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1 Einfithrung: Was ist Frommigkeit?

Die Beschiftigung mit den Themenfeldern Erziehung und Affekt im 16. Jahrhundert
fithrt zum Begriff der Frommigkeit und damit zu einer Frage, die auf eine weitreichende
Forschungsliicke in der historischen Pddagogik hinweist: Was ist Frommigkeit?

Auf diese Frage gibt es eine Reihe von Antworten aus der Mentalitétsgeschichte, der
Kirchengeschichte und verschiedenen anderen theologischen Fachbereichen. Eine Ana-
lyse des Frommigkeitsbegriffs unter paddagogischer Perspektive fehlt indessen komplett.
Eine Feststellung, die umso erstaunlicher ist, als dass im 16. und 17. Jahrhundert kaum
eine Schulordnung existiert, in der Frommigkeit nicht als oberstes Erziechungsziel ausge-
wiesen ist.! Der Begriff ist zudem fester Bestandteil von Erziehungsschriften und auch
hier markiert er ein wichtiges Erziehungsideal. In den Einfiihrungen zur Geschichte der
Pidagogik wird dies nicht bestritten, wenngleich hdufig ignoriert.” Falls Frommigkeit als
Erziehungsideal aufgefiihrt wird, fehlt eine Besprechung des Begriffs in allen Fillen.
Der iiberwiltigenden Anzahl von Belegen fiir den Stellenwert des Begriffs als Erzie-
hungsideal steht eine ebenso gewaltige Forschungsliicke fiir seine inhaltliche Bedeutung
gegentiiber. Eine mogliche Erklarung fiir diese Forschungsliicke ist im Selbstverstindnis
des Faches Padagogik zu finden.

»Man darf ja heute alles sein [...]. Nur eines darf man nicht sein: Man darf nicht fromm sein.
Auf dem religidsen Gefiihl, auf der Frommigkeit, liegt heute ein Tabu, boser noch als das Tabu
auf der Sexualitit im 19. Jahrhundert.*3

Wolfgang Briickner nutzt dieses Zitat zum Einstieg in eine Diskussion um die Behand-
lung des Frommigkeitsbegriffs in der Volkskunde und der Kulturwissenschaft. Er ver-
mutet einen ,Identifikationskonflikt und ,,Beriihrungsingste mit dem Thema. Die
»emotional besetzten Reaktionen” seiner Kollegen sind ihm ,,Indikator fiir offensichtli-
che ideologische Verwerfungen®.* Was Briickner hier fiir seinen Fachbereich diagnosti-
ziert, gilt fiir pddagogische Forschung in gleichem Mafle. ,Fromm*® wird im Allgemeinen
als Gegenentwurf zu ,gebildet* verstanden.

Die Unvereinbarkeit von Bildung und Frommigkeit wird in der Aufklarung festgeschrie-
ben. Kant disqualifiziert Frommigkeit als ,,das mangelnde Zutrauen des Menschen zu
sich selbst” und, mit Blick auf die Pietisten, als Zeichen ,einer knechtischen
Gemiitsart“. Nietzsche spricht von ,,Hingabe an eine vollendete Traumwelt* und
,Flucht vor der Wahrheit*,” womit die Abgrenzung zu Bildung von beiden Philosophen

Vgl. hierzu Kapitel 2.4.4 dieser Arbeit.

Vgl. hierzu Kapitel 1.1 dieser Arbeit.

Hans Conrad Zander im Stern 41/1977, S. 55.

Briickner 2000, S. 11.

Theissmann 1972, S. 1124 (HWPh 2).

Kant, Akad.-A. 6, S. 184, zitiert nach Theissmann 1972, S. 1124 (HWPh 2).
Nietzsche, Musarion-A. 3, S. 223, zitiert nach Theissmann 1972, S. 1125 (HWPh 2).

N R W~
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in aller Deutlichkeit gezogen wird.® Die Aussagen von Nietzsche und Kant sind der vor-
laufige Hohepunkt einer im spéten Mittelalter einsetzenden Entwicklung. Die Betonung
der inneren Frommigkeit in der Mystik des 13. Jahrhunderts bedeutete einen Riickzug
des Religiosen aus der Welt, die iiberhaupt erst ,weltlich® werden konnte, als die From-
migkeit — das Kernstiick religioser Praxis — sich in das Innere des Menschen verlagerte.®
Sicher darf diese Entwicklung nicht ohne Briiche, Widerspriiche und gegenldufigen Stro-
mungen gedacht werden, wobei beispielsweise auf die nachtridentinischen Frommig-
keitsformen verwiesen werden kann. Dennoch erklért die These von der Verinnerlichung
der Frommigkeit einen Teil der Sdkularisierungs- und Rationalisierungsprozesse der
Neuzeit. Sie fiihrten letztlich zur Disqualifikation der Frommigkeit. Extreme aber vor-
mals anerkannte Formen der Frommigkeit wanderten im Laufe des 18. Jahrhunderts in
den Bereich des Pathologischen und Strafbaren.'

Die Pddagogik versichert sich ihrer selbst in erster Linie aus der Inauguration des Fachs
in der Aufkldrung. In diesem Kontext ist das Desinteresse an der christlichen Prigung
der Erzichung im 16. und 17. Jahrhundert zu sehen. Um sich dem Untersuchungsgegen-
stand zu ndhern, muss also auch auf Untersuchungen zuriickgegriffen werden, die nicht
in der Geschichte der Pdadagogik angesiedelt sind.

1.1 Forschungsstand

In der vorliegenden Studie iiberschneiden sich drei Forschungsfelder: die Geschichte der
Frommigkeit, die Geschichte der Gefiihle und die Geschichte der Padagogik. Fiir alle
drei soll im Folgenden der Forschungsstand skizziert werden. Dabei konzentriere ich
mich besonders auf die Geschichte der Pddagogik und auf diejenigen Studien, die sich
konkret mit Erasmus und Melanchthon beschéftigen.

Die Geschichte der Frommigkeit war naturgemiB3 Gegenstand von kirchengeschichtli-
chen Studien." Im Fokus vieler Arbeiten stehen hier die konkreten Formen der From-
migkeit,'? sowie die Traditionslinien innerhalb derer bestimmte Formen weitergegeben
wurden.” Die neuesten Veroffentlichungen stammen von Bernd Jaspert,'* der in zwei
Bénden (vier Teile), neben einer etymologischen Aufarbeitung, viele ausgewahlte Quel-
len und Stellungnahmen aus der Sekundérliteratur versammelt. Da Jaspert einen Einstieg
und einen sehr breiten Uberblick zu Formen der Frommigkeit von der Antike bis in die

8 In diesem Zusammenhang sind die bei Seitz (1983, S. 676f.) zusammengefassten Hinweise niitzlich,
dass das deutsche Wort ,Frommigkeit® im Pietismus eine stark emotionale Pragung erfuhr und dies in
letzter Konsequenz zu Begriffen wie ,Jammfromm* oder ,Frommler’ sowie zum Auseinandertreten
von Theologie und Frommigkeit fiihrte.

9 Vgl. Fink 1968, S. 537 (HKG(J) 3,2); Dinzelbacher (1996, S. 83-88) legt den Beginn dieser
Entwicklung in die Mitte des 11. Jahrhunderts. Zusammenfassende Bemerkungen bei Wieland 1996.

10 Vgl. Daxelmiiller 1996.

11 Grundlegend: Huizinga 1919/''1975; Moeller 1966 & 1991; Angenendt 1995 & 2004.

12 Angenendt 2004.

13 Moeller 1966.

14 Jaspert 22013 & 2014.
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Gegenwart leistet, kann weder seine Einschitzung fiir Erasmus'® noch fiir Melanchthon'®
ins Detail gehen. In der Geschichtswissenschaft ist ein vermehrtes Interesse an From-
migkeit seit den 1980er Jahren festzustellen.!” Viele Untersuchungen konzentrieren sich
dabei auf das Mittelalter, manche, wie die immer noch lesenswerte Studie von Huizinga
(1919/''1975), interessieren sich fiir den Ubergang vom Mittelalter zur Neuzeit und
dabei wiederum hidufig fiir die Devotio moderna." Mentalititsgeschichtliche Studien
untersuchen dariiber hinaus Glaubensmaterialien.'® Des Weiteren ist auf eine liturgiewis-
senschaftliche Studie von Diirig (1958) hinzuweisen, die eine Anndherung an den From-
migkeitsbegriff ermoglicht. Einen wichtigen Beitrag zur Begriffsgeschichte leistet Moser
(1967) mit seiner kurzen aber aufschlussreichen Studie zur Verwendung des Wortes
,fromm* bei Luther und Melanchthon. Die bis hierher zitierten Studien kénnen zwar fiir
die Kontextualisierung des Untersuchungsgegenstandes fruchtbar gemacht werden,”
beschiftigen sich aber nicht mit Frommigkeit als Erziehungsideal.

Die Diskussion um Erasmus’ Frommigkeitsbegriff und seine Theologie beginnt mit Paul
Mestwerdt, dessen grundlegendes Werk Die Anfinge des Erasmus, Humanismus und
,Devotio moderna‘ 1917 posthum und nicht abgeschlossen von seinem Lehrer Hans von
Schubert verdffentlicht wurde. Mestwerdts Verdienst bleibt es, die Urspriinge erasmi-
scher Frommigkeit in der Devotio moderna und dem italienischen Renaissance-Huma-
nismus erschlossen zu haben. Die meisten historischen Arbeiten zu Erasmus beriicksich-
tigen dies,” in der piadagogischen Forschung wird Erasmus’ Frommigkeit und Theologie
dagegen bisher nicht beachtet. Die detaillierteste Arbeit zu Erasmus’ Frommigkeitsbe-
griff ist die vielbeachtete Habilitationsschrift von Alfons Auer (1954). Sie stellt schwer-
punktmiBig die Frage nach dem theologischen Gehalt von Erasmus’ Enchiridion militis
christiani und ist daher fir die vorliegende Studie nur begrenzt nutzbar, wird aber in
Kapitel 4.1 besprochen. Des Weiteren sind die Arbeiten von Padberg (1956, 1964, 1979)
zu nennen. Er untersucht zwei Katechismen (1956) und Erasmus’ Gebete (1979). In die-
sem Zusammenhang stellt er auch eine Verbindung von Erasmus’ Frommigkeitsbegriff
und seiner Padagogik her (1964), was zu besprechen sein wird. Fiir Melanchthons From-
migkeitsbegriff sind im Register zur Melanchthonforschung bis zum Jahr 1996 zwei Stu-
dien aufgefiihrt:* die bereits erwihnte Studie von Moser (1967) und eine nicht mehr auf-
findbare Studie von Gelderbloom (1910). Wertvolle Hinweise gibt Martin H. Jung
(1998) in seiner Habilitationsschrift. Er setzt sich mit dem Gebet bei Melanchthon aus-
einander und erarbeitet daraus die Verbindungen von Theologie und Frommigkeit. Im
Jahr 2003 beschiftigt sich Jung auch mit ,,Frommigkeit und Bildung* — so der Titel des
Aufsatzes — bei Melanchthon, allerdings ohne dabei in die Tiefe gehen zu konnen. Keine

15 Jaspert 2014 Band 2,1, S. 105-115.

16 Jaspert 2014 Band 2,1, S. 52-66.

17 Vgl. Wieland 1996, S. 2.

18 Moeller 1966; Sudbrack 1971; Iserloh 1976; Janowski 1978; Derwich/Staub 2004; Boer/Kwiatkowski
2013; Kwiatkowski/Engelbrecht 2013; Klausmann 2003; Krauf3 2007.

19 Dinzelbacher 2008, S. 138-141.

20 Vgl. hierzu Kapitel 2.4 dieser Arbeit.

21 Hyma 1924, 1959,21968; Halkin 1989; Auer 1954; Padberg 1956, 1964, 1979; Kristeller 1974;
Kaufman 1982; Augustijn (1996) argumentiert anders, was in Kapitel 4.1 zu besprechen sein wird.

22 Hammer 1996, S. 290.
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der genannten Untersuchungen fiir Erasmus oder Melanchthon bezieht eine Untersu-
chung der Affekttheorien mit ein oder gibt einen vertieften Einblick in die Bedeutung
von Frommigkeit als Erziehungsideal. Ein Vergleich von Erasmus’ und Melanchthons
Frommigkeitsbegriff steht ebenfalls aus.

Das Forschungsfeld der Geschichte der Gefiihle hat in den letzten 30 Jahre eine &duflerst
rasante Entwicklung vollzogen.” Ein Blick auf die Publikationsliste des 2008 eingerich-
teten Sonderforschungsbereichs ,,Geschichte der Gefiihle am Max-Planck-Institut fiir
Bildungsforschung in Berlin®* zeigt nur einen Ausschnitt der international geleisteten
enormen Produktivitit des Fachbereichs. Weitere Forschungszentren wurden eingerich-
tet, wie das ,,ARC Centre of Excellence for the History of Emotions* in Australien oder
das ,,Centre for the History of Emotions® in London. Die Zahl der Veroffentlichungen ist
schwer zu iiberschauen. Doch mit dem Themenfeld Erziehung und Affekt im 16. Jahr-
hundert beschiftigen sich verhéltnisméBig wenige Studien.? Diese sind in der Regel in
der Geschichte der Kindheit angesiedelt® und befassen sich nicht mit dem Erziehungs-
ideal der Frommigkeit. Zu Erasmus’ Sicht der Affekte liegt keine Studie vor. Fiir Melan-
chthon ist auf die Aufsétze von zur Miihlen (1977, 1992, 1996), Helm (1998) und Wan-
nenwetsch (2005) hinzuweisen, die aber nur bestimmte Aspekte abdecken und keinerlei
Bezug zu padagogischen Fragestellungen oder Frommigkeit herstellen.

Auch die padagogische Forschung interessiert sich verstarkt fiir Emotionen. Neben eini-
gen Veroffentlichungen zu aktuellen Fragestellungen®” haben sowohl die Zeitschrift fiir
Erziehungswissenschaft als auch das Jahrbuch fiir Historische Bildungsforschung 2012
einen Schwerpunkt ,Emotion‘ herausgegeben. Allerdings liegt das Hauptaugenmerk der
neueren padagogische Forschung in diesem Bereich auf dem 18., 19. und 20. Jahrhun-
dert. Die padagogische Beschdftigung mit Emotionen, so wird angenommen, habe ab
dem ,,pddagogischen Jahrhundert — dem achtzehnten — an Bedeutung und Sprengkraft“?
gewonnen. Das 16. und 17. Jahrhundert sind in der aktuellen Forschung deutlich weniger
beachtet.””

Ein Sammelband von Musolff und Going (2003) beschiftigt sich mit den ,,Anfange[n]
und Grundlegungen der modernen Padagogik im 16. und 17. Jahrhundert®.* Die Bei-
trage untersuchen Bildung vor dem Hintergrund konfessioneller Gemeinsamkeiten und
Unterschiede. Der darin enthaltene Aufsatz von Keck (2003) bietet einige aktuelle Uber-
legungen zur Bedeutung der Konfessionalisierung fiir die Pddagogik, die in Kapitel 2.1.3

23 Fiir einen Uberblick vgl. Hitzer 2011; Plamper 2012; Gammerl 2012.

24 Online verfiigbar unter: https://www.mpib-berlin.mpg.de/de/forschung/geschichte-der-
gefuehle/publikationen (aufgerufen: 11.03.2015, 18:00 Uhr).

25 Hinzuweisen ist auf ein Projekt des ,,ARC Centre of Excellence for the History of Emotions®, das sich
mit ,,Jesuit Emotions® beschaftigt: http://www.historyofemotions.org.au/research/research-
projects/jesuit-emotions/ (aufgerufen: 04.07.2016, 10:00 Uhr).

26 Elias 1939/1997; Ari¢s 1962/°1976; Jarzebowski/Safley (Hrsg.) 2014.

27 Zu aktuellen Konzepten duBern sich: Dorr/Goppel (Hrsg.) 2003 sowie Klika/Schubert (Hrsg.) 2004.

28 Frevert/Wulf 2012, S. 2.

29 Gestrich 2012; Miiller 2012; auch hier kann wiederum auf die Beitrdge aus der Geschichte der
Kindheit hingewiesen werden: Elias 1939/1997; Ariés 1962/°1976; Jarzebowski/Safley (Hrsg.) 2014.

30 So der Titel des Bandes Musolff/Going (Hrsg.) 2003.
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dieser Arbeit aufgegriffen werden. Die Perspektive der Konfessionsbildung ist in der
neueren Forschung mehrfach angelegt worden.*!

