Zum Verhaltnis von Mentalitats-
und Theologiegeschichtsschreibung

Methodologische Uberlegungen
am Beispiel der Frommigkeitstheologie!

Sven Grosse

1

Vielleicht ist das ,Mentale’ selbst nur eine moderne Metapher fiir jene pri-
mire Stellung zur Welt, die im christlichen Vokabular ,Glauben’ hief3.“2
Diese zu einer Hypothese zugespitzte Uberlegung des iiber Mentalitdtsge-
schichtsschreibung? reflektierenden Philosophen Ulrich Raulff erhellt blitz-
artig die Bedeutung, welche Mentalititsgeschichtsschreibung fiir die Theo-
logiegeschichtsschreibung haben muf. Dies gilt zuerst fiir ihren Gegen-
stand: wenn Glaube und Mentalitdt etwas Vergleichbares, um nicht zu sa-
gen Identisches sind. Es gilt sodann fiir den Zeitraum, auf den sich die Men-
talitatsgeschichtsschreibung konzentriert. Es ist dies die Zeit etwa vom 14.
bis zum 18. Jahrhundert, in der iiberlieferten Epocheneinteilung also das
ausgehende Mittelalter und die frithe Neuzeit. Diese Zeit ist es ndmlich,
weil in ihr sich allmahlich die abendlindische Gesellschaft von dem alles
durchtrinkenden christlichen Glauben abléste. Es ist die Zeit der dechri-
stianisation. Mentalitatsgeschichtsschreibung ist selber ein Ausdruck dieser
vollzogenen Ablésung: Aus dem gewonnenen Abstand wird eine vergan-

! Dieser Aufsatz enthilt wesentliche methodische Grundgedanken meiner Disserta-
tion ,HeilsungewiBheit und Scrupulositas im spiten Mittelalter. Studien zu Johannes
Gerson und Gattungen der Frommigkeitstheologie seiner Zeit’, die 1994 im Verlag
J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) in der Reihe ,Beitrige zur historischen Theologie’ erscheint.
Die hier vorgefiihrten Anwendungen dieser Methode auf Gerson sowie auf Luther,
Thomas von Aquin, die Bilder-Ars u.a. sind darin noch weiter ausgefiihrt.

2 Ulrich Raulff, Vorwort Mentalitdten-Geschichte, 14, in: ders. (Hg.), Mentalitdten-
Geschichte. Zur historischen Rekonstruktion geistiger Prozesse. Berlin 1987.

3 Anstelle des in dem von Raulff herausgegebenen Sammelband beniitzten Aus-
drucks ,Mentalititsgeschichte’ ziehe ich den Ausdruck ,Mentalititsgeschichtsschrei-
bung’ vor, um den Unterschied zwischen der Geschichtsschreibung und ihrem Gegen-
stand, an welchem sie sich zu messen hat, deutlich zu machen.
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gene Epoche analysiert und damit diese Ablosung eigens bewuBt und the-
matisch gemacht®.

Die histoire des mentalités ist eine allgemeinhistorische Forschungsrich-
tung, die sich in der franzésischen Ecole des Annales entwickelt hat, deren
Viter Lucien Febvre und Marc Bloch sind’. Eigenttimlicherweise hat diese
Forschung es jedoch unterlassen, ihren Gegenstand klar zu definieren.
Wollte man das Wesen des ,Mentalen’ mit philosophischer Grundsétzlich-
keit ergriinden, meint Raullf®, so wiirde man auf das Feld der Daseinsana-
lyse Heideggers, von Jaspers’ Psychologie der Weltanschauungen oder Hus-
serls Phinomenologie der Lebenswelten gelangen. Charakteristisch fiir bis-
herige Versuche, das Mentale ndher zu bestimmen, ist seine Absetzung von
der Idee, vom Ideologischen. ,Der iibliche Ideologiebegriff ist noologischen
Charakters ... Die Mentalitit dagegen ist geistig-seelische Disposition ...
Mentalitat ist geistig-seelische Haltung, Ideologie aber geistiger Gehalt ...
Mentalitét ist ,frither’, ist erster Ordnung — Ideologie ist ,spater’ oder zwei-
ter Ordnung ... Mentalitét ist Lebensrichtung —Ideologie ist Uberzeugungs-
inhalt ... Mentalitit ist, im Bilde gesprochen ... eine Haut, Ideologie ist ein
Gewand.“’

Mit dem Begriff der geistig-seelischen Haltung ist bereits der des Gefiihls
beriihrt. Mentalititsgeschichtsschreibung unternimmt es, die Geschichte
eines Gefiithls zu schreiben. Lucien Febvre hat, ausgehend von Erwédgun-
gen iiber das Gefiihl der Sicherheit, den Historiker in diese weite terra in-
cognita gewiesen®. Jean Delumeau hat in bisher groBtem Stil diese Aufgabe
durchgefiihrt. In drei groRen Werken deckt er den gesamten fiir die Menta-
litdtsgeschichtsschreibung charakteristischen Zeitraum ab. Die beiden er-
sten, ,Angst im Abendland’® und ,Le péché et la peur’'?, suchen das Gefiihl

4 g Raulff, Vorwort, a.a.0., 13 f. Daneben gibt es aber — (bezeichnenderweise?) in
der letzten Zeit verstarkt — auch mentalititsgeschichtliche Untersuchungen jiingerer
Epochen wie der des Totalitarismus. Ich nenne Karl-Wilhelm Dahm, Pfarrer und Poli-
tik: soziale Position und politische Mentalitit des deutschen evangelischen Pfarrerstan-
des zwischen 1918 und 1933, Koln 1965; Jendris Alwast, Theologie im Dienst des Na-
tionalsozialismus. Mentalititsanalyse als Schliissel zum Verstandnis der Anfalligkeit
von Theologen fiir den Nationalsozialismus. Eine sozialpsychologische Untersuchung
der NS-Theologie von Emanuel Hirsch, in: Leonore Siegele-Wenschkewitz/ Carsten Ni-
colaisen (Hg.), Theologische Fakultiten im Nationalsozialismus, Gottingen 1993 (Ar-
beiten zur Kirchlichen Zeitgeschichte, Reihe B: Darstellungen, Bd. 18), 199-222.

