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Die traditionelle, protestantisch geprägte Geschichtsauffassung sah in der »Tat Luthers« eine Befreiung von den »dunklen Mächten« der Papstkirche und ein »Ende des Mittelalters«. Doch weder war das Spätmittelalter »finster« noch Luther eine Lichtgestalt. Sein kirchlicher Reformimpuls steht im Kontext vielfältiger Umbrüche, die um 1500 im politischen, ökonomischen und kulturellen Leben einsetzten. Daß die Reformation viele Menschen mitriß und zuletzt in ein eigenes Kirchenwesen mündete, war nur möglich, weil verschiedene Akteure (Landesfürsten, städtische Magistrate, Bürger und Bauern) etwas mit ihr ›anfangen‹ konnten. Dabei spielten auch die neuen Massenmedien der Zeit (Flugschriften, Predigten) eine große Rolle.



»Selbst wer meint, die Materie bereits zu kennen, wird durch die souveräne Beherrschung des Stoffs, die Vielfalt der wahrgenommenen Aspekte und die Kenntnis der alten wie der aktuellen Diskurse zur Sache angetan sein. Der Göttinger Kirchenhistoriker erweist sich auch hier als einer der derzeit kraftvollsten, ausdrucks- wie urteilsstärksten und synthesefähigsten Vertreter seines Faches.«

(Martin Brecht, Theologische Literaturzeitung)
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»… dan die welt eilet, quia per hoc decennium fere novum saeculum fuit [weil während des letzten Jahrzehnts beinahe ein neues Zeitalter entstand].«

WA.TR 2, Nr. ‌2756b, S. ‌637,10f. (Herbst 1532)



»Ein weib ist bald genumen; aber stets lieb zu haben, das ist dan schwer, und es mag einer unserm Herrngott wol davor dancken, wer dasselbige hat.«

WA.TR 5, Nr. ‌5324, S. ‌214,27-29 (1542/43)

Antje gewidmet



EINLEITUNG
DIE REFORMATION UND DIE LIEBE ZUR KIRCHE







Im Frühjahr 1413 schrieb ein Magister der Universität Prag am Anfang eines später berühmten Werkes über die Kirche (Tractatus de ecclesia): »Wie jeder [christliche] Wanderer treulich glauben soll, daß es eine heilige katholische Kirche gibt, so soll er den Herrn Jesus Christus als Bräutigam dieser Kirche und die Kirche als seine Braut lieben; aber er liebt seine geistliche Mutter nicht, wenn er sie nicht durch den Glauben erkennt; also muß er sie durch den Glauben erkennen und sie so wie eine hervorragende Mutter ehren.«1

Der theologische Lehrer, der dies schrieb, war Jan Hus (um 1370-1415), der zwei Jahre später durch das Konzil von Konstanz (1414-18) als Ketzer verurteilt und verbrannt wurde. Die Liebe zur Kirche, die Hus gefordert und beschworen hatte, bezog sich auf die eine, universale, umfassende, also die katholische Kirche des Glaubensbekenntnisses. Diese eine Kirche des Glaubens war für ihn nicht identisch mit der ›real-existierenden‹ römisch-katholischen Papstkirche; denn diese war damals in unterschiedliche Obödienzen konkurrierender Papstprätendenten gespalten, ein belastender Mißstand, den das Konstanzer Konzil zu überwinden antrat. In Hus' Vorstellungen von der Kirche als der geistlichen Braut Christi, nicht als Rechts-, Verwaltungs- und Machtapparat, wirkten Anregungen fort, die von dem Oxforder Theologieprofessor John Wyclif (um 1330-1384) ausgegangen waren. Dieser hatte, anknüpfend an den wichtigsten Kirchenvater des Abendlandes, Augustinus, der irdischen Gestalt der römischen Papstkirche die Idee einer wahrhaft umfassenden, universalen Kirche, deren einziges Haupt Christus sei, entgegengesetzt. Neben 30 Sätzen von Hus wurden auch 45 Artikel aus Schriften Wyclifs in Konstanz verurteilt.2







Luther und seine sogenannten Vorläufer





Das theologische Denken dieser beiden berühmtesten ›Ketzer‹ der abendländischen Kirchengeschichte vor Martin Luther (1483-1546) stellte nicht einfach eine Inspirationsquelle seiner eigenen Theologie dar. Vielmehr setzte seine Beschäftigung besonders mit Hus, später auch mit Wyclif, erst zu einem Zeitpunkt ein, als sich sein innerer und äußerer Ablösungsprozeß von der römischen Papstkirche schon deutlich abzuzeichnen begann, das heißt zwischen dem Frühjahr 1519 und dem Sommer 1520. Gleichwohl hat sich Luther dann gern in eine Traditionslinie mit diesen und anderen seines Erachtens zu Unrecht verketzerten Theologen und enttäuschten Liebhabern der Kirche gestellt und sie damit zu seinen ›Vorläufern‹, sich selbst zu ihrem Nachfolger und Vollender gemacht. In den historiographischen Selbstentwürfen des lutherischen Protestantismus ist dieser Faden weitergesponnen worden: Luther erschien nun als Höhe- und Schlußpunkt einer Schar aufrechter Wahrheitszeugen (testes veritatis), die der verkommenen Papstkirche ihrer Zeit entgegengetreten seien und sie zu reformieren versucht hätten. Mit Luther, so eine feste Überzeugung seiner Anhänger im späteren 16. Jahrhundert, habe Gott den größten und letzten Propheten gesandt, um seiner Kirche vor dem baldigen Ende der Zeiten Buße zu predigen und die widergöttlichen Mißstände zu überwinden.

Dieses protestantische Geschichtsbild, das in seinem ursprünglichen, an Luther anknüpfenden Kern ein Konzept heilsgeschichtlicher Selbstvergewisserung einer beanstandeten Ketzerei darstellt,3 ist zu einer der einflußreichsten ›Meistererzählungen‹ der Geschichtsschreibung überhaupt geworden. Es hat, angereichert mit zunächst humanistischer, später aufklärerischer Rhetorik, die Epoche Luthers als lichtvollen Aufstand der geistigen Freiheit, des christlichen oder bürgerlichen Gewissens, der deutschen Nation gegen die finstere Herrschaft der Päpste und ihrer klerikalen Heerscharen zu inszenieren erlaubt und so dazu beigetragen, jenes Zerrbild des finsteren Mittelalters zu erzeugen, das niederzuringen außerhalb der Wissenschaft noch immer nicht ganz gelungen ist. Indem Luther und seine ›Vorläufer‹, die sogenannten Vorreformatoren, im Verhältnis zu ihrer Gegenwart als große, gefährdete, unverstandene, verfolgte Außenseiter positioniert wurden, geriet häufig das aus dem Blick, was Luther und die Reformer des 15. Jahrhunderts jeweils mit ihrer Zeit verband. Je dunkler die ›mittelalterliche‹ Welt erschien, gegen die Luther und seine Vorkämpfer aufstanden und revoltierten, desto ›zeitloser‹ oder ›moderner‹ erschienen sie selbst. Daß die von Heroisierungen nicht freien Dekontextualisierungen insbesondere Luthers in der weiteren Forschung zu ihrerseits nicht selten angestrengten Bemühungen seiner ›Rekontextualisierung‹ im Mittelalter, ja zur Entdeckung eines mittelalterlichen Luther geführt haben, verwundert daher nicht. Aber wirklich gewonnen war damit wenig. Denn daß all jene Zuschreibungen – mittelalterlich, vormodern, zeitlos-evangelisch, modern usw. – künstliche Konstrukte sind, kann heutigentags wohl kaum ernsthaft strittig sein.

Luther und die sogenannten Vorreformatoren verbindet zunächst nicht sehr viel mehr, als daß sich der Wittenberger ab einem bestimmten Zeitpunkt der Konfliktgeschichte zwischen ihm und der kirchlichen Hierarchie mit ihnen zu beschäftigen und auf sie zu berufen begann. Im Rückblick, von seiner eigenen Verketzerung her, konstruierte er eine Genealogie der von der Papstkirche verfolgten wahren Kirche, die von den altgläubigen Gegnern ihrerseits reproduziert und bestätigt wurde. Denn diese ›häresiologische Genealogie‹ erwies doch schließlich, daß Luther eben wirklich jener Ketzer war, als den man ihn verurteilt hatte. Wer sich selbst öffentlich mit dem Ketzer Hus solidarisierte, durfte sich schließlich nicht wundern, als Hussit beschuldigt und verdammt zu werden. Die protestantisch-emphatische und die katholisch-häresiologische Geschichtsdarstellung erscheinen als zwei Seiten derselben Medaille.

Daß im Rückblick eine Verbindungslinie zwischen Luther und seinen sogenannten Vorläufern gezogen wurde, hat den Blick dafür verstellt, daß die Bemühung um eine Reform der Kirche, um eine lebendige Anpassung der Institution an die sich wandelnden Bedingungen ihrer Zeit, um eine geistliche Reorganisation von ihren heiligsten Ursprungsdokumenten in der Bibel und bei den Kirchenvätern her, kein primär von Außenseitern verfochtenes Nebenthema des Zeitalters um 1500 war, sondern ein Hauptthema, das viele Personen, Gruppen und geistliche Korporationen beschäftigte. In der Intensität, in der man an der Verbesserung der Kirche und ihrer Glaubwürdigkeit arbeitete, manifestierte sich, daß sie der weithin alternativlose Raum war, in dem Individuen, soziale Gruppen und Stände, Zünfte und Genossenschaften, bäuerliche ›Verbündnisse‹ oder Dynastien ihre Bedürfnisse nach Heilssicherung, Kontingenzbewältigung und soziokultureller Repräsentation inszenierten und artikulierten. Nicht zuletzt in der Kritik an der Kirche oder ihren klerikalen Repräsentanten zeigte sich, wie wenig man ihrer entbehren konnte oder wollte. Aus einer im Laufe des 15. Jahrhunderts zunehmenden Kirchenkritik zu folgern, man habe innerlich mit ihr gebrochen und gebe ihr keine Zukunft mehr, wäre ein Irrtum. Offener Widerspruch oder entschlossener Aufstand gegen die Kirche, ihre Praktiken und Lehren bildeten einen höchst marginalen Tatbestand. Eine Ableitung der Reformation aus einer vorreformatorischen feindseligen Haltung gegenüber der Kirche, sofern es diese überhaupt in nennenswertem Maße gab, greift deshalb zu kurz. Die durchaus verbreiteten kirchenkritischen und -reformerischen Stimmen gegenüber dem vorfindlichen Kirchentum sind hingegen als Ausdruck jener prinzipiellen Anerkenntnis ihrer Idee und ihres Wesens zu deuten, ja als Versuch, die Wirklichkeit der Kirche ihrem Ideal anzunähern, die Hus im einleitenden Zitat mit dem affektiven Verb diligere, »lieben«, bezeichnet hat. Da die Kirche immer zugleich real-existierende Institution welthafter Verfehlung und Gegenstand des Glaubens war, konnte jede Kritik an ihr als Erweis ihrer Unumgänglichkeit, Unverzichtbarkeit und Heiligkeit gelten. Ja, die Polemik konnte gegen ihre vornehmsten Repräsentanten im Namen Christi, des Herrn der Kirche, erfolgen und mit dem Anspruch auftreten, aus dem Innersten der wahren Kirche selbst zu stammen. Die schärfsten Kritiker der Kirche waren zumeist ihre glühendsten Liebhaber.

Hierin stimmte Luther mit Hus, mit Wyclif und mit vielen anderen überein, lange bevor er genauere Kenntnisse über ihre Lehren besaß. Diese in der Theologiegeschichte des Abendlandes, bei ihrem wichtigsten ›Vater‹ Augustinus, verwurzelten Selbstunterscheidungen der Kirche als sichtbarer und unsichtbarer, heiliger und sündhafter, welthaft-verstrickter und geistlicher Größe bildeten ein Ferment der Unruhe, der Infragestellung und der Reformbemühung während einzelner Etappen des Mittelalters, aber eben auch in der Zeit der Reformation.


Die selbstverständliche Allgegenwart von ›Kirche‹





Die Reformation und ihr Ringen mit der real-existierenden, ihr Kampf für die ›wahre‹, die ›evangeliumsgemäße‹ Kirche sind nur vor dem Hintergrund der unabweisbaren Allgegenwart der Kirche zu verstehen. Für jeden Europäer nichtjüdischen und nichtmuslimischen Glaubens war ›die Kirche‹ vor Luther, zu seiner Zeit und auch noch ein Jahrhundert nach ihm eine schlechterdings unausweichliche, unhintergehbare Wirklichkeit. Geändert hat sich durch die Reformation nicht der Anspruch der Kirche an die Menschen als solcher, sondern die Art und Weise, in der dieser Anspruch begegnete. Geändert hat sich allerlei an den sichtbaren Erscheinungsformen, am Autoritäts- und Institutionengefüge usw.; an der selbstverständlichen Gebundenheit jedes Menschen an eine der nun konkurrierenden und einander anathematisierenden, das heißt mit dem Bann belegenden Kirchen änderte sich nichts. Denn zur ›Kirche‹ gehörten vor wie nach der Reformation im Prinzip alle, außer den Juden, den Muslimen und den Exkommunizierten. Zur Kirche gehörte man ›von der Wiege bis zur Bahre‹; im Unterschied zu allen anderen soziokulturellen Bindungs- und Organisationszusammenhängen, vielleicht außer den familiären, umspannte die Zugehörigkeit zur Kirche jedes vollständige menschliche Leben. Die Kirche war für die weit überwiegende Mehrzahl der Menschen vor und nach der Reformation eine nähere, konkretere, erfahrbarere Wirklichkeit als das politische Ordnungssystem – der Staat. Die Kirche war zugleich die umfassendste Kategorie, in der sich die Menschen vieler Zeiten und Weltengegenden in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft zusammenfassen und aufeinander beziehen ließen. Die Kirche war nah und fern, umfassend und lokal, hatte mühelos zu besuchende, mit Mühen erreichbare, auch praktisch unerreichbare Orte und Räume, Zentren und Epizentren. Die Kirche war die einzige Ordnungsgröße des Zeitalters, die wirklich bei den Menschen aller Stände, Orte und Lebensalter war. Weil Kirche vor und nach der Reformation nie nur – und wohl für die meisten Europäer nicht einmal primär – ›Rom‹ war, konnte man über den Papst und seine Kurtisanen herziehen und sie als Teufelsbrut desavouieren, ohne an der Kirche als derjenigen Sozialform der Religion, zu der potentiell alle gehörten, irre zu werden. Weil die Kirche so unzählig viele Gesichter hatte und die Bindung an sie nicht auf freiwilligem, individuellem Entschluß basierte – weder vor noch nach der Reformation –, sie mithin eine selbstverständliche Lebensordnung darstellte, hat sie im Zuge der Reformation zwar Spaltungen erlebt, aber als Institutions- und Sozialtypus, eben als ›Kirche‹, überlebt. Freiwillige religiöse Vergemeinschaftungsformen galten der vorreformatorischen Kirche ebenso wie den nachreformatorischen Kirchen als sektiererisch und häretisch. Zur Kirche gehörte man vermittels der Taufe, nicht aber aufgrund eigener Entscheidung. Lediglich für die radikalen Randsiedler der europäischen Religionsgeschichte, die vorreformatorischen und vor allem die protestantischen Sekten, oder für Konvertiten aus Judentum und Islam spielte eine persönliche religiöse Entscheidung eine Rolle. Für alle anderen war die Zugehörigkeit zur Kirche eine unhintergehbare und zumeist unhinterfragte Selbstverständlichkeit.