Neben dieser Perspektive dominieren die Darstellungen, die den Humanismus ins Zen-
trum des Erkenntnisinteresses riicken. Da sich darin die eingangs vermuteten ideologi-
schen Verwerfungen deutlich zeigen, soll auf diese Perspektive, unter besonderer
Beriicksichtigung aktueller Uberblicksdarstellungen zur Geschichte der Pidagogik,
ndher eingegangen werden. Der Fokus der Darstellungen richtet sich auf die Wiederent-
deckung der Antike, die Kunst, die Kultur, die Idee vom Menschen als Werk seiner
selbst, die Idee von moralischer Bildung durch Sprache und die Bewunderung fiir die
antiken Klassiker. Ballauff und Plambo6ck nennen als Merkmale des Humanismus die
»sprachlich-kritische Bildung®“, den ,,,Gebildete[n]‘ als Werk seiner selbst®, , gesell-
schaftliche Bildung®, ,Individualitit”, ,,geschichtliche Bildung®, ,,Gesinnungsbildung®
und ,Frauenbildung“.*> Tenorth weist ,virtus und doctrina, Tugend und
Gelehrsamkeit“®* als Ideale aus und erwihnt, dass der Humanismus ,,immer noch und
selbstverstindlich christlich geprigt* sei.** Bohm erwiéhnt in seiner kurzen Geschichte
der Pddagogik weder die christliche Prigung, noch Frommigkeit als Erziehungsziel.*
Musolff gibt einen kurzen Uberblick iiber die Klassiker der Pidagogik in Renaissance
und Reformation. Darin behandelt er neben anderen Erasmus, Melanchthon und Sturm.
Fiir Sturm ist die ,,gebildete Frommigkeit“*® als Erziehungsziel angegeben. Erwihnt wird
auch, dass bei Melanchthon die Bildung ,,dem Dienst an der goéttliche Weisheit“*” unter-
geordnet sei, wohingegen auf Erasmus’ Bezug zur christlichen Tradition nicht eingegan-
gen wird. Auch im Handbuch der deutschen Bildungsgeschichte wird nicht erklart, was
Frommigkeit als Erziehungsziel meint. Zwar wird auf die Verbindungen des Humanis-
mus zur Devotio moderna treffend hingewiesen, doch der Schwerpunkt der Besprechung
liegt eindeutig auf der Linie des Renaissance-Humanismus.*® Musolff und Hellekamps
akzentuieren die humanistische Bildung, unter ausfithrlichem Verweis auf Erasmus,
streng als ,,Charakter- und Geistesbildung**® und erwihnen die ,,sapiens et eloquens pie-
tas‘ als Erziehungsziel nur in Bezug auf Melanchthon, ohne sie jedoch zu erkliren.*
Einige Einfiihrungen in die Geschichte der Pdadagogik erwahnen Frommigkeit als Erzie-
hungsideal etwas ausfiihrlicher. Zwick nennt Weisheit, Frommigkeit und Beredsamkeit
als Erziehungsziele*' und weist darauf hin, dass fiir die Rede iiber die Wiirde des Men-
schen von Pico della Mirandola der ,,religidse Rahmen* konstitutiv sei.** Auch fiir Ben-
ner und Briiggen ist Mirandolas Rede ,,im Einklang mit der antiken und christlichen

31 Schilling/Ehrenpreis (Hrsg.) 2003; Schilling 2003; Ehrenpreis 2003 & 2004; Dingel 2014.

32 Ballauff/Plambdck 1969, S. 509-520.

33 Tenorth 2008, S. 63.

34 Tenorth 2008, S. 64.

35 Bohm 2007, S. 44-55.

36 Musolff 2003, S. 21-44, Zitat: S. 35; Klassiker der Pddagogik ist der Titel des von Tenorth
herausgegebenen Sammelbandes.

37 Musolff 2003, S. 32.

38 Kiithlmann 1996, S. 159-164.

39 Musolff/Hellekamps 2006, S. 17-27, Zitat: Uberschrift S. 17.

40 Musolff/Hellekamps 2006, S. 17-27, Zitat: S. 25.

41 Zwick 2009, S. 36.

42 Zwick 2009, S. 34.
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Uberlieferung*.* Frommigkeit erfihrt unter Berufung auf Erasmus in der neuesten der
hier zitierten Einfithrungen die ausfiihrlichste Erwdhnung: ,,Wie alle Humanisten bindet
Erasmus die Frommigkeit an Bildung und Selbstformung zuriick. [...] Frommigkeit,
Humanitéit und zivilisiertes Verhalten bedingen einander.“** Auch fiir Melanchthon wird
erwihnt, dass er ,,die Einheit von eruditio und pietas (Bildung und Frommigkeit) [...] zu
bewahren gesucht“*® habe. Die Einfiihrung von Zwick, sowie die von Benner und Briig-
gen, entsprechen damit Forschungstendenzen, die im Humanismus nicht mehr nur eine
Bildungsrevolution sehen, sondern auch seine Verquickungen und wechselseitigen
Beziehungen zum christlichen Umfeld beachten. In diesem Zusammenhang ist auch auf
die Studie von Hermsen (2006) hinzuweisen, der sich mit dem ,,Faktor Religion“*® in der
Geschichte der Kindheit auseinandersetzt und die Péddagogik des 16. Jahrhunderts unter
diesem Aspekt einer kritischen Untersuchung unterzieht. Hermsen sind klare Hinweise
auf die Bedeutung von Theologie und Frommigkeit fiir die Pddagogik des 16. Jahrhun-
derts zu verdanken.*’

Dennoch kann festgestellt werden: Viele Einfiihrungen in die Geschichte der Padagogik
betonen, wie Ballauff und Plambdck, dass sich ,,die Religiositit des Gebildeten [...]
immer mehr auf die Gesinnung“*® verlagere. Die Darstellungen beziehen sich damit
meist auf die Linie des Renaissance-Humanismus,” dessen Betonung auf der literari-
schen, philologischen und philosophischen Wiederentdeckung der Antike in Verbindung
mit dem antiken Bildungs- und Tugendbegriff liegt. Wird die christliche Tradition
erwahnt, wird ihr nicht nachgegangen. Bohm formuliert, dass ,,der Gedanke der Erzie-
hung neben den der Erldsung*® trete. Beide treten aber nicht nur nebeneinander, sondern
vielmehr miteinander auf und gehen eine Verbindung ein.

Offenbar wird Frommigkeit iiberwiegend als Nebensdchlichkeit und Beiwerk zum
Renaissance-Humanismus betrachtet, die erwahnt werden kann, nicht aber zwangslaufig
erwahnt werden muss. Héaufig wird die Bedeutung der christlichen Pragung, in welcher
der Humanismus im ,,europdischen Humanismus‘*' nérdlich der Alpen seine Verbrei-
tung fand, iibersehen oder unterschitzt. Ohne diese christliche Prigung, wie sie aus-
driicklich bei Erasmus, bei Melanchthon oder auch in Mirandolas vielzitierter Rede De
dignitate hominis zum Tragen kommt, wire eine solch weite Verbreitung des humanisti-
schen Denkens vielleicht gar nicht moglich gewesen. Der gro3e Einfluss des Humanis-
mus speiste sich nicht unwesentlich aus seiner christlichen Komponente.

Eine mogliche Erklarung fiir das Ausblenden der christlichen Komponente konnte in der
antik-humanistisch oder neuhumanistisch gepriagten Forschungstradition der historischen

43 Benner/Briiggen 2011, S. 30.

44 Benner/Briiggen 2011, S. 33.

45 Benner/Briiggen 2011, S. 37, Hervorhebung im Original.

46 So der Titel der Publikation.

47 ,Denn unbestritten galt die Theologie als Leitwissenschaft und die Frommigkeit (piefas) als
iibergreifende Norm des gesamten Unterrichtswesens.* (Hermsen 2003, S. 114).

48 Ballauff/Plambock 1969, S. 519.

49 Augustijn unterscheidet ,,Renaissance-Humanismus“ und ,,Bibelhumanismus“ (Augustijn 2003, S.
HA471t).

50 Bohm 2007, S. 44.

51 Huizinga (1958) im Titel seiner Erasmus-Biographie.
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Péadagogik zu finden sein, zu der die christliche Komponente nicht so recht passen mag.
Ein weiterer Grund liegt in der Problematik, dass der Begriff Humanismus fiir verschie-
dene Auspragungen eines irgendwie von der griechisch-romischen Antike geleiteten Bil-
dungsgedankens oder gar generell fiir Menschlichkeit gleichermaBen verwendet wird.
Dies fiihrt zu Ungenauigkeiten und Vermischungen neueren humanistischen Denkens
mit dem des 16. Jahrhunderts und in der Folge wiederum dazu, dass die christliche Pra-
gung iibersehen wird. Die (Uber-)Betonung des Abloseprozesses der Pidagogik ,.gegen-
tiber Religion und Tradition und ihre Etablierung als ,,eigene kulturelle Gattung*** lie-
fert eine weitere Erklarung fiir das groBe Forschungsdesiderat beim Frommigkeitsbe-
griff. Vieles spricht dafiir, den Fokus stirker auf die reziproken Wirkprozesse zwischen
christlicher und antik-humanistischer Bildung zu legen, wobei die Piddagogik durchaus
in zunehmendem Mafe autonom wird, sich aber nicht au3erhalb des christlichen Kon-
textes entwickelt. Die groBen Neuerungen und Entwicklungen der Frithen Neuzeit und
des Humanismus sollen damit keineswegs ignoriert oder abgewertet werden. Dennoch
scheint es fruchtbar und unerlisslich, ,,das verdringte Erbe“** der Pddagogik, ndmlich
die Wurzeln in der christlichen Theologie, Anthropologie und Weltanschauung, verstarkt
in das Blickfeld der historischen Pddagogik zu riicken. Ein wichtiger Schritt in dem
Bemiihen, die Erziehung des 16. Jahrhunderts im christlich-theologischen Kontext zu
verorten und damit besser zu verstehen, ist die Analyse der Frommigkeit als Erziehungs-
ideal.

Die einseitige Betonung des Humanismus zeigt sich auch in der einzigen Monographie,
die zu Erasmus’ Erzichungsdenken verfasst wurde. Die Dissertation von Schoch (1988)
fokussiert konsequent das Humanistische in Erasmus’ Erziehungsdenken, interpretiert
ihn ohne theologischen Rahmen und ohne Bezug zur Christozentrik. Die Einschitzung,
dass ,,das religiose Moment in der Erziehung [...] bei Erasmus sehr in den Hintergrund
tritt*>> besteht schon bei Reichling (1896) und hat sich bis heute durchgehalten. Doch
auch Reichling hat offenbar Erasmus’ Enchiridion, seine Gebete und Katechismen nicht
beachtet.

Fiir Melanchthons Padagogik tritt die Bedeutung von Theologie und Frommigkeit deutli-
cher hervor, allein schon deshalb, weil er eindeutig als Theologe wahrgenommen wird.
So betont Schmidt (1989), der sich zuletzt ausfiihrlich mit Melanchthons Péadagogik
beschiftigte, die ,theologische Einbettung der Pddagogik**® Melanchthons. Piefas steht
in der Darstellung Schmidts mindestens gleichberechtigt neben dem Erziehungsziel der
eruditio.”” Die Bedeutung von Melanchthons Theologie wird beriicksichtigt.”® Entspre-

52 ,Der schon seit Ruge und Marx sehr weit gefasste Hlumanismus]-Begriff fithrt in der Gegenwart zu
einer Vielzahl von H., die mit der urspriinglichen Bedeutung kaum noch Ahnlichkeit haben:
pragmatischer, technischer, nationaler, moderner, realer, sozialer, sozialistischer, existenzialistischer,
personaler, christlicher H. u. a. m.* (Menze 1974, S. 1217f. (HWPh 3)).

53 So zum Beispiel bei Musolff 2003, Zitate: S. 21; vgl. zur Problematik auch Oelkers/Osterwalder/
Tenorth 2003, S. 7f.

54 So der Titel eines Bandes von Oelkers, Osterwalder und Tenorth (Hrsg.) (2003), der die Péddagogik des
17., 18. und 19. Jahrhunderts in den Kontext von Religion und Theologie stellt.

55 Reichling 1896, S. 36.

56 Schmidt 1989, S. 19.

57 Schmidt 1989, S. 9f.

58 Schmidt 1989, S. 19-24.
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chend sind Schmidts Ausfithrungen in dieser Arbeit zu beachten. Eine Kliarung des
Frommigkeitsbegriffs findet bei Schmidt jedoch nicht statt. Und auch eine Verbindung
von Affekttheorie und Frommigkeitsbegriff vor dem Hintergrund pédagogischer Inter-
vention stellt Schmidt nicht her. Daher unterschitzt Schmidt auch die pédagogische
Bedeutung der Loci communes von 1521,% wie gezeigt werden wird.

1.2 Thesen

Das Erkenntnisinteresse der vorliegenden Studie ergibt sich aus den dargelegten For-
schungsliicken in der Geschichte der Frommigkeit, der Geschichte der Gefiihle und
Geschichte der Padagogik. Eine wesentliche Aufgabe wird dabei sein, alle drei Perspek-
tiven zu verbinden. Frommigkeit wird im Kontext der Affektenlehren untersucht und die
Affekte im Kontext des Frommigkeitsbegriffs. Aus dieser Verbindung lasst sich eine
Anndherung an das Erziehungsideal der Frommigkeit und die Erziehung der Affekte
gleichermalBen erreichen. Denn die Affekte finden so ihren legitimen Ort in der Theolo-
gie des 16. Jahrhunderts und Frommigkeit wird in dem Bereich verortet, in dem sie
ohnehin diskutiert wird: im Kontext der Affekte. Folgende Thesen werden leitend sein:

1) Frommigkeit ist der Ordnungsbegriff fiir die Affekte.

2) Umgekehrt erkldren und konstituieren die Affekttheorien den Frommigkeitsbe-
griff.

3) Beides ist eng mit theologischen und philosophischen Diskussionen verbunden
und ohne dieselben nicht verstehbar.

4) Der Prozess der Ordnung der Affekte kann als Erziehung zur Frommigkeit
gedeutet werden und vice versa.

5) Die Implikationen aus dem Nachweis dieser Verbindungen wirken sich auf die
Konstitution von Erziehung bzw. auf die Umsetzung des Erziehungsideals der
pietas aus.

Die Thesen leiten sich aus den historischen Kontexten und deren Systematisierung in
Kapitel 2 her. Diskutiert werden sie anhand der Ergebnisse in Kapitel 6. Alle weiteren
Erlduterungen an dieser Stelle wiren ein zu groer Vorgriff auf die Forschungsergeb-
nisse oder miissten ungenau und nichtssagend bleiben.

1.3 Vorgehensweise

Warum sollten Affekt und Frommigkeit anhand von Erasmus von Rotterdam und Philipp
Melanchthon untersucht werden? Wer beide Denker und ihre Positionen kennt, muss
befiirchten, dass wenig Kontroverses und Diskussionswiirdiges zu Tage gefordert wird.
In der Tat sind Erasmus und Melanchthon in den kirchenspaltenden Auseinandersetzun-
gen mafigende und versdhnliche Stimmen. Beide wurden dafiir immer wieder von radi-

59 Schmidt 1989, S. 27; ebenso Wollerheim 2008, S. 338f.
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kaleren Kriften kritisiert. Im Briefwechsel zwischen beiden sind MéBigung und sozialer
Frieden zentrale Themen. Doch wie die Untersuchung zeigen wird, ist gerade im Bereich
der Affekttheorien ein Vergleich beider hochinteressant. Melanchthon bewegt sich hier
in einer Spannung zwischen Iutherischer Rechtfertigungslehre und antiker Ethik, die
Erasmus wenige Jahre zuvor nicht kannte.