5 Zu einer ersten Einfithrung das Vorwort von Raulff, a.a.0., 7-15, mit Literaturan-
gaben.

¢ Raulff, Vorwort, a.a.0., 11.

7 Theodor Geiger, Die soziale Schichtung des deutschen Volkes, Stuttgart 1932 (So-
ziologische Gegenwart 1), 77 I., zitiert nach Raulff, Vorwort, a.a.O., 10, bei Anm.12.

8 Lucien Febvre, Zur Geschichte eines Gefiihls: Das Bediirfnis nach Sicherheit, in:
ders., Das Gewissen des Historikers, hg. u. tibers. v. Ulrich Raulff, Berlin 1988, 113-116,
insbes. 113; 116.

9 Jean Delumeau, Angst im Abendland. Die Geschichte kollektiver Angste im Eu-
ropa des 14. bis 18. Jahrhunderts, 2 Bde., Reinbek bei Hamburg 1985.

10 jean Delumeau, Le péché et la peur. La culpabilisation en Occident (XIIIe-XVIIIe
siecles), Paris 1983.
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der Angst zu beschreiben und zu analysieren, im ersten Werk eher die
Angst vor duReren Bedrohungen, im zweiten vor inneren, vor allem der
Stinde. Die dritte Untersuchung ,Rassurer et protéger’'! behandelt hin-
gegen als Gegenstiick das Gefiihl der Sicherheit. Delumeau stellt dabei
ausdriicklich die These auf, die Kirche habe durch ihren Umgang mit den
Angsten, insbesondere durch ihre Pflege der Angst vor der Siinde, selbst
mafgeblich zur Entchristlichung des Abendlandes beigetragen!2.

2

Wir sind also mit diesen Arbeiten von Delumeau genau im Zentrum des
Anliegens der Mentalitatsgeschichtsschreibung und zugleich genau an dem
Punkt, wo sie sich mit der Theologiegeschichtsschreibung beriihrt. — Unter
Theologie verstehe ich hierbei den Zusammenhang theoretischer Aussagen
uber Gott und damit iiber den Menschen.

In diesem Aufsatz mochte ich den Versuch machen, in der Auseinander-
setzung mit Delumeau das Verhéltnis dieser beiden Disziplinen zu bestim-
men. Sich auf der ganzen Breite mit der schier erdriickenden Fiille von De-
lumeaus Ausfithrungen und Belegen auseinanderzusetzen, ist wenig sinn-
voll. In den enger theologischen Bereich fallt aber eher der zweite Teil sei-
ner Angststudie, also ,Le péché et la peur’. Aus diesem Werk wahle ich ein
einziges Kapitel aus, Delumeaus Ausfiihrungen iiber das Theologoumenon
von der geringen Zahl der Erwédhlten!?. Dieses Kapitel ist fiir sein methodi-
sches Vorgehen insgesamt typisch. Er reiht eine liberwaltigende Fiille von
Belegen hintereinander und folgert daraus einen bestimmten Gemiitszu-
stand. Delumeau untersucht das genannte Theologoumenon an einer gan-
zen Reihe von Theologen, nicht nur erst ab dem spéten Mittelalter, sondern
schon bei Augustinus, Hieronymus, Gregor, Thomas von Aquin, Bonaven-
tura, bis ins 18. Jahrhundert hinein. Ausgangspunkt ihrer Lehre war fiir
diese Theologen das Wort Jesu Mt 22,14: ,Viele sind berufen, aber wenige
sind erwihlt“!#. Daneben sind von Bedeutung das Wort von der engen
Pforte, Mt 7,13f par Lk 13,23f, sowie 1.Kor 9,24 und Jes 24,13. Delumeau
findet bei jedem der untersuchten Theologen die Uberzeugung, daR die
Zahl derer, die verdammt werden, viel groBer sei als die derjenigen, die er-
rettet werden. Auch wenn einige Theologen ihren Schrecken iiber diese
Lehre dufern, sie stand fiir sie felsenfest. Erst im 18. Jahrhundert kommt es
zu einem Umschwung, und erst heute ist, so Delumeau, eine Theologie

Il Jean Delumeau, Rassurer et protéger. Le sentiment de sécurité dans I'Occident
d’autrefois, Paris 1989.

12 Delumeau, Le péché et la peur, 625-627.

13 Delumeau, Le péché et la peur, 314-321; innerhalb des Kapitels ,Faillité de la Ré-
demption?’ im Abschnitt ,La masse de perdition et le systéme du péché’ unter der Uber-
schrift ,Beaucoup d’appelés et peu d’élus’.

4 Dieses Wort findet sich auch in Mt 20,16 im Vulgata-Text und als Lesart des grie-
chischen Textes.
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verabschiedet, ,die praktisch den Ruin der Erlésung gelehrt hatte“"> — of-
fensichtlich, weil sie die Wirkung der Erlosungstat Christi, die doch fiir alle
geschehen sein soll, so wenigen nur hat zuteilwerden lassen. Diese Lehre
mit ihrer praktischen Wirkung macht Delumeau zufolge einen Baustein
aus fiir das, was er den ,abgriindigen Pessimismus“!¢, die ,kollektive
Schuldneurose”!” jener Zeit nennt. Diese ist nicht etwa durch die Priester
und Theologen bloR im Volk geschiirt worden, sondern diese haben selbst
an ihre Lehren geglaubt und am &rgsten unter ihnen gelitten. Daraus resul-
tiert Delumeaus vernichtendes Urteil iiber die damalige Kirche und ihre
Mitschuld an der Entchristlichung.