Die Reformation als Aufstand der ›Kirche‹ gegen die ›Kirche‹





Da sie viele Gesichter hatte, nur wenige kultische oder moralische Verpflichtungen bindend auferlegte und in sich selbst Raum für vielfältige Alternativen ließ, gab es nur relativ wenig Anlaß, gegen die Kirche aufzubegehren. Darauf konnte man eigentlich nur verfallen, wenn man es mit dem, wofür die Kirche stand oder stehen sollte, ernster nehmen zu müssen meinte als die berufenen Vertreter der Kirche selbst. Die Reformation ist ein solcher Aufstand der ›Kirche‹ gegen die ›Kirche‹ gewesen. Und sie hat es mit dem Kirchesein der Kirche ernster genommen, als es ihres Erachtens jene Kirche beziehungsweise ihre Repräsentanten taten, gegen die sie aufbegehrte. Sie hat die religiösen Pflichten ihrer Gläubigen gesteigert, auf persönliche Aneignung gedrängt und insofern das Ideal eines alle Menschen umfassenden corpus christianum, einer christlichen Gesellschaft, konsequenter umzusetzen versucht als die vorreformatorische Kirche. Wenn es ein Ziel schon der mittelalterlichen Kirche gewesen sein sollte, eine christliche Gesellschaft zu formen, dann ist dieses Ziel im Zuge der Reformation und der durch diese provozierten Gegenreformation konsequenter und am Ende wohl auch erfolgreicher realisiert worden als je zuvor.

Die Reformation zielte darauf ab, daß die bestehende Kirche nach Maßgabe biblischer Verbindlichkeiten ›zurechtgebracht‹, re-formiert, werden sollte und daß die Glieder der Kirche, die Christen, Mitverantwortung für Lehre und Leben der Kirche übernahmen. Nur weil sich die Reformation an die Kirche als die alternativlose Form christlicher Lebens- und Sozialgestaltung gewiesen wußte und für die Bedingungen ihrer Zeit eine begriffliche Unterscheidung zwischen ›Kirche‹ und ›Gesellschaft‹ ganz unangemessen ist, konnten ihr Angriff auf die Kirche und ihr Neubau evangelischer Kirchen christentumsgeschichtlich epochale Wirkungen zeitigen. Ein Angriff auf die Kirche, der nicht wieder zur Kirche, zur religionskulturellen Sozial- und Integrationsgestalt aller Bürger und Bauern, aller Menschen sämtlicher Stände eines geopolitischen Raums geführt hätte, wäre nichts anderes als ein weiteres Kapitel der mittelalterlichen Sektengeschichte gewesen, aber kein epochales Phänomen.

Nach einer »gemein reformation <…> in der gantzen christenheit«4 zu rufen implizierte für Autoren vor Luther wie für diesen selbst nichts Geringeres, als einer grundstürzenden Umorientierung der gesamten christlichen Gesellschaft in allen Gliedern das Wort zu reden. Eine solche totale Reformation hatte entweder als menschliches Unterfangen ihre Ausweglosigkeit und ihr Scheitern bei sich oder war allein von Gott zu erwarten.5 Dies hielt jedoch nicht davon ab, im Rahmen kleinerer Gestaltungsräume und Handlungszusammenhänge nach Möglichkeiten zu suchen, Mißstände zu verändern. Schon der Straßburger Münsterprädikant Johann Geiler von Kaysersberg (1445-1510), einer der einflußreichsten Prediger und theologischen Schriftsteller vor der Reformation, hatte aus der Unmöglichkeit einer ›Generalreformation‹ nicht gefolgert, sich in die Mißstände zu schicken, sondern dafür plädiert, in überschaubaren Verantwortungsbereichen reformerisch tätig zu werden: »<…> in der sunderheit möchte jeglich wol sein stat und yeglicher oberer sein unterthon reformieren. Ein bischoff in sein bistumb. Ein apt in seinem closter. Ein rat sein stat. Ein bürg sein hauß, daz wer leicht. Aber ein gemein reformacion der gantzen cristenheit, das ist hart und schwer, und kein consilium hat es mögen betrachten und weg mögen finden.«6 Damit waren die Realisierungsbedingungen lokaler, regionaler, auch häuslicher Reformationen präzise erfaßt, die im großen und ganzen den Erfolg der Reformation ausmachen sollten. Nicht der durch ein Generalkonzil initiierten und strukturierten »gemein reformation«, sondern den städtischen, territorialen, häuslichen, in den überschaubaren soziokulturellen Lebens- und Organisationseinheiten der christianitas liegenden Partikularreformationen gehörte die Zukunft. Apostel einer ›Generalreformation‹, der ›großen Veränderung‹, der grundstürzenden ›Verwandlung‹ der Christengesellschaft, fanden sich im 16. Jahrhundert bald vorwiegend auf dem sogenannten linken Flügel der Reformation, bei den Radikalen. Ihre generalreformatorischen Programmtexte sind literarische und mentale Parallelerscheinungen der frühen Utopien. Der Erfolg der Reformatoren aber bestand in der Reduktion des Universalismus und in der pragmatischen Partikularisierung ihrer Gestaltungskontexte, mithin in der Addition der vielen größeren und kleineren Reformationen zu der einen, die man zusammenfassend ›die Reformation‹ zu nennen pflegt. Die Summe dieser Einzel- und Partikularreformationen jedenfalls veränderte das abendländische Kirchenwesen grundlegender als irgend etwas vorher oder nachher.

Der Erfolg der Reformation ergab sich freilich ganz wesentlich daraus, daß in den jeweiligen kleinen und partikularen Räumen so reformiert wurde, daß man alle Menschen einbezog, also Kirche baute, und daß man die Neuerungen in der Regel zügig und verbindlich für einen bestimmten sozialen und politischen Lebensraum durchsetzte. Duldsamkeit gegenüber abweichendem Verhalten einzelner Personen oder Gruppen, seien es nun Anhänger der alten Kirche, Täufer oder radikalreformatorische ›Schwärmer‹ und Einzelgänger, war der Reformation im ganzen nicht weniger fremd als jener Kirche, gegen die sie aufstand und deren Anspruch, die allgemeine Kirche zu sein, sie teilte. Die Reformation hatte also Erfolg, weil sie die Partikularität ihrer Gestaltungs- und Durchsetzungsräume mit einer generellen Verbindlichkeit, also: Kirchlichkeit ihres Anspruchs, verknüpfte. Wenn man die Auflösung der selbstverständlichen Geltung des in konstantinischer Zeit eingeführten religionssoziologischen Vergesellschaftungsmodells, dieses ›Sozialtypus Kirche‹, als entscheidenden religionsgeschichtlichen und kulturellen Indikator der Neuzeit versteht,7 dann kann es keinem Zweifel unterliegen, daß es historiographisch unsachgemäß wäre, Reformation und Mittelalter zwei unterschiedlichen historischen Epochen zuzuweisen. Die Vorstellung, daß alle Menschen eines Gemeinwesens zur ›Kirche‹ gehörten, teilten die Reformatoren mit jener Kirche, gegen die sie rebellierten.


Die Reformation als Epoche?





Ist es deshalb nicht naheliegend oder gar unausweichlich, die Bedeutung der Reformation als einer kirchen- und allgemeingeschichtlichen Zäsur zu nivellieren und die insbesondere seit Leopold von Ranke (1795-1886) als eigene Epoche stilisierte Reformationszeit (1517-55)8 in eine – Spätmittelalter und Frühe Neuzeit umspannende – Periode des Übergangs zwischen etwa 1400 und 1650 einzuordnen? Die Diskussion um die Zuordnung der Reformation zu Mittelalter oder Neuzeit, auch ihrer historiographischen Situierung ›zwischen den Zeiten‹, ist stets mit besonderer Leidenschaft geführt worden. Dies hängt wesentlich mit den – nur selten explizit gemachten – geltungspolitischen Ansprüchen, die sich mit dieser Frage verbinden, zusammen. Wer die Reformation tendenziell stärker dem Mittelalter zuschlägt, scheint ihre aktuellen Geltungsansprüche zurückhaltender zu beurteilen, sie konsequenter zu historisieren, Luther »ohne Goldgrund«9 in seine Zeit zu stellen. Wer hingegen Luther und die Reformation auf die Seite der Neuzeit herüberzieht, reklamiert den Wittenberger als eine Gestalt, die auch uns Heutigen noch Wesentliches zu sagen hat, ja, deren Leben und Werk, deren Theologie ganz entscheidend für kardinale religionskulturelle Prozesse wie Individualisierung oder Pluralisierung, die Bindung religiöser Letztverbindlichkeiten an das eigene Gewissen oder die Emanzipation von klerikaler Bevormundung, die Begründung beziehungsweise Ermöglichung persönlicher Menschenrechte usw. verantwortlich gemacht werden. In bestimmten Periodisierungskonzepten begegnen also nicht selten dogmatische Geltungsansprüche, denen nicht zuletzt im Horizont aktueller Auseinandersetzungen um religiöse Konkurrenz und Ökumene Wirkungskraft zugeschrieben wird.

In bezug auf die neuere allgemeinhistorische Epochendiskussion kann diese nicht selten bei protestantischen Autoren begegnende Aufgeregtheit in der Frage ›Reformation: Mittelalter oder Neuzeit?‹ inzwischen als entschärft gelten. Denn wohl kaum jemand wird heute noch ernsthaft die Vorstellung vertreten, unsere eigene Gegenwart sei mit der Zeit der Reformation in eine und dieselbe Epoche zu setzen. Die Fremdheit der Reformation, ihre Andersartigkeit, kann in historischer Perspektive nicht ernsthaft strittig sein. Wegen der allgemein üblich gewordenen Einführung des Epochenbegriffs der ›Frühen Neuzeit‹ kann die Diskussion über die ›Mittelalterlichkeit‹ oder ›Neuzeitaffinität‹ Luthers oder der Reformation also getrost jenen überlassen werden, die noch immer meinen, daraus Funken schlagen zu können.


Die Reformation als Veränderung des bestehenden Kirchenwesens





›Die Reformation‹ beginnt nicht an einem bestimmten kalendarischen Datum, etwa dem 31. ‌10. ‌1517, jenem Tag vor dem Allerheiligenfest, als der Wittenberger Theologieprofessor seine 95 Thesen über den Ablaß an den Erzbischof der Diözese Magdeburg und Primas der deutschen Reichskirche, Albrecht von Brandenburg, der für den Vertrieb des Petersablasses verantwortlich war, schickte, sich erstmals ›Luther‹ statt ›Luder‹ nannte und wahrscheinlich auch seine Thesen zum Zweck der Ankündigung einer freilich nie gehaltenen Disputation an die Kirchentüren Wittenbergs, die ›schwarzen Bretter‹ der Universität, anschlagen ließ. Sie endet auch nicht mit einem bestimmten Ereignis, etwa dem Augsburger Reichsabschied vom 25. ‌9. ‌1555, als den Anhängern der Confessio Augustana von 1530, des wichtigsten protestantischen Bekenntnisses, eine reichsrechtliche Duldung bis zur – schlußendlich erwarteten – kirchlichen Wiedervereinigung zuerkannt wurde. Die Reformation, wie sie in diesem Buch verstanden wird, stellt einen Prozeß der theologischen Infragestellung, der publizistischen Bekämpfung und der gestaltenden Veränderung des überkommenen Kirchentums dar. Aufgrund der untrennbaren Verbundenheit von Kirche und Gesellschaft betrafen diese mit unterschiedlichen Mitteln ins Werk gesetzten Veränderungen des Kirchenwesens viele Menschen in unterschiedlichster Weise. Unter Reformation verstehe ich die – in bewußter Abgrenzung von der Kirche Roms und im Bruch mit den in ihr geltenden Rechtsgrundlagen des kanonischen Rechts vollzogenen – Umgestaltungsprozesse des Kirchenwesens in städtischen und territorialen Zusammenhängen, die diese Prozesse zum Teil initiierenden, zum Teil begleitenden, teils privaten, zumeist aber öffentlichen Kommunikationsakte insbesondere der sogenannten Flugschriftenpublizistik und die mit diesen Prozessen untrennbar verbundenen politischen, rechtlichen und militärischen Auseinandersetzungen, die auf den unterschiedlichsten Ebenen und Bühnen der Städte, Territorien und Regionen, des Reichs und Europas stattfanden. Mit Reformation wird also nicht schon eine bestimmte theologische Erkenntnis Luthers im Zuge seiner prozessual zu deutenden theologischen Entwicklung bezeichnet; als ›reformatorische‹ ist Luthers Theologie im Sinne der hier verfolgten Perspektive nur insofern und ab jenem Zeitpunkt von Interesse, als sie auf eine Veränderung des bestehenden Kirchenwesens oder einzelner seiner Erscheinungen abzielte und sich kommunikativer und medialer Praktiken bediente, um diese zu erreichen. Den Auftakt jener Ereignissequenzen, die zur Reformation wurden, stellt der Ablaßstreit dar.

Die Frage nach dem Zusammenhang dieser so verstandenen Reformation mit bestimmten Einsichten ihrer führenden Theologen, die man Reformatoren zu nennen pflegt,10 kann nicht in dem Sinn als ein für allemal beantwortet gelten, daß man voraussetzt, bestimmte reformatorisch-theologische Erkenntnisse hätten unmittelbar ›reformatorische‹ Wirkungen gezeitigt. Dies setzte ein wohl zu naives Modell dessen voraus, wie theologische Gedanken wirksam geworden sind. Die Frage nach dem Zusammenhang zwischen reformatorischer Theologie und Reformation wird also in bezug auf die jeweiligen Beobachtungsfelder, Gegenstände und Themen der kirchlichen Veränderungen gesondert zu stellen sein.


Reformation und Frühe Neuzeit





Der Prozeß der Umgestaltung des bestehenden Kirchenwesens, der die deutsche Geschichte seit dem dritten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts nachhaltig prägte, brachte Wirkungen hervor, die auch dann als epochal oder jedenfalls zentral bedeutsam einzuschätzen sind, wenn man einen Epochenbegriff der Reformation verabschiedet und sie als hochwichtige Etappe innerhalb einer Epoche der Frühen Neuzeit verortet.11 Daran freilich, daß die Reformation einen tiefgreifenden Einschnitt oder »Umbruch«12 in der Kirchen- und Christentumsgeschichte darstellt und insofern, angesichts der untrennbaren Verquickung von Kirche und Staat, Christentum und Gesellschaft, religiöser Mentalität und Kultur, zugleich einen solchen der ›allgemeinen Geschichte‹, wird man auch dann festhalten können, wenn man der gesellschaftsgeschichtlichen Dynamik der zweiten Hälfte des 16. Jahrhunderts, die in der neueren Forschung gemeinhin mit dem Begriff der Konfessionalisierung bezeichnet wird,13 eine besondere Bedeutung für die historische Entwicklung auf dem Weg in die Neuzeit zuerkennt. Denn in der zweiten Jahrhunderthälfte lebten ja Tendenzen und Überzeugungen auf, kamen zum Erfolg oder verfestigten sich, die durch die zum Teil eruptiven Aufbrüche der Reformation hervorgerufen oder indirekt ermöglicht worden waren. Der kulturelle Zusammenhang zwischen der Reformation und der Konfessionalisierung läßt es wenig sinnvoll erscheinen, sie zwei unterschiedlichen historischen Epochen zuzuweisen. Die Katechismen etwa, die man in der zweiten Jahrhunderthälfte durch verstärkte disziplinatorische Strategien dem ›gemeinen Mann‹ nahebrachte, entstammten ganz überwiegend der ersten Jahrhunderthälfte. Die innerprotestantischen Großgruppen, die sich in der zweiten Jahrhunderthälfte zu eigenen Konfessionen verfestigten und sich als konkurrierende Kirchentümer gegenüberstanden – die Lutheraner und die Reformierten, in gewissem Sinne auch die römischen Katholiken –, waren in der ersten Jahrhunderthälfte, in der Reformationszeit, entstanden. Die Rechtsformen, die den politischen und juristischen Rahmen für das Zusammenleben der Konfessionen im späten 16. und im frühen 17. Jahrhundert bilden sollten, waren in der ersten Jahrhunderthälfte vorläufig erprobt worden oder umkämpft gewesen, ehe sie sich als auf Dauer gestellte Interimslösung in der zweiten Jahrhunderthälfte mehr oder weniger überzeugend bewähren konnten. Die Gesichtspunkte ließen sich vermehren – allenthalben griffen Reformation und Konfessionalisierung ineinander, gab es die eine nicht ohne die andere. Das läßt es berechtigt erscheinen, die Konfessionalisierung als zweite, der Reformation folgende Etappe innerhalb der Epoche der Frühen Neuzeit zu verstehen.