Dariiber hinaus lésst sich die Auswahl der Autoren mit ihrer groen Bedeutung fiir die
Péadagogik des 16. Jahrhunderts begriinden. Erasmus von Rotterdam wird in historischen
Arbeiten einhellig als einer der wichtigsten Protagonisten seiner Zeit gewiirdigt.® Beson-
ders in Bezug auf seine Bedeutung fiir den Humanismus fallt das Urteil einstimmig aus:
Erasmus von Rotterdam kann fiir viele wichtige Entwicklungen seiner Zeit als Zeuge
gelten, héufig war er eine treibende und strukturierende Kraft. Seine Bedeutung fiir die
Péadagogik wurde bisher vor allem in der konsequenten und wirkungsreichen Umsetzung
des humanistischen Denkens®' und in seiner Rolle fiir den ,,Prozess der Zivilisation*®?
gesehen. Dass sich Erasmus’ Bedeutung darin nicht erschopft, sei hier mit einer Ein-
schitzung von Augustijn nur angedeutet: Das Weiterbestehen erasmischer Ideen iiber die
Jahrhunderte resultiere aus dem ,,Wiedererkennen einer bestimmten Form von Frommig-
keit“.%

Da auch Melanchthons Bedeutung fiir die Pddagogik nicht angezweifelt wird, seien seine
Verdienste hier nur kurz skizziert. Melanchthon wurde bereits zu Lebzeiten ,,Praeceptor
Germaniae“ (Lehrer Deutschlands) genannt.®* Thm fiel die Aufgabe zu, die Erziehung in
den reformatorischen Gebieten zu gestalten. Er beriet die Stidte Eisleben, Magdeburg
und Niirnberg bei der Griindung grofler Lateinschulen. Auf die Gestaltung der Universi-
tatsreform hatte er maBgeblichen Einfluss und als Visitator wirkte er bei der Normierung
des Schulwesens mit. Er verfasste zahlreiche wirkungsreiche Schulbiicher, Schulordnun-

60 Zu den pathetischsten Biographien gehort die von Stefan Zweig (1934) aber auch andere Autoren
sparen nicht mit Superlativen. Das von den Autoren gezeichnete Erasmus-Bild ist jenseits dieses
Konsenses vielschichtig. Einige beschreiben ihn von seiner Beziehung zu Luther her (Kohls 1972;
Kohls 1978), andere gehen entlang seiner Werke und nahern sich ihm iiber seine Schriften (Ribhegge
2010). Wieder andere zeichnen seine Vita nach (Huizinga 1958; Augustijn 1986; Stupperich 1977)
oder legen den Fokus auf einzelne Aspekte seines Werkes. Erasmus wird untersucht in Bezug auf den
Frieden (Jens 2002; Schwab 2005; Nipkow 2007), die Ehe und die Bildung der Frau (Schneider 1955).
Seine Verdienste um die Rhetorik und die Sprache Latein werden betont (Schenk 2005) oder seine Be-
deutung fiir die Theologie (Augustijn 1996), fir das humanistische Bildungsverstandnis (Becher 1890;
Spitzner 1893; Ballauff/Plambock 1969; Schoch 1988) sowie im Kontext des Prozesses der
Zivilisation hervorgehoben (Elias 1939/1997; Musolff 1997; Musolff/Hellekamps 2006). Nicht zuletzt
werden sein kritischer Geist, seine ideologische Unabhéngigkeit und seine europdische Gesinnung
gelobt (sehr pathetisch z.B. bei Zweig 1934). Zur Erasmus-Rezeption vgl. Flitner 1952; Mansfield
1979; Seidel Menchi 1993; Galle/Sarx (Hrsg.) 2012.

61 Becher 1890; Spitzner 1893; Ballauff/Plambock 1969; Schoch 1988.

62 Elias 1939/1997, Zitat: Titel der Studie); Musolff 1997; Musolff/Hellekamps 2006.

63 Augustijn 1986, S. 176.

64 Osiander schrieb ihm diesen Titel bereits 1551 zu (Hartfelder 1889, S. XIIf. (MGP VII); vgl. Dingel
2008, S. 321f)). Die Melanchthonforschung erfreut sich guter Konjunktur. Allein 2010, zum 450.
Todesjahres Melanchthons, erschienen drei Melanchthon-Biographien (Geschrat 2010; Jung 2010;
Kuropka 2010). Als Standard darf weiterhin Scheibles Melanchthon-Biographie von 1997 gelten,
ebenso wie sein Artikel im TRE (Scheible 1992). Fiir den ,,jungen Melanchthon ist die umfassende
Studie von Maurer die detailreichste (Maurer 1996 I+11, Zitat: Titel der Studie).
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gen und Lehrpléne. Als Professor in Wittenberg und in seiner schola domestica — einer
Privatschule im eigenen Haus — unterrichtete er zahlreiche Studenten selbst.®

Des Weiteren ist zur Begriindung der Auswahl von Erasmus und Melanchthon darauf
hinzuweisen, dass die aktuelle Forschung davon ausgeht, die Konfessionalisierung habe
sich erst zum Ende des 16. Jahrhunderts auf die Pddagogik ausgewirkt. Vorher habe die
Reform der Schulen nach humanistischen Prinzipien dominiert.®® Daher ist es konse-
quent, mit Erasmus und Melanchthon zwei einflussreiche Protagonisten auszuwéhlen,
die beide als Bibelhumanisten gelten diirfen.®’

Die wichtigsten Quellen fiir Erasmus und Melanchthon werden je zu Beginn der betref-
fenden Kapitel genannt. Die biographischen Daten werden in die Analyse eingebracht,
insofern sie fruchtbar und erhellend sind. Eine ausfiihrliche Darstellung ist hier nicht
sinnvoll. Lediglich die Bezichung der beiden im Spiegel ihres Briefwechsels hilft, einige
hier erarbeitete Positionen besser zu verstehen.

Wie wird im Einzelnen vorgegangen? Die Methode ist die kontextualisierende Inhalts-
analyse. Zu den wichtigsten zu besprechenden Kontexten gehoren 1) der anthropologi-
sche und epistemologische Wandel, der im 15. und 16. Jahrhundert stattfand, 2) die
Bedeutung des Ordnungsbegriffs fiir die Frithe Neuzeit und 3) der Prozess der Konfessi-
onsbildung. In diese Prozesse ist das Nachdenken iiber Affekt, Frommigkeit und Erzie-
hung eingebettet. Wie bereits besprochen spielt der Humanismus eine entscheidende
Rolle. Er wird auch in der Auspragung des Bibelhumanismus dargestellt, was die iiber-
fallige Verschiebung der Akzente auf den christlichen Rahmen erméglicht und unter-
stiitzt. Unter den Affekttheorien sind vor allem die grundlegenden Annahmen von Ari-
stoteles und Augustinus zu behandeln, die die zwei wichtigsten Rezeptionslinien der mit-
telalterlichen Psychologie pragen. Es wird besonders auf die Diagnoseinstrumente einzu-
gehen sein, die zur Bewertung von Affekten dienten: die sieben Hauptsiinden und der
Dekalog. Die Bedeutung von Frommigkeit als Erziehungsideal wird an Ausziigen aus
verschiedenen Schulordnungen des 16. und 17. Jahrhunderts beispielhaft vor Augen
gefiihrt. Eine etymologische Einfithrung ermdglicht eine Anndherung an den Untersu-
chungsgegenstand Frommigkeit. In der Darstellung der Devotio moderna wird eine
bestimmte Form von Frommigkeit am Vorabend der Reformation verdeutlicht, die nach
der herrschenden Forschungsmeinung unmittelbar Einfluss auf Erasmus und Melan-
chthon hatte. Die Kontextualisierung des Untersuchungsgegenstandes endet mit einer
vorlaufigen systematischen Summe.

Die Gliederung der Kapitel zu Erasmus und Melanchthon zeigt im Wesentlichen die
Vorgehensweise zur Analyse der Uberschneidungspunkte von Frommigkeit, Affekt und
Erziechung. Zunéchst ist zu kléren, inwiefern Frommigkeit als ein durch Affekte
bestimmter Zustand betrachtet werden kann und durch welche Affekte er sich auszeich-
net. Dann gilt es die Affektenlehren herauszuarbeiten und sie in die Kontexte von Theo-
logie und Anthropologie zu setzen. Aus dieser Vorgehensweise heraus lassen sich
sowohl Affekte als auch Frommigkeit besser verstehen. In einem letzten Schritt werden

65 Schmidt 1989, S. 6; Jung 2003.
66 Vgl. hierzu auch Kapitel 2.1.3 dieser Arbeit.
67 Vgl. hierzu Kapitel 2.2.2 dieser Arbeit.
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die Ergebnisse der Analyse in ihrer Bedeutung fiir das paddagogische Denken expliziert
und die Methoden der Erziehung zur Frommigkeit herausgearbeitet. In der Schlussbe-
trachtung werden die Ergebnisse diskutiert. Im Vergleich werden Eigentiimlichkeiten,
Probleme und Chancen eines jeden Entwurfs deutlicher greifbar.

In der Analyse wird nur der Begriff Affekt verwendet. Die Begriffe Emotion, Gefiihl,
Leidenschaft werden in der Untersuchung nicht verwendet.®® Dies betrifft insbesondere
die Ubersetzung des lateinischen affectus. Aus der Ubersetzung von affectus mit unter-
schiedlichen Begriffen (hdufig sind: Neigung, Leidenschaft, Trieb, Begierde) kdonnte
geschlossen werden, es handele sich um verschiedene Sachverhalte. Fiir die vorliegende
Arbeit wird affectus konsequent mit Affekt iibersetzt, um Verwirrungen zu vermeiden.
Die Protagonisten der Reformationszeit, und im Besonderen Erasmus und Melanchthon,
haben unter teils schwierigsten Umstdnden um jedes Wort gerungen. Sie haben sich hau-
fig mit grofBter theologischer Sorgfalt und scharfem politischen Kalkiil fiir ihre Formulie-
rungen entschieden. Daher kommen beide Autoren héufig selbst zu Wort. Aus demsel-
ben Grund wird in den FuBnoten immer der lateinische Originaltext zitiert. Wenn beste-
hende Ubersetzungen herangezogen werden, ist dies immer sonders gekennzeichnet. Sie
wurden von mir nachvollzogen und insofern iibernommen, als dass ich selbst sie nicht
besser hiitte iibersetzen konnen. Fiir fehlerhafte, ungiinstige oder irrefiihrende Uberset-
zungen wurden Verbesserungen vorgenommen, die zugrunde liegende Ubersetzung aber
dennoch angegeben. Ist nichts vermerkt, stammt die Ubersetzung von mir.

Die deutschen Schriften wurden bis auf die folgenden Ausnahmen in ihrer Schreibweise
belassen. Ein o iiber dem Vokal wurde weggelassen (zum Beispiel G = u). Diese Schreib-
weise stand fiir einen lang gezogenen Vokal, was im Zusammenhang der vorliegenden
Arbeit irrelevant ist und zugunsten einer einfacheren Schreib- und Leseweise eingeebnet
wurde. Die alte Schreibweise [ wird als s geschrieben, (3, (z oder [s als ss oder B, u als i
oder ue, fi als nn. An schwierig zu verstehenden Stellen wird in den FuBnoten Lesehilfe
gegeben.

Bei Hinzufiigungen zu Zitaten bedeutet die runde Klammer, dass die Erginzung vom
zitierten Autor selbst gemacht wurde, die Hinzufiigungen in eckigen Klammern, stam-
men von mir.

68 Die Verwendung der Begriffe bei der Eruierung des Forschungsstandes orientiert sich an den
Ver6ffentlichungen. Sie zeigt, dass die Forschung hier nach wie vor keine einheitliche Losung
gefunden hat.
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2 Kontextualisierung der Untersuchung

Fiir die Kontextualisierung der vorliegenden Arbeit werden die relevanten mentalitéts-
und sozialgeschichtlichen Entwicklungen zu schildern sein, die zu einer Aufwertung der
Affekte und zu den Diskussionen um die ,wahre* Frommigkeit beigetragen haben.
AuBerdem ist die Bedeutung des ordo-Begriffes fiir die Frithe Neuzeit zu besprechen.
Die fiir die Pddagogik so wichtige Bewegung des Humanismus muss unter Bezugnahme
auf neuerer Forschung vor allem in ihrer Beziehung zum Christentum diskutiert werden.
Die Affekttheorien werden nach den zwei groflen Rezeptionslinien des Mittelalters dar-
gestellt: Aristoteles und Augustinus. Beide stehen im Zusammenhang mit den korre-
spondierenden Konzepten Seele und Herz sowie den Tugend- und Lasterkatalogen. Des
Weiteren wird der Frommigkeitsbegriff etymologisch aufgearbeitet. Die Verwendung
und Akzentuierung des Begriffs in der Antike spielt dabei ebenso eine Rolle, wie die
bereits im hohen Mittelalter beginnende Dynamik der Betonung der inneren Frommig-
keit durch die Mystiker und die Devotio moderna. Die historische Analyse des From-
migkeitsbegriffs ldsst sich systematisch verdichten zu Orientierungspunkten zwischen
denen sich der Frommigkeitsbegriff potentiell bewegt. In Kapitel 2.4.4 wird die Bedeu-
tung von Frommigkeit in den Schulordnung des 16. und 17. Jahrhunderts beispielhaft
aufgezeigt. Damit wird unterstrichen, dass die Analyse des Frommigkeitsbegriffs, tiber
diese Arbeit hinaus, fiir die Geschichte der Padagogik von auBlerordentlicher Bedeutung
1st.

2.1 Relevante mentalitiits- und sozialgeschichtliche Entwicklungen

Die européische Welt ist zu Beginn des 16. Jahrhunderts sehr dynamisch. Es ist eine Zeit
der Umbriiche, der Neuentdeckungen, der Innovationen, eine Zeit produktiver ebenso
wie zerstorerischer Konflikte. Viele Verdnderungen und Entdeckungen lieBen sich auf-
zdhlen. Fiir die vorliegende Arbeit sind die Dynamiken der Kirchenspaltung und Konfes-
sionsbildung und deren Auswirkungen auf die Pddagogik ein wichtiger Kontext. Da der
Ordnungsbegriff eine Rolle spielt, soll dieser beleuchtet werden. Zunéchst muss aber auf
die grundlegenden Verdnderungen in Anthropologie und Epistemologie eingegangen
werden.

2.1.1 Anthropologie und Epistemologie

Erasmus und Melanchthon waren Protagonisten einer Zeit, in der sich das Bild des Men-
schen sukzessive dnderte. Sie rekrutieren sowohl auf anthropologische Konstanten des
Mittelalters, als auch auf Entwicklungen der anbrechenden Neuzeit. An dieser Stelle soll
deshalb auf einige Entwicklungen eingegangen werde, die die anthropologischen Ent-
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wirfe von Erasmus und Melanchthon in Bezug auf die Bedeutung der Affekte und der
Frommigkeit besser verstédndlich werden lassen. Dazu gehoren anthropologisch die Hin-
wendung zum Subjekt und epistemologisch die Hinwendung zur Erfahrung.

Die Hinwendung zum Subjekt hat fiir die Pidagogik weitreichende Folgen: Der Mensch
wird zum Werk seiner selbst. Bei Pico della Mirandola (1463-1494) setzt Gott den Men-
schen ,,in die Mitte der Welt“® und spricht zu ihm:

»Weder als einen Himmlischen noch als einen Irdischen habe ich dich geschaffen und weder
sterblich noch unsterblich dich gemacht, damit du wie ein Bildner und Former deiner selbst
nach eigenem Belieben und aus eigener Macht zu der Gestalt dich ausbilden kannst, die du
bevorzugst. Du kannst nach unten hin ins Tierische entarten, du kannst aus eigenem Willen
wiedergeboren werden nach oben in das Gottliche.“™

Somit ist der Mensch ,,in sein neuzeitliches Wesen eingesetzt®,” denn er wird als Indivi-
duum fiir sich und vor sich selbst verantwortlich. Erziehung wird damit zur entscheiden-
den Aufgabe im Ringen um ein gutes, frommes Leben. Nur durch Erziehung, so prokla-
mierten die Humanisten, kdnne der Mensch seine Bestimmung als Mensch erreichen. Sie
sei der beste Weg zu Gott und daher letztlich die Pflicht eines jeden Einzelnen. Das Ideal
des Gebildeten als Werk seiner selbst, als selbstreflexives, freies Individuum ist deutlich
formuliert. Der gebildete Mensch ist stirker auf sich selbst bezogen, der eigene logos
und das eigene Gewissen sind die neuen Instanzen.” Der Bezugsrahmen fiir diese Neue-
rung bleibt bei Pico della Mirandola Gott und damit genuin religiés.” Der anthropologi-
schen Wandel des 16. Jahrhunderts zeigt sich als eine ,,Etablierung einer Philosophie der
Subjektivitit“.™* Dabei wird Gott und Gotteserkenntnis theologisch in der Perspektive
vom Subjekt Mensch her gedacht.” Die gegenseitige Durchdringung von subjektivieren-
den humanistischen Ansétzen und anthropozentrischer Theologie birgt starke Dynami-
ken fiir die Erkenntnistheorie und die Padagogik. Diese bestehen in der zunehmenden
Betonung der subjektiven Aneignung und Mimesis einer ewigen, objektiven Wahrheit.
Pidagogik wird daher mehr Fiihrerin zur Wahrheit als Uberbringerin. Sinne, Affekte und
Erfahrung werden in diesem Zusammenhang logisch aufgewertet. Diese hier sehr allge-

69 »-- in mundi positum meditullio ...*“ (Pico della Mirandola 1486/87 / 2009, S. 8/9; Erasmus kannte
Pico und schitze ihn hoch (vgl. Buck 1990, S. XXV).
70 »Nec te caelestem neque terrenum neque mortalem neque immortalem fecimus, ut tui ipsius quasi

arbitrarius honorariusque plastes et fictor, in quam malueris tu te formam effingas. Poteris in inferiora,
quae sunt bruta, degenerare, poteris in superiora, quae sunt divina, ex tui animi sententia regenerari.*
(Pico della Mirandola 1486/87 / 2009, S. 8/9; Ubersetzung nach Gerd von der Génna). Zwick weist
darauf hin, dass eine Untersuchung des Zusammenhangs von Mirandolas Bildungsverstiandnis mit dem
bildunge*-Begriff Meister Eckharts aussteht. Der hdufig postulierte Schnitt zwischen Mittelalter und
Neuzeit wire hier wiederum in Frage gestellt (vgl. Zwick 2009, S. 34).

