
Geißlerbew egung 2, 32 f., 48 
Gnade 8 4 ,9 1 ,  182
-  Gnadenbild, s. Bilder
-  Gnadenerlebnis 84
-  G nadenhoffnung 91
-  Gnadenkapelle 88
-  Gnadenort 182
-  Gottesgnadentum  93, 99 
G ötzendienst (Idolatrie) 285, 289, 291 , 305,

307
G ottesfreundschaft 238 f.

Häresie, H äretiker X , 21 (Anm . 68), 33, 227, 
316

-  schreib- und leseunfähige Laien in der K et- 
zerpolem ik 33

Heilige
-  adlige A bstam m ung 68
-  Adels- und R itterheilige 58, 170, 175, 177
-  Ansippung an H eilige 94, 103
-  Fürbitter 3 6 ,1 2 0 ,3 2 7
-  Heilige von Burgkapellen und dortigen A l

tären 1 7 0 -1 7 3
-  heilige K önige 9 3 -1 0 5
-  H eiligengenealogien 101
-  H eiligenknechtschaft 83 f.
-  Heiligsprechung (K anonisation) 95 f., 98, 

100, 102, 171
-  Korporationstheorie, Heilige als Häupter 

von K orporationen 90
-  K rankheitspatrone 138
-  Landespatrone 95, 98
-  Ortsheilige 294
-  Schutzpatrone in kriegerischen A useinan

dersetzungen 328
-  Schutzpatrone von Städten 60
-  Schutzpatrone von T ieren  133
-  Verehrung 11 f. (Anm . 44), 256
-  Verlobung an einen Heiligen 64 , s. auch 

H eiligenknechtschaft
H eilig-G rab-Verehrung 161, 182 
Herrschaft 12 f., 16, 40 , 52, 60, 67  ff., 71

-  religiöse Legitim ation 69
-  als Standesm erkm al 8
H exen
-  H exen bei den Inkas 296
-  H exenm eister 286, 290, 293
-  H exenvokabular 302 f.
H ören und Sehen 1 4 f., 25 , 2 4 6 f., 251, 256
H ostie
-  Elevatio 31, 312, s. auch Fröm m igkeit, 

Schaufröm m igkeit
-  H eilsw irkungen des Corporale, auf dem 

während der Messe die H ostie gelegen hat
62

-  H ostie als H eilm ittel gegen K rankheiten 
37

-  H ostie als M ittel für Liebeszauber 37
-  H ostienw under 74, 183

Im itatio Christi 80 , 160, 194
Inzest 304  f.

Kartäuser 163 f., 194
K irche
-  A m tskirche 2, 4, 38 , 57, 73, 76, 78
-  Auseinandersetzung m it den Staufern 39
-  D om kapitel, soziale Zusam m ensetzung 

162
-  G liederung in ein genas clericorum und ein 

gen ns laieonim  1 4 -1 8 , 20, 22 f. 27 f.
-  K irch e als popiilus christianus 9
-  K irch e und G esellschaft 13
-  K irch en rech t 16, 36 , 38 , 239 f., 356, 360,

382 , 385 f., 390
-  K lerikerkirche, s. K leriker
K leriker, Klerus
-  Aberglaube, M itwirkung des Klerus an der 

V erbreitung abergläubischer Praktiken 37, 
40 , 297  (Sprechen m it dem Teufel)

-  A uslegungsm onopol der Bibel, s. Bibel
-  Begriff 1 4 -1 7
-  Bildung 8, 14, 17, 22 f., 25 , 36, 49, 60 , 127, 

242 f., 249, s. auch Bildung
-  derici littemti 27, 49 , 248  f., 251, s. auch 

G ebildete und G elehrte
-  D ichotom ie zwischen K lerus und Laien, s. 

K irch e, Gliederung
-  K lerikerfröm m igkeit 36 , 38 ff., 56 f., 76
-  K lerikerkirche 51
-  K leru s-u n d  M önchskritik 3 4 -3 8 ,5 6 ,2 7 1
-  Lebensform  235
-  Lebensführung 26
-  M ystik, verwischt die Grenzen zwischen 

K lerikern  und Laien 1 9 ,4 2 ,4 8
-  Plazierung in Prozessionen 312 f.
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-  Standeskleidung 15
-  vngelerte priester 34 f.
-  unzerstörbarer Charakter kraft W eih e 15
-  Verfasser von D ekalogerklärungen 262
-  Verhalten in Z eiten  der Pest (Erlaubtheit 

oder Verweigerung der Flucht) 336  f., 354, 
356 , 361, 371 f., 387 , 3 8 9 f., 396

K loster
-  Adel und K loster 160, 164 f.
-  A ufhebung 188 f.
-  H aus-und G rabkloster 158 f., 164 f.
-  K losterreform  159, s. auch M önchtum , R e

form m önche
-  soziale Zusam m ensetzung 187 
K önigtum
-  dynastische Spiritualität, s. Spiritualität
-  Geblütsheiligkeit 96 , 102
-  heilige Könige 9 3 -1 0 5
-  Legitim ation königlicher M acht und H err

schaft, s. Legitim ation
-  sakrale Legitim ation des K önigtum s, s. Le

gitim ität
-  stirps beata 93, 95 f., 98, 103
-  stirps regia 93 , 95  f., 103 
K örperm etaphorik 316  f.
Körpersprache 291 , s. auch Fröm m igkeit,

Fröm m igkeitsgebärden 
Kollation 196 ff., 211 
K om m enden 163 f.
K orporationstheorie 89  f.
K ranke
-  K rankenbesuch durch Studierende 318
-  Pflicht zur Fürsorge 335 f., 360, 368, 370, 

373, 387
-  V erbot von K on takten  m it Pestkranken 

378
-  Versehgang zu den K ranken 311 
Krankheiten
-  ansteckende K rankheiten 3 5 1 ,3 9 1
-  Antonius als H err über K rankheiten  bei 