Reformation und Spätmittelalter – Kontinuitäten





In der Reformationszeit lebte freilich vieles dessen fort, was dem späten Mittelalter sein spezifisches Gepräge gegeben hatte. Einige wesentliche Aspekte und Erscheinungsformen der Reformation sind ohne die religiösen, mentalen, sozialen und politischen Voraussetzungen des späten 15. Jahrhunderts nicht zu verstehen. Ohne das deutlich vor der Reformation einsetzende Interesse an volkssprachlichen Bibeln in Deutschland etwa (s. ‌u. S. ‌90) bliebe unverständlich, warum die in der Reformation erhobene Forderung nach der Bibellektüre der Laien und der normativen Vorrangstellung der Heiligen Schrift gegenüber jeder anderen Wahrheitsinstanz so rasante Verbreitung finden und so zündende Plausibilität entfalten konnte.14 Ohne das deutlich gewachsene Interesse an volkssprachlicher Predigt und ihre Konzentration auf Fragen der Buße und Rechtfertigung,15 ohne die explosionsartige Zunahme in der Produktion von primär für städtische Leser aus dem Laienstand bestimmte Frömmigkeits- und Erbauungsliteratur16 und ohne die Etablierung städtischer Prädikaturen für überdurchschnittlich gebildete Prediger, die die Kanzelrede in einer den gewachsenen Bildungsbedürfnissen des städtischen Bürgertums entsprechenden Form zu praktizieren vermochten, wären die raschen Erfolge reformatorischer Predigt und Publizistik kaum verständlich. Ohne die gezielte agitatorische Aufnahme vorreformatorischer antirömischer und antipäpstlicher Kirchenkritik und die Aneignung konziliaristischer Theorien und Konzepte durch reformatorische Akteure wäre die Durchschlagskraft, die Luther etwa mit seiner Schrift An den christlichen Adel deutscher Nation (1520; s. ‌u. S. ‌271-274) erreichte, kaum nachvollziehbar. Ohne die bereits im 15. Jahrhundert zum Teil weit fortgeschrittenen Versuche deutscher Territorialfürsten, das Kirchenwesen in ihren Herrschaftsgebieten unter ihre Kontrolle zu bringen und ein ›landesherrliches Kirchenregiment‹ aufzurichten,17 oder der städtischen Magistrate, die Einflüsse der bischöflichen Ordinarien und ihrer Fiskale, das heißt ihrer Rechtsvertreter, zurückzudrängen, deren Gerichtsbarkeit zu domestizieren und ihrer kommunalen Sozialgemeinschaft zu integrieren,18 blieben die zügig einsetzenden territorialen Reformationsprozesse weitestgehend unverständlich. In bezug auf die massenmedialen Kommunikationsmittel in Gestalt von Druckschriften, Flugblättern, didaktischen Bildmedien usw. konnten die Akteure der frühreformatorischen Publizistik an logistische, infrastrukturelle und künstlerische Erfahrungen und Strategien anknüpfen oder sich diese zunutze machen, ohne die die enorme Medienmaschinerie, die die frühe Reformationsbewegung begleitete und auch ermöglichte, nicht denkbar gewesen wäre. Nicht zuletzt in bezug auf die theologische Deutung und religionspraktische Behandlung der jüdischen wie der ›türkischen‹ Religion lassen sich gezielte Rückgriffe reformatorischer Autoren auf vorreformatorische Deutungstraditionen und Revitalisierungen mittelalterlicher Textbestände nachweisen.19

So lebte die Reformation von – und entstand unter – Voraussetzungen, die sie nicht selber geschaffen hatte. Dies dürfte nicht zuletzt von den religiösen Dispositionen gelten; ohne die Heilsfragen, -sehnsüchte und -ängste, ohne die eingeprägten religiösen Praktiken des Bußinstituts, des Stiftungswesens, der geistlichen Spiele, der Wallfahrten, des lebensregulierenden Ethos, der Sterbefürsorge usw. wären die Antworten, Anfragen und Angriffe der Reformatoren unverständlich und wirkungslos geblieben. Läßt es die hier nur angedeutete, im weiteren Fortgang der Darstellung (siehe Teil I, Kapitel 1) gründlich aufzuweisende rückwärtige Bezogenheit der Reformation auf das Spätmittelalter nicht geraten erscheinen, die Kontinuitätslinien deutlich herauszustreichen und gegenüber den Vorstellungen eines Umbruchs oder eines ›Systembruchs‹,20 einer historischen ›Wetterscheide‹ zwischen Spätmittelalter und Reformation also, zurückhaltend zu sein oder sie gar zurückzuweisen?


Reformation und Spätmittelalter – Diskontinuitäten





Diese Frage kann nur behutsam abwägend beantwortet werden. Auch wer die Kontinuitätslinien akzentuiert, wird die Momente der Diskontinuität nicht bestreiten können – und umgekehrt. Für die in diesem Buch vorgenommene Gewichtung zugunsten der Diskontinuität – sie allein rechtfertigt es, den historiographischen Begriff der Reformation auch weiterhin zu verwenden und das mit ihr Bezeichnete nicht einer spätmittelalterlich-frühneuzeitlichen Ära der Reform zuzuschreiben! – sind nicht allein Bindungen des evangelischen Kirchenhistorikers an die historiographischen Traditionen seines Faches und der Umstand, daß ›die Reformation‹ nun einmal ein ›Erinnerungsort‹ der deutschen Geschichte ist,21 verantwortlich, obschon dies zu leugnen töricht oder unaufrichtig wäre. Für die Diskontinuitätsperspektive spricht meines Erachtens ganz entschieden, daß sowohl die Protagonisten der Reformation als auch ihre altgläubigen Gegner, die Agenten der ›Gegenreformation‹,22 darin übereinstimmten, daß die Trennung zwischen der ›Papst-‹ und der ›Ketzerkirche‹ in ihrer Wahrnehmung von einer Tiefe und Abgründigkeit und die wechselseitigen Verwerfungen von einer Unversöhnlichkeit waren, daß sie eine einheitliche Geschichte der einen lateineuropäischen Kirche an ihr vorläufiges oder endgültiges Ende gekommen sahen. Zwar hatte es auch in der böhmischen ›Reformation‹ die Verselbständigung eines nationalen partikularen Kirchentums gegeben, dessen man sich seitens der Reformatoren erinnerte und das wohl sogar zeitweilig als Vorbild für eigene programmatische Vorstellungen einer deutschen Nationalkirche fungiert hatte. Doch das quantitative Ausmaß der Abweichung von Rom, die Entschiedenheit und die Konsistenz des theologischen Widerspruchs und die Stabilität des politischen Rückhaltes, der die deutsche Reformation kennzeichnete, schließlich die Intensität der europäischen Ausstrahlung wiesen über alle Verselbständigungstendenzen der vorangehenden abendländischen Ketzergeschichte hinaus. Mit der Reformation gingen weite europäische Landschaften in papstfreie, von der Bindungskraft des kanonischen Rechts und der römischen Rechtsprechung unabhängige Kirchentümer über. Einen vergleichbaren institutions-, organisations- und kirchenrechtsgeschichtlichen Auflösungsprozeß hatte die lateineuropäische christianitas bisher nicht gekannt.

Auch noch andere Aspekte lassen es gerechtfertigt erscheinen, die Diskontinuität der Reformation gegenüber dem späten Mittelalter, das ›Nicht-mehr-Mittelalterliche‹ der Reformation, zu betonen. Mit und durch die Reformation kamen eine Theologie und eine mit dieser korrespondierende Frömmigkeitspraxis zur Vorherrschaft, die das Heil des Menschen auf das persönliche Gottesverhältnis, auf den Glauben, gründete. Auch wenn diese Position ihre Wurzeln in Tendenzen spätmittelalterlicher Frömmigkeitstheologie gehabt haben mag – die Radikalität, die Allgemeinheit und die Ausschließlichkeit, mit der sie in der Reformation in den Vordergrund trat, veränderten das Verhältnis des frommen Menschen zur Kirche grundlegend. Die Kirche diente nicht mehr als institutionelles Unterpfand des Heilserwerbs, sondern als Raum der persönlichen Begegnung mit dem Wort Gottes und der Gemeinschaft der Glaubenden. In der Reformationszeit vollzog sich sodann ein durch die Druckproduktion des späten Mittelalters mannigfach vorbereiteter, doch erst seit 1519/20 in seinen Möglichkeiten und seiner Brisanz schlagartig hervortretender kommunikationsgeschichtlicher Umbruch, der in der Forschung mit Formeln wie der von der »Entstehung der reformatorischen Öffentlichkeit«, dem reformatorischen »Kommunikationsprozeß« oder dem »Medienereignis« Reformation bezeichnet worden ist.23 Niemals zuvor jedenfalls waren in so kurzer Zeit so viele verschiedene Schriften geschrieben und gedruckt, so unterschiedliche Autoren, bald auch aus dem Laienstand, zur Parteinahme für die ›Sache Luthers‹ und seiner Anhänger mobilisiert und in so rascher Zeit relativ homogene Meinungen und Überzeugungen über so weit gestreute Regionen vor allem des deutschen Sprachgebietes transportiert worden wie in der frühen Reformationszeit.

Mit der theologischen Bestreitung der für die ältere Kirchengeschichte in rechtlicher, sozialer und mentalitätsgeschichtlicher Hinsicht grundlegenden Unterscheidung zweier genera christianorum,24 zweier »Arten von Christen«, der Kleriker und der Laien, ging schließlich seit der Frühzeit der Reformation ein historisch analogieloser Aktivitätsschub der Laien einher, der in unterschiedlichen Zusammenhängen zu einem wichtigen Faktor der kirchlichen Veränderungsprozesse wurde. Dadurch, daß die Laien aufgrund des Priestertums aller Gläubigen zu eigener theologischer Urteilsbildung ermächtigt und mittels volkssprachlicher Bibelausgaben befähigt wurden oder doch werden sollten, wuchs ihnen prinzipiell ein Maß an kirchlicher Mitgestaltung zu, wie es vor der Reformation weithin undenkbar gewesen war. Freilich divergierten die Partizipationsmöglichkeiten der Laien faktisch zwischen den verschiedenen Ständen erheblich, ja wurden nach dem Bauernkrieg auch von den protestantischen Obrigkeiten eingeschränkt oder doch mit Argwohn betrachtet. Damit aber, daß den politisch führenden Laien, den städtischen Magistraten und den Reichsfürsten, im Zuge der Reformation das Recht zufiel, als »hervorragende Glieder der Kirche« (praecipua membra ecclesiae) selbst über die Lehre zu urteilen und zu entscheiden, schuf die Reformation reguläre, rechtlich verbürgte laikale Einflußmöglichkeiten, die die mittelalterliche Kirche nicht gekannt hatte.

Die drastische Reduktion des geistlichen Personals, die mit der Abschaffung des Mönchtums, der Auflösung des Stiftungswesens und des damit zusammenhängenden Pfründensystems verbunden war, und die Einrichtung des vollständig in die bürgerliche Lebenswelt integrierten Pfarramtes als des einzigen geistlichen Amtes stellen gleichfalls einen sozial- und mentalitätsgeschichtlich tiefgreifenden Umbruch dar. Der verheiratete evangelische Pfarrer übte ein funktional definiertes Gemeindeamt aus und verfügte als Person über keinen theologisch definierten und durch die Priesterweihe verbürgten sakralen Status mehr. Seine Amtsbeziehung zur Gemeinde war primär über Schriftauslegung und Sakramentsverwaltung vermittelt und sollte stärker lehrhafte Züge tragen als die seines vorreformatorischen Vorgängers. Auch wenn aus der Sicht der Gläubigen die Unterschiede vielfach als weniger gravierend empfunden worden sein mögen, da in nicht wenigen Fällen die schon vorhandenen Priester in ihrem Amt verblieben – freilich häufig, nachdem sie geheiratet beziehungsweise ihre Konkubinate nun legitimiert hatten –: Aus der Sicht der Theologen war der ordinierte evangelische Pastor etwas ganz anderes als ein geweihter Priester.

Auch in bezug auf den religiös-haptischen Umgang mit sakralen Gegenständen, etwa Reliquien, Hostien, Bildern, Amuletten usw., markierte die Reformation einen mehr oder weniger vollständigen Bruch mit dem Herkommen. Wallfahrten, heilige Stätten und auratische Objekte im traditionellen Sinne, auch die so unendlich wichtig gewordenen Heiligen, kannte sie nicht mehr und löste insofern einen immensen Entsakralisierungs-, vielleicht gar Rationalisierungsschub aus. Die Zentrierung reformatorischer Theologie und Frömmigkeit auf die Bibel, das in ihr und in der Predigt begegnende Wort und auf den versöhnenden Christus, der nun seine Mutter Maria gänzlich überstrahlte und ihrer Verehrung klare Grenzen setzte, bedeutete doch einen so tiefen Einschnitt, daß die Rückverweise auf einzelne parallele Phänomene und Vorformen oder vergleichbare Tendenzen der Frömmigkeit des späten Mittelalters demgegenüber nicht wirklich ins Gewicht fallen. Mit einer Schärfe, Brutalität und Selbstverständlichkeit, wie es in der Reformation üblich wurde, waren jedenfalls bisher weder der Heiligenhimmel gestürmt und geplündert noch Maria degradiert oder die heiligen Objekte entsakralisiert worden. Da, wo die Reformation siegreich wurde, starben wesentliche Elemente und Erscheinungsweisen mittelalterlicher Frömmigkeitskultur und Kirchlichkeit mehr oder weniger zügig ab, und was in bescheidenen Überbleibseln als volksfrommes Brauchtum oder evangelisches Klosterwesen25 überlebte, war weniger als der Hauch ehemaligen Sinns. Wo die Reformation vordrang, kam die Kirchengeschichte des Mittelalters in wesentlichen ihrer Erscheinungen an ein Ende.


Die Reformation als deutsches und europäisches Ereignis





Seit Leopold von Ranke ist die Reformationsgeschichte ein klassisches Thema der nationalen deutschen Geschichtsschreibung. Die tiefe Verwurzelung in nationalen Selbstbeschreibungen geht freilich bereits in die Geschichte des frühneuzeitlichen Luthertums zurück, wie überhaupt der nationale Diskurs in Deutschland zunächst ganz wesentlich von protestantischen Autoren bestimmt worden ist.26 Die ideologischen Instrumentalisierungen der Reformation im Kontext nationalprotestantischer Geschichtspolitik sind in ihrer Fragwürdigkeit so evident,27 daß jede nationalistische Emphase bei der Beschreibung eines ›deutschen Ereignisses‹ Reformation problematisch erscheinen muß. Wäre es deshalb nicht geradezu überfällig, ja zwingend, die Sicht auf das Phänomen Reformation konsequent zu europäisieren und damit jedem deutschen Provinzialismus den im Horizont postnationaler und postkolonialer Historiographie geschichtspolitisch korrekten ›Laufpaß‹ zu geben?