71 Ballauff/Plambock 1969, S. 511. Humanistisches Denken und die Einsetzung des Menschen in die
Selbstmichtigkeit greifen auf Grundlagen aus dem Mittelalter zuriick. Zu den wichtigsten gehéren
Anselm von Canterburys (1033-1109) Aufwertung der ,,Erlostheit des Menschen* und Wilhelm von
Occams (ca. 1287-1349) Philosophie (vgl. Ruhloff 2004, S. 445); vgl. Zwick 2009, S. 22ff.; vgl. zur
Bedeutung Occams auch Zwick 2001, S. 23f.

72 Vgl. Ballauff/Plambock 1969, S. 5111F.

73 Vgl. Zwick 2009, S. 32-34.

74 Frank 1996, S. 314.

75 Frank 1996, S. 314.
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mein formulierte Tendenz verlduft nicht bruchlos und ohne Widerspriiche. Sie muss ent-
sprechend differenziert und konkret fiir Erasmus und Melanchthon herausgearbeitet wer-
den.

Die Erkenntnistheorien der Neuzeit bewegen sich in einem Spannungsfeld zwischen
metaphysischem und physiologischem Determinismus. Im Fall einer metaphysischen
Determination werden apriorische Erkenntnismodi zugrunde gelegt, bei denen Erkennt-
nis vor jeder sinnlichen Erfahrung im menschlichen Geist existiert. So sah die scholasti-
sche Schule in der Vernunft des Menschen ein verldssliches Erkenntnisorgan. Die apo-
steriorischen Erkenntnismodi, die ihre Extremposition in einer physiologischen Determi-
nation des Menschen formulierten, gingen dagegen davon aus, dass Erkenntnis iiber
Erfahrungen generiert wird, das heif3t iiber sinnliche Wahrnehmungen. Dem sensualisti-
schen Erkenntnismodus wurde trotz seiner Aufwertung sehr skeptisch begegnet. Einige
Autoren sprachen dem Menschen die Erkenntnisfahigkeit nun ganz ab. Damit war aber
auch die ethische Integritét des Menschen unmoglich. In den Lésungsansétzen zu diesem
Problem treten hiufig apriorische und aposteriorische Erkenntnismodi nebeneinander
und miteinander auf. So ist zu konstatieren, dass die platonische Ideenlehre zunichst
nicht von empirischen und sensualistischen Erkenntnismodellen abgelost wurde, sondern
Verbindungen mit denselben einging.” Eine wichtige Rolle konnte dabei der Wirkkraft
der gottlichen Gnade als drittem Modus der Erkenntnis zugeschrieben werden, welche
als Ausweg im epistemologischen Pessimismus fungieren konnte. Im Konzept der gott-
lich gewirkten Gnade konnte die Moglichkeit des Menschen zur Erkenntnis und damit zu
ethisch gutem Handeln wieder hergestellt werden. Daraus ergab sich zum Beispiel in den
Exerzitien des Ignatius eine Epistemologie, die innere Erfahrung, Vernunfturteil und
gottliche Gnade zusammenfliefen lieB.”” Dabei waren die Affekte eine wichtige Infor-
mationsquelle des inneren Erfahrungsraumes.” Wihrend Ignatius’ Uberlegungen bei der
Gnade Gottes erst beginnen und sich in der Frage nach dem mdglichen Beitrag des Men-
schen zu Gnade und Erkenntnis fortsetzen, enden Luthers Uberlegungen an dieser Stelle.
Bei Luther kann von einem ,resignative[n] Erkenntnispessimismus‘” gesprochen wer-
den. Luther radikalisiert die Erbsiinde und weitet sie auf den ganzen Menschen aus.
Dadurch ist auch die Vernunft extrem abgewertet und der freie Wille negiert. Ein Punkt,
der Erasmus zuwiderlief, und ethisches Verhalten ebenso wie eine sinnvolle Padagogik
stark einschrénkte oder sogar ganz unmoglich machte.

Bis hierher sollte deutlich geworden sein, dass die steigende Bedeutung der Affekte im
16. Jahrhundert zum einen von einer Aufwertung des Subjekts in der Anthropologie her
zu erkléren ist, zum anderen von der Aufwertung der Erfahrung im Erkenntnisprozess
herriihrt. Dass zu diesen epistemologischen Erschiitterungen weitere hinzutraten — wie
die Entdeckung fremder Kulturen, der Verlust des ptoleméischen Weltbildes oder die
Erwartung der Parusie und ihre Enttduschung — ist bekannt.

Die Erfindung des Buchdrucks kann vor diesem Hintergrund als ein Instrument betrach-
tet werden, das half, wieder Ordnung in die so in Umbruch versetzte Welt zu bringen,

76 Vgl. Wehr 2009, S. 13-27.

77 Ignatio de Loyola 1544/2008, Abschnitt 178-183.
78 Ignatio de Loyola 1544/2008, Abschnitt 187.

79 Frank 1998, S. 43f.
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Wissen zu tradieren und zu sichern. Dabei hat sich der Buchdruck auch auf die Fixierung
und Objektivierung der Affekte ausgewirkt.*® Zugleich muss an dieser Stelle darauf hin-
gewiesen werden, dass es bereits vorher normierte und normierende Medien gab, in
denen Affekte ausgelagert und bearbeitet wurden.®' Dass sich das Prinzip der ,,Schrift-
lichkeit als Instrument der Disziplinierung und Internalisierung“®* zwar im Mittelalter
etablierte, aber durch den Buchdruck in Quantitit und Qualitit verstarkte und ein Mittel
zur Ordnung der Affekte darstellte, ist zweifellos anzunehmen.

2.1.2 Streben nach Ordnung

Die Reformationszeit ist gepridgt von einem ,riesigen Verlangen nach Ordnung“.® Im
Zuge der erstarkenden reformatorischen Lehre und der territorialstaatlichen Emanzipati-
onsbestrebungen werden eine grofle Anzahl von Ordnungen erlassen. Neben den die
Konfessionen konsolidierenden Kirchenordnungen erlieB man Landesordnungen, Poli-
zeiordnungen, Hofordnungen, Brunnen- und Wasserordnungen, Visitations-, Universi-
tdts-, Kleider- und Eheordnungen.®* Die Schulordnung war im 16. Jahrhundert hiufig ein
Teil der Kirchenordnung. So findet sich zum Beispiel in Melanchthons Underricht der
Visitatoren, der als erste evangelische Kirchenordnung bezeichnet werden kann,* auch
eine kleine Schulordnung.® Diese Ordnungen und OrdnungsmaBnahmen konnen nicht
allein als machtpolitisches Instrumentarium verstanden werden. Bereits vor den lutheri-
schen Thesen war tatséchlich einiges in Unordnung geraten: die politische Ordnung
ebenso wie die kirchliche Ordnung und mit der letzteren auch die gesamte Frommigkeit-
spraxis. Teile davon sind zwar bereits seit Ende des 12. Jahrhunderts in Frage gestellt
worden, nun waren sie aber offener Kritik und konkreten Anderungsvorschligen ausge-
setzt.’” Nicht zuletzt sind die beschriebenen anthropologischen und epistemologischen
Umbriiche zu nennen. Mit ihnen verbunden war immer auch die Frage nach der Mog-
lichkeit ethischen Handelns und damit die Frage nach sozialer Sicherheit.

Im Kontext moralischer Normen hat der Ordnungsbegriff eine wichtige Bedeutung, denn
im 16. Jahrhundert ist er Teil einer Weltbeschreibung, in der ein Individuum innerhalb
einer grofleren Ordnung dieselbe erkennen, herstellen und erfiillen muss. So motiviert
die Annahme einer zuverldssigen Ordnung zu verantwortlichem Handeln innerhalb die-
ser Ordnung® oder in Opposition zu ihr. Dabei diirfen ihre konsolidierenden und abgren-

80 Zwick 2009, S. 28f.

81 So legt Bohmes Studie am Beispiel von ,,Himmel und Hélle als Gefiithlsraume des Mittelalters“ (so der
Titel des Aufsatzes; Bohme 2000) nahe. Zu ergénzen wiren weitere Medien, wie Theater, Musik, die
BuBpraxis, das Stundengebet und andere Frommigkeitspraktiken mehr. Diese Medien waren zwar
weniger fixiert, konnten aber dennoch der Auslagerung, Normierung und Regulierung von Affekten
dienen.

82 Lentes/Scharf 1997, S. 247.

83 Fraenkel (1965, S. 29), frei nach Lucien Febvre.

84 Siehe die Beitrdge in Dingel/Kohnle (Hrsg.) 2014.

85 Ich folge hier der Argumentation von Stefan Michel 2014, S. 166f.

86 UdV, S. 57-65; zur Bedeutung von Schulordnungen im 16. und 17. Jahrhundert vgl. Topfer 2014.

87 Vgl. hierzu auch die Kapitel 2.1.3, 2.2 und 2.4.2 dieser Arbeit.

88 Herms 2003, S. 635 (RGG"* 6).
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zenden Funktionen, sowie ihre identitétsstiftende Wirkung innerhalb der Konfessionali-
sierungsprozesse nicht aufler Acht gelassen werden.” Ebenso ist die Idee einer Ordnung
die Voraussetzung zur Diagnose von Unordnung. Die Feststellung oder Implementierung
einer Ordnung ist in diesem Sinne eine Voraussetzung zur Feststellung einer Normver-
letzung.

Im wirkungsreichen Ordnungsbegriff Augustins ist Schopfung als unerschiitterliche Ord-
nung Gottes verstanden. Sie zu erfiillen war fiir Augustinus die Aufgabe des Menschen.
Durch Erziehung und Erkenntnis steigt der Mensch in der, nach Stufen geordneten, Hier-
archie der Schopfung empor.” Die Erkenntnis der gottlichen Ordnung erfolgt in seiner
Schrift De ordine iiber die Einhaltung der Bildungsordnung (ordo eruditionis), die in den
sieben freien Kiinsten (septem artes liberales) besteht, und die Einhaltung von Lebensre-
geln des gottlichen Gesetzes (lex dei).”’ Die gottliche Ordnung der Welt und Gott als
oberstes Ordnungsprinzip sind weitere wichtige Motive des Mittelalters® und auch die
Ordnungsvorstellungen des 16. und 17. Jahrhunderts haben gemeinsam, dass

,»Gott [...] der Urheber aller Ordnung in der Welt [ist], indem er allen Geschopfen ihre Bestim-
mung gegeben und ihren Platz im Ganzen des Universums angewiesen und so alles nach MaB,
Zahl und Gewicht [...] geordnet hat.“%

In der Confessio Augustana von 1530 formulierten die Reformatoren diese Sichtweise
mit Blick auf die staatliche Ordnung und deren Organe.

»Von der Polizei (Staatsordnung) und dem weltlichen Regiment wird gelehrt, daf alle Obrig-
keit in der Welt und geordnetes Regiment und Gesetz gute Ordnung [sind, die] von Gott
geschaffen und eingesetzt sind [...]. Denn das Evangelium [...] will, daB man dies alles als
wahrhaftige Gottesordnung erhalte [.. .].“94

Ordnung ist nicht nur fiir die Lutheraner, sondern fiir die Frithe Neuzeit allgemein als
eine der Natur und dem Menschen von Gott gegebene Ordnung zu begreifen. Sie ist in
der Schopfungsordnung objektiv existent. Der Prozess des Ordnens kann also nur darin
bestehen, diese gegebene Ordnung zu erkennen und herzustellen. Im Kontext dieser
Weltordnung erscheint Erziehung als das Erkléren, das Herstellen und das Einiiben der
gegebenen Ordnung. Wie genau dies auf die Affekte anzuwenden ist, wird gezeigt wer-
den miissen. Klar ist, dass fiir den Menschen, der durch die Erbsiinde aus der gottlichen
Ordnung heraus gefallen ist, Malnahmen nétige werden, die es ermoglichen, ihn in die
gottliche Ordnung zuriickzufiihren. In diesem Zusammenhang war bereits die mittelalter-
liche Frommigkeitspraxis mit dem Nachdenken {iber die richtige Ordnung verbunden.®
Der Ordnungsbegriff der Frithen Neuzeit schrieb zunidchst im Wesentlichen die Motive
des Mittelalters fort,” bevor die Ordnung als Methode der naturwissenschaftlichen For-

89 Vgl. Dingel 2014, S. 11-14.

90 Meinhardt 1984, S. 1253 (HWPh 6).

91 Vgl. Fuhrer 2007, S. 265f.

92 Vgl. Hiibener 1984, S. 1254-1279 (HWPh 6).

93 Dierse 1984, S. 1281 (HWPh 6).

94 Confessio Augustana, Art. 16 (BelK, S. 71f.).

95 Zum Verhiltnis von Ordnung und Frommigkeitspraxis im Hoch- und Spéatmittelalter vgl. den Band
von Rogge (Hrsg.) 2008, hier die Einleitung von Rogge 2008, S. 7f.

96 Dierse 1984, S. 1280 (HWPh 6).
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schung hinzutrat. Fiir Descartes bestand die ,,ganze Methode [...] in der Ordnung und
Disposition dessen, worauf man sein geistiges Auge richten muss.*”’

Die wachsende Bedeutung der Schule ist als ,,Streben nach guter Ordnung™ zu interpre-
tieren. Pddagogik wurde als ordnende Kraft begriffen und diese selbst wiederum in
Schulordnungen geordnet.

€98

2.1.3 Konfessionalisierung

Der Beginn der Reformation wird gemeinhin am 31. Oktober 1517 festgemacht, dem
Tag der Veroffentlichung von Luthers 95 Thesen zu Ablass und BuBe.”” Im Kontrast zu
den historischen Darstellungen des 19. und frithen 20. Jahrhunderts betont die neuere
Geschichtsschreibung die ,,groen Linien des historischen Wandels®, in die auch Luther
eingebunden war.'” Dazu gehdren der Humanismus und die Devotio moderna. In die-
sem Zusammenhang wird auch die Bedeutung der Konfessionalisierung fiir die Padago-
gik von manchen Autoren neu bewertet. Heinz Schilling wies bereits vor einiger Zeit auf
die wachsende Bedeutung der Konfessionalisierungsforschung fiir die Geschichte der
Péadagogik hin, weil der Stellenwert von Erziehung von den beteiligten Parteien je hoch
veranschlagt worden sei und grolen Wert auf die ,,moralische wie intellektuelle Erzie-
hung® gelegt wurde.'" Hinzuzufligen ist, dass auch die Geschichte der Padagogik aus
demselben Grund einiges zur Geschichte der Konfessionalisierung beizutragen hitte.
Denn ein gesellschaftlicher Wandel lésst sich nicht erst im Nachhinein an der Erziehung
ablesen, vielmehr gestaltet ihn die Erziechung mit, hilt ihn auf, treibt ihn voran oder ver-
sucht ihn einzuholen. An Erziehungstraktaten, Schulordnungen, Lehrbiichern und ande-
ren bildungshistorischen Quellen lieBe sich demzufolge der Prozess des Wandels selbst
ablesen. In diesem Sinne kann angenommen werden, dass nicht nur die Konfessionali-
sierung die Erziehung verdnderte, sondern auch die Erziechung eine ,stabilisierende
Riickwirkung® auf die Reformation hatte.'” Doch der Fokus der vorliegenden Arbeit
liegt nicht auf dem Prozess der Konfessionalisierung,'® sondern auf Frommigkeit als
Erziehungsideal in der ersten Hélfte des 16. Jahrhunderts. Daher miissen an dieser Stelle
vor allem zwei Fragen gestellt werden: 1) Welche Rolle spielte der Konfessionalisie-
rungsprozess in der ersten Halfte des 16. Jahrhunderts fiir die Pddagogik? 2) Welche
Rolle spielte die Frommigkeit im Prozess der Konfessionsbildung?

97 Zitat und Ubersetzung nach Dierse 1984, S. 1284 (HWPh 6).

98 Dingel 2014, S. 12.

99 Diirr 2006, S. 17f. Dieses Datum ist in vielerlei Hinsicht problematisch, vor allem weil es suggeriert,
die Reformation sei das Werk eines Einzelnen, weil es den nationalen (deutschen) Kontext iiberbetont
und weil es Kontinuitdten unterschldgt. Zugleich muss darauf hingewiesen werden, dass die
Zeitgenossen selbst dieses Datum als bahnbrechend und identitdtsstiftend betrachteten. In einem
Flugblatt von 1524 wird die Reformation als ,,Verdnderung fast aller Dinge auf Erden“ angesehen
(Diirr 2006, S. 18) und bereits im Jahr 1617 feierten die Protestanten das hundertjéhrige Jubildum des
Ereignisses (Diirr 2006, S. 171.).