M ensch und T ier 58, 142
-  Englischer Schw eiß 370
-  Fröm m igkeit als H ilfe gegen K rankheiten  

l f .
Bibelzitate als A m ulett gegen K rankhei
ten 40
G eistliche Rezepte gegen K rankheit 364

-  Heilige als H elfer gegen K rankheiten  des 
K örpers 64, 66

Maria als Schutzpatronin vor K rankhei
ten 133
Sebald, hilft Arm en bei K rankheit 70

-  Ignis sacer (M utterkornbrand), A ntonius
feuer, Sankt A ntonien  Rache 138 f., 142

-  U r s a ch en  3 8 8 ,  3 9 0  
K r e u z  2 8 9 , 2 9 0 , 3 2 8
-  s ich b e k reu z ig en  5 
K reu zz u gs id ee  1 6 1 ,  1 8 1 ,  183  
K r is e  3 , 7 7

Laien
-  Begriff

einfältige leigen 27, 35 (Anm. 120), 52, 54 
extraneus a  scientia litterarum 14 f. 
idiotae 2 1 ,3 3 ,  47  f., 50, 54 
laici illitterati 1 3 -2 7 , 47 (Anm . 171),
242 ff.
layci, latinum non intelligentes 245 
Personen, die kein latin können 53 
popidus ignarns 27
simpliees 1 3 ,2 1  f., 24, 26, 33 , 35 , 42 , 4 6 f., 
4 9 -5 2 ,  2 4 4 f., 2 5 1 ,2 8 4 ,3 5 2  
sympele lude 251
Ùngebildete 4, 9 f-, 13, 19, 21 f., 2 4 -2 9 ,
33 f., 38, 40 , 42 f., 46 , 4 8 -5 6 , 64 , 72, 74, 
2 3 0 f., 233, 242 ff., 2 5 0 f. 
ungelerde menschen 244 
W andel des Begriffs, subtile leyen, verstan
den leyen 27 ff., 244

-  Bildung (was Laien wissen sollen) 236  f., 
s. auch Bildung, Bildungsgrad von Laien

-  Einbruch in das klerikale Bildungsm onopol 
27, 53

-  Jesus als ley 53
-  kirchenrechtliche D efinition 234
-  Laienandacht, s. Fröm m igkeit
-  Laienbrüder, s. dort
-  Laienchristentum  234, 254
-  Laienchristlichkeit 239 f.
-  Laienfröm m igkeit, s. Fröm m igkeit
-  Laienkatechese 329
-  Laienkultur 263
-  Laienpredigt 14, 236
-  Lebensform  238
-  als Leser 2 4 1 -2 5 1
-  als Rezipienten geistlicher Literatur 251
-  Stundengebet, s. G ebet 
Laienbrüder X , 32, 36, 47 , 60 , 76 f., 195 f.,

2 0 3 -2 2 6
-  A rbeit 2 0 6 -2 1 3 , 222, 226
-  Bildung 205 f., 215
-  Gehorsam  203, 206  ff., 2 1 1 —214, 217, 219, 

226
-  geistliches Leben der Laienbrüder nach den 

W ind esheim er Statuten 206  ff.
-  Konversen 2 0 4 -2 0 7 , 211 f.
Landesbanner 324  f., 327
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Latein
-  K irch en - und W issenschaftssprache, Verlust 

ihrer Exklusivität 245 , 253
-  Lateinische Buchtradition lesender K leri

ker 27
-  Lateinkenntnis als Standesm erkm al des 

Klerus 1 5 ,3 4
-  Lateinkenntnisse bis zu einem  gewissen 

Grad beim Adel 17 (Anm. 56)
-  Lateinkenntnisse von Laien 15, 34 , 250 f.
-  Latein als Sprache der Eucharistifeier

319
-  Unkenntnis des Lateinischen als Standes

merkmal der slichten Laien 34, 249
Legitimation
-  von Adeisherrschaft durch Geblütsadel 

68  f.
-  von königlicher M acht und H errschaft 

durch die stirps regia 93
-  der spanischen Eroberung 284
-  von standesgemäßer Lebensführung 5
-  des Teufels durch gesellschaftlich erfolgrei

che Erfüllung einer Prophezeiung 295
-  von wundertätigen Bildern durch ihre B e

wegungen 295
Legitim ität
-  der Bibellektüre und Auslegung kraft prie- 

sterlicher W eihegrade 15
-  von Bruderschaften und Zünften durch 

Standespatrone 69
-  des Do-z/Z-ifa-Verhältnisses zwischen 

M ensch und G ott 64
-  von handwerklicher und kaufm ännischer 

Berufstätigkeit 69
-  von H errschafts- und Statusprivilegien der 

adligen H errenschicht 69
-  hierarchisch gestufter Glaubensverm ittlung 

22
-  Legitim itätsverlust der A bgrenzung zwi

schen K lerikern und Laien im Z eichen  der 
M ystik 43

-  der Pestflucht 342
-  sakrale Legitim ität des K önigtum s 67
Lesen (Lektüre) 14 f., 17, 27 f., 30, 34 , 37, 54,

60 , 63 f., 72 , 7 4 -7 7 , 206, 239, 2 4 1 -2 5 1
-  Lesefähigkeit 8 , 1 5 ,1 9 , 2 7 ,2 9 , 5 7 ,6 2 , 6 4 ,

73 f., 76, 206, 236 , 243 , 248 , 2 5 0 f.
-  Lesekultur, G em einsam keiten zwischen 

K lerikern, M önchen und Laien 30
-  Leseunfähigkeit 2, 14 f., 17, 21, 28 , 33 f., 38, 

47 , 5 0 f ,  74, 204, 223, 242 , 251 , 256
-  Synoden gegen lesende Laien 25
-  Vorlesen 17, 195, 2 0 9 f., 246, 251 , 323
Loreto-K apellen 88

Magie 2, 3 6 - 4 0 ,  55 ,  7 4  f., 91
Maria
-  adlige A bstam m ung 6 8  f.
-  Feldzeichen der K atholizität gegen Heiden 

und K etzer 8 7
-  Kaiserin und Königin 8 8
-  Landespatronin (Herzogin in Franken und 

Bayern, Herrin und Patronin Österreichs)
81  j 8 7  f.