Delumeaus umfangreiches Werk iiber Stinde und Angst ist ,un tres
grand livre“!® genannt worden. Es haben sich aber auch kritische Stimmen
vernehmen lassen. DaR eine ganze Epoche neurotisch, daf ein ganzes Zeit-
alter ein einziger Fehlschlag sei, hilt man doch fiir zu unwahrscheinlich'®.
Mir erscheint es fiir die Kritik an Delumeau nicht als ratsam, gegen seine
Fiille von Belegen (die allerdings im Verhdltnis zu Zeit und Raum doch
recht diinn ist) eine noch groRere Fiille von Gegenbelegen aufzubieten.
Vielmehr méchte ich seinen Umgang mit seinen Belegen betrachten, mit-
hin seine Methode.

Der Satz ,Viele sind berufen, aber wenige sind erwahlt“ bringt als solcher
gar keine Aussage iliber die Gefiihle desjenigen, der von seiner Wahrheit
iiberzeugt ist, zum Ausdruck. WeiRl man nichts tiber dessen Gefiihle, will
sich aber doch ein Subjekt vorstellen, das diesen Satz denkt und bejaht,
dann kann man sich nur ein Subjekt vorstellen, das in einer Uberschau, in
einer theoria, auf diejenigen blickt, die teils dem Verderben, teils dem Heil
zuwandern2?. Mag man auch selbst einer derjenigen sein, die von Heil oder
Unbheil betroffen werden kénnen — insofern man selber diesen Blick hat, ist
man nicht betroffen. Wenn Delumeau nun daraus, da Menschen von der
Wahrheit dieses Satzes iiberzeugt waren, folgert, dal sie Angst hatten, voll-
zieht er dabei bestimmte Zwischenschritte, die er allerdings nicht expliziert:
Der betreffende Mensch will zu den Erwahlten gehoren, er will nicht zu
den Verworfenen gehoren. Er kann aber nicht wissen, zu welchen der bei-
den Gruppen er gehort. Es bleibt ihm also nur ein Abwagen der Wahr-

15 Delumeau, Le péché et la peur, 321: ... une théologie qui avait, en pratique, en-
seigné la faillité de la Rédemption.”

16 A.a.0., 10: ,profond pessimisme*.

17 A.a.0., 331: ,névrose collective de culpabilité”.

18 Jacques Le Goff, in: Le Monde vom 4.11.1983, S.16, zitiert nach Klaus Heitmann,
Rezension von Jean Delumeau, Le Péché et la Peur, in: Wolffenbiitteler Renaissan-
cemitteilungen IX/2 (1985), 67. Auch diese Besprechung (a.a.0., 62-67) ist des Lobes
voll.

19 g¢ Stuart Clark, French Historians and Early Modern Popular Culture, in: Past
and Present 100 (1983), 69-73; 89. Zustimmend erwihnt von Peter Burke, Starken
und Schwichen der Mentalitidtsgeschichte, in: Raulff (Hg.), a.a.0., 136, bei Anm.34.

20 per Vorstellung nach befindet sich also ein solches Subjekt in einer solchen Posi-
tion, in welcher sich nach Ignatius von Loyola, Exerzitien Nr.102-108, die drei gottli-
chen Personen befinden.
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scheinlichkeit. Danach ist es aber viel wahrscheinlicher, dal er zu den Ver-
worfenen gehort. Darum fiirchtet er sich?!. Was sich in diesen Zwischen-
schritten vollzieht, ist ein bestimmter Umgang mit einer Idee, durch wel-
chen sie zu einer bestimmten praktischen Wirkung kommt. So sehr die
Mentalitdtsforschung als Gegenentwurt zur Ideengeschichtsschreibung
entstanden ist: hier zeigt sich doch, dal sie auf die Auseinandersetzung mit
der Ideengeschichte angewiesen ist. Eine Idee, eine theoretische Aussage,
mulR als solche erfaldt werden, damit man iiberhaupt des Ubergangs von ihr
zur Praxis gewahr werden kann. Jacques Le Goff bezieht sich auf diesen
Sachverhalt, wenn er Mentalitdt eine Vergroberung der Idee nennt?? und
folgert daraus: ,Die Mentalitdtengeschichte kann nur in enger Anlehnung
an die Geschichte der Kultur- und Glaubenssysteme, der Werte und des in-
tellektuellen Riistzeugs, in deren Rahmen sich die Mentalitdten geformt, in
denen sie gelebt und sich entwickelt haben, zustande kommen.“2?* Rogier
Chartier spricht davon, daf’ die Kreation einer Idee stets in ihrem Bezug auf
ihre Rezeption aufgefalt werden mufR?4. Die Frage ist nur: Auf welchem
Wege vollzieht sich die Rezeption einer Idee, die Umsetzung einer Theorie
in die Praxis? Wodurch wird gewdhrleistet, da® beispielsweise diese Zwi-
schenschritte gegeben sind, wie sie Delumeau offenbar voraussetzt? Man
muls offensichtlich eine Anweisung kennen, die den Weg dieser Umset-
zung weist.

Ulrich Raullf fragt umgekehrt von der Seite der Mentalitdt her: Wenn
Mentalitdt eine Disposition eines menschlichen Verhaltens ist, sich also im
Bereiche der Moglichkeit befindet, wie kann sie dann iiberhaupt erfaf3t
werden? Wohl nur von der Verwirklichung dieser Disposition her. ,Menta-
litaitengeschichte” wire dann nicht mehr ,eine Art historischer Psycholo-
gie”, sondern ,eine historische Phianomenologie des jeweils Menschen
Maoglichen.“?3 Verwirklichungen dieses Méglichen kénnen zdhlbare Ein-
heiten sein, aus denen Datenserien gewonnen werden. Solche Erscheinun-
gen waren Gottesdienst- und Abendmahlsbesuch, Beichtpraxis, Wallfahr-
ten, Stiftungen, Testamente, Abldsse usw.?® Allerdings bleibt dann noch
immer die Frage, wie solche Frommigkeitsiibungen als Zeugnisse einer
Mentalitdt zu verstehen seien. Die fundamentale Unsicherheit der bisheri-
gen Mentalitdtsforschung zeigt sich beispielsweise darin, da3 Lucien Febvre
das spate Mittelalter als eine Zeit trdger Sicherheit ansieht?’, wihrend sein

2l Daneben ist noch die Uberlegung méglich, daR der betreffende Mensch nicht sei-
ne eigene Verwerfung fiirchtet, sondern die anderer, mit denen er mitleidet. Eine sol-
che Sorge findet man bei Paulus, Rom 9,1-5.