Die vorliegende Darstellung wird in der Tat immer dann, aber auch nur dann, wenn die europäischen Bezüge zum Verständnis der historischen Zusammenhänge unverzichtbar sind, auf diese eingehen. Angesichts dessen, daß das Oberhaupt des Heiligen Römischen Reichs deutscher Nation in den entscheidenden Phasen der Reformationsgeschichte, Kaiser Karl V. (reg. 1520-56), ein Monarch von europäischem, ja weltpolitischem Format war und außenpolitische Belange auf seine Religionspolitik im Reich notorisch einwirkten, sind die internationalen Zusammenhänge selbstverständlich von zentraler Bedeutung. Auch die vielen direkten oder indirekten Kontakte, die die führenden Reformatoren des deutschsprachigen Raums zu Gelehrten und zu religiösen Gruppen der europäischen Nachbarländer unterhielten, wirkten zeitweilig bestimmend auf die Reformationsprozesse im Alten Reich und in der Eidgenossenschaft ein. Gleichwohl ist es meines Erachtens sachgerecht, die Reformationsgeschichte Deutschlands ins Zentrum einer eigenen Darstellung zu rücken, zum einen, weil die Reformation hier begann, unter den spezifischen politischen und verfassungsrechtlichen Gegebenheiten des Alten Reichs ein spezifisches Profil erhielt und einen gegenüber anderen europäischen Ländern charakteristisch verschiedenen Verlauf nahm, und zum anderen, weil sie nicht zuletzt aufgrund der zentralen Rolle der volkssprachlichen Publizistik einen spezifischen kulturellen Zusammenhang bildete und einige der führenden Protagonisten der Reformation der Kirche im politischen und kulturellen Raum der ›deutschen Nation‹ eine besondere, jedenfalls eine prioritäre Bedeutung beimaßen.

Manche gegenüber bisherigen Gesamtdarstellungen der Reformationsgeschichte Deutschlands eigenwillig anmutende Gewichtung ergibt sich aus meinem Interesse an geschichtlichen Akteuren, Individuen, kleineren und größeren, öffentlichen und heimlichen Gruppen und politischen Ordnungsmächten. Was bedeutete ihnen, wie deuteten sie die christliche Religion im Kontext ihrer sozialen und mentalen Welt? Wie verhielten sich reflexive Interpretationsgestalten der Religion – also Theologien – zur kulturellen und politischen Praxis? Wo immer es möglich und mit Rücksicht auf ein Gesamtbild vertretbar oder gar unverzichtbar schien, wurde der Nähe zu den Quellen gegenüber makrohistorischen Perspektiven der Vorzug gegeben.

Freilich hat die Darstellung selbst plausibel zu machen, inwiefern dieser Weg sinnvoll ist. Auch wenn sich die Reformansprüche und kirchenkritischen Impulse der Reformatoren auf die universale Kirche Roms bezogen und insofern an der Katholizität jenes Kirchentums, gegen das sie sich wandten, partizipierten – ihre historisch primäre Verwirklichung fand die Reformation in einzelnen Städten oder Territorien des Alten Reichs, denen es gelang, ihre Eingriffe in das bestehende Kirchentum politisch hinreichend abzusichern. Die Reformation gibt es insofern nur als den Zusammenhang diverser städtischer und territorialer Reformationen. Als diesen aber gibt es sie.






TEIL I
DIE VORAUSSETZUNGEN DER REFORMATION





Grund und Anlaß, Verlauf und Struktur der Reformation sind nicht unmittelbar aus ihrer Vorgeschichte ableitbar. Nachdrückliche Vorbehalte sind gegenüber einem wirkungsreichen protestantischen Interpretationsmuster anzumelden, das in einem ›krisenhaften Verfall‹ von Kirche und Gesellschaft am ›Vorabend‹ der Reformation die entscheidende Ursache dafür sah, daß es mehr oder weniger zwangsläufig zu einem ›Aufstand des Gewissens‹ gegen die allgegenwärtige Dekadenz eines von lüsternen Mordbuben auf dem renaissance-verschönten Thron Petri geleiteten Kirchentums kommen mußte. Durch die intensiven Forschungsarbeiten nunmehr dreier Generationen muß die nach dem Zusammenhang von Ursache und Wirkung strukturierte Verhältnisbestimmung von zwielichtig-verkommenem Spätmittelalter dort und lichtvoller Reformation hier als wissenschaftlich obsolet gelten. Denn zum einen sind formalistische Schematisierungen nach dem Ursache-Wirkungs-Muster im allgemeinen schwerlich imstande, historische Veränderungsschübe und die ihnen innewohnenden Eigendynamiken zu beschreiben. Zum anderen widerspricht die letztlich in Wertungen der zeitgenössischen Protagonisten der Reformation wurzelnde vereinfachende Gegenüberstellung von Verfall und Reform, Niedergang und Aufstieg den differenzierten Beobachtungen, die sich einem um Unvoreingenommenheit bemühten Blick auf das 15. und frühe 16. Jahrhundert aufdrängen, in vielfältiger Weise.

Die dekadenztheoretische Sicht auf das Spätmittelalter ist als Folge apologetisch-polemischer Selbstbehauptungsstrategien der Reformatoren und ihrer Nachfolger zu verstehen; wie viele Reformer vor oder nach ihnen auch begründeten die Reformatoren ihre am Maßstab des Alten, Ehrwürdigen und Ursprünglichen ausgewiesenen Neuerungen und Veränderungen mit dem Verfall, der sie notwendig gemacht habe. Doch theologisch-politische Programmtexte vom Schlage der Schrift Luthers An den christlichen Adel deutscher Nation von des christlichen Standes Besserung (1520) taugen als Rekonstruktionsgrundlage der kirchlichen und gesellschaftlichen Verhältnisse ihrer Zeit nur, wenn man ihren polemisch-agitatorischen Charakter wahrnimmt. ›Neuerer‹ müssen sich üblicherweise verteidigen, und sie pflegen dies damit zu tun, daß sie die Kriterien ihrer ›Reformen‹ im Bereich des normativ Unbestreitbaren, für alle Beteiligten Gültigen verankern und die Notwendigkeit ihrer Neuerungen daraus begründen, daß es einfach nicht mehr so weitergehen konnte. Nach »Ursachen der Reformation«1 zu fragen bedeutet also implizit, den Kampf der Reformatoren um die Legitimität und die Notwendigkeit der Reformation mit historiographiepolitischen Mitteln fortzusetzen.

Dieser Weg soll hier nicht beschritten werden. Vielmehr gilt es, nach Bedingungen und Voraussetzungen zu fragen, die die Reformation möglich und ihren Verlauf und ihre Struktur in ihrer Zeit plausibel gemacht haben. Manchen dieser Bedingungen und Voraussetzungen kam eine zentrale, dauerhaft prägende Bedeutung zu; anderen ist eine eher begleitende oder phasenweise begünstigende Rolle zuzuschreiben. Da die Reformation ein das gesamte Kirchen- und Gesellschaftswesen des 16. Jahrhunderts mehr oder weniger intensiv berührender Sachverhalt war, sind auch ihre Bedingungen und Voraussetzungen auf allen relevanten Ebenen zu identifizieren: auf den gesellschaftlichen und politischen, den kirchen-, frömmigkeits- und theologiegeschichtlichen, den kultur-, bildungs- und kommunikationsgeschichtlichen Feldern der Zeit.



KAPITEL 1
GESELLSCHAFTLICHE UND POLITISCHE VORAUSSETZUNGEN DER REFORMATION







das reich zur zeit kaiser maximilians i.





Der Regierungszeit Kaiser Maximilians I. (1493-1519), der seit 1486 als römischer König (rex populorum romanorum) Mitregent seines Vaters Friedrich III. war, kommt für die Reformationsgeschichte Deutschlands eine zentrale Bedeutung zu, und zwar in doppelter Hinsicht: Zum einen begründete Maximilian durch seine Heirats- und Hausmachtpolitik jenes Universalreich der Habsburger, das sein Enkel Karl V. regieren sollte (siehe Abb. 1); die Geschicke des Reichs bestimmten das Verhalten der Habsburger als Gegenspieler der Reformation. Zum anderen betrieb und erreichte Maximilian eine Konsolidierung seiner Herrschaft und des politisch-rechtlichen Institutionengefüges im Reich; sie bildeten die Voraussetzung für die politische Regulierung der Religionsfrage auf Reichsebene.

Heiratspolitik und internationale Verflechtungen





Durch seine Heirat mit Maria (gest. 1482), der Tochter Karls des Kühnen und Erbin von Burgund (1477), erwarb Maximilian Herrschaftsansprüche in der Freigrafschaft, die langwierige Konflikte mit der konkurrierenden französischen Krone begründeten und ihm schließlich die Anbindung der städtereichen und ökonomisch florierenden niederländischen Territorien eintrugen. In Tirol und den Vorlanden sicherte Maximilian dem Hause Habsburg Besitzungen, denen wegen der Edelmetallvorkommen eine wichtige Bedeutung bei der Stabilisierung seiner notorisch leeren Kassen zukam. Durch seine zweite Ehe mit der Tochter des Mailänder Herzogs Ludovico Sforza (1494) suchte Maximilian, freilich mit mäßigem Erfolg, die Bindung Oberitaliens an das Reich zu festigen. Aus der antifranzösischen Interessenkoalition mit Spanien heraus, die insbesondere der Abwehr beziehungsweise Zurückdrängung französischer Einflüsse in Italien galt, fädelte Maximilian eine Doppelheirat seiner Kinder Philipp und Margarethe mit den spanischen Infanten Juana und Juan ein. Aus der 1479 geschlossenen Ehe Philipps mit Juana, der Tochter Ferdinands von Aragon und Isabellas von Kastilien, ging Karl V., seit 1519 deutscher Kaiser, hervor. Nach dem Tod möglicher spanischer Thronfolger, die vor Juana erbberechtigt gewesen wären, und nach dem Ableben Philipps (1506), der das niederländische Erbe des Hauses Habsburg regiert hatte, fiel Karl V. auch das spanische Erbe zu; denn seine Mutter war mehr und mehr dem Wahnsinn verfallen. Die noch unter Maximilians Regie geschlossene habsburgisch-jagiellonische Doppelehe zwischen Ferdinand und Maria auf der Habsburger Seite und Anna und Ludwig aus dem böhmisch-ungarischen Königsgeschlecht führte später zum Erwerb Böhmens und eines Teils Ungarns (1526) durch seine Dynastie.
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Abb. 1: Europa und die habsburgischen Monarchien im 16. Jahrhundert

Einige Strukturachsen der internationalen Beziehungen in der europäischen Staatenwelt des 16. Jahrhunderts, die die Reformation im Reich direkt oder indirekt beeinflußten, waren in der Regierungszeit Maximilians I. grundgelegt: der französisch-habsburgische beziehungsweise französisch-spanische Dauerkonflikt, der bis zum Frieden von Crépy (1544) immer wieder militärisch ausgetragen wurde und die Entscheidungsspielräume des Reichsoberhaupts mehr oder weniger entscheidend definierte. Die antihabsburgische Gesinnung der französischen Krone begründete Allianzen, die Karl V. regelmäßig zur Belastung wurden, unter anderem mit dem Osmanischen Reich. Auch die englische Politik war vom französisch-habsburgischen Antagonismus mitbestimmt; nachdem Heinrich VIII. (reg. 1509-47) Karl V. anfänglich unterstützt hatte, agierte er nach dem Bruch mit Rom, der zur Errichtung der anglikanischen Staatskirche (1531-34) führte, zugunsten Frankreichs.

Die internationalen Konstellationen nötigten Karl V. je und je zu Kompromissen mit den ›protestierenden‹, sich der Reformation öffnenden deutschen Reichsständen, die eine sukzessive Konsolidierung der Reformation mit sich brachten. Immer wieder belasteten habsburgische Ansprüche in Italien, die seit Maximilians Tagen ungesichert waren, das Verhältnis zum Papsttum, das seine Interessen als italienische Territorialmacht zu wahren hatte. Um den Zusammenhalt zwischen den auseinanderstrebenden Linien des Hauses Habsburg, der spanischen und der österreichischen, zu erhalten, waren Kompromisse und Abstimmungen mit den Geschwistern und der übrigen Dynastie unvermeidlich. Die gewaltige Macht, die in Karls V. Händen konzentriert schien, nährte auf vielen Seiten Befürchtungen vor seinem Übergewicht, und nicht zuletzt die Eroberungen der spanischen Krone in Übersee und der Zustrom amerikanischen Goldes bildeten agitatorisch mühelos verwertbare Anlässe, diesem mächtigsten Herrscher, den das Abendland je gesehen hatte, notorisch zu mißtrauen. Die sich aus der Überspanntheit der Maximilianeischen Ambitionen ergebenden strukturellen politischen Bedingungen, unter denen die Regierung dieses wichtigsten Herrschers der Reformationszeit stand, begünstigten am Ende den Erfolg der Reformation entscheidend.


Die Maximilianeische Reichsreform





Mit Kaiser Maximilians Namen verbindet sich sodann der Versuch einer Reform des politisch-rechtlichen Systems des Alten Reichs, kurz: die sogenannte Reichsreform, die mit dem ersten Reichstag seiner Regierungszeit in Worms (1495) einsetzte. Die die Forschung seit geraumer Zeit bewegenden Fragen, ob man es bei der Maximilianeischen Reichsreform mit einem verfassungspolitisch konservierenden oder einem die frühmoderne Staatlichkeit des Reiches ›verdichtenden‹ und befördernden, insofern modernisierenden Sachverhalt zu tun habe1 und ob sie durch formale Organisationsmomente oder durch personale, kommunikative und symbolische Interaktionen zur Wirkung gelangte, sind nur außerhalb des engeren historischen Rahmens der Reformationsgeschichte zu beantworten. Freilich zeigte sich, daß die soeben erst etablierten Institutionen des Reiches im Zuge der Reformation einer enormen Bewährungsprobe ausgesetzt wurden. Insofern trug die Reformation indirekt erheblich dazu bei, daß sich das Reich als System der Friedenswahrung und der rechtlichen Austragung von Konflikten über den Spannungen, die es zu bewältigen hatte, konsolidierte. Einem umfassenden konzeptionellen Plan freilich folgte die sogenannte Reichsreform nicht. Vielmehr galt es, pragmatisch tragfähige Lösungen angesichts bestehender Probleme zu finden beziehungsweise zwischen den beteiligten Ständen auszuhandeln.

›Das Reich‹ – das war seinem geschichtstheologischen Anspruch nach die maßgebliche politische Organisationsgestalt der christianitas in der Nachfolge des Imperium Romanum und insofern das letzte der vier Weltreiche des Danielbuches (Dan 2; 7). Im sakralen Glanz der Reichsrituale, der festlichen Belehnungen durch den Kaiser, der Eröffnungsmessen, der Präsentation der Reichskleinodien, der Aufzüge und streng hierarchisch geordneten Inszenierungen seiner Repräsentanten blieb die heilsgeschichtliche Bedeutung des Reiches präsent. ›Das Reich‹ – das war seiner politischen Wirklichkeit im 15. Jahrhundert nach ein Zusammenschluß unterschiedlicher Glieder unter einem Oberhaupt, dem Kaiser, dem sie durch ein Treueverhältnis verbunden waren. Die räumliche und politische Nähe zum Kaiser, der seit Maximilians Vater Friedrich III. (1439-42) durchweg aus dem Hause Habsburg stammte, war gleichbedeutend mit der Nähe zum Reich; insofern waren Nord- und Mitteldeutschland ›reichsferner‹ als Oberdeutschland und blieben es auch während der Reformationszeit.

Den personellen und institutionellen Kristallisationskern des Reiches bildeten nach Maßgabe der Goldenen Bulle Kaiser Karls IV. (reg. 1346-78) von 1356 die sieben mit dem Recht der Kur, das heißt der Wahl des Kaisers, ausgestatteten Kurfürsten. Sie galten als die ›Säulen des Reiches‹ und bildeten neben dem Kaiser seine körperschaftliche Repräsentation. Das Kurkollegium bestand aus den drei geistlichen Kurfürsten, den Erzbischöfen von Mainz, Trier und Köln, und den vier weltlichen Kurfürsten, dem König von Böhmen, dem Pfalzgrafen bei Rhein, dem Herzog von Sachsen und dem Markgrafen von Brandenburg. Das politische Gewicht, das Luthers Landesherr, der Herzog des ernestinischen Sachsens, als Kurfürst auf der Ebene des Reiches besaß, war für den Erfolg der Reformation von einer schwerlich zu überschätzenden Bedeutung.