-  Maria de victoria 8 7
-  M arienbild, Jungfrauenbild 2 8 9 ,  2 93
-  M arienfröm m igkeit in den W allfahrtszen

tren Polens und Lateinamerikas 3
-  Schutz- und Standespatronin des Adels 

1 7 0 ,  1 8 4  ff.
-  Sklavenschaft zu Ehren der M uttergottes 

(esclavage) 8 2  ff., 8 8  f.
M entalität 1 1 , 4 0 , 1 8 9 , 2 1 2 , 3 8 2
M odernisierung IX
M önchtum
-  K ritik  am M önchtum , 2 7 1 ,  3 7 7 ,  s. auch 

K leriker, K lerus- und M önchskritik
-  Lebensform  der M önche 2 3 8
-  M önche als geistlich leu! 2 3 5
-  R eform m önche 30 ,  4 5 ,  1 5 9  f-, 20 3
-  Regelgebundenheit klösterlichen Lebens 

2 3 9
M ündlichkeit 1 5 , 2 7 , 4 2 , 5 7 , 6 5 , 2 5 1
Mystik 4 2  ff., 4 7  f., 5 0 f ,  55 ,  73 ,  7 6 , 8 2 ,  19 9

N aturrecht 2 3 6 f., 2 3 9 ,  3 5 6 ,  3 8 7

Orakel 3 9 ,  2 9 1 ,  2 9 4

Patron, Patronin, Patronage 7 9 - 9 1 ,  1 7 2 ,  1 7 6
-  K olom an, Landespatron der Babenberger

98
-  K rankheitspatron (Antonius) 138
-  Landespatrone als die eigentlichen H err

scher und Regenten einzelner R eiche 95,
1 0 0

-  Maria, s. Maria, Landespatronin und Schutz- 
und Standespatronin des Adels

-  Patrone von Burg- und Schloßkapellen 
1 4 5 ,  171

-  ritterliche Altarpatrone 1 7 2 , 1 7 6
-  Schutzpatrone der K rieger (Georg, Seba

stian, Barbara) 9 9
-  Schutzpatrone der T iere (W endelin, W o lf

gang) 133
-  Standespatrone des Adels 170
Patronatswesen
-  Patronatsrechte adliger H erren an Pfarrkir

chen 7 9 ,  1 6 7  f.
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-  Patrozinien in vom Adel begründeten Pfarr
kirchen 170

Pest
-  Flucht vor der Pest 3 3 1 -3 9 7

Bibelstellen für und wider die Flucht 
340 , 342, 346 , 356, 367 , 370 , 372, 377 f.,
382 , 386, 392  f., 395 
Flucht von Ä rzten 335 f.
Flucht von Patriziern, A ngehörigen des 
Rats und reichen Bürgern 3 3 1 -3 3 5 , 372 
Flucht von Priestern, niederen und h o
hen Klerikern 335 f., 351 , 354 
Fluchtverbot für K leriker aus sittlichen 
und religiösen G ründen 356, 367 
Fluchtverbot für Patrizier, Ratsherren 
und reiche Bürger aus ihren Ä m tern 
während der Pest 379  
kritische A rgum ente gegen die Flucht 
3 3 8 -3 4 1 , 343 , 346 , 348 f., 352 , 3 5 6 f.,
363  f., 368 f., 374  f., 379, 386  f., 389  f., 
3 9 2 -3 9 5
Rechtfertigung der Flu cht aus m orali
schen und religiösen Gründen 342 , 346, 
351 f., 356, 3 5 9 -3 6 3 , 367 , 3 7 0 ff., 375,
383 , 385 f., 391 ff., 395

-  Hilfen gegen die Pest
geistliche (u.a. G ebet) 363 
hygienische Vorkehrungen (regimina 
vite) 347
Ratschläge der Ärzte 361, 380, 388 
Ratschläge der Seelsorger 380 , 388

-  Pestordnungen 339 , 378 f., 384
-  Peststerblichkeit 337 , 345 , 36 0  f., 375
-  Pesttraktate 332 , 338  f., 354  f., 364 , 366,

368  f., 373, 383
-  Pestursachen

natürliche 344 , 361 , 385 , 389, 3 9 4 f. 
religiöse 344 , 376 , 378 , 389, 393 ff.

-  Verhalten der Priester in Z eiten  der Pest
Flu cht 337
Fluchtverbot 354 , 389  f.
W ahrnehm ung der Seelsorge 337 , 373 
W eigerung, Pestkranke zu besuchen und 
ihnen die Sakram ente zu spenden 337 

Predigt, Prediger 2, 15, 17, 33 f., 48 , 52, 64 , 68, 
74 , 77 , 127, 134, 192, 194, 196 f., 201 , 220, 
228  f., 231, 246  f., 254, 340, 361 , 3 6 3 , 366  f., 
373  f., 3 7 6 -3 8 0 , 382 f ,  390

-  deutsche Predigten 184
-  Form , die auf die unterschiedliche Auffas

sungsgabe und soziale Z ugehörigkeit der 
Zuhörer R ücksich t n im m t 1 8 -2 2

-  hierarchische Struktur (Gefälle von oben 
nach unten) 14

-  Klosterpredigt 212
-  Laienpredigt 14, 236
-  Ö ffen tlich keit der Predigt 15
-  Predigtlehre 20
-  Sermones medicinales contra pestilentiam  366 
Prozession 2, 42 , 85 , 182 f., 309, 3 1 1 -3 1 9 , 344
-  Bannprozession 85
-  Pflichtprozession 85
-  Prozessionsordnung 3 1 2 -3 1 5 , 317 f.
-  Prozessionsspiele 315
-  Prozessionswege 315 f.
-  soziale Funktion, Selbstdarstellung der Bür

gerschaft 314

Reform ation 128, 133, 135 f., 149, 263, 268, 
319, 128 f., 382

-  Reform ationspropaganda 268, 273 
Reform theologie 43 , 45  f., 50, 53 f., 56 
R eichtum  7 f., 17, 49 , 59, 71 
Religion 27, 60 , 63 f., 68
-  Legitim ierungsfunktion 5
-  als soziale Tatsache V I I - IX
-  als Verw irklichung kultischer R ituale 33
-  Religion und gesellschaftlicher W andel 