22 Le Goff, Bine mehrdeutige Geschichte, in: Raullf (Hg.), a.a.0., 21 f.

23 Le Goff a.a.0., 30.

24 Chartier, Intellektuelle Geschichte und Geschichte der Mentalitdten, in: Raulff
(Hg.), a.a.0., 88 f., vgl. 72f; 83; 87 {.

25 Raullf, Vorwort, a.a.0., 10 {.

26 5. Berndt Hamm, Frommigkeit als Gegenstand theologiegeschichtlicher For-
schung. Methodisch-historische Uberlegungen am Beispiel von Spatmittelalter und Re-
formation, in: ZThK 74 (1977), 469.

27 Pebvre, a.a.0., 115.
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Schiiler Delumeau meint, es sei von neurotischer Angst erfillt gewesen.
Einen Zugang kann man meines Erachtens nur erhalten, wenn man ge-
dankliche Reflexion als Verwirklichung und Ausdruck einer religidsen
Mentalitit betrachtet, die dadurch in die Sphire des Verstandlichen erho-
ben wird, oder wenn diese Reflexion selber als eine Gestalt der Frommig-
keit angesehen werden kann, zu derem Ganzen auch die entsprechende
Mentalitdt gehort?®.

Man kann also resiimieren: Die praktische Relevanz einer Idee und das
Wesen einer ihr korrespondierenden Mentalitdit kann man nur in ihrem
gegenseitigen Zusammenhang erfassen. Dieser erschlieBt sich von der Seite
der Idee her, wenn sie mit einer Anweisung verbunden ist, wie sie anzu-
wenden sei. Er erschliet sich von der Seite der Mentalitiat her, wenn diese
in der Idee zur Reflexion findet. Wir brauchen also fiir eine wissenschaft-
lich angemessene Erforschung von religiosen Mentalitdten eine Art von
Quellen, in denen Reflexion von Frommigkeit und Anweisung zu From-
migkeit sich aussprechen. Eine solche Gattung von Quellen ist gerade fiir
das ausgehende Mittelalter und die beginnende Neuzeit in jener Literatur
gegeben, welche Berndt Hamm Frommigkeitstheologie genannt hat, in der
,Theologie eine Art von Frommigkeit ist ,und Frommigkeit eine Art von
Theologie*.??

An zwei ausgewihlten Beispielen von Frommigkeitstheologen méochte
ich nun untersuchen, welche praktische Dimension die Lehre von der ge-
ringen Zahl der Erwadhlten hatte.

3

3.1. Der franzosische Theologe Jean Gerson (1363-1429) kann als der
wichtigste Urheber dieser Frommigkeitstheologie angesehen werden®?. Er
wurde immerhin von seinem Zeitalter mit dem Beinamen ,Doctor consola-
torius’ geehrt?!, das ihm also offensichtlich viel an Trost zu verdanken hat-
te. In seinem bedeutenden Dialog ,De consolatione theologiae’ sucht Moni-
cus Trost von Volucer. So richtet dieser an jenien auch die Frage: ,Ich méch-
te, daR du darlegst: Wie kann sie [die Braut = die Seele] aber sicher im
Schutz des Héchsten sein angesichts ... einer so geringen Zahl der Erwéhl-
ten?“32 In der Tat empfindet Monicus {iber diese Lehre grofle Angst, und
Volucer sucht auch keineswegs, ihm diese Angst auszureden. Er will nur,

28 Mit dieser zweiten Moglichkeit ist eine Alternative erdffnet zu der Auffassung,
welche Mentalitat gegeniiber dem Gedanken als das Erste, als das Unmittelbare an-
sieht. Kann christliche Theologie einem von beiden den Vorrang gewdhren, wenn sie
keines von beiden, sondern das Wort Gottes als den Grundstein erkennt?

29 Hamm, a.a.0., 479, bei Anm.36; vgl. 472.

30 Hamm, a.a.0., 479.

31 Remigius Baumer, Art. Johannes Gerson, LThK?, Bd. 5 (1960), 1036 f.

32 Certa vero qualiter esse possit in adjutorio Altissimi ... inter tantam electorum
paucitatem edisseras velim?”, Jean Gerson, De consolatione theologiae, Oeuvres com-
plétes, hg. v. Palémon Glorieux, Bd. 9, Paris 1973, 195.
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daB diese Angst Konkretion gewinnt in einer Verzweiflung des Men-
schen an sich selbst: , ... ich will, da® du verzweifelst, aber an dir und tiber
dich / ... .“*> Denn eine solche Verzweiflung ist eine notwendige Kompo-
nente der Hoffnung, in welcher der Mensch allein auf Gott hofft. Einzig
diese Hoffnung namlich vermag dem Menschen sicheren Trost zu geben. So
will die Trosterin Theologie ,durch die tiefste Verzweiflung am Menschen
zur hochsten Hoffnung auf Gott ziechen und durch unglaubliche und uner-
tragliche Trostlosigkeit aufwarts fiihren zu bestandigem Trost.“>*

3.2. Eine dhnliche Dialektik der Gefiihle und Begriffe findet man bei
dem Reformator Martin Luther. In seinem Streit mit Erasmus von Rotter-
dam geht es gerade um den praktischen Umgang mit theologischen Lehren.
Erasmus raumt ja durchaus ein, daB es in einem gewissen Sinne wahr sei,
daR alles, was von uns geschieht, nicht aus freiem Willen, sondern aus rei-
ner Notwendigkeit geschehe. Er warnt aber davor, diese Lehre unters Volk
zu bringen, weil dann allen Bosheiten das Tor gedffnet wiirde?. Gerade auf
dieser dffentlichen Verkiindigung aber besteht Luther und fiigt noch ande-
re Argernisse hinzu, die er verkiindigt haben will: ,Was ist hérter — aber nur
fiir das Fleisch — als jenes Wort Christi: ,Viele sind berufen, aber Wenige
auserwihlt’?#3¢ — aber auch dieses Wort muf3 laut gesagt werden.