Die forcierte institutionelle »Verdichtung«,2 die das Reich in der Regierungszeit Kaiser Maximilians erfuhr, suchte eine Reihe struktureller und politischer Krisen und Konflikte zu lösen. Die vor allem vom oberdeutschen Städtewesen des späten Mittelalters ausgehende ökonomische Dynamik, die mit technischen Fortschritten im Bergbau, im Metall- und Textilgewerbe elementar verbunden war, beflügelte die Ausbreitung der Geldwirtschaft und schuf handelskapitalistisch vernetzte Marktstrukturen. Militärtechnische und fortifikatorische Entwicklungen trugen dazu bei, das Militärwesen zu ökonomisieren, also Söldnerheere zu verpflichten und damit dem Rittertum des rüstungsbewehrten niederen Adels seine Existenzberechtigung zu rauben. Die im 15. Jahrhundert einsetzende und während des 16. Jahrhunderts dynamisierte Rezeption des spätantiken römischen Kaiserrechts trug zur sukzessiven Vereinheitlichung der Rechtsverhältnisse im Reich bei, brachte aber zugleich eine Professionalisierung des Rechts mit sich. Die gelehrten Juristen wurden nun unverzichtbar und verdrängten den nicht durch gelehrtes Wissen, sondern durch Herkunft ausgezeichneten Adel aus seinen höfischen Positionen. Die Abstiegs- und Verelendungsängste des niederen Adels, der Ritterschaft, die ein verklärend-rückwärtsgewandtes Bild eigener Größe konservierte, bildeten ein Ferment der Unruhe im Reich und begründeten spätere Affinitäten zur Reformation. Im ausgehenden 15. Jahrhundert aber äußerten sich die sozio-ökonomischen und politischen Gewichtsverschiebungen zugunsten der florierenden Handelsstädte und der großen Landschaften, die Bergwerke besaßen und Juristen in ihre Dienste nahmen, in einer wachsenden Gewaltbereitschaft des niederen Adels; denn er bediente sich des Fehdewesens, um eigene Interessen durchzusetzen, und er konnte daran nicht gehindert werden, da es ein System der Kontrolle und der Friedenswahrung zunächst nicht gab.


Die Wormser Reichsversammlung von 1495





Sowohl der Begriff ›Heiliges Römisches Reich deutscher Nation‹ als auch der Terminus ›Reichstag‹ sind erstmals belegt im Zusammenhang der ungemein großen, mit neuartiger medialer Intensität, durch Flugblätter und Flugschriften vorbereiteten Wormser Reichsversammlung von 1495, der ersten nach dem Regierungsantritt Maximilians I. Dieser semantische Befund verdeutlicht, daß von ihr ein prägender politischer Institutionalisierungsschub der sich zusehends als eigene ›Nation‹ empfindenden Reichsstände unter dem einen kaiserlichen Oberhaupt ausging. Der Kaiser brauchte von den Ständen Geld für die Finanzierung diverser militärischer Unternehmungen, insbesondere der Abwehr der immer weiter nach Südosteuropa vordringenden Osmanen (s. ‌u. S. ‌365-367) und der Zurückdrängung des französischen Königs aus Reichsitalien. Den Ständen lag an einer dauerhaften Lösung struktureller Probleme, insbesondere auf dem Gebiet der ›inneren Sicherheit‹ und der verstetigten Beteiligung an der Herrschaft im Reich. Der sich 1495 abzeichnende Ausgleich ständischer und kaiserlicher Interessen mittels institutioneller und verfahrensrechtlicher Kompromißlösungen sollte die spezifische Gestalt deutscher Staatlichkeit der Vormoderne fortan prägen: Gemeinsame Belange der Reichsstände fanden im Kaiser und in den Institutionen des Reiches ihre staatliche Gestalt; die primäre Ausbildung von Staatlichkeit im Sinne eines verwaltungstechnischen und rechtlich-politisch integrierten Zusammenhangs hatte in den Territorialstaaten ihren Ort. Die Komplementarität und Simultaneität nationaler und regionaler beziehungsweise lokaler Identitäten prägte die kulturelle und die politische Wirklichkeit in Deutschland tiefgreifend und nachhaltig. Im Zuge der Reformation verbanden sich diese Identitäten auf komplexe Weise mit dem Religiösen beziehungsweise Konfessionellen.

Eine der grundlegenden Entscheidungen des Wormser Reichstags von 1495 betraf die Aufrichtung eines »Ewigen Landfriedens«, das heißt eines dauerhaften, nicht, wie bisher üblich, befristeten Fehdeverbots für das gesamte Reichsgebiet. Damit war es fortan untersagt, eigenes Recht durch Gewaltanwendung durchzusetzen – ein elementarer Schritt auf dem Weg zur Etablierung eines staatlichen Gewaltmonopols, das seine Realisierung freilich primär im Rahmen der Territorialstaaten fand; denn eine starke Reichsexekutive gab es nicht, sie hätte auch den Interessen der Landesherren widersprochen.

Die zweite Neuerung, die sich aus der ersten beinahe zwangsläufig ergab, war der Aufbau einer Rechtsinstitution, die die Möglichkeit bot, in einem geregelten Verfahren Recht zu suchen: das Reichskammergericht. Dabei handelte es sich um eine ständisch dominierte Gerichtsbehörde, die zunächst an wechselnden Orten, seit 1527 dann dauerhaft in Speyer eingerichtet wurde und als erste Instanz für die reichsunmittelbaren Stände fungierte; auch für Fragen des Landfriedensbruchs in den mittelbaren Städten und Territorien sowie als oberste Appellationsinstanz des gesamten Rechtswesens war diese neuartige Institution zuständig. Durch das Reichskammergericht und dessen Rezeption des gelehrten römischen Rechts wurde nach und nach ein Professionalisierungs- und Vereinheitlichungsschub des Rechtswesens in Deutschland ausgelöst. Neben dem Reichskammergericht bildete der Kaiser in seiner traditionellen Funktion als oberster Richter des Reiches eine eigene Rechtsinstitution, den Reichshofrat, aus. Beide Gerichte bestanden nebeneinander, ohne daß ihre Kompetenzen klar voneinander abgegrenzt gewesen wären. Die Dualität dieser Rechtsinstitutionen spiegelt die duale Struktur der deutschen Staatlichkeit der Vormoderne wider und trug wesentlich dazu bei, rechtsförmige Verfahren der Austragung von Konflikten durchzusetzen. Dieser Verrechtlichungsschub, der in den Jahrzehnten vor der Reformation einsetzte, schuf die Möglichkeiten dazu, daß auch zahlreiche Konflikte, die während der Reformation aufbrachen, rechtlich kanalisiert und insofern entschärft werden konnten. Daß die enorme Eskalation religiöser Emotionen, die mit der Reformation verbunden war, zunächst nicht in einen katastrophalen Religionskrieg einmündete, wie ihn Frankreich jahrzehntelang erleben und erleiden sollte, dürfte auch den friedenstiftenden Potentialen der in der Maximilianeischen Zeit etablierten Rechtsinstitutionen geschuldet sein. Als Faktoren der Stabilisierung des Zusammenhalts des Reiches ist die Bedeutung der beiden Gerichte hoch zu veranschlagen.

Die dritte institutionelle Entscheidung des Reichstags von 1495 betraf die zunächst auf vier Jahre befristete Einführung einer allgemeinen Reichssteuer, des sogenannten ›Gemeinen Pfennigs‹. Er sollte der Finanzierung des Reichskammergerichts und der Türkenabwehr dienen und von jedem Einwohner des Reiches, der das 15. Lebensjahr vollendet hatte, erhoben werden. Die individuelle Höhe der – Männer und Frauen gleichermaßen betreffenden – Steuerlast war an dem jeweiligen Vermögen orientiert. Die Einsammlung der Steuern sollte über die Pfarreien erfolgen; ein mit diesem vergleichbares Netz landesherrlicher Administration gab es nicht. Faktisch scheiterte dieses Reformvorhaben an den Landesherren, die sich durch Reichsabgaben in ihren eigenen fiskalischen Interessen behindert sahen und danach trachteten, den Fluß der Reichssteuern zu kontrollieren. Ähnlich erging es dem Reichsregiment, einem von den Ständen besetzten Regierungsausschuß unter der Leitung des Reichserzkanzlers, des Mainzer Erzbischofs. Es existierte nur kurze Zeit (1500-1502) und scheiterte daran, daß die Reichsstände sich weigerten, eigene Regierungskompetenzen abzutreten.

Eine weitere Vereinbarung zwischen Kaiser und Reichsständen betraf die jährliche Zusammenkunft zu den Reichstagen. Diese wurden damit als wichtigste Bühne und Entscheidungsplattform der politischen Kommunikation im Reich etabliert und legitimiert. Als Austragungsorte der Reichstage, zu denen der Kaiser einlud, waren die etwa 65 Reichsstädte (s. ‌u. S. ‌55f.) vorgesehen. Die Stände berieten die vom Kaiser in einer Proposition festgesetzten Gegenstände in drei unterschiedlichen Kurien: der Kurfürsten-, der Fürsten- und der Städtekurie. Der Kaiser war von den Beratungen ausgeschlossen. Die Kurien trafen ihre Entscheidungen je für sich, in der Regel nach einem auf Konsensbildung abzielenden Verfahren. Zwischen Kurfürsten- und Fürstenkurie wurden die Beratungsergebnisse ausgetauscht und abgestimmt und der Städtekurie, in der die Reichsstädte vertreten waren, mitgeteilt. Die Fürstenkurien betrachteten die Entschließungen der Städtekurie in der Regel als unverbindliches Beratungsvotum. Das reichspolitische Gewicht der Städte, die zu den wichtigsten Kommunikations- und Aktionszentren der frühen Reformation werden sollten, stand in einem krassen Mißverhältnis zu ihren finanziellen Leistungen für das Reich und zu ihrer ökonomischen und kulturellen Bedeutung. In gemeinsamen interkurialen Ausschüssen wurden Entscheidungsgrundlagen erarbeitet, die der Verständigung mit dem Kaiser dienten. Beschlüsse des Reiches wurden als Reichsabschiede der Kaiser öffentlich verlesen, ratifiziert und im Druck verbreitet. Die Institutionalisierung der Verfahrensregelungen des Reiches bildete eine wesentliche Grundlage dafür, daß Reichsabschiede als verbindliches Reichsrecht angesehen wurden. Ihre Durchsetzung hing freilich entscheidend von der Exekutivgewalt der Landesherren ab. Für die Reformation wurde dies erstmals maßgeblich insofern, als sich einige Landesherren einer Durchsetzung beziehungsweise Veröffentlichung des antireformatorischen Reichsabschiedes von 1521, des Wormser Edikts gegen Luther und seine Anhänger (s. ‌u. S. ‌298f.), versagten. Mit den Reichskreisen – zunächst, seit 1500, sechs an der Zahl (fränkischer, schwäbischer, bayerischer, oberrheinischer, niederrheinisch-westfälischer und sächsischer), 1512 kamen vier weitere hinzu (österreichischer, burgundischer, kurrheinischer und obersächsischer) – wurde eine im Verlauf des 16. Jahrhunderts organisatorisch immer stärker verdichtete politische Substruktur des Reiches geschaffen, die zum Teil wichtige Aufgaben der Landesverteidigung, der Einwerbung von Reichssteuern und der Durchsetzung von Reichsabschieden und Urteilen der Reichsgerichtsbarkeit übernahm.

Die spezifische Gestalt, die die politischen Verhältnisse in der Kindheit und Jugendzeit der späteren Reformatoren erhielten, die Verbindung von zentralisierenden und föderativen Elementen, von allgemeinen Grundsätzen oder Rechtsformen und partikularen Umsetzungen beziehungsweise Rezeptionen, stellen eine elementare Voraussetzung der Reformationsgeschichte dar. Die Bühne der Reichstage wurde zur wichtigsten Plattform der religionspolitischen Absicherung der Reformation und der überterritorialen Kommunikation zwischen reformatorischen Theologen, Fürsten und städtischen Politikern aus unterschiedlichen deutschen Landschaften. Die Schwäche der Reichsexekutive und die Stärke der Territorialstaaten und Städte, die begrenzte Macht des Kaisers und die schier unbegrenzte Vielfalt der Konflikte, in denen er sich zu bewegen hatte, bilden zentrale Voraussetzungen für den Erfolg der Reformation.


Maximilians I. Verhältnis zum Papsttum





Maximilians I. Verhältnis zum Papsttum war unstet, jedenfalls historisch bewegt und in mancher Hinsicht besonders charakteristisch für das Agieren des notorisch »sprunghafte[n] Pläneschmied[s]«.3 Zum einen war er von der religiösen Dignität seiner kaiserlichen Machtstellung tief überzeugt und von antirömischen Aversionen gegen den päpstlich-kurialen Fiskalismus und die auch aus italienischer Arroganz gegen die ›barbarischen Deutschen‹ gespeisten geringen Einflußmöglichkeiten deutscher Prälaten an der Kurie erfüllt. Die ständige Geldnot, die seine Regierung bestimmte, trug dazu bei, daß er in der finanziellen ›Aussaugung‹ durch Rom ein Schlüsselproblem seiner Herrschaft sah. Als Förderer der Künste und der humanistischen Literaten trug er zum anderen wesentlich dazu bei, daß nationale, antirömische Gesinnungen öffentlichkeitswirksam verbreitet werden konnten und in ihm einen Rückhalt gewannen. Die antirömischen Akzente dürften die populären Wirkungen der Propaganda um seine Person, die er mit großem Aufwand betreiben ließ, durchaus begünstigt haben. Im Zusammenhang mit akuten Spannungen zu Papst Julius II. (reg. 1503-13), die sich aus gegensätzlichen Interessen im Machtkampf um Italien ergaben, trieb er 1510 Vorstellungen voran, die auf eine nationalkirchliche deutsche Kirchenreform mit einem eigenen Primas hinausliefen, und seit 1507 hatte der inzwischen verwitwete Monarch sogar phantastisch anmutende Pläne gehegt, sich selbst zum Papst wählen zu lassen, um so die Italienpolitik in seinem Sinne abschließen zu können. Maximilian I. setzte dabei auch auf die Unterstützung schismatischer französischer Kardinäle, die sich 1511 in Pisa versammelt hatten. Sein Plan eines Romzugs zum Zweck der Kaiserkrönung durch den Papst war 1508 am Widerstand Frankreichs, Venedigs und des Papsttums gescheitert. Anstelle der ihm dauerhaft versagt gebliebenen päpstlichen Krönung ließ er sich dann in Trient zum ›Erwählten Römischen Kaiser‹ ausrufen, ohne daß verfassungsrechtlich eindeutig gewesen wäre, was dies bedeutete. Faktisch stellte sich der Trienter Proklamationsakt als Alternative zur Papstkrönung dar, zumal Julius II. schließlich seine Zustimmung gegeben hatte. Insofern begründete der erzwungene Verzicht auf die päpstliche Krönung die Distanzierung von Kaisertum und Papsttum, ja eine national konnotierte Verselbständigung der Kaiserwürde gegenüber Rom. Bei der Besetzung von Bischofssitzen, Erzstühlen (Trier und Salzburg) oder Domkapiteln mit Personen seines Vertrauens konnte Maximilian erhebliche Erfolge verbuchen, die der Konsolidierung seiner Macht im Reich zugute kamen.