I X -X
Religiosität 3 -7 ,  10, 30, 132
-  politische Religiosität 69
Reliquien 2, 6, 11 f. (Anm. 44), 32, 36 , 40 , 42, 

58, 6 4 ,6 6 ,  80 , 86 , 96  f., 129, 132, 140, 143, 
173, 175, 222 , 317 

R iten, Rituale X , 2 f., 5, 12 (Anm . 44), 33, 36, 
42 , 56, 58, 62 , 65 , 71, 80  f., 83 , 90, 134, 284, 
286, 304, 3 0 9 -3 1 4 , 316  ff., 321, 323 

Ritterorden 161, 163 ff., 171, 183 f.

Schauspiel, geistliches 15, 313 f.
Scholastik 15, 24, 44 , 46 , 48 , 51, 60 , 356 , 361, 

367  f., 382 
Schreiben
-  schreibender Laienbruder 203 f., 2 1 4 -2 2 6
-  Schreibfähigkeit als Standesm erkm al des 

K lerus 15
-  Schreibfähigkeit von Laien 1 5 ,2 7
-  Schreibunfähigkeit von Laien 2 ,1 4 ,2 1 ,2 8 ,  

33, 51, 214
-  Schriftkultur 304 , 306
-  Schriftlosigkeit 304
-  Verschriftlichung 15 
Sehen, s. H ören und Sehen 
Sodom ie 284, 304
Soziale Gruppen, Sch ich ten  und Stände
-  Adel 8, 10, 13, 29 , 33 , 40 , 51, 58, 60 , 62,

67 ff., 1 4 5 -1 4 9 , 1 5 7 -1 8 8 , 292 f.
Rittergesellschaften 1 8 4 -1 8 7



Sachregister 4 1 1

-  Bauern 3, 6 (Anm . 22), 40 , 1 2 7 -1 3 6 , 295
-  Eliten 1, 5 f., 8, 10 f., 15, 32 f., 43 , 57, 68
-  Patriziat, Patrizier 316 , 331 , 333, 336
-  Randgruppen 9
-  Ratsfamilien 3 3 1 ,3 3 4 ,3 7 6
-  U nterschichten 9 ff., 33, 40 , 47 , 61 , 180,

314
Sozialethik 2 5 5 -2 6 1
Spiritualität 1, 43 , 45 ff., 50, 65 , 67 , 7 4 -7 7
-  dynastische Spiritualität 93, 95
-  G ottesfreundschaft (am kilia  dei) 239
-  kollektive Spiritualität des Volkes 3
-  laikale Spiritualität 5 0 ,2 1 2
-  m onastische Spiritualität 193
Spital 165 f., 169
Stand, s. auch Soziale G ruppen, Sch ich ten  und 

Stände 11, 15 ff., 27, 33 f., 39  f., 43 , 55, 57 f., 
6 0 -6 4 ,  68  ff., 75 , 145 f., 177, 205 , 225, 264, 
269 , 272

-  kirchliche Stände 239
-  Leitbilder ständischer Lebensführung 62
-  Ständegedanke 8
-  standesgebundene W issensbestände 57
-  Standespatrone, s. Patrone
-  Standesprinzip des Adels innerhalb des 

M önchtum s 159
-  standesspezifische Glaubens- und Fröm 

m igkeitsform en 25, 57
-  Standesunterw eisungen für R ichter, Advo

katen und Ä rzte 361
Stifter (von Altären, Kapellen, Pfarreien und 

K löstern) 84 , 135, 1 5 9 f., 1 6 3 -1 7 1 , 173,
176 f., 181 f.

Sym bol, Sym bolik 3, 8, 41, 47 (Anm . 171),
57 f., 62 , 70, 74, 77 , 90 , 226, 310  ff., 315  f., 
318 , 324

Teufel 264, 2 8 3 -3 0 7 , 310 , 374 , 380
-  Astrologie als W erkzeug des Teufels 40
-  K am pf gegen den Teufel in Latein und Spa

nisch 297
-  Sprechen m it dem  Teufel 285, 28 8  f., 2 9 3 -  

296 , 3 0 0 f., 3 0 5 -3 0 8
-  Teufelsanbetung 292
-  Teufelsbeschw örung 36
-  Teufelspakt 37 , 89 , 295, 302 f.
-  Teufelsstatuen 300
Tod
-  Epitaphien, G rabdenkm äler 180
-  K unst des Sterbens 365, 379
-  M ittel, das Leben gegen den Tod zu schüt

zen 3 9 5 ,3 9 7
-  Reliquien als Sterbehilfe 40
-  Sterben von Laienbrüdern 217

-  Stunde des Todes, von G ott vorherbe
stim m t 342 f., 349, 351 f., 359

-  Tod als D iskussionsthem a hum anistisch g e 
bildeter Laien 77

-  Todesbilder 2 1 ,2 6 3 -2 8 1
-  Todesfurcht 365, 367 , 370 , 389
-  Todesverachtung 332, 366
-  Todsünde 231 f., 254, 257, 259, 356, 389, 

391, 396
-  Totengedächtnis 177, 186, 225 f., 288, 325 f.
-  Totentanz 264, 266  f., 2 6 9 -2 7 2
-  Trauerstatuen 288
-  Ursachen

Gew alt 2 1 7 ,3 6 2  
Pestilenz 372
V erachtung von H eiligenreliquien 66 
Verfolgung 372

-  Verzögerung des Todes durch Flucht vor 
pestilenzialischer Luft 348 , 350, 353

-  Vorlesen in der Todesstunde 31
Toleranz
-  Duldung dogmatisch suspekter religiöser 

G ew ohnheiten 55 f.