Auf die Anweisung, daf dieses Wort zu verkiindigen sei, gibt Luther eine
Anweisung, wie man als Horer dieses Wort auffassen solle. Er sagt, gerade
so sei Gott anzubeten: als ein Gott, der allein gerecht und weise ist und der
niemandem Unrecht tun kann, auch wenn es uns ganz anders erscheine®’.
Luthers Anweisung ist hier also keine Anweisung zu irgendeinem Tun,
sondern zu stiller Ergebung in Gottes Willen, iiber welcher der Eigenwille
erlischt. Vergleichen wir dies mit den Zwischenschritten, die bei Delumeau
vorauszusetzen sind, so sehen wir, daR das Interesse am eigenen Heil als
Voraussetzung der Furcht gar nicht mehr gegeben sein kann, wenn man
sich so verhalt, wie Luther anweist.

Diese vollige Auflésung des eigenen Willens ist aber de facto doch nur
ein Zwischenschritt zu einem weiteren: ,Zum Uberflu” (ex abundantia)
kann doch noch ein Motiv genannt werden, weshalb die vollige Ohnmacht
des menschlichen Willens gepredigt werden soll. ,Gott hat den Demiitigen,
das ist, die sich verloren geben und verzweifelt sind, die Gnade gewil’ zuge-
sagt.“?8 Darum ist es notig, die Menschen zuerst zu demiitigen, bevor sie

3. idesperesivelo;sed de'teinite ¢ Aia 0199,

3 .. per summam desperationem de homine, trahere ad summam de Deo spem,
et per desolationem inaestimabilem et intolerabilem, sursum ducere ad solidam conso-
lationem.” A.a.0Q., 198, vgl. den Kontext 192-201.

35 Brasmus von Rotterdam, De libero arbitrio diatribe sive collatio I a 10, Ausge-
wihlte Schriften, hg. v. Winfried Lesowsky, Bd. 4, Darmstadt 1969, 18.

36 Quid durius (sed carni) illo Christi verbo: Multi vocati, pauci electi?“ De servo
arbitrio, BoA 3, 122,6 . Ubersetzung nach Luther, Ausgewahlte Werke, hg. v. H. H.
Borcherdt und G. Merz, Ergdnzungsreihe, Bd. 1, 3. Aufl. Miinchen 1986, 41 ( = Mii.).

*7 BoA 3,123, 26-33/ Mii., 43.

3 Deus certo promisit humiliatis, id est, deploratis et desperatis, gratiam suam.”
BoA 3, 123,36f/ Mii. 43.
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GewilRheit und Trost erhalten. Vergleichbar mit Gerson fiihrt der Weg zur
Hoffnung allein auf Gott iiber die Verzweiflung an sich selbst.

Luther kann darum Glauben so definieren, daf® er sich auf das richtet,
das unter seinem Gegenteil verborgen ist. , ... Glaube richtet sich auf die
Dinge, die nicht erscheinen [Hebr 11,1]. Damit der Glaube Raum habe,
mul alles, was geglaubt wird, verborgen sein. Es wird aber nicht tiefer ver-
borgen als unter dem entgegengesetzten Gegenstand ... Das ist die hochste
Stufe des Glaubens, zu glauben, jener sei giitig, der so wenige selig macht,
der so viele verdammt ... “?%.

Wenn wir Glaube mit Mentalitdt vergleichen wollen, so sehen wir hier,
wie offenbar die Mentalitét eines Luther und derer, die diesen seinen Glau-
ben teilten, beschaffen war. Dal die Lehre von der geringen Zahl der Er-
wihlten Angst bereitet, ist auch bei ihm der Fall — aber nur, insofern er als
siindiger, fleischlicher Mensch empfindet. Diese Empfindung der Angst ist
die Erscheinung, iiber welche der Glaube hinweggreift und so in der ver-
borgenen Giite und Barmherzigkeit Gottes Trost und Seligkeit findet. Ich
spreche hier von der Glaubensmentalitdt Luthers, nicht von der aller Men-
schen seiner Zeit. Er hat vielmehr erwartet, daB3 die meisten Menschen,
wenn ihnen uniiberhérbar Mt 22,14 gepredigt wiirde, in eine Angst getrie-
ben wiirden, die sie nicht iiberwinden kénnten. Erasmus beispielsweise hat
offenbar eine solche Mentalitit gehabt wie Delumeau. Luther hat nun aber
nicht — dieser Punkt ist auch genau zu betrachten — so gepredigt, daR er den
einen als den Erwihlten die Gnade zusprach, den anderen, den Verworfe-
nen, aber nur Angst einfléRen wollte. Vielmehr will er ja, dal® Gesetz und
Evangelium allen Menschen gepredigt wird (vulgari). Jeder wird angespro-
chen, sich zu demiitigen und so zur Gnade zu gelangen®’. Die Lehre von
der geringen Zahl der Erwéhlten hat also nicht in der Weise einer direkten
Ubertragung eine Tragweite fiir die Mentalitit der Menschen, die an sie
glaubten, so daR sie nun damit rechneten, héchstwahrscheinlich Ver-
dammte zu sein und sich dngstigten, sondern sie ist Teil einer Anleitung, in
welcher allen Menschen der Weg zum Heil gewiesen und Trost angeboten
wird, so als ob alle zum Heil bestimmt seien. Man muB also feststellen, dal®
Delumeaus Vorgehen zu grob und zu einseitig ist, um das Ineinandergrei-
fen von Furcht und Trost, sei es in der spatmittelalterlichen, sei es in der re-
formatorischen religiosen Mentalitét, subtil zu erfassen*!. Man sieht, wie
schwierig es ist, die Mentalitit eines Zeitalters zu beurteilen. Man mii3te
wissen, wie vielen Menschen solche theologische Lehren bekannt gemacht
worden sind, die Angst erzeugen konnten. Wie viele haben diese Angst im

3 .. fides est rerum non apparentium. Ut ergo fidei locus sit, opus est, quod omnia,
quae creduntur, abscondantur. Non autem remotius absconduntur, quam sub contrario
obiectu ... Hic est fidei summus gradus, credere illum esse clementem, qui tam paucos
saluat, tam multos damnat ...“ BoA 3, 124,16-19.26-28/ Mii. 44.