100 Schorn-Schiitte 2011, S. 12; zum Vorlauf ausfiihrlich: Basse 2008.

101 Schilling 2003, S. 9-12, Zitat: S. 9.

102 Dingel 2008, S. 323.

103 Fiir einen Uberblick zur Konfessionalisierung vgl. Ehrenpreis 2003 & 2004.
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Zu 1):

Keck konstatiert, dass die Konfessionalisierungsbemiihungen und die Spaltung der Kir-
che erst zum Ende des 16. Jahrhunderts sichtbar und spiirbar wurden, wihrend in einer
ersten Phase die gemeinsame Tradition aus der Devotio moderna und die Bildungsrefor-
men des Humanismus fiir die Pddagogik dominierend waren. Keck beschreibt zwei Pha-
sen: Die erste Phase geht von den Thesen Luthers und einer darauf folgenden ,,Schwebe-
situation“'™ bis zur schrittweisen Etablierung des Katechismus in den Schulen im Ver-
lauf der zweiten Hailfte des 16. Jahrhunderts. In dieser Phase ist fiir die Péddagogik die
Abgrenzung der Konfessionen zueinander nicht vordergriindig, sondern vielmehr die
Gemeinsamkeiten, wie die Alphabetisierung und die pddagogischen Reformen. In der
zweiten Phase ab dem 17. Jahrhundert setzten sich dann konfessionstrennende Uberle-
gungen und Bemiithungen durch, das heif3t erst ,fiir die Zeit der obrigkeitlich verordneten
so genannten Fiirstenreformation, der territorialen Konfessionsausbildung, beginnen die
Reform-Schulsysteme auseinanderzutreten.“!'®® Fiir die Pidagogik insgesamt kdnne erst
fiir diese zweite Phase behauptet werden, dass die Konfessionskirchen den Auf- und
Ausbau der Schulen zur Durchsetzung ihrer Normen und zur kontrollierbaren Erziehung
im Sinne der jeweiligen Glaubensrichtung forcierten.'®

Inwieweit diese Entwicklung auch fiir die Erziehung zur Frommigkeit zutrifft, wird im
Laufe der vorliegenden Arbeit zu diskutieren sein. Die vier AusschlieBlichkeitsprinzi-
pien der reformatorischen Lehre — solus christus (allein Christus), sola gratia (allein
durch die Gnade), sola fide (allein durch den Glauben), sola scriptura (allein durch die
Schrift)'”” — implizieren nicht zuletzt einen Wandel in der Frommigkeitskultur, der sich
auch unabhingig von der dominanten humanistischen Stromung in der Padagogik durch-
gesetzt haben konnte.

Zu 2)

Im Prozess der Konfessionsbildung verdnderte sich auch die Frommigkeitspraxis. Die
Kritik an den verduBerlichten Frommigkeitsformen der Kirche begann bereits mit der
Devotio moderna zur Mitte des 14. Jahrhunderts und wurde von humanistischen Gelehr-
ten fortgesetzt. Hierzu zdhlten unter anderem die Kritik an den Wallfahrten und dem
Ablasshandel. Luther und die Reformatoren machten sich diese Kritik zu eigen und
bestanden auf entsprechende Reformen. Die Verdnderungen, die Luther fiir die From-
migkeitspraxis forderte, riittelten auch an der Praxis der Affektregulierung und stellten
die ,althergebrachten Gefiihlsmuster zur Lebensbewiltigung® in Frage.'®™ Bachmann
verglich 1922 ,,evangelische und katholische Frommigkeit im Reformationsjahrhundert™
am Beispiel von Martin Luther und Teresa di Jesu. Er kommt zu dem Schluss, dass
Luther in seiner Frommigkeit mehr in die Welt hinein habe wirken wollen, Teresa di
Jesu dagegen sich von dieser 16sen wollte, um ,,dem ewigen Einen zum Opfer” aufzuge-

104 Keck 2003, S. 12.
105 Keck 2003, S. 26.
106 Keck 2003, S. 26f.
107 Leppin 2008, S. 30.
108 Stolt 2012, S. 111.
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hen.'” Der Gegensatz, den Bachmann konstruiert, tritt weniger scharf hervor, wenn man
bedenkt, dass Luther vom Lauf der Geschichte genétigt war, in die Welt zu wirken und
Teresa di Jesu immerhin eine gro3e Zahl von Texten hinterlassen hat und einen Refor-
morden griindete. Besonders wenn man bedenkt, dass Luthers Theologie gerade als ein
Riickzug des Religidsen aus der Welt gesehen werden kann, sind Bachmanns Schlussfol-
gerungen nicht mehr haltbar. Dennoch ist hier die richtige Frage gestellt. Mit der Kritik
auBlerer Frommigkeitsformen, wie dem Ablasshandel und den Wallfahrten, die die vorre-
formatorische Kirche begann, riickte Frommigkeit und ihre Form in das Zentrum des
Prozesses der Kirchenspaltung. So ist es nicht verwunderlich, dass sowohl Erasmus als
auch Luther und Melanchthon Frommigkeit zum Thema machten. Wéhrend Erasmus
dies mit einer fiir den Laien bestimmten Schrift tat,''® beschiftigten sich Luther und
Melanchthon auf theologischer Ebene damit. Luther schreibt ,,Von wahrer und falscher
Frommigkeit“'"" in der Auslegung des fiinften Psalms, Melanchthon in der eigens dem
Thema gewidmeten Abhandlung Unterschidt zwischen weltlicher und Christlicher
Fromkeyt."? Inwieweit dies mit einer bestimmten Ordnung der Affekte in Verbindung zu
bringen ist, ist Untersuchungsgegenstand der vorliegenden Arbeit.

Bis hierher sollten vier Dinge deutlich geworden sein: 1) Affekte wurden im Zuge eines
anthropologischen und epistemologischen Wandels aufgewertet. 2) Vor dem Hinter-
grund der Ordnungsbemiihungen der Frithen Neuzeit ist es legitim, das Streben nach
Ordnung auch fiir die Affekte zu vermuten. 3) Im Kontext der Konfessionalisierung
spielt der Frommigkeitsbegriff eine zentrale Rolle. 4) Fiir die Pddagogik des 16. Jahr-
hunderts scheint der Humanismus von groferer Bedeutung gewesen zu sein als die kon-
fessionellen Krifte. Diese letzte Feststellung wird vor dem Hintergrund der Ergebnisse
dieser Arbeit nochmals zu diskutieren sein.

2.2 Humanismus und Bibelhumanismus

Die Herkunft des Begriffs Humanismus ist, wie bei vielen ,,-ismen*, im 19. Jahrhundert
zu suchen.'”® Das Wort wurde 1808 von F. J. Niethammer als abwertende Bezeichnung
zur Abgrenzung der alten humanistischen Pddagogik von einer neuen Padagogik, dem
Philanthropismus, verwendet. 1859 deutete Voigt den Begriff erneut um, sodass er nun
auch eine bestimmte Zeitspanne bezeichnete,'* ndmlich die Zeit zwischen dem 14. und

109 Bachmann 1922, S. 92-97, Zitate: Titel der Arbeit und S. 94.

110 Enchiridion von 1503 (AS 1).

111 Nachtréglich erdachter, aber zutreffender Titel der Calwer Luther-Ausgabe Band 8. Das Thema selbst
wird von Luther explizit in der Auslegung des fiinften (1519) (= WA 5, S. 128-199) und, unter
Betonung des Leidens Christi, in der Auslegung des 22. Psalms (1521) (= WA 5, S. 589ff.) behandelt.

112 MSA 1, S. 171-175; vgl. Jung 1998, S. 6ff.

113 Diese ,,Parteibezeichnungen® finden zum ersten Mal in der Auseinandersetzung von Juden- und
Christentum mit der heidnischen Antike Verwendung. Hier tauchen die Bezeichnungen Hellenismus
und Judaismus auf (vgl. Ballauff/Plambock 1969, S. 507).

114 Vgl. Ballauff/Plambock 1969, S. 507f.; ausfiihrlicher Bohme 1984, S. 13ff.; auch bei Menze 1974, S.
1217ft.
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dem 16. Jahrhundert.'”® In der Friihen Neuzeit diente der Begriff ,,Humanista“ nicht nur
im Lateinischen, sondern in vielen européischen Volkssprachen, als die Bezeichnung fiir
Professoren, Lehrer und Studenten der humanistischen Fécher, die sich zur Mitte des 15.
Jahrhunderts als Kanon aus ,,Grammatik, Rhetorik, Geschichte, Dichtkunst, und Moral-
philosophie“!'® etabliert hatten. Lateinische und griechische Klassiker bildeten dazu
ebenso die Grundlage wie die Schriften der Kirchenvéter."” Doch Geist und Wirkung
des Humanismus gehen weit iiber diese Organisationsform hinaus. Als pddagogisches
und ethisches Projekt erstrebte er eine ,,MaBigung und Sénftigung der Charaktere und
Umgangsformen®.'"® Im Folgenden wird zunédchst auf den Humanismus im Allgemeinen
eingegangen, bevor die spezielle Ausprigung des Bibelhumanismus nédher betrachtet
wird.

2.2.1 Humanismus

Der Humanismus wird in der Regel beschrieben als ,,eine hauptsichlich vom Literari-
schen und Philologischen ausgehende geistige Bewegung, die ihre Wurzeln in der
begeisterten Hinwendung zur Antike und dem Wunsch nach ihrer Wiedergeburt hat*.'”?
Sein Einfluss auf die Pddagogik ist ,,von auBerordentlicher Bedeutung®,'® fiihrte er doch
den neuzeitlichen Begriff von Bildung ein, innerhalb dessen Erziehung zum Weg fiir ein
gelingendes und selbstreflexives Leben avancierte. Praktisch alle Bereiche des gesell-
schaftlichen Lebens wurden vom Humanismus beeinflusst. In der Form des florentini-
schen ,,Biirgerhumanismus* gewann er politische Kraft.”! In der Kunst, die von antiken
Vorbildern inspiriert, nicht mehr nur sakrale Kunst war, fand er seine Umsetzung in den
Offentlichen Raum. Die Kirche befoérderte den Humanismus und zugleich gipfelte die
kritische Haltung vieler Humanisten in der Kirchenspaltung. In der Malerei, die mit
Michelangelo und Raffael zu einem Hohepunkt kam, und in der Architektur, sind die,
durch den Humanismus transportierten, antiken Vorbilder présent.'* Literatur, Musik
und Philosophie sind ebenfalls nicht auszunehmen und nicht zuletzt, geprigt durch eine
,Tendenz [...] zum Asthetischen hin*,'** schlug sich der Humanismus in zahlreichen
Erziehungsschriften nieder. Die Erziehungstraktate und padagogischen Schriften griffen
die Ideale und das didaktische Programm der griechisch-romischen Antike wieder auf
und verbanden sie mit christlichen Vorstellungen. Zu den wichtigsten antiken Quellen

zihlen Platon, Aristoteles, Cicero, Plutarch und Quintilian.'** Die ersten Gelehrten, die

115 Vgl. Augustijn 2003, S. H47.

116  Kristeller 1974, S. 17.

117 Ruhloff 2004, S. 446.

118 Weise 1968, S. 280ff., zitiert nach Béhme 1984, S. 104.

119 Spitz 1986, S. 639 (TRE 15).

120 Ballauff/Plambock 1969, S. 509.

121 Ruhloff 2004, S. 446.

122 Augustijn 2003, H50f.

123 Boéhme 1986, S. 68.

124 Benner/Briiggen 2011, S. 18ff.; Eine anregende Quellensammlung zu verschiedenen Themen der
Humanisten ist bei Mout (1998) zu finden, eine nach Autoren geordnete Quellensammlung bei Garin
(1966).
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als Humanisten bezeichnet werden konnen, lebten im Italien des 14. Jahrhunderts. Fran-
cesco Petrarca (1304-1374) wird meist als ,,Ausgangspunkt“'?* der Bewegung betrachtet,
denn er betonte Anfang des 14. Jahrhunderts die ,,personlichkeitskultivierende Bedeu-
tung® antiker Schriften.'?® Wilhelm von Occam (ca. 1287-1349) erschiitterte zur gleichen
Zeit die Grundlage der scholastischen Theologie, ndmlich die Offenbarungswahrheit,
und bestand darauf, es gibe neben dieser noch die Wahrheit der Vernunft, die ebenfalls
Geltung beanspruchen diirfe. Bei ihm war bereits die grundsitzliche Frage nach der
Erkenntnisfédhigkeit des Menschen angelegt.'”” Dariiber hinaus ist beispielsweise Poggio
Braccolini (1380-1459) zu nennen, der groBen Anteil an der Verbreitung antiker Schrif-
ten hatte, ebenso wie Francesco Filelfo (1398-1481). Mit den Schriften, die die beiden
frihen Humanisten nach dem Fall von Konstantinopel 1453 nach Italien brachten,
gewann die Bewegung ab Mitte des 15. Jahrhunderts stark an Kraft. Rom und Florenz
diirfen besonders im 15. Jahrhundert als die Zentren der Bewegung gelten. Von hier aus
wurden die humanistischen Gelehrten an Universitdten in ganz Europa berufen. Dies war
neben dem Briefverkehr und den nach Italien stromenden Studenten der wichtigste Ver-
breitungsweg des humanistischen Geistes.'*®

Bereits ab 1450 war der Humanismus in den hochsten Réngen der katholischen Kirche
etabliert. Einen Hohepunkt in vielerlei Hinsicht bildete das Pontifikat von Julius II., der
wegen seiner vielen Kriege und seiner Geltungssucht den Beinamen ,,il terrible® trug. Er
berief Michelangelo (1475-1564), Raffael (1483-1520) und Bramante (ca. 1444-1514) in
den Kirchenstaat nach Rom.'” Wihrend in Rom die Asthetik der Antike in Kunst und
Architektur Eingang fand, wurde im Biirgerhumanismus von Florenz die politische und
gesellschaftliche Bedeutung des humanistischen Geistes betont.'*

In den deutschsprachigen Gebieten verbreitete sich der Humanismus seit dem ausgehen-
den 15. und besonders im 16. Jahrhundert.””' Neben Rom und Florenz wurden im 15.
Jahrhundert die Universititen von Prag, an der zuerst humanistische Umstellungen
erkennbar waren, und Heidelberg, an der Melanchthon spéter studierte, zu Zentren
humanistischer Bildung. Zugleich muss beachtet werden, dass mit dem Humanismus die
Universitét, ungeachtet der Welle von Neugriindungen ab der Mitte des 15. Jahrhunderts,
ihre Alleinstellung als Ort der Wissenschaft einbiifite. Einige Humanisten und Privatge-
lehrte blieben den Universititen fern, praktizierten ihr Wissen als Lehrer, Schreiber oder

Bei aller Wirkmachtigkeit wurde humanistisches Denken von einigen Zeitgenossen auch kritisch als
elitdr und nur fiir wenige Gliickliche zutreffend mit der Realitét kontrastiert (vgl. Augustijn 2003, S.
H54).

125 Bohm 2007, S. 44.

126~ Ruhloff 2004, S. 446; ausfiihrlich Bohme 1984, S. 59-101.

127 Vgl. Bshme 1986, S. 55.

128 Vgl. Augustijn 2003, S. H50ff.
Ab dem spiten 15. Jahrhundert reisten Humanisten auch aus anderen Griinden nach Nordeuropa. Sie
kamen als kirchliche, stattliche und diplomatische Vertreter und Schreiber, sowie als Handelsreisende
(vgl. Spitz 1986, S. 648).

129 Vgl. Augustijn 2003, S. H50f.

130 Ruhloff 2004, S. 446.

131 Vgl. Tenorth 2008, S. 49/62; Nach dem Fall Konstantinopels 1453 fliichteten Gelehrte mit den
Schriften Ciceros und weiteren Schriften der griechischen Antike nach Westeuropa, wo sich diese
schnell verbreiteten (vgl. Tenorth 2008, S. 62).
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Sekretdre an Fiirstenhofen, sowie innerhalb der Kirche und versuchten sich eine unab-
hingige Existenz aufzubauen.'? Weitere Organisations- und Erscheinungsformen des
Humanismus waren die Briefwechsel und die Akademien. Entsprechend der Liebe zum
gedruckten Wort spielten die Zentren des Buchdrucks auch héufig als Zentren des
Humanismus eine bedeutende Rolle, wie zum Beispiel Basel, von dem Erasmus
schwirmte.'*

In Philosophie und Literatur berief man sich auf die Ideale der idealisierten Antike:
Weisheit, Tugend, Ausgeglichenheit der Seele und Unabhingigkeit vom Schicksal, die
im Ideal des rechten MaBes gipfeln und verschmelzen, sowie die Frage nach deren Lehr-
barkeit."** Die Bedeutung der Sprache flir die humanistische Bildung ist zentral fiir das
Verstindnis ihrer Entwicklungen und Auspriagungen. Das Latein der Kirche wurde als
verfallen betrachtet und Ciceros Latein wurde den Humanisten zur Messlatte bei der
Wiederherstellung des klassischen, vollkommenen Lateins. Griechisch galt als unerldss-
lich fiir das Verstindnis antiker Philosophie. Diese wiederum wurde als Vorlduferin
christlichen Denkens gedeutet.'*® Auch Hebriisch wurde gelernt und gelesen, um die
Bibel besser verstehen zu kénnen.'*® Die Kritik an der Kirche speiste sich aus einer dezi-
dierten Sprach- und Quellenkritik. Mit den eigenstindigen Ubersetzungen und der
Exegese der Bibel sowie der Beschéftigung mit den Schriften der Kirchenviter wuchs
die Kritik an der Vulgata. Die Frage nach den, aufgrund schlechter Ubersetzungen und
verlorener Quellen, verschiitteten Urspriingen der Kirche wurde lauter.'”” Damit untrenn-
bar verbunden war die Frage nach der Reinheit christlicher Lehre.