Verehrung (didict)von Bildern, Heiligen und 
R eliquien 4 (Anm. 16), 24 , 81 , 289, 292 f., 
305 , 307 , 312

Vita com m unis 1 9 2 -1 9 5 , 199
Volk 1 ,6 - 9 ,  14, 1 6 -2 0 , 23 ff., 27, 31, 33, 3 6 f., 

40 , 42 , 47 , 49 , 57, 61 , 70, 77 , 98 , 140, 226  f., 
289 , 3 0 9 ,3 1 9

-  Volksfröm m igkeit, s. Fröm m igkeit
-  Volkskultur 6, 8, 1 0 f., 32 , 57, 91, 30 9 f.
-  Volksreligion, s. Fröm m igkeit
-  Volksreligiosität, s. Fröm m igkeit
-  Volkssprache 17 (Anm. 56), 19, 25 ff., 34,

44 , 53 , 60 , 63, 7 2 -7 6 , 195 f., 206, 215 , 222, 
2 2 4 f., 232, 234 , 236 , 2 4 1 -2 5 1 , 253, 3 1 9 f., 
323

Vorsehung (Prädestination) 77 , 343 f., 349, 
352 , 357 , 382 f., 397

Votivtafeln 81

W ahrsager 36, 38 ff., 288, 290
W allfahrt 2 f., 6, 12 (Anm . 44), 32, 40, 42, 55, 

58, 6 0  ff., 64  f., 77  f., 85 f., 97 , 1 2 7 -1 3 6 , 138, 
141, 161 f., 164, 1 8 0 -1 8 3 , 188, 221 f.

-  W allfahrtskritik 1 2 7 f., 135
W eltverachtung 194 f.
W ind esheim er K ongregation 31, 76, 203 f.,

210  f., 215, 221 f., 224
-  W ind esheim er Statuen 2 0 5 -2 0 9 , 226

Z isterzienser 36, 183, 187
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Kolloquien  I H ein rich  Lutz (H erau sg eb er)
D as rö m isch -d eu tsch e  R e ich  im p o litisch en  Sy stem  K arls  V.
1982, X I I ,  288  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 1 3 7 1 -0

2 O tto  P flan ze  (H erau sg eb er)
In n e n p o litisch e  P ro b lem e des B ism a rck -R e ich e s  
1983, X I I ,  3 0 4  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 1 4 8 1 -4

3 H an s C o n ra d  P eyer (H erau sg eb er)
G a stfre u n d sch a ft, T a v e rn e  und G asth au s im M itte la lte r
1983, X IV , 275  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 1 6 6 1 -2

4  E b e rh ard  W eis (H erau sg eb er)
R efo rm e n  im rh e in b ü n d isch en  D eu tsch lan d
1984, X V I ,  3 1 0  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 1 6 7 1  -X

5 H ein z A n g erm eier (H erau sg eb er)
S ä k u la re  A sp ek te  der R efo rm atio n sze it 
1983, X I I ,  27 8  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 1 8 4 1 -0

6 G era ld  D . F e ld m an  (H erau sg eb er)
D ie  N ach w irk u n g en  d er In fla tio n
a u f d ie d eu tsch e G e sch ich te  1 9 2 4 -1 9 3 3
1985, X I I ,  407  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 2 2 2 1 -3

7 Jü rg e n  K o c k a  (H erau sg eb er)
A rb e iter und B ü rg er im 19. Jah rh u n d ert.
V a rian ten  ihres V erh ä ltn isses im eu ro p ä isch en  V erg leich
1986, X V I ,  34 2  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 2 8 7 1 -8

8 K o n ra d  R ep g en  (H erau sg eb er)
K rieg  und P o litik  1 6 1 8 -1 6 4 8 .
E u ro p ä isch e  P ro b lem e und Perspektiven
1988, X I I ,  4 5 4  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 3 7 6 1 -X

9 A n to n i M ^ czak  (H erau sg eb er)
K lien te lsy ste m e im  E u ro p a  der Frü h en  N eu zeit
1988, X ,  38 6  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 4 0 2 1 -1
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Kolloquien  10 E b e rh ard  K o lb  (H erau sg eb er)
E u ro p a  v or dem  K rieg  von 1870.
M ä c h te k o n ste lla tio n  -  K o n flik tfe ld e r  -  K rieg sau sb ru ch
1987, X I I ,  2 20  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 4 1 2 1 -8

1 1 H elm u t G e o rg  K o e n ig sb e rg e r (H erau sg eb er)
R ep u b lik en  und R ep u b lik an ism u s im  E u ro p a  der F rü h en  N eu zeit
1988, X I I ,  323  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 4 3 4 1 -5

12 W in fried  Sch u lze  (H erau sg eb er)
S tä n d isch e  G e s e llsch a ft und sozia le  M o b ilitä t
1988, X ,  4 1 6  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 4 3 5 1 -2

13 Jo h a n n e  A u ten rie th  (H erau sg eb er)
R en a issa n ce - und H u m an isten h an d sch riften
1988, X I I ,  2 1 4  S, m it A bbild u n gen .
IS B N  3 -4 8 6 -5 4 5 1 1 -6

14 E rn st Sch u lin  (H erau sg eb er)
D eu tsch e  G esch ich tsw issen sch aft n ach  dem  Z w eiten  W eltkrieg
1989, X I ,  303 S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 4 8 3 1-X

15 W ilfried  B a rn e r  (H erau sg eb er)
Tradition, Norm, Innovation.
So z ia les  und literarisch e s  T ra d itio n sv erh a lten  in der Frü h zeit 
der d eu tsch en  A u fk läru n g
1989, X X V , 3 7 0  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 4 7 7 1 -2