40 §. BoA 3, 123,19 ff.

4l Auch die Ansitze dazu in Rassurer et protéger, 449, 454, 457, sind nicht genii-
gend vertieft. Ahnliches gilt fiir Reinhard Schwarz, Die mittelalterliche Vorstellung
vom richtenden Christus — ein Ausdruck religioser Mentalitat, in: Geschichte in Wis-
senschaft und Unterricht (GWU) 2 (1981), 526-547.
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Glauben an die verborgene Liebe Gottes tiberwunden? Wie viele haben
zwar diese Lehre gehort, sie aber aus ihrem Inneren verdrangt, wie Eras-
mus? Man miiBte nicht nur praktische Anweisungen von Theologen stu-
dieren, sondern auch Selbstzeugnisse, wie man auf diese Anweisungen rea-
gierte.

Als Ergebnis dieser Quellenstudien méchte ich festhalten, daB es nétig
ist, zwei Ebenen zu unterscheiden. Theologie als Gegenstand der Theo-
logiegeschichtsschreibung hat ihren Ort auf der theoretischen Ebene. Dort
werden Aussagen gemacht iiber bestimmte Sachverhalte, unter Absehung
davon, inwiefern derjenige, der diese Aussage macht, in den Sachverhalt
selbst hineinverwickelt ist. Er hat insofern den Standpunkt der Uberschau,
der theoria, auf diesen Sachverhalt. Mentalitit als Gegenstand der Mentali-
tatsgeschichtsschreibung hat hingegen ihren Ort auf der praktischen Ebene
als Disposition zu einem bestimmten Verhalten, zu einer praxis. Der
Mensch, der von seiner Mentalitdt bestimmt ist und sich verhalt, ist so gera-
de mitten in die Sachverhalte verwickelt, die Gegenstand der Theorie sind.
Nur wenn diese beiden Ebenen voneinander unterschieden werden, kann
iiberhaupt erst ihr Zusammenhang erfaBt werden. Es erweist sich dann,
dalR eine Aussage auRer ihrem Sachbezug immer auch eine praktische Re-
levanz enthilt, und eine Mentalitét stets auf ihre theoretische Kristallisa-
tion hin ausgerichtet ist. Dieser Zusammenhang wird begreifbar, wenn die
Theorie als Reflexion der Praxis aufgefalt werden kann oder eine Anwei-
sung gefunden wird, durch die deutlich wird, wie die Theorie auf Praxis
zielt. Auf diese Weise vollzieht sich gerade eine sinnvolle Zusammenarbeit
von Mentalititsgeschichtsschreibung und von Ideengeschichtsschreibung,
welche in diesem Falle die Gestalt der Theologiegeschichtsschreibung hat.

4

Ich méchte die Unterscheidung und den Zusammenhang dieser beiden
Ebenen nun noch an zwei ausgewéhlten Begriffen vorfiihren. Es zeigt sich,
daR ein Begriff in der Grammatik der Praxis zu einer durchaus anderen Be-
deutung kommen kann, als er sie in der Theorie hat.

4.1. So definiert Thomas von Aquin GewiRheit (certitudo) urspriinglich
als eine Eigenschaft der Erkenntnis: , ... die Gewifheit der Erkenntnis ist
dann niamlich gegeben, wenn die Erkenntnis nicht in irgendetwas von dem
abweicht, das in der Sache gefunden wird, sondern so von der Sache ur-
teilt, wie sie ist.“ Br fahrt fort: ,Und weil man eine gewisse Einschédtzung
von einer Sache hat vor allem durch die Ursache dieser Sache, wird darum
der Name ,GewiRheit’ auf die Zuordnung einer Ursache zu ihrer Wirkung
bezogen, so daR man sagt, die Zuordnung einer Ursache zu ihrer Wirkung
ist gewiR, wenn die Ursache unfehlbar die Wirkung herbeifiihrt.“** Thomas

42 cognitionis quidem certitudo est, quando cognitio non declinat in aliquo ab
€0, quod in re invenitur, sed hoc modo existimat de re, sicut est. Et quia certa existima-
tio habetur de re praecipue per causam rei, ideo tractum est nomen certitudinis ab or-
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vollzieht also eine Ubertragung des GewiRheitsbegriffs von dem Felde der
Theorie, der reinen Verstandestétigkeit, auf Verhaltnisse, die von dieser un-
terschieden sind. So kann er von der Gewilsheit der Naturvorgénge spre-
chen, die von dem Verstand des Schépfers so angeordnet sind, daf sie un-
fehlbar ihre Wirkungen als ihr Ziel erreichen®’, oder von der Gewifheit der
Ausrichtung menschlicher Fihigkeiten: ,Und auf diese Weise sagt man
auch, daft die moralischen Tugenden gewisser als Kunstfertigkeit wirken,
insofern sie nach der Art der Natur von der Vernunft zu ihren Handlungen
bewegt werden ... “4*

Auf diese Weise gewinnt der Gewilheitsbegriff eine Bedeutung auch fiir
das menschliche Ethos und mithin auch fiir die Mentalitdt als Disposition
menschlichen Handelns. Thomas vollzieht an der zuletzt genannten Stelle
eine Ubertragung des Begriffs der GewiBheit auf die Tugend der Hoffnung.
Gewillheit ist Eigenschaft der Hoffnung nicht als Kennzeichnung einer
Aussage iiber ein in der Zukunft erwartetes Ereignis. Ware dem so, dann
hatte sie noch ihren Ort im Erkenntnisvermogen des Menschen. Vielmehr
gehort die Hoffnungsgewilheit aber in den praktischen Teil der Seele, in
das Strebevermogen. Sie ist so viel wie die Pestigkeit des Strebens®. So
wird auch deutlich, wie man von einem Getfiihl der Sicherheit oder des Be-
diirfnisses nach Sicherheit sprechen kann: Wenn ein Mensch hotfen kann,
dann kann er sich auch sicher fiihlen.