Ein wichtiger Teil humanistischer Kritik richtet sich gegen die scholastische Tradition
und ihre Methoden. Diese Kritik entsprang der Pragmatik eines Denkens, das sich selbst
und damit auch etablierte Autorititen und Uberlieferung in Frage stellte. Die Humanis-
ten wollten tiber die Texte zu den Urspriingen und damit ,,an die Sache selbst* heran-
kommen."*® Nicht die Spitzfindigkeiten der Gelehrten, sondern eigenstindiges Denken
wurde entscheidend. Erasmus liefert mit seinem Lob der Torheit ein pragnantes Beispiel
fiir eine solche Kritik:'*®

,Erst Fragen wie die folgenden halten sie [die Theologen] grofier und erleuchteter Theologen,
wie sie sagen, fiir wahrhaft wiirdig; erst wenn sie an solche geraten, erwachen sie; an Fragen
wie diese: [...] Hétte Gott auch in der Gestalt eines Weibes, eines Teufels, eines Esel, eines
Kiirbisses, eines Kiesels eingehen kdnnen? Und wie wiirde dann dieser Kiirbis gepredigt und
Wunder gewirkt haben? Wie wire er zu kreuzigen gewesen?!4°

132 Vgl. Bohme 1986, S. 63ff.

133 Vgl. Augustijn 1986, S. 98.

134 Vgl. Benner/Briiggen 2011, S. 18ff.; Bohme 1984, S. 102ff.

135 Vgl. Bohme 1984, S. 127-161.

136 Ballauff/Plambdck 1969, S. 517.

137 Vgl. Augustijn 2003, S. H6S.

138 ,».rem ipsam assequare...“ (GuB, S. 146/147), so driickt sich Melanchthon in seiner Wittenberger
Antrittsrede von 1518 aus.

139 Moriae Encomium (1511, AS 2)

140 »llla demum magnis et illuminatis, ut vocant, Theologis digna putant, ad haec si quando incidunt,
expergiscunter. [...] Num Deus potuerit suppositare mulierem, num Diabolum, num asinum, num
cucurbitam, num silicem? Tum quemandmodum cucurbita fuerit concionatura, editura miracula,
frigenda cruci?“ (AS 2, S. 132/133; Ubersetzung in Anlehnung Welzig).
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Francois Rabelais’ (1494-1553) Geschichte des Konigssohns Gargantua, der von den
alten Erziehungsmethoden lebensuntauglich gemacht wird und der im humanistischen
Geist ganz neu erzogen werden muss, ist ein Beispiel fiir die Kritik an der herrschenden
Erziehung.'""' Die humanistischen Erziehungsschriften iibernehmen den ,,pddagogischen
Ternar*“'** aus Natur, Gewéhnung/Nachahmung und Vernunft als entscheidende Fakto-
ren gelingender Bildung. Vergerios Abhandlung von 1402/03 gilt als erste pddagogische
Schrift der humanistischen Bewegung und enthélt die fiir den Humanismus bestimmende
Grundhaltung, dass der Mensch erst durch Erziehung zum Menschen werde. Humanitas
als Tdeal des sich vervollkommnenden Menschen und die studia humanitatis'® als das
entsprechende Programm sind dabei untrennbar. Ab Anfang des 15. Jahrhunderts
herrschte Konsens iiber dieses Programm. Fiir die Universitit bestand dieser Konsens
aus finf Fachern: Grammatik, Rhetorik, Poetik, Geschichte und Moralphilosophie.'*
Der Humanismus lasst sich damit zu einem grofen Teil als eine Bildungsbewegung
beschreiben. Dies ist jedoch nicht die einzige Konnotation, denn die Inhalte und Ziele
der Erziehung wurden nicht allein aus der Antike {ibernommen. Damit riickt das Chris-
tentum und die christliche Pragung des Humanismus in das Blickfeld.

2.2.2 Bibelhumanismus

Der Begriff des Bibelhumanismus wird von Augustijn im Anschluss an Johannes Linde-
bloom vorgeschlagen, weiterentwickelt und ausgefiihrt. Er ist dem des christlichen
Humanismus bedeutungsgleich, letzterer suggeriert aber eine Teilung der humanisti-
schen Bewegung in eine christliche und eine sidkulare Gruppen, die so nicht gegeben
ist.!** Das Verhiltnis von Humanismus und Christentum wurde seit dem 19. Jahrhundert,
mit Aufkommen des Epochenbegriffs, unterschiedlich bewertet, wobei der Humanismus
mal als ,heidnisch und antichristlich“!* gedacht, mal in italienischen und nérdlichen
oder christlichen und heidnischen Humanismus geteilt wurde. Viele Humanisten ver-
suchten die Kirche mithilfe antiker Philosophie, Philologie und differenzierter Kritik zu
erneuern und stellten den humanistischen Geist in den Dienst christlichen Denkens. Fiir
die Humanisten ist damit das Interesse an Kirche und Religion zwar meist gegeben und
bildet hdufig den gedanklichen Rahmen, es ist aber nicht mehr selbstverstidndlich das
einzige Thema.'"” Augustijn betont, wie sehr auch die Renaissance-Pipste im Geist des
Humanismus lebten.'*

141 Bohm 2007, S. 47.

142 Willmann, O. (1909). Aristoteles als Pddagoge und Didaktiker. Leipzig; zitiert nach Benner/Briiggen
2011, S. 20.

143 Cicero préagte den Begriff und meinte die zur Menschlichkeit fithrenden Schriften, Wissenschaften und
Kiinste. Die Renaissance-Humanisten nahmen die romischen Schriftsteller, insbesondere Cicero selbst,
mit in ihren Kanon auf (vgl. Benner/Briiggen 2011, S. 23).

144 Benner/Briiggen 2011, S. 23f.

145 Vgl. Augustijn 1985.

146 Augustijn 2003, S. H54.

147 Vgl. Augustijn 2003, S. H47f., Anm. 2 und S. H54f.

148 Augustijn 2003, S. H55.
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Kennzeichnend fiir den Bibelhumanismus ist in erster Linie ,,das Studium der christli-
chen Antike, besonders der Bibel“.'”’ Entscheidend sei aber dariiber hinaus, so Augus-
tijn, das ,,religiése Interesse®, das eine ,,existenticlle Angelegenheit” fiir die Bibelhuma-
nisten gewesen sei.' Eine Gemeinsamkeit der Bibelhumanisten ist der Versuch, das
Christentum ,,in das Ganze von Religion und Moralempfinden als allgemein-menschli-
chem Phanomen*'*' einzufiigen. In diesem Zusammenhang wurde das Leben und die
historische Einbettung der Kirchenviter bedeutsam, denn, so die Erkenntnis der Huma-
nisten, Clemens, Origenes und Hieronymus lebten als Menschen ihrer Zeit. Das Chris-
tentum wurde zur logischen Weiterentwicklung antiken und jiidischen Denkens stilisiert.
Die Antike kannte demnach die Weisheit und die wahre Tugend, nur Christus war ihr
noch unbekannt.'” Kristeller gibt eine Definition fiir ,,jene Humanisten, die sich aus-
driicklich mit theologischen Fragen befaBten“.'® Er nennt sie ,christliche
Humanisten“'** und stellt folgende Gemeinsamkeiten fest:

,[...] sie kritisierten die scholastische Theologie und befiirworteten in Ubereinstimmung mit
ihren eigenen Idealen eine einfache Frommigkeit und religiose Gelehrsamkeit. Sie bevorzugten
den hl. Bernhard gegeniiber den Scholastikern, betrachteten die Kirchenvéter als die christli-
chen Klassiker, verstanden sich als Grammatiker und nicht als Dialektiker im mittelalterlichen
Sinne und traten fiir das direkte Studium der Hl. Schrift ein. Sie wandten ihre Methoden der
philologischen und historischen Gelehrsamkeit auch auf das Textstudium und die Interpretation
der Bibel und der frithen Kirchenschriftsteller an.*'*®

Marsilio Ficino (1433-1499) hob das Studium der Bibel in den hochsten Rang. Die
Frage, ob die Schriften der Heiden ebenfalls gelesen werden sollten, wurde um 1400
noch kontrovers diskutiert, bevor sie bei Lorenzo Valla (1407-1457) und bei Erasmus
klar bejaht wurde.'” Lorenzo Valla kann als ,Inaugurator des biblischen
Humanismus“"’ bezeichnet werden. Er formulierte das Programm des Bibelhumanismus
in folgender Weise: 1) Die Kirche bediene sich in vielféltiger Weise an Wissen, Kénnen
und Asthetik der Antike. 2) Dies solle nicht heimlich und unbenannt, sondern klar und
zum Schmuck der Kirche geschehen. 3) Er wende sich damit gegen die alte Theologie
und trete fiir eine neue ein, die sich auf die antike Kirche in ihrer hochsten Bliite berufe.

Damit ist klar, dass es sich um eine Bewegung mit Programm und Feindbild handelt. !>
Das Programm ist die Erneuerung beziechungsweise Wiederherstellung der Kirche mit-
hilfe des Studiums der Bibel, der Sprachen und der Wiederbelebung der Antike in christ-
lichem Sinne. Die Renaissance ist in diesem Sinne ,,weit davon entfernt eine unchristli-
che [Epoche] zu sein“.!® Nicht der christliche Glaube, sondern lediglich die kirchliche

149 Augustijn 2003, S. H56.

150 Augustijn 2003, S. H56.

151 Augustijn 2003, S. H65.

152 Augustijn 2003, S. H65f.

153 Kristeller 1974, S. 126.

154 Kristeller 1974, S. 126.

155 Kristeller 1974, S. 127.

156 Vgl. Augustijn 2003, S. H56-H58.
157 Augustijn 2003, S. H58.

158 Vgl. Augustijn 2003, S. H57f.
159 Kristeller 1974, S. 127.
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Autoritdt wird in Frage gestellt. Doch inwieweit handelt es sich um eine kohédrente
Bewegung?

In der ,,ersten Periode“'® des Bibelhumanismus, der italienischen Periode, kann nur von
einem ,,gemeinsamen Interesse*'®’ der Bibelhumanisten gesprochen werden. Grundle-
gende gemeinsame Aussagen, sind in dieser Periode nicht festzustellen, doch alle ver-
suchten eine Verbindung zwischen dem Christentum und den antiken Schriften herzu-
stellen. Zu den wichtigsten Protagonisten zdhlen, so Augustijn, Ambrogio Traversari
(1386-1439), der bereits erwdhnten Lorenzo Valla, Paolo Cortesi (1465-1510), Blosio
Palladio (T 1547) und Marsilio Ficino (1433-1499).'? Es sind die Lateinschulen, die
Kloster, die Universitdten und ihre Protagonisten, die durch ihren Unterricht, ihre Reisen
und Briefwechsel die ,,zweite Periode*“'®® des Humanismus und damit auch des Bibelhu-
manismus in seiner europdischen Auspragung beforderten. Hier formierten sich im ers-
ten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts die Gedanken der Bibelhumanisten zu einer Stro-
mung, deren Ziel eine ,kirchliche und gesellschaftliche Erneuerung“'®* war und die im
zweiten Jahrzehnt zu voller Bliite gelangte. Zu den wichtigsten Protagonisten der nordli-
chen Periode zéhlen Johannes Reuchlin (1455-1522) und Jacques Lefévre d'Etables
(auch: Faber Stapulensis, zirka 1460-1536).'®* Erasmus von Rotterdam wird von Augus-
tijn als der ,,wichtigste [...] unter den Bibelhumanisten'*® bezeichnet. Erasmus’ Bedeu-
tung ist kaum zu iiberschétzen. Er gab die Briefe des Hieronymus heraus und wirkte bei
der Edition von dessen opera omnia mit. Erasmus’ Ubersetzung des Neuen Testaments
aus dem Griechischen ins Lateinische diente Luther als Grundlage fiir seine Ubersetzung
der Bibel ins Deutsche und Erasmus’ Paraphrasen zum Neuen Testament setzten exege-
tische MaBstibe. Auch in anderen Werken liel er sein Programm der guten Bildung als
Grundlage der Frommigkeit einflieBen, wie zum Beispiel in die Colloquia familiaria.'®’
Auch in Melanchthons ,,Abriss der Moralphilosophie zeigt sich das spezifische Pro-
gramm des Bibelhumanismus: die Verbindung von Frommigkeit und Bildung (pietas et
eruditio).'® Melanchthons Antrittsrede in Wittenberg von 1518 verbindet humanistische
Sprachkenntnis und christliche Frommigkeit.'® Glaube und Wissenschaft konnten sich
gegenseitig stabilisieren, so Melanchthon, doch beide seien gleichermalien verfallen und
entstellt.' Er fordert, Kirche und Philosophie miissten durch das Studium der Sprachen
erneuert werden.'”' Die Philosophie sei die notige Vorbildung fiir das Studium der Theo-
logie. Im folgenden Satz aus der Rede findet sich das bibelhumanistische Programm in
pointierter Weise wieder: ,,Gefithrt vom Heiligen Geist, begleitet von der Ausbildung in

160 Augustijn 2003, S. H59.

161 Augustijn 2003, S. H64.

162 Augustijn 2003, S. H59ff.

163 Augustijn 2003, S. H67.

164 Augustijn 2003, S. H78.

165 Augustijn 2003, S. H70-H78.

166 Augustijn 2003, S. H76.

167  Vgl. Augustijn 2003, S. H76.

168 Vgl. Benner/Briiggen 2011, S. 37.
169 De corrigendis adolescentiae studiis (1518; Md 1, S. 41-63); vgl. Augustijn 2003, S. H96.
170 Md1,S.48.

171 Md 1, S. 44.
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unseren Kiinsten und Wissenschaften, ist es uns moglich, den Zugang zum Heiligen zu
finden.*'™

Auch wenn die Bibelhumanisten nicht als einheitliche Bewegung gesehen werden kon-
nen,'” die christliche Prigung vieler Humanisten ist unbestreitbar.'™ Erasmus von Rot-
terdam und Philipp Melanchthon kdnnen eindeutig unter dem Programm des Bibelhuma-
nismus gegriffen werden. Beide hatten das Ziel, humanistisches Denken, Streben und
Handeln in den christlichen Kontext zu setzen und fiir christliche Erziehung und Glau-
benslehre nutzbar zu machen. Fiir die vorliegende Arbeit wird die Stromung des Bibel-
humanismus betont, denn hierin liegt ein Ansatzpunkt, der es ermdglicht, Frommigkeit
als Erziehungsideal zu thematisieren und zu erkldren.

2.3 Affekttheorien und korrespondierende Konzepte

Unter affectus wurde in Antike, Mittelalter und Frither Neuzeit grundsitzlich die ganze
Bandbreite der Affekte verstanden: schwache wie starke, erwiinschte wie uner-
wiinschte.'” Als Hintergrund miissen Bezugsfelder des 16. Jahrhunderts referiert wer-
den, die fiir das Verstdndnis der Affekte unerldsslich sind. Dazu gehort das Bild von den
Kriften der Seele, das das Mittelalter transportierte. Als korrespondierende Konzepte
miissen das Herz, sowie — pddagogisch besonders interessant — die christlichen Tugend-
und Lasterkataloge dargestellt und kontextualisiert werden. Zur Miihlen weist in diesem
Zusammenhang darauf hin, dass fiir die Affektenlehren der Frilhen Neuzeit allgemeine
Aussagen nur schwer zu treffen sind.'” Die Autoren der Frithen Neuzeit verfahren héu-
fig synkretistisch, sodass eine allgemeine Struktur oder eindeutige Rezeptions- und Tra-
ditionslinien nur in begrenztem MaBe sinnvoll beschreibbar sind.!”” Daher kann nur die
Affektenlehre eines bestimmten Autors in ihrer jeweiligen Ausfiihrung sinnvoll analy-
siert werden. Dies wird fiir Erasmus und Melanchthon in den dafiir vorgesehenen Kapi-
teln geschehen.