16 H artm u t B o o ck m a n n  (H erau sg eb er)
D ie  A n fän g e  d er stän d isch en  V ertretu n gen  in P reu ßen  und sein en  
N a ch b a rlä n d ern
(m it B e iträg en  von R. B e n l, M . B isk u p , P. B lick le , H. B o o ck m a n n ,
B . D em el, G . H ein rich , J .  K e jr , J .  K o strz a k , J .  M a ltek , P. M oraw , 
K . N eitm a n n , Z . H. N ow ak , St. R u sso ck i, H. Sam so n o w icz , F. Sm a- 
hel, E . M . W erm ter)
1992, ca . 3 00  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 8 4 0 -4

17 Jo h n  C .G . R ö h l (H erau sg eb er)
D er O rt K a ise r  W ilh elm s I I . in der d eu tsch en  G e sch ich te  
(m it B e iträg en  von M . C attaru zza , V. B erg h ah n , T . F. C o le , 
W . D eist, F. F e lln e r , R . F ieb ig -v o n  H ase , F. F isch er, W . G u tsch e , 
J .  V. H u ll, K . A. L erm an , K . M ö ck l, H. Pogge von S tra n d m a n n , 
C hr. S im o n , B . S ö se m a n n , P. W in zen , H. Z elin sk y )
1991, X I V ,  3 6 6  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 8 4 1 -2
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Kolloquien  18 G erh a rd  A. R itte r  (H erau sg eb er)
D e r A u fstieg  d er d eu tsch en  A rbeiterbew eg u n g.
S o z ia ld e m o k ra tie  und F re ie  G ew erk sch aften  im P arte ien sy stem  und 
S o z ia lm ilieu  des K a ise rre ich s
(m it B e iträg en  von F. B o ll, M . C attaru zza , D . F r ick e , D . H ertz- 
E ich e n ro d e , B . M a n n , M . N ieh u ss, G . A. R itte r , K . R o h d e , A. v. Sal- 
d ern , K . S ch ö n h o v e n , W . H. S ch rö d e r, P. S te in b a ch , P. C . W itt)
1990, X X I ,  461 S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 6 4 1-X

19 R o g er D u fra isse  (H erau sg eb er)
R ev o lu tio n  und G eg en rev o lu tio n  1 7 8 9 -1 8 3 0 .
Z ur geistigen  A u sein an d ersetzu n g  in F ra n k re ich  und D eu tsch lan d  
(m it B e iträg en  von H. B erd in g , G . de B e rtie r de Sau vign y , 
P .-A . B o is , M . B o tz en h a rt, H. B ran d t, M . B ru g u iere , J .  C led iere , 
R . D u fra isse , F . L ’ H u illier , J .  L asp o u g eas, E . R ie d e n a u e r, W . S ie- 
m an n , P. S ta d ler , J .  T u la rd , R . V ierh au s, J .  V oss, J .  B . Y v ert)
1991, X I X ,  2 7 4  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 8 4 4 -7

20  K lau s S ch re in er  (H erau sg eb er)
L a ie n frö m m ig k e it im  sp äten  M ittela lter.
F o rm e n , F u n k tio n e n , p o litisch -so z ia le  Z u sam m en h än g e 
(m it B e iträg en  von P. B an g e , W . B rü ck n er, H. D o rm eier, K . H off- 
m an n . V. F lo n em an n , E . K o v ä cs , F . M a ch ilek , A. M isch lew sk i, P. 
O ch sen b e in , F . R a p p , M . R u b in , H. R ü th in g , K . S c h re in e r , G . S teer, 
R . T re x le r , A. G . W eiler)
1992, X I I ,  411 S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 9 0 2 -8

21 Jü rg e n  M ieth k e  (H erau sg eb er)
D as P u bliku m  p o litisch e r T h e o rie  im  14. Ja h rh u n d e rt 
(m it B e iträg en  von J .  C o le m a n , C . F a so lt , C h r. F lü e le r , J .-P h . G en et, 
M . K e rn e r , J .  K ry n e n , R . L am b ertin i, B . M ich a e l, J .  M ieth k e , 
K . J .  P en n in g to n , D. Q u ag lio n i, K .-V . Se lg e, F . Smahel, T . Struve, 
K . W alsh , H. G . W alth er)
1992, I X ,  303  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 8 9 8 -6

22 D ie ter S im o n  (H erau sg eb er)
E h erech t und F a m ilien g u t in A n tike und M itte la lte r 
(m it B e iträg en  von J .  B e a u ca m p , L. B u rg m an n , M . T h . F ö g en , 
F . G o r ia , V. K ra v a r i, R . M acrid e s , E . P a p a g ia n n i, A. S ch m in ck , W. 
S e lb , G . T h ü r, S. T ro ia n o s )
1992, I X ,  168 S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 8 8 5 -4
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Kolloquien  23  V o lk e r  Press (H erau sg eb er)
A ltern a tiv en  zur R eich sv erfassu n g  in d er Frü hen  N eu zeit?
(in  V o rb ere itu n g )

24  K u rt R a a fla u b  (H erau sg eb er)
A n fän g e  p o litisch e n  D en k en s in d er A n tik e : G rie ch e n la n d  und die 
n a h ö stlich en  K u ltu ren  
(in  V o rb ere itu n g )

25 S h u lam it V o lk o v  (H erau sg eb er)
D eu tsch e  Ju d e n  und die M od ern e.
W ied er ein ,S o n d e rw e g 1 ?
(in  V o rb ere itu n g )