Auf seinem letzten, dem Augsburger Reichstag von 1518 agierte Maximilian unter den Kurfürsten zugunsten der Wahl seines Enkels Karl zum Kaiser. Von dem am Rande des Reichstags fortgehenden Konflikt um den Wittenberger Mönch Martin Luther hatte er Kenntnis. In einem späteren Rückblick berichtete Luther davon, daß der sächsische Rat Degenhardt Pfeffinger (1471-1519) den Kaiser bei einer Audienz in Innsbruck getroffen habe und von ihm gefragt worden sei, was denn jener Mönch mache, der die nicht verachtenswerten Thesen über den Ablaß verfaßt habe.4 Im Zusammenhang mit den Augsburger Verhandlungen trat Maximilian, wohl veranlaßt durch die Weigerung des sächsischen Kurfürsten, der Kaiserwahl Karls zuzustimmen und die Türkenzugspläne Leos X. (reg. 1513-21) zu unterstützen, und beeinflußt von dem Kardinallegaten Cajetan (s. ‌u. S. ‌228-232) in einem Brief an den Papst dafür ein, daß der Prozeß gegen den hartnäckigen Ketzer beschleunigt werde.5 Doch wahrscheinlich war das nicht die letzte Äußerung des Kaisers zu Luther;6 als der Mönch für seinen Gang zum Kardinallegaten um kaiserlichen Geleitschutz bat, wurde ihm dieser schließlich gewährt.7 Nach einer historisch unwahrscheinlichen späteren legendarischen Überlieferung soll Luther in Augsburg dem Kaiser vorgeführt worden sein; dieser habe ihm eine »große Zukunft vorausgesagt«.8 In einer lutherkritischen Variante der Geschichte hat das alternde Reichsoberhaupt auf der Schulter des Mönchs einen Raben sitzen sehen. Raben galten als Unheilsboten. Die Folgen von ›Luthers Sache‹ und die propagandistischen Erfolge, die der reformatorischen Bewegung nicht zuletzt deshalb zufielen, weil sie es verstand, sich die antirömischen Stimmungen der Maximilianeischen Ära zunutze zu machen, setzten erst nach dem Tod des Kaisers ein.

Maximilian selbst lebte in einer ungebrochen vorreformatorischen Frömmigkeit, von der der Bericht seines Endes ein eindrückliches Zeugnis ablegt. Schon auf der Rückreise vom Augsburger Reichstag, auf dem ihm eine definitive Lösung der Nachfolgeregelung im Reich versagt blieb, war er zu schwach, um zu Pferde zu reiten. Der ›letzte Ritter‹ – so pflegte er sich zu inszenieren – mußte nun in einer Sänfte getragen werden. Das Ziel seiner letzten Reise war die Burg Wels in Österreich. Nachdem er seinen Enkeln Karl und Ferdinand testamentarisch seine Länder übertragen hatte, legte er Schritt um Schritt die Insignien und Attribute seiner kaiserlichen Rolle ab. Nach dem Empfang der Letzten Ölung übergab er das kaiserliche Siegel einem Abt und verbat sich fortan, mit seinen Titeln angeredet zu werden. Vor seinen Schöpfer wollte er als sündiger Mensch treten. Nachdem er gestorben war, wurde er seinem Wunsch gemäß nicht einbalsamiert, sondern gegeißelt, seine Haare wurden geschoren, die Zähne ausgebrochen – ein Büßer vor dem Herrn. Sein Leichnam wurde sodann in einen groben Sack gehüllt und mit Asche und Kalk überschüttet. Seine letzte Ruhestätte war ein schlichter Eichensarg, mit dem er schon einige Jahre herumgereist war – ein Mahnmal der Vergänglichkeit, das zugleich der Verwahrung von Büchern und Akten gedient hatte. Das Totenbildnis, das von ihm erhalten ist, ist ein in seiner Realistik erschütterndes Dokument: ein fahlgelbes Gesicht mit tief eingefallenen Wangen, der zahnlose Mund leicht geöffnet; ein halb zugedrücktes Augenlid gibt den Blick auf eine verdrehte Pupille frei. Daß er nicht in Innsbruck, wo er sich im Jahre 1500 ein prächtiges Grabmal hatte bauen lassen, sondern in der Wiener Neustadt beigesetzt wurde, paßt zu seinem schillernden Wesen. Für die Generation der Reformatoren, die in seiner Regierungszeit herangewachsen waren, repräsentierte Maximilian das Leitbild eines deutschen, christlich-antirömischen Kaisertums schlechthin. Mit dem ›jungen spanischen Blut‹ wurde manches anders.


Territoriale Staatlichkeit





Während sich der Prozeß der Ausweitung und Intensivierung von Staatlichkeit im Sinne einer flächendeckenden Integration eines bestimmten Herrschaftsgebietes mittels einheitlicher Rechts- und Verwaltungsstrukturen und einer Konzentration der politischen und militärischen Gewalt in den westeuropäischen Monarchien, in England, Spanien und Frankreich, auf der Ebene der Nationen vollzog, bildeten im Alten Reich die Territorien deren primären Realisierungsrahmen. Das Reich und seine Institutionen behinderten diesen seit dem späten 15. Jahrhundert dynamisierten Prozeß vor- beziehungsweise frühmoderner Territorialstaatsbildung nicht wesentlich, ja, sie begünstigten ihn eher. Denn das Reich schuf durch den Landfrieden und seine Rechtsinstitutionen Entlastungen und Sicherheiten, die dem Ausbau der Fürstenherrschaft zugute kommen konnten. Freilich sollte man das bis in die erste Hälfte des 16. Jahrhunderts erreichte Maß an Herrschaftsintegration in der Hand der Fürsten auch nicht überschätzen; die in den Landtagen repräsentierten Landstände, meist in einzelnen Kurien der Städte, des Hochklerus und des Adels organisiert, besaßen, insbesondere wenn es um die Finanzen ging, erheblichen Einfluß und nötigten den Landesherrn regelmäßig dazu, sich mit ihnen zu arrangieren.

Die dynamische Entwicklung vormoderner Staatsbildung wurde vornehmlich in den großräumigen Territorien des Reichs wirksam; die zahlreichen kleineren Herrschaftsgebilde, die Graf- und Ritterschaften usw., waren von diesen Entwicklungen insofern negativ betroffen, als die Stärke großer Nachbarterritorien mit ihren Ambitionen, einen zusammenhängenden und geschlossenen Territorialbesitz abzurunden, ihre eigene Autonomie bedrohten. Die Etablierung staatlicher Macht wurde zumeist damit begründet, daß der Landesherr oder auch ein städtischer Magistrat in besonderer Weise für den ›gemeinen Nutzen‹, ein um 1500 breit aufkommendes Schlagwort der politisch-rechtlichen Semantik und der sozialethischen Selbstverständigung, verantwortlich sei. Aus der Zuständigkeit für den ›gemeinen Nutzen‹ ergaben sich Regulierungsansprüche und -rechte, die in Landes-, Polizei- und Kleiderordnungen ihren Niederschlag fanden und bis auf die Ebene des einzelnen Untertanen hinab verhaltenssteuernd und disziplinierend wirksam werden konnten. Im Zuge der rechtlich-politischen Zentrierungsdynamik des späten 15. und des 16. Jahrhunderts wurde der Staat eine Ordnungsmacht, die den Menschen aller Stände so nahekommen konnte, wie ihnen bisher nur die Kirche nahegekommen war. Der Aufbau eines territorialstaatlichen Verwaltungsapparates und der Ausbau einheitlicher und verbindlicher, nun ausnahmslos in schriftlicher Form gesicherter Verfahrensprozeduren erforderte den vermehrten Einsatz gelehrter Personen; ohne Juristen war ein Staatswesen um 1500 weder nach innen zu führen noch in seinen rechtlich-politischen Außenbeziehungen zu sichern. Den Bedürfnissen territorialstaatlicher Herrschaftskonzentration war es geschuldet, daß nach und nach in allen größeren Territorien des Reichs Ausbildungsstätten errichtet wurden, die einen Zufluß geeigneten Personals sicherstellten: die Universitäten.

Die Extension und die Intensivierung fürstenstaatlicher Herrschaft wirkten auch auf das Kirchenwesen nachhaltig ein. Man versuchte seitens der Landesherren immer stärker, die geistlichen Schlüsselpositionen im Land mit Personen des Vertrauens zu besetzen, Bischofsstühle und sonstige hohe Pfründen an Mitglieder der eigenen Familie oder die adelige Klientel zu vergeben und insbesondere den römischen Einfluß außen vor zu halten. Die römische Kurie selbst hat diesen Prozeß der Ausbildung eines vorreformatorischen landesherrlichen Kirchenregiments teilweise sogar befördert und sich Zugeständnisse etwa bei Bistumsbesetzungen, Patronats- und Nominationsrechten abkaufen lassen. In Deutschland fanden diese Prozesse einer ›Verstaatlichung des Kirchenwesens‹, die in den westeuropäischen Monarchien auf nationalstaatlicher Ebene vollzogen wurden, auf territorialer Ebene statt. Der Grad der Ausbildung dieses vorreformatorischen landesherrlichen Kirchenregiments unterschied sich freilich von Territorium zu Territorium. Daß die Landesherren auch auf die kirchlichen Finanzen Einfluß zu gewinnen versuchten, lag gleichsam in der Natur der Sache; denn der Finanzbedarf der Hofhaltung, der Administration und der infrastrukturellen Erschließung wuchs ständig, und nirgendwo ließ sich so viel Geld beschaffen wie bei der Kirche: An den Ablässen verdienten die Landesherren zumeist mit, den Zehnten suchten sie in ihre Verfügungsgewalt zu bringen – mit wachsendem Erfolg; von religiösen Großveranstaltungen wie Wallfahrten oder Reliquienschauen wußten auch sie in erheblichem Umfang finanziell zu profitieren. Eine Propaganda, die darüber Klage führte, daß Deutschland durch die Kurie in Rom finanziell ausgesaugt werde, diente auch offenkundigen Eigeninteressen der Landesherren. Ähnlich wie der Kaiser nutzten auch sie die Gravamina der deutschen Nation, das heißt die Beschwerdekataloge über die Bedrängnis der deutschen Reichskirche durch die Kurie, die seit 1456 regelmäßig auf den Reichstagen verabschiedet wurden, um römische Forderungen abzuwehren, unter dem Schutz antirömischer Ressentiments Ansprüche zu begründen und sich Vorteile zu verschaffen. Die Konsolidierungs-, Homogenisierungs- und Zentrierungsprozesse territorialer Staatlichkeit stellen eine zentrale Voraussetzung der Reformation dar; diese sollte ja nicht zuletzt als ›Fürstenreformation‹ einen besonders dauerhaften, die weitere deutsche Geschichte nachhaltig prägenden Einfluß gewinnen.




ökonomische, soziale und demographische verhältnisse





Auch die ökonomischen, sozialen und demographischen Lebensverhältnisse in Deutschland am Vorabend der Reformation waren von Momenten beschleunigten Wandels gekennzeichnet. In den Kernterritorien des Alten Reichs – ohne die Niederlande, Böhmen, die Schweiz und Reichsitalien – dürften um 1500 ungefähr zwölf Millionen Menschen gelebt haben. Seit der Jahrhundertwende wies die Bevölkerungsentwicklung deutlich nach oben; die dramatischen demographischen Einbrüche, die Deutschland infolge der großen Pestepidemien seit der Mitte des 14. Jahrhunderts begleitet hatten, waren um 1500 kompensiert. In der Reformationszeit lebten in Deutschland also mehr Menschen als jemals zuvor. Gelegentlich machten sich erste Symptome von Überbevölkerung bemerkbar. In Ulrich von Huttens (1488-1523) Aufruf zum Türkenkrieg auch als einer beschäftigungs- und bevölkerungspolitischen Steuerungsmaßnahme9 mag man den frühen Anklang an eine protomoderne Rationalität demographischer Strategien wahrnehmen. Der Bevölkerungsanstieg des späten 15. und des 16. Jahrhunderts ist als eine wesentliche Ursache des fortschreitenden Urbanisierungsprozesses zu werten. Um 1500 waren etwa drei Prozent der Bevölkerung in 26 ›Großstädten‹ mit Einwohnerzahlen über 10 ‌000 ansässig; bezieht man die Mittel- und Kleinstädte in die Perspektive ein, wird man davon ausgehen können, daß in der Reformationszeit etwa jeder vierte oder fünfte Einwohner im Reich in einer Stadt lebte.10 Freilich stellte sich der Verstädterungsgrad in den unterschiedlichen Landschaften Deutschlands sehr verschieden dar: In Sachsen und Thüringen, Württemberg, Franken und im Elsaß gab es besonders florierende, kommunikativ und ökonomisch eng vernetzte Städtelandschaften, denen in der Reformationszeit eine Schlüsselfunktion zukommen sollte.11

Reichsstädte und Landstädte





Eine rechtliche und politische Sonderrolle unter den Städten kam den Reichsstädten zu; sie bildeten eigene Reichsstände, unterlagen also keiner fürstlichen Territorialhoheit. Etwa 65 Reichsstädte gab es insgesamt; der größte Teil von ihnen befand sich im Südwesten des Reiches: Zehn lagen im Elsaß, 30 gehörten dem schwäbischen Reichskreis an. Die politische Struktur reichsstädtischer Selbstverwaltung war von oligarchisch-herrschaftlichen und genossenschaftlichen Elementen gleichermaßen bestimmt. Im Laufe des 15. Jahrhunderts hatten sich die Partizipationsrechte der Zünfte und der Bürgerschaften gegenüber dem kleinen Kreis zumeist sehr wohlhabender patrizischer Familien teilweise vergrößert, blieben aber immer auch umstritten oder gefährdet. Im späten 15. Jahrhundert und in der ersten Hälfte des 16. Jahrhunderts verschärften sich mancherorts die Auseinandersetzungen um die Teilhabe der Bürgerschaften oder der niederen, zum Teil aus dem Stadtregiment ausgeschlossenen Zünfte. Diese bürgerschaftlich-zünftischen Partizipationskämpfe verbanden sich seit den zwanziger Jahren des 16. Jahrhunderts vielfach mit den Versuchen. die Reformation durchzusetzen.

Die politischen Institutionen der Städte, die Bürgermeister und Räte, von Bürgerschaft und Zünften auf Zeit gewählt und aus dem Patriziat rekrutiert, tendierten früher, nachhaltiger und effizienter als viele Landesherren dazu, das Leben in der Stadt zu disziplinieren oder zu kontrollieren. Dies ergab sich zunächst und vor allem daraus, daß aus der Zusammenballung vergleichsweise sehr vieler Menschen auf engstem Raum besonders leicht Konflikte entstehen konnten, die das Gemeinwesen als Ganzes bedrohten. Im Bereich der Armenfürsorge, des Bildungswesens und der Regulierung des Alltags ihrer Bürger entfalteten die Reichsstädte ein Initiativpotential, dem bisweilen auch eine modellbildende Funktion für die Territorien zufiel; denn nicht selten waren es reichsstädtisch sozialisierte Bürger, aus denen sich das Führungspersonal der territorialstaatlichen Administrationen rekrutierte. Einige der Reichsstädte, etwa Straßburg, Nürnberg oder Ulm, verfügten über einen beträchtlichen Territorialbesitz; dies beförderte ökonomische und mentale Interaktionsprozesse zwischen Stadt und Land. In kleineren oder mittleren Reichs- und Landstädten lebte ein nicht geringer Teil der Einwohnerschaft von Garten-, Ackerbau und Viehzucht. Stadtmauer und Stadttor trennten und verbanden städtische und ländliche Welt.

In einigen Regionen Deutschlands, besonders in Schwaben, Schlesien und Teilen Mitteldeutschlands, war um 1500 das Ackerland knapp geworden. Symptome einer ökonomisch veranlaßten Landflucht, auch Migrationen größerer Bevölkerungsgruppen in florierende Bergbauregionen und die dort aufschießenden städtischen Siedlungskerne sind zwar nicht als Teil einer umfassenden sozialen Krise, aber doch als Momente sozialer Mobilisierung und potentieller Destabilisierung zu beurteilen. Einige wirtschaftlich, aber auch militärisch potente Städte wie Magdeburg oder Braunschweig waren in ein jahrzehntelanges Ringen mit ihren Stadtherren verstrickt und scheiterten bei ihren Versuchen, zu Reichsstädten aufzusteigen. Starke Territorialstaaten oder bischöfliche Stadtherren bildeten strukturelle Gefährdungsgrößen städtischer, bisweilen gar reichsstädtischer Autonomie. Über Städte zu verfügen bedeutete, sich einen Zugang zu wichtigen finanziellen, technischen und intellektuellen Ressourcen zu sichern. Während der Reformationszeit war dieses Ringen in vollem Gang; es bestimmte Struktur und Verlauf der Reformationsprozesse zum Teil nachhaltig.