Generell erlebt die Beschiftigung mit dem Bereich der Affekte in der Frithen Neuzeit
einen Aufschwung.'” Dies ist sicherlich mit dem Erstarken der neuplatonisch-augustini-

172 ,.Duce Spiritu, comite artium nostrarum cultu, ad sacra venire licet.“ (MSA 3, S. 40; Ubersetzung nach
Md 1, S. 57).

173 Vgl. Augustijn 2003, S. H101-H108.

174 Als Hohepunkte der Wirkkraft der bibelhumanistischen Bewegung seien an dieser Stelle
zusammenfassend folgende Beispiele genannt: die kommentierte Ubersetzung der Psalmen von
Jacques Lefévre d'Etables, die 1509 erschien, das Lob der Torheit von Erasmus (1511) und die Uropia
von Thomas More (1516), die Dunkelmdnnerbriefe (1515-1517) als Reaktion auf die Diskussion um
das Verbot des Talmund und Reuchlins Augenspiegel (1511), sowie die Gesamtausgabe zu
Hieronymus und des Neuen Testaments durch Erasmus, Erasmus’ Schrift Enchiridion militis
christiani von 1503, Melanchthons Antrittsrede von 1518 in Wittenberg De corrigendis
adulenscentiae studiis und Martin Luthers Galaterbriefkommentar von 1519 (vgl. Augustijn 2003, S.
H78-H100).

175 Der Begriff Affekt verliert seine umfassende Bedeutung im Laufe des 17. und 18. Jahrhunderts. Hier
sind die Terminologien schwankend (vgl. Lanz 1971, S. 93-96).

176 Vgl. zur Miihlen 1992, S. 93.

177 Pozzo 2012, S. 9ff.

178 Vgl. Landweer/Renz 2012, S. 9-11.
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schen Tradition im Zuge der Reformation in Verbindung zu bringen. Bei Luther werden
Affekte wie Freude, Furcht und Hoffnung zentral fiir die Bestimmung wahren Glau-
bens,'” der wiederum das einzige Kriterium der Rechtfertigung ist. Damit allein ist
bereits die zentrale Stellung der Affekte angedeutet, die in den Kapiteln zu Melanchthon
weiter ausgefiihrt werden muss. Dariiber hinaus korrespondiert diese Entwicklung mit
der zum Subjektivismus neigenden Ritualkritik. Damit verbunden ist die Betonung der
Innerlichkeit und letztlich die Aufwertung der Affekte als Erkenntnismodus — ein Pro-
zess dessen Anfange in der mittelalterlichen Mystik liegen.

2.3.1 Seele und Affekt in der mittelalterlichen Tradition

Das Mittelalter unterscheidet zwei Vermdgen der menschliche Seele: das apprehensive
(erkennende) und das appetitive (strebende) Seelenvermdgen. Die vis appetitiva ist der
Sitz der Affekte. Sie sind fiir das menschliche Streben verantwortlich. Die vis appetiti-
vus ist wiederum aufgeteilt, in den appetitivus sensitivus, der sich ,auerverniinftig,
sinnlich-korperlich* darstellt, und den appetitivus intellectivus, der die ,,geistigen Strebe-
krifte bezeichnet.'® Davon ausgehend, kénnen fiir die Frithe Neuzeit zwei grobe Linien
ausgemacht werden: die aristotelische Tradition, in der Affekte tendenziell dem appetiti-
vus sensitivus zugerechnet sind, und die neuplatonisch-augustinische Tradition, in der
Affekte stirker dem appetitivus intellectivus zugerechnet sind. Wéhrend in der einen
Traditionslinie Affekte als sinnlich-korperlich wahrgenommen werden und daher
beherrscht oder gelenkt werden miissen, sind sie in der anderen mit dem Intellekt verwo-
ben und Teil des Erkenntnisvermogens.'® Beide Traditionen werden im Folgenden
besprochen. Sie tauchen in je eigener Form bei Erasmus und Melanchthon wieder auf.

Aristoteles behandelt die Affekte unter dem Begriff pathos. Er versteht die pathé als
,»Widerfahrnisse der Seele“'®? und betont ihren passiven Charakter.'® Der Mensch kann
,»hicht wegen solcher Regungen gelobt oder getadelt*“'** werden, kann also fiir die pathé
selbst auch nicht verantwortlich gemacht werden. Ein Merkmal aller pathé ist nach Ari-
stoteles, dass sie von Lust oder Schmerz begleitet werden.'® Aristoteles unterlédsst eine
allgemeine Definition der pathé und verlegt sich auf eine Beschreibung von affektiven
Zustinden und variierende Aufzihlungen von Affekten.'® Ein Beispiel ist die Aufzéih-
lung in der Nikomachischen Ethik:

179 Schmidt 1992, S. 226f. (HWRh 1).

180 zur Miihlen 1977, S. 599.

181 zur Miihlen 1977, S. 599.

182 Aristoteles De Anima 1,1, 403a16-19; Zitat und Ubersetzung nach Rapp 2012, S. 51.
183 ENI14.

184 EN I1,4; Ubersetzung nach Dirlmeier.

185 Vgl. Rapp 2012, S. 49.

186 Vgl. Rapp 2012, S. 48f.
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,»Als ,irrationale Regungen‘ bezeichne ich die Begierde, den Zorn, die Angst, die blinde Zuver-
sicht, den Neid, die Freude, die Regung der Freundschaft, des Hasses, der Sehnsucht, die Mif3 -
gunst, das Mitleid — kurz, Empfindungen, die von Lust und Unlust begleitet werden. '’

Das Prinzip von Lust und Unlust ist hier die entscheidende Konstante. Ein weiteres
Merkmal der pathé ist die mit manchen von ihnen einhergehende physiologische Verin-
derung."®® Die pathé sind korperliche Manifestationen der ,,Widerfahrnisse der Seele'®
und vice versa. Eine Dimension ist nicht von der anderen zu trennen. Sie sind mit einer
Ursache verbunden, die sie ausldst, konnen aber unabhingig von diesem Ausldser im
Korper fortbestehen. Daraus ergeben sich zwei Zugénge zum Verstindnis der Affekte
bei Aristoteles: der materielle, physiologische und der dialektische, sittliche. Die physio-
logischen Beschreibungen der pathé operieren mit der hippokratischen Humoralpatholo-
gie und den entsprechenden Attributierungen. So ist zum Beispiel Zorn als Erhitzung des
Blutes beschrieben. Im dialektischen Zugang werden Affekte durch die Bezichung des
Betroffenen zu einem Gegenstand ausgeldst und beschrieben.'” Ein Beispiel aus der
Rhetorik:

»[Der Zorn ist] ein mit Schmerz verbundenes Streben nach einer vermeintlichen Vergeltung fiir
eine vermeintliche Herabsetzung einem selbst oder einem der Seinigen gegeniiber, von solchen

denen eine Herabsetzung nicht zusteht*.'"

Rapp weist auf zwei wesentliche Merkmale hin: Erstens die individuelle Sichtweise Ari-
stoteles’, die sich in Formulierungen wie ,,vermeintlich® ausdriickt und das subjektive
Erleben der Person als Ausloser eines Affekts betont. Zweitens miissen Anlass und
Gegenstand der Affekte mit dem Betroffenen in Verbindung stehen, und werden aus die-
ser Beziehung heraus differenziert.'” Der Zorn wird ausgeldst, wenn die Beziehung zu
demjenigen, der die Herabsetzung verursacht, dergestalt ist, dass dieser Person die Her-
absetzung nicht zusteht. Aus der dialektischen Definition heraus konnen die Affekte fiir
die Rhetorik nutzbar gemacht werden, denn der Redner kann die entsprechenden Bezie-
hungen konstruieren, die zu einem bestimmten Affekt filhren. Um Zorn auszulGsen,
miisste man also eine ungerechtfertigte Herabsetzung behaupten.'” Des Weiteren ist Ari-
stoteles’ oft zitierte Theorie zur Wirkung der Tragédie heranzuziehen. Diese habe, so
Aristoteles, auf die Erregung der Affekte Mitleid und Furcht zu zielen und damit zur
Reinigung von unerwiinschten Affekten beizutragen.'”*

Die Affektenlehre des Aristoteles ist mit seiner Tugendlehre verbunden. Eine tugend-
hafte Person hat ihren Charakter durch Gewdhnung und Ubung so geformt, dass sie das
Richtige nicht nur aus intellektueller Uberzeugung, sondern auch mit affektiver Zustim-
mung tut. Lob und Tadel, Belohnung und Sanktion tragen dazu bei, eine solche Einstel-
lung zu entwickeln. Die Affekte erfahren im Zuge der Tugendlehre eine pddagogische

187 EN I14; Ubersetzung nach Dirlmeier.

188 Vgl. Rapp 2012, S. 50f.

189 Aristoteles De Anima 1,1, 403a16-19; Zitat und Ubersetzung nach Rapp 2012, S. 51.
190 Rapp 2012, S. 50-54.

191 Aristoteles Rhetorik 11,2, 1378a31-33; Zitat und Ubersetzung nach Rapp 2012, S. 54.
192 Vgl. Rapp 2012, S. 55.

193 Vgl. Rapp 2012, S. 57-59.

194 Vgl. Rapp 2012, S. 59f.
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Behandlung, die vor allem in der Ubung tugendhafter Handlungen und der Gew&hnung
an tugendhaftes Verhalten besteht. Dadurch verbinden sich nach Aristoteles die ange-
nehmen Affekte mit den tugendhaften Handlungen zu einem festen Charakter. '

,»[Die] Tiichtigkeit des Charakters [...] entfaltet sich im Bereich der irrationalen Regungen und
des Handelns und da gibt es das Zuviel, das Zuwenig und das Mittlere. Bei der Angst z. B. und
beim Mut, beim Begehren, beim Zorn, beim Mitleid und iiberhaupt bei den Erlebnissen von
Lust und Unlust gibt es ein Zuviel und ein Zuwenig und keines von beiden ist richtig. Dagegen
diese Regungen zur rechten Zeit zu empfinden und den rechten Situationen und Menschen
gegeniiber sowie aus dem richtigen Beweggrund und in der richtigen Weise — das ist jenes
Mittlere, das ist das Beste, das ist die Leistung der sittlichen Tiichtigkeit.*'*

Hiermit ist das generelle MaB3 aller Tugend angesprochen: die Mitte. So zeichnet sich
Aristoteles’ Affektideal in der Ausrichtung an seiner Tugendlehre als das rechte Mal3 der
Affekte im Bezug auf eine bestimmte Situation aus. Das schlieB3t auch heftige affektive
Reaktionen mit ein, wenn diese der Situation angemessen sind.'”” Doch auch die StofB-
richtung der Affekte ist entscheidend. Rapp sicht die entscheidende Messlatte fiir gute
Affekte bei Aristoteles in deren ["Jbereinstimmung mit der Vernunft, das heil3it, ,,wenn
der unverniinftige Seelenteil sich so verhilt, wie es die Vernunft, also der den Menschen
auszeichnende Seelenteil anordnen wiirde [...]. Beim Tugendhaften kommt es daher
nicht zu einem grundsétzlichen Zielkonflikt zwischen verniinftigen und unverniinftigen
Antrieben®."® Fiir die Pidagogik bedeutet dies, dass Affekte durch Ubung und Gewdh-
nung nach den Erkenntnissen der Vernunft gelenkt werden miissen und so ein Charakter
entsteht, bei dem Vernunft und Affekt im Einklang stehen. Thomas von Aquin ist ein
Vertreter der aristotelischen Tradition des Mittelalters.'® Bei Thomas sind die Affekte,
wie bei Aristoteles, Teil des appetitus sensitivus. Sie sind durch den Objektbezug diffe-
renzier- und beschreibbar. Alle Affekte werden von einem Lust- oder einem Schmerz-
empfinden begleitet und schlagen sich in Folge der Leib-Seele-Einheit auch im Kdorper
nieder. Die Affekte miissen von der Vernunft in Ordnung gehalten werden. Dies dul3ert
sich in den vier Kardinaltugenden (Tapferkeit, Besonnenheit, Gerechtigkeit, Weisheit).
Hinzu kommen bei Thomas die drei christlichen Tugenden Glaube, Liebe, Hoffnung,
sowie das Moment der Gnade Gottes.”™

Die zweite Rezeptionslinie folgt der augustinischen Tradition und verortet die Affekte
tendenziell im appetitivus intellectivus. Augustinus setzt sich sowohl mit der stoischen
als auch mit der peripatetischen Schule®®' auseinander, wobei er die eine mithilfe der
jeweils anderen kritisiert, beide jedoch in die christliche Lehre integriert. Fiir Augustinus
ist infolge des Siindenfalls die urspriingliche Einheit von Vernunft und Affekt*? zerstort,
sodass beide als Gegenspieler auftreten. Trotzdem gehoéren die Affekte zur Natur des

195 Vgl. Rapp 2012, S. 60-63.

196 EN I1,5; Ubersetzung nach Dirlmeier.

197 Vgl. Rapp 2012, S. 65f.

198 Rapp 2012, S. 67.

199 Vgl. Hegelbrock 1971, S. 92f.; vgl. auch zur Miihlen 1977, S. 602f.

200 zur Miihlen 1992, S. 94-96.

201 Die paripatetische Schule verteidigte die Affektenlehre Aristoteles’ gegen die der Stoa.
202 Augustinus beniitzt haufiger den Terminus passiones (Brachtendorf 2012, S. 143).
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Menschen und kdnnen nicht verworfen werden, worin nach Augustinus den Peripateti-
kern recht zu geben wére. Da aber der Urzustand des Menschen dem der stoischen Apa-
thie gleicht, hat auch die stoische Lehre einen wahren Kern.”® Affekte sind fiir Augusti-
nus als Folge des Siindenfalls ambivalent. Er diagnostiziert eine ,,Willensspaltung*** im
Menschen, die nur durch die Gnade Gottes aufzuheben ist. Der Mensch ist zwischen der
Liebe zu sich selbst und der Liebe zu Gott hin und her gerissen.?”® Um dieses Dilemma
aufzulosen, muss der Wille erneuert werden. Dies aus eigener Kraft zu versuchen wire
Hochmut. Der Mensch muss sein Unvermdgen in Demut und Zerknirschung eingestehen
und dadurch der gottlichen Gnade Raum geben, sodass diese den Willen erneuern
kann.”® Wenn dann die erneuerten Affekte ,,aus gutem Willen und heiliger Liebe“*” ent-
stehen, konnten sie nicht siindig genannt werden.?®

Fir Augustinus sind die Affekte ,,Typisierungen des Wollens in spezifischen Situatio-
nen“.* Die Ausrichtung des Willens und damit auch der Affekte ist entscheidend fiir die
moralische Wertung des Affekts. Zugleich sind die Affekte Schmerz und Freude die
Indikatoren fiir die ,,Seinslage des Menschen vor Gott*,*" also Erkenntnismodus. Freude
bedeutet, dass der Mensch sich in der Liebe Gottes befindet, der Schmerz zeigt das Her-
ausfallen aus dieser Liebe an und mahnt zur demiitigen Umkehr und Reue, sowie zur
Erkenntnis der eigenen Schwiiche.?!! Durch die darauf folgende gottliche Gnade wird der
Mensch nicht vom Kampf mit den negativen Affekten befreit, jedoch in die Lage ver-
setzt ihnen zu widerstehen.?'? Auch wenn Augustinus die positiven Affekte kritisch ein-
schrankt und zum Schluss kommt, sie konnten in der Welt nicht vollig mit der Vernunft
versdhnt werden, kann von einer ,,christlichen Rehabilitation“?'® der Affekte gesprochen
werden. Affekte sind von Natur aus im Menschen angelegt. Sie sind Indikatoren der
»Seinslage des Menschen vor Gott“.?"* Sie sind mit dem Willen und dem Intellekt
untrennbar verwoben?"® und sie kénnen, im durch Gnade erneuerten Willen, auf Gott hin
ausgerichtet werden. Diese Sicht der Affekte tragt sich im Mittelalter zum Beispiel bei
Bonaventura (1221-1274) weiter.”'® Mit Betonung der Leiden und der Nachfolge Christi
versteht auch die Devotia moderna die Affekte als Ausrichtung des Willens und als
Erkenntnismodus. Der Devote Ludolf von Sachsen (ca. 1300-1377/78) schreibt, man
miisse danach streben, ,,dall wir zur Passion des Herrn kommen, welche wir sowohl kraft
des Affekts betrachten als auch effektiv nachahmen sollen.“*” Dabei gilt es die sinnli-

203 Vgl. Brachtendorf 2012, S. 149.

204 Brachtendorf 2012, S. 154.

205 Vgl. Brachtendorf 2012, S. 154-156.

206  Vgl. Brachtendorf 2012, S. 152-156.

207 Augustinus, De civitate dei, XIV, S. 9; zitiert nach Brachtendorf 2012, S. 147.
208 Augustinus, De civitate dei, X1V, S. 9; zitiert nach Brachtendorf 2012, S. 147.
209 Brachtendorf 2012, S. 152.