26  H ein rich  A. W in k ler (H erau sg eb er)
D ie  d eu tsch e S taa tsk rise  1 9 3 0 -1 9 3 3 .
H an d lu n g ssp ie lräu m e und A ltern ativen
(m it B e iträg en  von K . B o rch ard t, G . D. F e ld m an , D. G rim m , C .-L . 
H o ltfrer ich , J .  Jo h n , I. K ersh aw , E . K o lb / W . P yta, H. M om m sen , 
K . N ow ak , J .  P etzo ld , K . S ch ö n h o v e n , G . Sch u lz , J .  A . T u rn er, H. 
A. W in k ler, W . Z o llitsch )
1992, ca. 32 0  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 9 4 3 -5

27 Jo h a n n e s  F rie d  (H erau sg eb er)
D ia le k tik  und R h eto rik  im frü h eren  und h ohen  M ittela lter . 
R ez ep tio n , Ü b erlie feru n g  und g e se llsch a ftlich e  W irku n g a n tik er 
G e le h rsa m k eit v o rn eh m lich  im 9. und 12. Ja h rh u n d e rt 
(in  V o rb ere itu n g )

28 P a o lo  P rodi (H e rau sg eb er)
G la u b e n b e k e n n tn isse , T reu efo rm e ln  und S o z ia ld isz ip lin ieru n g  
zw ischen  M itte la lte r  und N euzeit 
(in  V o rb ere itu n g )

Sonderpublikation

H orst F u h rm an n  (H erau sg eb er)
D ie  K a u lb a ch -V illa  als H aus des H isto risch en  K olleg s. 
R ed en  und w isse n sch aftlich e  B e iträg e  zur E rö ffn u n g ,
1989 , X I I ,  23 2  S.
IS B N  3 -4 8 6 -5 5 6 1 1 -8
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Vorträge 1 H ein rich  Lutz
D ie  d eu tsch e  N a tio n  zu B e g in n  der N eu zeit. F rag en  n a ch  dem  
G elin g en  und Sch e itern  d eu tsch er E in h eit im 16. Ja h rh u n d e rt,
1982, IV , 31 S.

2 O tto  P flan ze
B ism arck s H errsch a ftstech n ik  als P rob lem  d er gegen w ärtigen  
H isto rio g rap h ie , 1982, IV , 39  S.

3 H ans C o n rad  Peyer
G a stfre u n d sch a ft und kom m erzie lle  G a stlich k e it im M itte la lter ,
1983, IV , 24  S.

4 E b e rh ard  W eis
B ay ern  und F ra n k re ich  in d er Z eit des K o n su la ts  und des ersten  
E m p ire  (1 7 9 9 - 1 8 1 5 ) ,  1984, 41 S.

5 H einz A n germ eier
R e ich sre fo rm  und R e fo rm a tio n , 1983, IV , 76  S.

6 G era ld  D. F e ld m an
B ay ern  und S a ch sen  in  der H y p erin fla tio n  1922/ 23 , 1984 , IV , 41 S.

7 E rich  A n germ an n
A b rah am  L in c o ln  und die E rn eu eru n g  d er n a tio n a le n  Id en titä t der 
V erein ig ten  S ta a ten  von A m erik a , 1984, IV , 33 S.

8 Jü rg e n  K o ck a  
T ra d itio n sb in d u n g  und K lassen b ild u ng .
Zum  so z ia lh isto risch e n  O rt der frühen d eu tsch en  A rbeiterbew eg u n g,
1987, 48  S.

9 K o n ra d  R ep g en  
K rieg sleg itim atio n e n  in A lteu rop a.
E n tw u rf e in er h isto risch en  T y p o lo g ie , 1985, 27  S.

10 A n to n i M ^czak
D er S ta a t als U n tern eh m en .
A d el und A m tsträger in P olen  und E u ro p a  in d er F rü h en  N eu zeit,
1989, 32  S.

11 E b e rh ard  K o lb
D er sch w ierige W eg zum  F ried en .
D as P rob lem  d er K rieg sb een d ig u n g  1870/ 71 , 1985, 33 S.

12 H elm ut G eo rg  K o e n ig sb e rg e r
F ü rst und G en era lstä n d e . M a x im ilia n  I. in den N ied erlan d en  
(1 4 7 7 -1 4 9 3 ) ,  1987, 27 S.

13 W in fried  Sch u lze
V om  G em e in n u tz  zum  E ig enn u tz.
Ü b er den N o rm en w an d el in der stän d isch en  G e se llsch a ft der Frühen 
N eu zeit, 1987, 4 0  S.
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24

Jo h a n n e  A u ten rieth  
„ L itte ra e  V irg ilia n a e “ .
Vom  F o rtleb en  e in er röm isch en  S c h rift , 1988, 51 S.

T ile m a n n  G rim m  
B lick p u n k te  a u f  Sü d o stasien .
H isto risch e  und k u ltu ran th ro p o lo g isch e  Fragen  zur P o litik
1988, 37 S.

E rn st Sch u lin
G esch ich tsw issen sch a ft in u nserem  Ja h rh u n d e rt. P ro b lem e und 
U m risse  ein er G e sch ich te  d er H istorie , 1988, 34  S.

H artm ut B o o ck m a n n
G esch ä fte  und G esch ä ftig k e it a u f dem  R eich sta g  im späten  
M itte la lte r , 1988, 33 S.

W ilfried  B arn e r
L itera tu rw issen sch aft -  e in e G e s ch ich tsw issen sch a ft?
1990, 4 2  S.

Jo h n  C .G .  R ö h l
K a ise r W ilhelm  I I . E in e  Stu d ie über C äsa ren w a h n sin n , 1989, 36 S. 

K lau s S ch re in e r
M ö n ch sein  in der A d elsg ese llsch aft des h ohen  und sp äten  M ittela lters. 
K lö ste rlich e  G e m e in sch a ftsb ild u n g  zw isch en  sp iritu eller  S e lb s t
beh au p tu n g  und so z ia ler A n p assu ng , 1989, 68 S.

R o g er D u fra isse
D ie D eu tsch en  und N ap o leo n  im 20. Ja h rh u n d e rt
1991, 43 S.