In der Frommigkeitstheologie wird dementsprechend GewifSheit zu ei-
nem zentralen Begriff. Trost und GewiBheit gehoren zusammen. Jemand
inmitten der Beunruhigungen und Anfechtungen des Lebens Trost zu ge-
ben, heift, ihm einen festen Halt zu geben, mithin Gewilheit. Man beach-
te, daR die unter Anm. 32 und 38 genannten Aussagen Gersons und Lu-
thers dadurch ihre Schirfe gewinnen, dafl die GewiBBheit der Seele, im
Schutz Gottes zu sein, bezweifelt wird, bzw. dal} die GewiBBheit der Gnade,
die gerade den Demiitigen zuteil wird, hervorgehoben wird?*¢.

4.2. In der Scholastik als einer ausgesprochen theoretischen Theologie
steht die causa dispositiva weit unter der causa effectiva. So sagt Bonaven-
tura, daR der Ursprung der BuBtugend im effektiven Sinne Gott ist, im dis-

dine causae ad effectum, ut dicatur ordo causae esse ad effectum certus, quando causa
infallibiliter effectum producit.“ Quaestiones disputatae de veritate q.6, art. 3.

43 In III Sent. di.26, q.2, art. 4c.

44 Et per hunc etiam modum virtutes morales certius arte dicuntur operari, in
quantum per modum naturae moventur a ratione ad suos actus”, S.Th. II-TI, q.18,
art. 4c.

45 7u dieser Thematik s. neuerdings die scharfsinnige Dissertation von Michael Bas-
se, Certitudo spei. Thomas von Aquins Begriindung der HoffnungsgewifSheit und ihre
Rezeption bis zum Konzil von Trient als ein Beitrag zur Verhdltnisbestimmung von
Eschatologie und Rechtfertigungslehre, Gottingen 1993 (Forschungen zur systemati-
schen und ékumenischen Theologie 69), 18-21.

46 S_auch die Ausfithrungen Gersons zur GewiBheit der Hoffnung im Anschlufs an
diese Stelle, a.a.0., 196 {., die Distinktionen des GewiBheitsbegriffs, a.a.0., 230-232,
sowie die Schliisselstellung der mystischen Theologie, welche die grofite GewilSheit hat
und dem Menschen die notige Festigkeit auf dem Weg zu seinem Ziel verleihen kann,
De mystica theologia [speculativa], cons. 3; cons. 34, Oeuvres Bd. 3,253; 279-281.
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positiven Sinne der Mensch, was besagt, da® sie durch die knechtische
Furcht, in welcher der Siinder sich vor Strafe fiirchtet, nur empfangen
wird: , ... denn diese Empfangnis ist nicht durch ein Hervorbringen ins
Sein, sondern durch Disposition und Vorbereitung ...“#’. In dieser Hinsicht
tut sich Bonaventura leicht, die Mitwirkung des Menschen bei der Recht-
fertigung (in Anwendung von Augustins Satz ,qui creavit nos sine nos, non
iustificat nos sine nos*) als dulRerst gering einzustufen.

Anders verhalt es sich mit dem Begriff der Disposition und Vorbereitung
in einer praktisch relevanten Frommigkeitstheologie. Denn es geht ihr um
die Anweisung des Menschen zu einem Verhalten, mithin gerade dazu, in
sich die notige Disposition zu schaffen, sich in rechter Weise vorzubereiten.
Mensch und Gott stehen dann einander auf einer Ebene gegeniiber. Der
Mensch weill: wenn er tut, was in ihm ist, um sich geniigend zu disponie-
ren, dann wird er dadurch das entsprechende Verhalten Gottes hervorru-
fen, der ihm die Gnade gibt. Dieses zentrale Anliegen machen manche
frommigkeitstheologische Schriften bereits durch ihren Titel deutlich, so
Gersons ,De praeparatione ad missam’ oder Johannes Niders ,Disposito-
rium moriendi’. Vor diesem Hintergrund wird erst die Radikalitdt von
Luthers Angriff verstdndlich, wenn er anklagt: ,Die conditio [der rechten
Vorbereitung des Menschen] richtet alles Ungliick an.*48

5

Bisher sind wir den Weg einer Umsetzung eines Theologoumenons auf der
theoretischen Ebene in die Praxis gegangen. Zum Schlul méchte ich noch
auf die umgekehrte Fragerichtung eingehen, ob nicht eine bestimmte Men-
talitdt bzw. ein ihr entsprechendes Verhalten bestimmte Konsequenzen fiir
die Gestalt theoretischer Aussagen hat. Eine Anregung fiir diese Uberle-
gung bietet Immanuel Kants ,moralischer Beweis des Daseins Gottes”.
Kant stellt hier vor: ,Wir konnen also einen rechtschaffenen Mann (wie
etwa den Spinoza) annehmen, der sich fest tiberredet hilt: es sei kein Gott
... wie wird er seine eigene innere Zweckbestimmung durch das moralische
Gesetz, welches er tdtig verehrt, beurteilen?“4® Er fithrt aus: Weil dieser

47, ... quia conceptio ista non est per productionem in esse, sed per dispositionem

et praeparationem ...“ Bonaventura, In IV Sent. di.14, p.1, art.2, q.3, conclusio, Qua-
racchi-Ausgabe Bd. 4, 327.

48 WA.TR.5, 440,61, Nr.6017 (Jahr unbekannt). Die Aufhebung der Macht, die der
Mensch durch seine Disposition iiber Gottes Gnade hat, kommt gerade durch sein Stil-
lewerden in Gottes Willen zustande. Eben darum benétigt die Predigt von der Unfrei-
heit des Willens keine Anweisung zu einem menschlichen Tun fiir ihre Motivierung.
Dal? sie dazu dient, den Menschen fiir die Gnade vorzubereiten, kommt fiir den in Got-
tes Willen ergebenen Menschen eben im UberfluR noch hinzu, s.o. S. 184, Anm. 38.
Hier liegt auch ein wesentlicher Unterschied zwischen Luther und Gerson. Zur Aufhe-
bung der Bedingungsstruktur als Merkmal reformatorischer Rechtfertigungslehre s.
Berndt Hamm, Was ist reformatorische Rechtfertigungslehre?, ZThK 83 (1986), 10-15.