210 zur Miihlen 1992, S. 96.

211 zur Miihlen 1992, S. 96f.

212 Brachtendorf 2012, S. 156.

213 Brachtendorf 2012, S. 148.

214 zur Miihlen 1992, S. 96.

215 zur Miihlen 1977, S, 599.

216 Vgl. zur Miihlen 1992, S. 94-101.

217 Ludolf v. Sachsen: Vita Christi. Prolog. (14. Jh./Paris 1865); zitiert nach zur Miihlen 1992, S. 99.
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chen Affekte zu beherrschen, um ,.geistig-geistliche Affekte wie Friede im Herzen,
Freude, Gelassenheit und Liebe erfahren zu kénnen.*'® Die Devoten gingen aber {iber die
intellektuelle Affektbeherrschung hinaus, wenn sie in strenger Meditationsmethodik und
detailliert geplanten Tagesabldufen Gewissenserforschung betrieben und das Leiden
Christi nachfiihlten.*"

Zusammenfassend gesagt: Die aristotelische Tradition traut den Affekten Erziehbarkeit
zu, in der augustinischen, ist eine Erneuerung der Affekte durch eine transzendente Kraft
ndtig. Dann jedoch wird den Affekten Erkenntnisvermogen zugesprochen, welches sie in
der aristotelischen Tradition nicht besitzen. Sowohl die aristotelische, als auch die
augustinische Tradition der Lehre von den Affekten findet sich in der synkretistisch ver-
fahrenden Philosophie der Frithen Neuzeit wieder. Sowohl Erasmus als auch Melan-
chthon verwenden Teile aus beiden Traditionen und setzen ihre eigenen Akzente, wie zu
zeigen sein wird.

2.3.2 Das Herz

Wenn Erasmus vom Herzen spricht, meint er damit grundsétzlich den ganzen Menschen
in seinem Sein vor Gott. Das Herz kann bdse oder gut sein, bewegt oder bewegendes,
rein oder siindig. Das Herz bildet das Kommunikationsorgan fiir den Austausch mit Gott,
etwa, wenn es von der Gnade seines Geistes erfiillt wird®*® oder der Mensch den Plan
Gottes mit offenem Herzen annimmt.”' Bei Melanchthon verhilt es sich dhnlich. Das
Herz ist der wichtigste Teil des Menschen?” und Gott wird es priifen.””® Das Herz ist der
Ausgangspunkt der Siinde,”?* der Wirkraum des Heiligen Geistes* und der Sitz aller
Affekte.” Diese Sichtweise ist eine biblische. Das Herz im Alten*”’ und im Neuen Tes-
tament®® ist Sitz des seelisch-religiésen Lebens und Ausgangspunkt des sittlichen Han-
delns.” Entsprechend wendet sich Gott dem Herzen zu. Er priift es,*° legt Eifer hinein®'
oder verhirtet es.? Liipke konstatiert, dass die

»zentrale Stellung des H[erzens] im menschlichen Kérper [mit] bemerkenswerter Allgemein-
heit dazu herausfordert, das seelische Erleben in Analogie zur leiblichen Erfahrung des H. aus-

218 Vgl. zur Miihlen 1992, S. 99-101, Zitat S. 101.
219 Vgl. Kapitel 2.4.2 dieser Arbeit.

220 AS 1, S.104.

221 AS 1, S.122.

222 LC 1,57.

223 LC L,61; LC 2,112.
224 LC2,6.

225 LC6,47.

226 LC 2,123-125.

227 Vgl. Bauer/Felber 1987, S. 1096-1097 (RAC 14).

228 Vgl. Bauer/Felber 1987, S. 1103-1105 (RAC 14).

229 Hierzu Brandscheidt 1996, S. 49f. (LThK 5); Seifert 1995, S. 106.
230 Spr 17,3.

231 2 Kor 8,16.

232 Ex 11,10.
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zulegen und das menschliche Selbstverstidndnis auf das H. als Grund der Existenz zu konzen-
trieren.‘**

Im Christentum ist das Herz geistig-seelisches Kommunikationsorgan, der Ort der
Gnade und der Liebe, der intellektuellen und affektiven Einsicht, des Willens, der Siinde,
der Reinheit, der Umkehr, der Seele, des Lebens, des Gewissens und der Selbsterkennt-
nis.”** Fiir eine entscheidende Entwicklung kann wiederum auf Augustinus verwiesen
werden, zu dessen ikonographischem Attribut das Herz nicht zufillig wurde.”® Fiir ihn
ist das ,,unruhige Herz (cor inquietum),”® das zwischen der alten Liebe zur Welt und
der neuen Liebe zu Gott hin- und hergerissen ist, der Ausgangspunkt fiir die Begriindung
seiner Gnadenlehre.”” Augustinus versteht das Herz als personlichen und innerlichen
Erfahrungsraum fiir die Kommunikation mit Gott, als Sitz des Willens und als Aufnah-
meraum der Gnade. Das Herz ist der Ort wahrer Erkenntnis, die liber die intellektuelle
Erkenntnis hinausgeht, diese aber umfasst.® Stolt stellt fest, dass fiir Luther, wie fiir
Augustinus und in der Bibel, das Herz das ,,geistige Erkenntnisorgan des Menschen
ist“.?* Es bildet ,,das innerste Zentrum der Personlichkeit“,?** in dem der Mensch ganz-
heitlich begreift. Entsprechend fallen im Herzen intellectus und affectus in eins und
durchdringen einander untrennbar.?*' Das Herz bildet das Zentrum der Person. Ein sol-
cher Ort muss rein gehalten werden, sowohl von schlechten Gedanken (intellectus), als
auch von schlechten Affekten (affectus). Dass Erasmus und Melanchthon dem Herzen in
ihren Konzeptionen von Frommigkeit einen prominenten Platz einrdumen, unterstreicht
die Bedeutung der Frommigkeit als Haltung, die den ganzen Menschen erfasst, und
damit auch die Bedeutung der Frommigkeit fiir die Erziehung. Zum Verstidndnis von
Frommigkeit ist eine weitere Diskussion des Herz-Begriffs jedoch nicht zielfithrend, da
er sich letztlich undifferenziert darstellt.

233 Liipke 2000, S. 1695; vgl. auch Quack 1996, S. 48f. (LThK 5).

234 Vgl. Liipke 2000, S. 1695-1698 (RGG* 3). Die zentralen Stellung, diec dem Herz allenthalben
zuerkannt wird, schldgt sich unter anderem in den verschiedenen Formen der Herz-Jesu-Verehrung
nieder (Vgl. LCI 2, S. 248-250; vgl. auch Seifert 1995, S. 107-113).

235 LCI 2, S. 248-250.

236 Augustinus, confessiones 1,1,1 zitiert nach Bauer/Felber 1987, S.1120 (RAC 14); zu Augustinus vgl.
Bauer/Felber 1987, S. 1115-1121 (RAC 14); vgl. auch Liipke 2000, S. 1696. (RGG*3).

237 Vgl. hierzu Brachtendorf 2012, S. 154-156.

238 Liipke 2000, S. 1696f. (RGG* 3); auch Ertzdorff 1996, S. 30ff.

239 Stolt 2012, S. 33.

240 Stolt 2012, S. 33.

241 Vgl. Stolt 2012, S. 34-36.



44| Kontextualisierung der Untersuchung

2.3.3 Diagnoseinstrumente: Die sieben Hauptsiinden und die zehn Gebote

Die sieben Hauptsiinden®? dienen hiufig als Bezugspunkt fiir die Wertung von Affekten.
Sie bilden die Negativfolie, markieren also die Richtung, in die Affekte nicht gelenkt
werden sollen oder sind selbst als Affekte klassifiziert. Sie gehen auf den Eremiten-
moénch Euagrios Pontikos (ca. 345-399 n. Chr.) zuriick. Im Traktat Uber die acht
Gedanken hielt er acht Charaktereigenschaften fest — er spricht von Geistern oder Dédmo-
nen —, die den Eremiten auf dem Weg zu Gott hindern kénnen.>** Uber den wirkungsrei-
chen Abt Cassianus verbreitet sich die Achtlasterlehre im Okzident bis in die Kloster
Englands.*** Im 6. Jahrhundert wurde dieser Katalog von Papst Gregor dem GroBen (ca.
540-604) aufgegriffen und modifiziert. In seinem Hiob-Kommentar spricht er von Las-
tern, setzt superbia an erster Stelle und kodifiziert den Katalog als siebengliedrig.?*
Miiller spricht von einer Uberfiihrung ,,der Hauptlaster aus dem vornehmlich individuel-
len Bereich der monastischen Selbstanalyse in den [der] kirchlichen Seelenfithrung®,
wobei die Funktion als ,,psychodiagnostisches Instrument® erhalten bleibe.?*® Breitere
Kreise erreicht das Konzept ab dem 12. Jahrhundert. Von da an ist es Teil von Predigten,
Abhandlungen und visuellen Darstellungsformen.?” Auch als Leitfaden der Seelenfiih-
rung und der Beichte etablierte sich das Schema, wodurch sich die Funktion als Negativ-
folie fiir Affektsteuerung und als Diagnoseschema festigte.**® Seit dem 13. Jahrhundert
sind die sieben Hauptsiinden in folgender Konstellation und Reihenfolge relativ konstant
anzutreffen: superbia, avaritia, luxuria, ira, gula, invidia, acedia.*”

Ira (Zorn) und invidia (Neid) konnen selbst als Affekte klassifiziert werden. Beide sind
bei Erasmus — wie gezeigt werden wird — nicht per se als Siinden qualifiziert, sondern
unbestimmt. Sowohl fiir ira, als auch fir invidia kommt es nach Erasmus auf die Rich-
tung an, in die sie weisen.”® Die iibrigen finf — superbia (Hochmut), avaritia (Geiz),

242 Auch ,,Todstinden oder ,,Wurzelsiinden* genannt. Der Begriff Hauptsiinden wird hier vorgezogen, da
die benannten Siinden solche sind, aus denen andere Ubel bzw. andere Siinden erwachsen (Gruber
1995, S. 1212 (LThK 4)). Theologisch wurden die fraglichen Laster als vitia capitalia angesprochen
und erst infolge der volkssprachlichen Verbreitung, auch im Zuge der BuBlpraxis im spiten Mittelalter,
als Adaption der volkssprachlichen Variante, als Todsiinden bezeichnet. Moglich ist auch die
Herleitung aus einer Verkiirzung der Formel aus Rom 5,21: ,.... gleych wie die sund hirschst hat zu
dem tod ...*“ (Luther 1522/2005; vgl. hierzu Miiller 2010, S. 27; vgl. auch Bloomfield 1952, S. 43).
Theologisch wird immer wieder diskutiert, inwieweit eine Siinde den seelischen Tod nach sich zieht.
Bei Thomas von Aquin und bei Luther wird eine Siinde zur Todsiinde, wenn es zu einer willentlichen
Abkehr von Gott kommt. Im Katechismus von 2005 wird die Todsiinde als ,,schwerer Verstol gegen
das Gesetz Gottes™ definiert, die ,,die Liebe im Herzen des Menschen® zerstort. (Katechismus 2005,
Nr. 1855, zitiert nach Miiller 2010, S. 28; zum Ganzen vgl. Miiller 2010, S. 26-28).

243 Ausfiihrlich zu Euagrios vgl. Miiller 2010, S. 16-23.

244 Vgl. Gothein 1907, S. 430ff.; zum Ursprung der sieben Hauptsiinden vgl. auch Bloomfield 1952, S.
42-67 bzw. S. 69-104.

245 Vgl. Miiller 2010, S. 23-25.

246 Miiller 2010, S. 25.

247 Vgl. Miiller 2010, S. 26.

248 Miiller 2010, S. 25-28.

249 Gothein 1907, S. 416; zu den Ubereinstimmungen der sieben Hauptsiinden mit Vorstellungen ~der
frithen Mystik und Astrologie vgl. Gothein 1907, S. 416-425.

250 Auch bei Luther, wie Stolt (2012, S. 30) nachweist.
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luxuria (Wolllust), gula (Vollerei) und acedia (Trégheit) — sind als affektive Zustdnde zu
verstehen. In ihnen spielen Affekte die entscheidende Rolle. Sie richten sich auf die
falsche Sache. Im Falle der superbia zum Beispiel richtet sich der Affekt der Liebe auf
die eigene Person, wo sie sich doch eigentlich auf Christus und den Néchsten richten
sollte. Im Anschluss an Augustinus wird superbia haufig als der Ursprung aller anderen
Siinden betrachtet und steht in Siindenkatalogen an erster Stelle.?' Gula richtet die Liebe
ebenfalls auf die eigene Person, im Falle avaritia ist sie auf Gegenstiinde gerichtet. Ace-
dia bedeutet mangelnder Antrieb, also das generelle Ausbleiben aller Affekte und somit
auch das Ausbleiben der geforderten Liebe. Da die Affekte hdufig dem Fleisch zuge-
rechnet werden, ist das Problem der /uxuria besonders naheliegend.

Es ist festzustellen, dass in den sieben Hauptsiinden eine Grundlage fiir einen Ordnungs-
rahmen fiir Affekte gegeben ist, der sich als Negativfolie prasentiert und deren Ordnung
sich tiber die Richtung der Affekte herstellt, bezichungsweise zerstort wird. An dieser
Stelle sei darauf hingewiesen, dass alle hier behandelten Affekte sozial relevant sind. In
allen Fillen kann eine Verbindung zu sozialer Gerechtigkeit und sozialem Frieden her-
gestellt werden. Diese Verbindung liegt fiir alle Hauptsiinden offen zu Tage, mit Aus-
nahme der acedia. Hierzu muss man sich vor Augen halten, dass der Mensch des 16.
Jahrhunderts mangels Maschinen auf die Mitarbeit vieler Hinde angewiesen war. Damit
wird die soziale Relevanz von acedia deutlich, wie sie auch in den graphischen Darstel-
lungen zum Tragen kommt. Hinzu kommt die urspriinglichere religiose Dimension, in
der die Siinde der acedia darin besteht, das Streben nach Gott zu unterlassen.??

Das siebengliedrige Schema der Siinden machte es moglich, sie einer Siebenzahl von
Tugenden zuzuordnen. Sie konnte zum Beispiel mit den sieben Gnaden aus Jesaja 11 in
Verbindung gebracht werden.”® Die Gegeniiberstellung von je einer Todsiinde mit je
einer Tugend in der Darstellung eines Kampfes findet sich bereits in der Ikonographie
des Mittelalters. Die Psychomachia des Prudentius aus dem 5. Jahrhundert n. Chr. zéhlt
zu den wirkungsreichsten Darstellungen. In der niederldndischen Malerei des 15. Jahr-
hunderts entwickelten die Hauptsiinden zunehmend ,,genreméBige Ziige™ und wandelten
sich vom ,,religiosen Meditationsbild zum humanistischen Lehrbild“.?* Im Alten wie im
Neuen Testament gibt es mehrere ,,Doppelkataloge®, die Laster und Tugenden gegen-
liberstellen.”* Paulus nimmt eine Gegeniiberstellung zum Beispiel im Galaterbrief vor:

,,Offinbar sind aber die werck des fleyschs, als da sind, eehbruch, hurerey, vareynickeyt, geyl-
heyt, abgotterey, zewberey, feyndschafft, hadder, eyffer, zorn, zang, zwytracht, secten, hassz,
mord, sauffen, fressen, vnd der gleychen, von wilchen ich euch hab zuuor gesagt, vnnd sage

251 Vgl. dazu und zur superbia allgemein Vitali 2010, S. 136-142; die in der Regel als Bezugspunkt
zitierte Bibelstelle ist Sir 10,15: ,,Initium omnis peccati superbia® (zitiert nach Miiller 2010, S. 24).

252 Fiir Darstellungen im Mittelalter vgl. Blocker 1993; quer durch die Zeit vgl. Kunstmuseum Bern &
Zentrum Paul Klee (Hrsg.) 2010, S. 226-253, sowie die Einfithrung zur acedia / Tragheit im selben
Band Meyer 2010, S. 228-232.

253 Jes 11:,,[2] Der Geist des Herrn 146t sich nieder auf ihm: / der Geist der Weisheit und der Einsicht, der
Geist des Rates und der Stirke, / der Geist der Erkenntnis und der Gottesfurcht. [3] (Er erfiillt ihn mit
dem Geist der Gottesfrucht).” (Einheitsiibersetzung 1980).

254 Vgl. Blocker 1993, S. 9-32, Zitat: S. 24; vgl. auch die Darstellungen ebd. im Anhang.

255 Fiir eine Aufzéhlung der fraglichen Stellen vgl. Betz 2002, S. 89f. (RGG* 5); detaillierter Vogtle 1936,
S. 10ff.
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noch zuuor, das, die solchs thun, werden