Diese Konstellationen, aber auch der städtische Raum als solcher – als Zone sozialer Interaktion und Kontrolle, als Laboratorium genossenschaftlicher Integrationsvorstellungen und verdichteter Kommunikation, als Hort zeitgemäßen Wissens – bildeten ein Geflecht von Bedingungen und Voraussetzungen der Reformation, deren Bedeutung schwerlich zu überschätzen ist. Alle maßgeblichen Theologen der Reformation waren schließlich Stadtbürger.


Bauerntum





Die weit überwiegende Mehrheit der Einwohner Deutschlands freilich lebte auf dem Lande. Die soziale und rechtliche Vielfalt des Bauerntums, seine regionalen und lokalen Besonderheiten sind zu groß und schillernd, als daß sie sich auf einen faßlichen Begriff bringen ließen. In einigen Regionen, in Friesland etwa oder im Allgäu, gab es einen höheren Anteil eigenhöriger Bauern, die es bisweilen zu beträchtlichem Wohlstand bringen konnten. In der weit überwiegenden Mehrzahl der deutschen Landschaften aber bedeutete ein Bauer zu sein, von einem meist adeligen oder kirchlichen Guts- oder Grundherrn abzuhängen, zu häufig drückenden Abgabenlasten verpflichtet, von allen Bildungschancen abgeschnitten zu sein und als ›Höriger‹ über elementare Entfaltungs- und Persönlichkeitsrechte, wie sie ein Bürger genoß, nicht zu verfügen. Wenn die Grundherrschaft Leibeigenschaft einschloß, bedeutete dies, daß ein Bauer eine Eheschließung nur im Kreis der Leibeigenen eingehen und nicht aus dem Herrschaftsbereich fortziehen durfte und daß ein Teil seiner Hinterlassenschaft seinem Grundherrn zufiel.

Bereits in den letzten Jahrzehnten des 15. Jahrhunderts mehrten sich die Anzeichen einer explosiven Zuspitzung bäuerlicher Unzufriedenheit. Religiöse und soziale Motive bäuerlichen Freiheitsbegehrens verbanden sich miteinander, etwa im Wirken des als »Pfeifer von Niklashausen« berühmt gewordenen visionären Hirten Hans Böheim, der eine große Zahl von Bauern zu einer Protestwallfahrt veranlaßte und 1476 den Feuertod fand. Auch die oberrheinische Bundschuhbewegung und die Bauernerhebung des Armen Konrads, zu der es 1514 in Württemberg kam, sind Symptome dafür, daß die Grenzen dessen, was die Bauern ertragen wollten oder konnten, erreicht waren. Die vielfach aus den Rechtstraditionen bäuerlicher beziehungsweise dörflicher Gemeinschaften erwachsenen politischen Vorstellungen der Bauern hatten eminent religiöse Gehalte, wie sie etwa in der Berufung auf ein ›göttliches Recht‹ zum Ausdruck kamen. Die mit reformatorischen Ideen verquickten Forderungskataloge der Bauern in den Jahren des reformationszeitlichen Bauernkriegs (1524/25; s. ‌u. S. ‌487-498) knüpften an ältere Traditionen an beziehungsweise setzten diese voraus. Auch die Kirche war in das System feudaler Grundherrschaft selbstverständlich und intensiv eingebunden und insofern von dem Widerspruch, den es provozierte, mit betroffen. Die Existenznöte und Partizipationskämpfe der Bauern und der unterrepräsentierten Städter bildeten einen Unruheherd; sie dürften zu den eindeutigen Begünstigungs-, ja Ermöglichungsfaktoren der Reformation gehören.


Handwerk, Handel und Kapitalverkehr





Jedes noch so skizzenhafte Bild der gesellschaftlichen und politischen Verhältnisse im Deutschland des späten 15. und des frühen 16. Jahrhunderts hat die dynamische Entwicklung von Handwerk, Handel und Kapitalverkehr zu berücksichtigen. Handwerk und Gewerbe waren im Reich um 1500 durch günstige konjunkturelle Rahmenbedingungen geprägt. Insbesondere die mit der Textilproduktion und der Metallverarbeitung verbundenen Branchen erlebten einen erheblichen Aufschwung, der mit technischen Innovationen zusammenhing. Auch der Buchdruck stellte einen prosperierenden Gewerbezweig dar, dem andere zuarbeiteten. Technische Entwicklungen wie die Erfindung der Taschenuhr durch Peter Henlein (1479/80-1542) in Nürnberg oder neuartige Produktionsmethoden wie das Seigerverfahren, das das Ausschmelzen von Silber aus Kupfererzen und damit die Herstellung feiner Drähte ermöglichte, trieben die Entwicklung in metallverarbeitenden Produktionsbereichen voran.

Die grundlegende Organisationsform des städtischen Handwerks bildeten die Zünfte. Sie regulierten die Zugänge zu den Berufen und sicherten durch Zugangsbegrenzungen die Qualität der handwerklichen Arbeit und der wirtschaftlichen Existenz ihrer Mitglieder. In vielen Städten hatten sich die Zünfte politische Partizipationsrechte erkämpft; in den niederen Zünften und denen der Textil- und Metallproduktion waren gleichwohl Momente sozialer und politischer Unruhe vital. Die Zunftbruderschaften bildeten ein zentrales religiös-soziales Ordnungselement spätmittelalterlicher Stadtkultur; gemeinsame Stiftungen von Pfründen, die die Seelenmessen der verstorbenen Mitglieder und ihrer Angehörigen finanzierten, bildeten ein wichtiges Moment der gemeinschaftlichen Heilsvorsorge. In den florierenden Wirtschaftsbereichen des Bergbau- und Hüttenwesens entstand ein neuer Sozialtyp des nichtzünftisch organisierten Lohnarbeiters. Die Produktion und die Verarbeitung von Eisen und Edelmetallen, die Deutschland binnen kurzem zum europäischen Marktführer machten, brachten eine Massierung besitzloser Arbeiter mit sich, die in direkter Abhängigkeit von einzelnen Großunternehmen, der konjunkturellen Situation und der Ergiebigkeit der Erzgruben standen. Da in den neuen Bergwerkszentren eine gewerbliche Infrastruktur zur Versorgung der Arbeiter mit Nahrungsmitteln und Gütern des täglichen Lebens fehlte, bauten die Bergwerksbetreiber eine solche auf, nutzten diese Verkäufe aber auch als Quelle skrupelloser Bereicherung. Die Bergknappen stellten ein besonders mobiles, sozial ungefestigtes Element der zeitgenössischen Gesellschaft dar, das auch im Zusammenhang der reformatorischen Bewegung einen Unruheherd bildete.

Das Hüttenwesen versprach große Gewinne, erforderte aber auch immense Investitionen, die nur durch einzelne Fürsten, etwa die sächsischen Wettiner, oder die großen Verlags- und Fernhandelsgesellschaften Oberdeutschlands getätigt werden konnten. Die Verlagsökonomie war dadurch gekennzeichnet, daß der Verleger – der Begriff war damals noch nicht auf das Buchwesen eingeschränkt – als Zwischenträger zwischen dem Rohstoffeinkauf beziehungsweise der Rohstoffproduktion und der Vermarktung fungierte. Er belieferte einzelne Handwerker etwa der metallverarbeitenden Gewerbe mit Rohstoffen; hatte der Verleger eigene Hüttenanteile, gelangte er entsprechend günstiger an die Rohstoffe und erhöhte so seine Rendite. Durch die weiträumigen Geschäftsbeziehungen, in denen die größeren Verleger und Fernhändler standen, besaßen sie präzise Marktkenntnisse, die die von ihnen abhängigen Kunden nicht erreichen konnten. Die großen oberdeutschen Handelsgesellschaften der Fugger, Welser, Hochstetter, Paumgartner, Tucher oder Imhoff in Augsburg und Nürnberg bauten intensive Geschäftsbeziehungen nach Oberitalien, insbesondere Venedig, auf und erhielten so Zugang zum Levantehandel. Sie waren als Familiengesellschaften organisiert und unterhielten ein zum Teil über ganz Europa ausgespanntes Netz von Handelsniederlassungen. Sozialer Zusammenhalt des kleinen, vertrauten Führungskreises und weitläufige kommunikative Vernetzung sicherten ein hocheffizientes Agieren auf den globalen Märkten der Zeit. Durch die Beteiligung der Handelsgesellschaften an den Bergbauunternehmungen sicherten sie sich beim Weiterverkauf große Gewinnspannen. Die Fugger hatten mit Hilfe der Habsburger im Bergbau in Ungarn und Tirol eine Art Monopolstellung erworben, die ihnen den Einstieg ins Bankwesen ermöglichte. Die unvorstellbar große Summe von 850 ‌000 Goldgulden, die Jakob Fugger (1459-1525) aufbrachte, um Karls Kaiserwahl sicherzustellen, illustriert den immensen Einfluß dieser Familie.

Die Goldimporte aus den neuentdeckten Ländern der spanischen Krone und die durch die osmanische Dominanz auf dem Mittelmeer erzwungene Verlagerung der wirtschaftlichen Aktivitäten auf den west- und nordwesteuropäischen Atlantikraum unter Führung der Holländer begannen sich während der Reformationszeit auf das Wirtschaftsleben im Reich auszuwirken. Die frühkapitalistische Wirtschaft, ihre Effizienz, die Größe ihrer Gewinne, die Höhe ihrer Kapitalanhäufung und die Dynamik ihrer Innovationen machten für viele Menschen die Prozesse des Handels undurchschaubar. Die Mobilität, die zahlreichen Personen unter dem Diktat der Ökonomie abverlangt wurde, stand im Widerspruch zu ständischen Mentalitäten und einem ethisch-normativ, christlich gebundenen Sozialempfinden, das ›Gerechtigkeit‹ auch in den Wirtschaftsbeziehungen forderte, gedeckelte Zinssätze vorsah und dem ›gemeinen Nutzen‹ als sozialmoralischer Leitvorstellung verpflichtet war.






KAPITEL 2
KIRCHEN-, FRÖMMIGKEITS- UND THEOLOGIEGESCHICHTLICHE VORAUSSETZUNGEN DER REFORMATION







das plurale kirchenwesen des späten mittelalters





Die kirchlich-religiöse Gesamtsituation im Reich am Vorabend der Reformation ist nicht auf einen einfachen Nenner zu bringen. Sollte mit der Metapher des ›Vorabends‹ die Vorstellung dämmerigen Halbdunkels verbunden sein, das durch den lichtvollen ›neuen Morgen‹ der Reformation beseitigt wurde, ginge sie an der Sache vorbei. Denn die Vielfalt und Vielgestaltigkeit der Religionskultur um 1500 war nicht von der Art, daß sie auf ein Ende gedrängt und des ›erlösenden‹ Abbruchs durch den ›Umbruch‹ der Reformation bedurft hätte. Diese tief in Selbstdeutungen schon des reformations- und frühneuzeitlichen Protestantismus verankerte Vorstellung einer krisenhaften Beschleunigung der Dekadenzmomente des Spätmittelalters wie Pfründenschacher und Korruption der klerikalen Eliten, Sittenverfall des Renaissancepapsttums, Erstarrung der scholastischen Theologie usw. dramatisiert bestimmte Züge und Erscheinungen des Zeitalters zum Gesamtbild einer fundamentalen Krise. Doch dies wird der offenen, keineswegs mit Notwendigkeit auf eine Reformation hindrängenden Situation um 1500 nicht gerecht.

Frömmigkeit, Theologie und kirchliche Praxis in der schillernden Vielfalt ihrer Erscheinungen stellten sich um 1500 keineswegs gesamthaft als problematisch dar. Eine retrospektivische Prophetie, die in einer Krise des Spätmittelalters die Ursache der Reformation wahrnehmen zu können meint, reduziert die Komplexität der Verhältnisse um 1500 in unzulässiger Weise; sie ignoriert, daß vieles ›Mittelalterliche‹ in der Reformation aufgenommen und fortgesetzt wurde, und unterlegt dem historischen Verlauf eine Notwendigkeit, wie sie ideologische Geschichtsteleologien kennzeichnet. ›Das Mittelalter‹ hätte noch eine Weile fortbestehen können und ist auch unter spezifischen Brechungen in Reformation, Gegenreformation und konfessionellem Zeitalter weitergegangen. Bestimmte Elemente des kirchlichen Lebens wie der Gebrauch der Kirchengebäude, ihrer Ausstattungsstücke und liturgischen Geräte, die Parochialstruktur, der Pfarrzwang, das heißt die Bestimmung der Zugehörigkeit zu einer bestimmten Ortsgemeinde nach Maßgabe der Wohnadresse, auch patronatsrechtliche Sachverhalte und anderes mehr sind noch im deutschen Protestantismus des 21. Jahrhunderts ›mittelalterlich‹.

Was Mittelalter, Reformation, konfessionelles Zeitalter und Neuzeit verbindet und trennt, ist nicht auf einen einfachen Nenner zu bringen. In der Reformation wurden Traditionen der mittelalterlichen Kirche sowohl zerstört als auch bewahrt. Daß Deutschland in bezug auf Struktur und Intensität seiner Frömmigkeit nennenswert aus dem Rahmen des in Europa Üblichen herausfiel, mag man bezweifeln. Einige Spezifika wie die größere Nachfrage der Ablaßkampagnen, die offensivere Romkritik und die höhere Verbreitung volkssprachlicher Bibeln und Erbauungsbücher, wie sie in Deutschland nachweisbar sind, lassen sich durchaus vor dem Hintergrund der Komplexität und inneren Diversität der deutschen politischen und kulturellen Verhältnisse interpretieren.

Das ›offene System‹ Kirche





An der kirchlich-religiösen Gesamtsituation in den Jahrzehnten vor der Reformation ist zunächst einmal auffällig, daß Kirchenkritik größeren Ausmaßes, etwa Kritik an der Repräsentationslust beim Bau teurer Gebäude und Kunstwerke, an der luxuriösen Kleidung und dem weltlichen Lebensstil des Klerus insgesamt sowie entsprechende Appelle an das apostolische Armutsideal usw., in den Jahrzehnten vor der Reformation eine im ganzen geringere Bedeutung gespielt haben als in den drei Jahrhunderten zuvor. Systematische Ketzerverfolgungen und effiziente Inquisitionstribunale kannten die Bewohner des Reichs in den Generationen vor der Reformation schwerlich aus eigener Anschauung. Gelehrte akademische Kritiker bestimmter Erscheinungen des zeitgenössischen Kirchenwesens sind in ihrer Zeit Außenseiter gewesen, die es kaum zu größeren öffentlichen Wirkungen brachten: Das gilt etwa für Johannes Rucherath von Wesel (um 1425-1481), der gegen den Ablaß – wahrscheinlich im Kontext des Jubiläumsablasses von 1475 – polemisiert und sich unter Berufung auf die Bibel literarisch gegen die bindende Autorität von Papst und Konzilien erklärt hatte, daraufhin in einem Inquisitionsverfahren der Häresie überführt worden war und sein Leben nur durch einen Widerruf zu retten vermochte, oder den Rostocker Magister Nikolaus Rutze (1460 bis nach 1524), der gleichfalls den Ablaß kritisierte und Texte des Jan Hus verbreitete. Zu ›Vorreformatoren‹ wurden sie wie auch Hus, Wyclif, Johann Wessel Gansfort (1419-89) und andere erst, als sich die Reformatoren ihrer erinnerten und sie zu Wahrheitszeugen ihrer eigenen Lehren stilisierten. An einem Sachverhalt wie dem, daß ein hochgeachteter Prediger wie Johann Geiler von Kaysersberg oder ein weithin unumstrittener Theologe wie Jakob Wimpfeling1 die Verurteilung des Johannes Rucherath für verfehlt hielten und sein Andenken bewahrten, kann man sich vor Augen führen, daß jedes Bild der vorreformatorischen Kirche als eines geschlossenen Systems irreführend ist. Denn ›die Kirche‹ stellte sich als eine hochdifferenzierte und plurale Wirklichkeit mit zahllosen untereinander konkurrierenden oder einander ergänzenden Dimensionen und Sozialformen dar.