G erh ard  A. R itte r
D ie S o z ia ld e m o k ra tie  im D eu tsch en  K a ise rre ich  
in so z ia lg esch ich tlich e r P ersp ektiv e, 1989, 72  S.

Jü rg e n  M ieth k e
D ie m itte la lte rlich e n  U n iv ersitä ten  und das 
g e sp ro ch e n e W ort
1990, 4 8  S.

D ie ter S im o n  
Lob des E u n u ch en  
(in  V o rb ere itu n g )
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Vorträge 25 T h o m a s V ogtherr
D er K ö n ig  und der H eilige. H ein rich  IV ., der h eilig e R em a k lu s und 
d ie M ö n ch e  des D o p p elk lo sters  S ta b lo -M a lm e d y , 1990, 29  S.

26  Jo h a n n e s  S ch illin g
G ew esen e  M ö n ch e. L e b en sg esch ich te n  in d er R e fo rm a tio n , 1990, 36  S.

27 K u rt R a a fla u b
P olitisch es D en k en  und K rise  der P o lis : A then  im V erfassu n g sk o n flik t 
des sp äten  5. Ja h rh u n d e rts  v .C h r.
(in  V o rb ere itu n g )

28 V o lk er Press
V om  A lten  R e ich  zum  D eu tsch en  Bu nd . W eich e n ste llu n g en  in der 
d eu tsch en  Frage 
(in  V o rb ere itu n g )

29 S h u lam it V olkov
D ie  E rfin d u n g  e in er T ra d itio n . Z u r E n tsteh u n g  des m o d ernen  Ju d e n 
tum s in D eu tsch lan d
1992, 25 S.

30  F ra n z  B au er
D as P rob lem  von G e h a lt und G es ta lt in der M o n u m en ta lsy m b o lik . 
Z u r Ik o n o lo g ie  des sp äten  N a tio n a ls ta a ts : D eu tsch lan d  und Ita lien  
1 8 6 0 -1 9 1 4
1992, 39  S.

31 H ein rich  A. W in k ler
M u ß te  W eim ar sch e ite rn ?  D as E n d e d er ersten  R ep u b lik  und die 
K o n tin u itä t d er d eu tsch en  G esch ich te  
1991, 32  S.

32  Jo h a n n e s  Fried
K u n st und K o m m erz . Ü b er das Z u sam m en w irk en  von W issen sch aft 
und W irtsch a ft im M itte la lter  
(in  V orb ereitu n g )

33 P ao lo  Prodi
D er E id  in der eu ro p ä isch en  V erfassu n g sg esch ich te  
(in  V orb ereitu n g )

34  Je a n -M a r ie  M oeg lin
D y n astisch es B ew u ß tse in  und G esch ich tssch re ib u n g . Zum  S e lb stv er
stän d n is der W itte lsb a ch er , H ab sb u rg er und H o h en zo llern  im S p ä t
m itte la lter 
(in  V o rb ere itu n g )
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Dokumentationen
1 S tiftu n g  H isto risch es K o lle g  im S tifte rv e rb a n d  fü r die 

D eu tsch e  W issen sch aft
E rste  V erle ih u n g des P reises des H isto risch en  K olleg s.
A u fg ab en , S tip en d ia ten , S ch rifte n  des H isto risch en  K o lleg s ,
1984, V I, 70  S ., m it A bbild u n gen

2 T h e o d o r-S ch ie d e r-G e d ä ch tn isv o r le su n g
H orst F u h rm a n n : D as In teresse  am  M itte la lte r  in heutiger
Z eit. B e o b ach tu n g en  und V erm u tungen
L o th a r G a il :  T h e o d o r S ch ie d er 1908 bis 1984, 1987, 68  S.

3 L e o p o ld  von R a n k e
V o rträg e  a n lä ß lic h  sein es 1 0 0 .T o d estag es. G e d e n k fe ie r  der 
H isto risch en  K o m m issio n  bei der B ay erisch en  A k ad em ie  der 
W issen sch aften  und der S tiftu n g  H isto risch es K o lle g  im 
S tifte rv e rb a n d  fü r die D eu tsch e W issen sch aft am  12. M ai 1986, 
1987, 48  S.

4 S tiftu n g  H isto risch es K o lleg  im S tifte rv e rb a n d  fü r die 
D eu tsch e  W issen sch aft
Z w eite  V erle ih u n g  des P reises des H isto risch en  K olleg s.
A u fg ab en , S tip en d ia ten , S ch rifte n  des H isto risch en  K o lleg s ,
1987, 100 S ., m it A bbild u n gen

5 T h e o d o r-S ch ied er-G ed ä ch tn isv o r le su n g  
T h o m a s  N ip p erd ey : R e lig io n  und G e s e llsc h a ft :
D eu tsch lan d  um  1900, 1988, 29 S.

6 T h e o d o r-S ch ied er-G ed ä ch tn isv o r le su n g
C h ristian  M eier , D ie  R o lle  des K rieges im k lassisch en  A th en ,
1991, 55 S.

7 S tiftu n g  H isto risch es  K o lle g  im S tifte rv e rb a n d  für die 
D eu tsch e  W issen sch aft
D ritte  V erle ih u n g  des P reises des H isto risch en  K olleg s.
A u fg ab en , S tip en d ia ten , S ch rifte n  des H isto risch en  K o lleg s,
1991, 122 S.

8 S tiftu n g  H isto risch es K o lle g  im S tifte rv e rb a n d  für die 
D eu tsch e  W issen sch aft
H isto risch es K o lle g  1 9 8 0 -1 9 9 0 .
V o rträg e  a n lä ß lich  des z eh n jäh rig en  B esteh en s und zum  G ed en k en  
an A lfred  H errh ausen
1991, 63  S.

D ie  Vorträge und  D okum enta tionen  erscheinen n icht im  B uchhande l: sie k önnen  über die G e 

schäftsstelle des H istorischen Kollegs (K aulbachstraße 15, 8000 M ünchen  22) bezogen werden.