4% Kritik der Urteilskraft, Werkausgabe, hg. v. Wilhelm Weischedel, Bd. 10, Frank-
furt am Main 1974, 415, vgl. den Kontext 411-417.

ZKG 105. Band 1994/3



Zum Verhaltnis von Mentalitdts- und Theologiegeschichtsschreibung 189

Mensch moralisch handeln will, muf3 er auch annehmen, daf? es méglich
sei, den Endzweck zu erreichen, den ihm seine Moralitdt gebietet, namlich
das hochste Gut, dessen Bedingungen Gliickseligkeit und Sittlichkeit sind.
Das Erreichen dieses hochsten Gutes kann aber nur méglich sein, wenn ein
moralischer Welturheber existiert, der alles, was in der Welt geschieht, so
anordnet, dal’ dieser letzte Zweck erreicht wird. Obgleich jener Atheist von
der objektiven theoretischen Realitdt Gottes nicht tiberzeugt ist (welche
nach Kant auch nicht bewiesen werden kann), muf3 er doch seine sub-
jektiv-praktische Realitdt annehmen, denn er lebt so, als ob ein Gott exi-
stiere. — Bezogen auf unsere Uberlegung heit dies: Aus einer Mentalitét,
einem dieser entspringenden Verhalten eines Menschen, ist eine bestimmte
Weltsicht zu folgern, die diesem entspricht. Der Mensch lebt so, als ob die-
ser Sachverhalt der Fall wire, bzw. jener nicht der Fall wére. Diese Theorie,
die aus der Praxis entworfen, projiziert wird, muf3 nicht mit dem tatséch-
lichen Sachverhalt der Dinge iibereinstimmen. Sie muf3 auch nicht mit der
Theorie iibereinstimmen, von deren Wahrheit der betreffende Mensch je-
weils liberzeugt ist.

Ich beziehe diese Uberlegung auf die beiden oben dargelegten Begriffe:

a) In der scholastischen Theorie stand die causa dispositiva weit unter
der causa effectiva. Nach der Sicht des Seins, nach welcher der Mensch fak-
tisch handelte, sind sie aber ebenbiirtig, ja, die causa dispositiva hat sogar
einen gewissen Vorrang, weil durch sie der Mensch die Initiative erhalt,
durch deren Gebrauch er Gott zu etwas bewegen kann.

b) Die Notwendigkeit der Gnade und der Heilsmittlerschaft Christi wur-
de in der mittelalterlichen Theologie allgemein gelehrt. Ebenso allgemein
gelehrt wurde allerdings auch die UngewiBRheit des Gnadenstandes wie
auch die UngewiBheit der hinreichenden Disposition fiir den Gnadenstand.
Es gibt nur eine vermutungsweise GewiRheit von sehr geringem Grad.>®
Erwdgt man nun die tragende Bedeutung, die Gewillheit fiir menschliche
Praxis hat, dann kommt man zu der Folgerung, daR die Gnade keine ent-
scheidende Bedeutung fiir das Sich-Verhalten eines Menschen haben
kann, wenn sie ihm nicht (nicht absolut, sondern nur in sehr einge-
schranktem Male) gewild sein kann. Ein Mensch, dem nicht gewiR ist, dal®
etwas existiere, wird auch — fiir sein BewulRtsein — so leben, als existiere es
nicht. Dieser Umstand ist fiir die kontroverstheologische Diskussion der Be-
deutung der Gnade und der GewiBBheit von Gnade und Heil von wesentli-
cher Tragweite.

Die gelehrte Seinssicht muld mit der gelebten Seinssicht nicht iiberein-
stimmen, sie stellt aber bestimmte Bedingungen bereit, unter denen die mit
ihr zusammenhéangende Praxis die ihr eigene Seinssicht entwirft. Dies sind
in der scholastischen Theologie etwa die Lehre von der Notwendigkeit ei-

0 S, Johann Auer, Die Entwicklung der Gnadenlehre in der Hochscholastik unter
besonderer Beriicksichtigung des Kardinals Matteo d’Acquasparta, Erster Teil: Das We-
sen der Gnade, Freiburg im Breisgau 1942, 312-322.
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ner Disposition der Materie fiir die Aufnahme einer bestimmten Form oder
die Lehre von der UngewiRRheit der Gnade.

Aufgrund solcher Uberlegungen ist es auch moglich, den theoretischen Ge-
halt einer Praxis zu rekonstruieren, auch wenn die Theologie, welche diese
Praxis belegt, selber keine Theorie, keine explizite Sicht des Seins enthailt.
Im frémmigkeitstheologischen Schrifttum besteht z.B. die Ars moriendi,
wie etwa die sogenannte Bilder-Ars, nur aus Anweisungen, wie der Ster-
bende sich in bestimmten Situationen verhalten solle, damit er das Heil
empfange. Bei einem Theologen wie Gerson, der auch eine grofRe Zahl von
spekulativen, theoretischen Schriften hinterlassen hat, kann man nun
Schritt fiir Schritt den Zusammenhang erarbeiten: Von der gelehrten Seins-
sicht tiber ihre Auffassung als Reflexion der Praxis oder iiber eine Anwei-
sung zur Praxis, von der Praxis zur gelebten Seinssicht im Gegeniiber zur
gelehrten. Insofern sich dabei eine Ubereinstimmung zwischen der Praxis
eines Gerson und der Praxis der Bilder-Ars ergibt, ist es auch moglich, die
Struktur zu rekonstruieren, welche diese Praxis auf die theoretische Ebene
spiegelt.

Auf diese in diesem Aufsatz skizzierte Weise konnen Theologiege-
schichtsschreibung und Mentalitdtsgeschichtsschreibung in ein Wechsel-
spiel eintreten, das sehr fruchtbar zu sein verspricht.
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