Gerade als eminent ›offenes System‹ entfaltete die Kirche eine bemerkenswerte Integrationskraft und bot unterschiedlichen Frömmigkeitsstilen eine Heimstatt. Dabei bestanden zwischen Stadt und Land erhebliche Unterschiede, sowohl was die Bildungssituation der Geistlichkeit als auch die religiöse Angebotspalette anging. Auf dem Land bildeten der Meßgottesdienst und die traditionelle Sakramentsversorgung durch den Ortsgeistlichen die weithin alternativlose Grundform der religiösen Praxis. Die Stabilität des ›offenen Systems‹ Kirche, das mancherlei Diversität zu integrieren vermochte, zeigte sich insbesondere in den Städten zunächst äußerlich an der stupenden Stiftungstätigkeit, die um 1500 zu beobachten ist. Wohl in keiner Epoche der vorangegangenen Kirchengeschichte waren so viele Kirchengebäude und Kapellen errichtet, so viele Altäre mit Meßstipendien für Altaristen (Geistliche niederen Standes), die für das Seelenheil ihrer Stifter und deren Angehörige das eucharistische Opfer darbrachten, ausgestattet und so viele Bildwerke zum frommen Zweck geschaffen worden wie um 1500. Die florierenden konjunkturellen Rahmenbedingungen schufen wirtschaftliche Verhältnisse, die es dem gehobenen städtischen Bürgertum wie dem Adel möglich und geraten erscheinen ließen, ihre Devotion und ihren sozialen Rang in aufwendigen Stiftungen zu demonstrieren. Die Objekte und Wappen, die Porträts und die Namen derer, die etwas galten in der Gesellschaft, füllten in immer sichtbarerer, vielleicht gar aufdringlicherer Weise die Kirchenräume. Nur wenn man, von der Reformation herkommend, in der Intensität des Stiftungswesens als eines ›guten Werkes‹, als eines Indikators von ›Werkgerechtigkeit‹, ein Krisenphänomen sehen zu müssen meint, wird man es als Moment der Unruhe, der Veräußerlichung und der hohlen Betriebsamkeit zu bewerten geneigt sein. In sich selbst, das heißt von den mentalen Voraussetzungen der Zeitgenossen her, ist der Sozialprestige und religiöse Hingabe vereinende Einsatz für einen frommen Zweck als Ausdruck ungetrübter Kirchlichkeit zu bewerten.

Die analogielose Höhenlage der deutschen Kunst um 1500 korrespondierte mit der immensen Bereitschaft, sie zum Zweck der Heilsvorsorge und der Repräsentationslust in Anspruch zu nehmen. Auch karitative Einrichtungen wie Armen-, Siechen- und Leprosenhäuser verdankten ihre Entstehung jener stimulierenden Mischung aus Heils- und Repräsentationstrieb. Zum ›offenen System‹ vorreformatorischer Kirchlichkeit gehörte hinzu, daß es viele Möglichkeiten und Optionen gab, sich über das Maß der kirchenrechtlich definierten Minimalpflichten jedes religionsmündigen Christen hinaus – die jährliche Pflichtbeichte und -kommunion nach Maßgabe des Kanons Omnis utriusque des 4. Laterankonzils von 1215 – zu betätigen. Daß die verschiedenen ›Anbieter religiöser Dienstleistungen‹ – einzelne Pfarrkirchen, Klöster, Stifte und Orden, die Bruderschaften usw., die städtischen und fürstlichen Betreiber von Wallfahrten oder Heiltumsschauen – in einer lebhaften Konkurrenz um die ›Kundschaft‹ standen, gehörte zur frühkapitalistischen Marktförmigkeit der Religion um 1500 selbstverständlich hinzu. Die Offenheit des religiösen Feldes fand darin ihren Ausdruck, daß die Kirche viele Gesichter und zahllose Repräsentanten hatte, die mit-, neben- oder auch gegeneinander Zugänge zum Heil eröffneten und auf unterschiedlichen Wegen in den Himmel begleiteten.

Die expansiven Momente der kirchlich integrierten Frömmigkeit um 1500 äußerten sich in bezifferbaren Steigerungsraten. Eine rasante Zunahme der Meßstiftungen, insbesondere der Seelenmessen für Verstorbene, führte zu einer explosionsartigen Vermehrung des geistlichen Personals, dessen überwiegende Zahl freilich von bescheidenen, zum Teil mühsam akquirierbaren Einkünften lebte. Die Geld- oder Naturalleistungen, die die Altaristen selbst zum Teil auf beschwerliche Weise einzutreiben hatten, banden sie an die Stifter, deren Familien oder die sonstigen Institutionen, häufig städtische Magistrate, die das Stiftungskapital nach deren Tod verwalteten. Die Masse der vielfach schlecht dotierten Meßpfründner bildete ein Klerikerproletariat, an das schwerlich höhere sittliche oder bildungsmäßige Ansprüche gestellt werden konnten. Am Allerheiligenstift zu Wittenberg etwa sollen seit 1508 insgesamt 64 Priester jährlich 9000 Messen gelesen haben. In einer Großstadt wie Köln, die es um 1500 auf etwa 40 ‌000 Einwohner brachte, existierten elf Stifte, 22 Klöster, 19 Pfarrkirchen und rund 100 Kapellen, in denen täglich über 1000 Messen zelebriert wurden. Die Zahl der geistlichen Personen beiderlei Geschlechts ging in den größeren Städten in die Tausende. Kaum eine Stunde, ja Minute des Tages verstrich, in der nicht irgendwo in einer Stadt ein Seelengeläut erklang, das unblutige Meßopfer auf einem Altar dargebracht, Kerzen gestiftet und zu frommen Zwecken abgebrannt, Litaneien gesungen oder die Absolution gespendet wurden.

In bezug auf das Totengedächtnis wirkten sich die sozialen und ständischen Schichtungen der zeitgenössischen Gesellschaft in besonders eklatanter Weise aus. Während die sächsischen Herzöge ein ewiges, ununterbrochenes Heil ihrer Seele stifteten und wohlhabende Bürger mehrmals wöchentlich Gedächtnismessen finanzieren konnten, war es für niedere Schichten schon mit großen finanziellen Opfern verbunden, wenigstens an den Todestagen die Messe für ein verstorbenes Familienmitglied lesen zu lassen. Erträglich war diese soziale Dissonanz in bezug auf die Heilschancen wohl allein deshalb, weil die Vorstellung allgemein verbreitet war, daß die Reichen und Mächtigen schwerer ins Paradies eingingen als die Armen und Kranken, ja die irdischen ›Wildbretfresser‹ zu »Wildbret im Himmel«2 würden. Freilich vermochte dies nicht zu verhindern, daß die Beraubung der Armen durch die Seelenmessen – ähnlich anderer Momente der ›Käuflichkeit‹ des Heils – zu einem Topos der Kirchenkritik wurde, aus dem die reformatorische Polemik später ideologisches Kapital gegen die Geldgier der Pfaffen schöpfte. In einer reformatorischen Flugschrift hieß es etwa: »<…> wann ein armer man stirbt und last nit mer wann drey gulden und hat sunst in hauß und hoff nichts und sechs klaine kind, so must die fraw dem pfaffen die seel geret geben und must den besinge lassen, und muß im opfer halten lassen und dreyssigst [Seelengottesdienst am 30. Tag nach dem Tod oder dem Begräbnis] weil ain pfennig da ist.« Selbst auf den Hinweis der Witwe, der Verstorbene sei »ain frummer man gewesen, ich traw Got er sey schon in dem hymmel«, ließe sich der ›Pfaffe‹ nicht abwimmeln, denn schließlich gehe es um seine »gerechtigkeit«,3 also seinen Rechtsanspruch auf einen geistlichen Dienst. Die alle Standesgrenzen nivellierende Macht des Todes, die in Totentanzdarstellungen und Sterbebüchlein, die in die ars moriendi (»die Kunst des [guten] Sterbens«; s. ‌u. S. ‌91) einführten, aufs eindrücklichste visualisiert wurde, änderte an der elementaren Erfahrung wenig, daß die Ungleichheit sozialer Chancen auch religiöse Wirkungen zeitigte.

Die Oblationen (Naturalabgaben der Gläubigen im Zusammenhang der Spende des Abendmahlssakraments) und Stolgebühren (Abgaben, die dem Pfarrer zustanden, wenn er die Stola aus Anlaß von Beichte, Taufe, Trauung und anderer Kasualien wie der Muttersegnung der Wöchnerinnen anlegte) bildeten ein integrales Element der Pfarreinkünfte und hatten möglicherweise durch das vielfach beklagte, auch in den Gravamina beanstandete Vikariatswesen am Vorabend der Reformation an ökonomischer Bedeutung gewonnen. Denn die Oblationen und Stolgebühren flossen den real agierenden Geistlichen zu; die eigentlichen Pfründen aber waren häufig in den Händen höherer, nicht selten ausländischer Geistlicher, die mehrere, gelegentlich gar eine riesige Anzahl von Pfründen kumulierten und schlecht besoldete Vikare als Amtsvertreter einsetzten. Für diese Vikare vor Ort aber waren die Einkünfte, die sich aus den einzelnen Amtshandlungen ergaben, weithin unverzichtbar.

Wesentliche Motive für die Ökonomisierung der kirchlichen Heilsangebote lagen nicht in den zum Teil seit Jahrhunderten bestehenden Strukturen der Pfarrbesoldung, sondern in den konkreten Verhaltensweisen der klerikalen Eliten. Die Durchschlagskraft der durchaus populistischen reformatorischen Polemik gegen die hierarchischen Spitzen des Kirchentums, die Päpste, Kardinäle, Bischöfe und Domherren, ihre luxuriöse Lebensführung, ihren Pfründenschacher usw., ist nur unter der Voraussetzung verständlich, daß deren Ansehen ohnehin gering beziehungsweise die Ressentiments gegen sie besonders ausgeprägt waren. Diese auch wohlfeile, in konkreten Konfliktzusammenhängen entlastende Aversion gegen die klerikale ›High Society‹ wäre im Sinne eines umfassenden Antiklerikalismus mißverstanden; denn viele der offenen oder heimlichen Kritiker der ›sittenlosen Prälaten‹ waren selber Kleriker, nicht selten Mönche.

Zur Offenheit des kirchlichen Systems um 1500 gehörte eben hinzu, daß die Kritik an einzelnen Personen oder Erscheinungen des Kirchenwesens keineswegs eine Infragestellung des Ganzen bedeutete; im Gegenteil: Eine gewisse Dosis an Widerspruch bewies die Lebendigkeit, Elastizität und Stabilität der Kirche. Wenn der humanistische Erfolgsautor Sebastian Brant (1457-1518) in seinem Narrenschiff (1494) »Vom Geistlichwerden« dichtete:

Noch anderes wird jetzt gelehrt,
Das auch ins Narrenschiff gehört,
Des jedermann bedient sich gern:
Jeder Bauer will einen geistlichen Herrn,
Der sich mit Müßiggang ernähr',
Ohn Arbeit leb' und sei ein Herr.
Nicht, daß er dies aus Andacht wähle,
Oder aus Achtung fürs Heil der Seele,
Sondern er möchte nur einen Herrn,
Der die Geschwister kann ernährn.
Er läßt ihn wenig sehn ins Buch,
Man spricht: »Er weiß dazu genug!
Braucht nicht auf größre Kunst zu sinnen,
Kann er nur eine Pfründe gewinnen!«
Man schätzt die Priesterschaft gering,
Als ob sie sei ein leichtes Ding,4

dann artikulierte sich darin keine prinzipiell ablehnende Haltung gegenüber den Geistlichen und ihren Aufgaben, sondern deren besondere Wertschätzung. Die ›ungeistlichen‹ Motive, die Versorgungserwartungen, der Mangel an Bildungsbedürfnis usw. gefährdeten die Geistlichkeit der Geistlichen, die es gerade zu stützen und zu fördern galt. Die aus utilitaristischen Antrieben erwachsene Leichtfertigkeit im Umgang mit dem geistlichen Amt will der gebildete Stadtbürger Sebastian Brant brandmarken, nicht die Geistlichkeit als solche bloßstellen. Gerade weil es weithin unstrittig war, daß der Laie um seines Heils willen des Klerikers bedurfte, war die Kritik an ihm ein Mittel, ihn zu bessern, zu erziehen und ihm zu helfen, seine Aufgaben an den ihm Anvertrauten vollkommener zu erfüllen. Eine fundamentale Beziehungskrise zwischen Klerikern und Laien hat es vor der Reformation schwerlich gegeben. Quellenzeugnisse, die vom Haß der Laien auf die Priester sprechen5 oder herausstellen, daß »Pfaffen, muenich [Mönche], layen unternander feynder worden seyn, dan Turcken und Christen«,6 basierten in aller Regel auf der Vorstellung einer wechselseitigen Verwiesenheit beider »Arten von Christen«7 aufeinander und zielten darauf ab, jene Beziehungsstörungen zu überwinden, die sie voraussetzten. Auch die Vielfalt der Verbindungen zwischen Klerikern und Laien war zu komplex, um sie auf einen Nenner zu bringen.


Devotio moderna





Die durchaus einflußreiche Frömmigkeitsbewegung der Devotio moderna ist ein Beispiel für Laiengemeinschaften, die einen auf breitere Zustimmung treffenden ›dritten Weg‹ zwischen dem klösterlichen und dem weltlichen einschlugen. Der Anstoß ging von dem gelehrten niederländischen Prediger Gerd Groote (1340-84) aus, der sich nach einer Konversion von den weltlichen Wissenschaften ab-, einem Leben in der Demut des armen Lebens Jesu zuwandte und ein Haus, das der Sohn aus patrizischer Familie geerbt hatte, einer religiösen Frauengemeinschaft, die später ›Schwestern vom gemeinsamen Leben‹ genannt wurden, zur Verfügung stellte. Vielerorts in den Niederlanden, in Belgien, aber besonders auch in Nord-, Nordwest- und Mitteldeutschland, später auch im Elsaß, im Rheinland und in Württemberg entstanden Gemeinschaftshäuser von frommen Menschen, die entschieden christlich in der Welt leben wollten. In der Nachfolge der apostolischen Urgemeinde pflegte man Gütergemeinschaft, übte freiwilligen Gehorsam unter gemeinsamen Ordnungen, praktizierte gegenseitige Ermahnungen (Kollatien), erforschte das individuelle Gewissen, meditierte biblische Stoffe und orientierte sich in innerlich vertiefender Aneignung an der Nachfolge Christi. Eine der einflußreichsten Erbauungsschriften der abendländischen Christentumsgeschichte, die Imitatio Christi des Thomas von Kempen (1379/80-1471), weist in ein Leben der tätigen, karitativen Nachfolge in der Welt ein, das sich sublimen religiösen Erfahrungen öffnet, ohne sich in mystische Spekulationen zu verlieren. Die Brüder und Schwestern vom gemeinsamen Leben, die sich zeitweilig des Schutzes und des förderlichen Interesses der kirchlichen Hierarchie sicher waren, bestritten ihren Lebensunterhalt nicht selten mit der Produktion von Büchern erbaulichen Gehalts; später betrieben sie eigene Druckpressen in ihren Fraterhäusern. Auch zur Verbreitung der Bibel in der Volkssprache trugen sie bei; sie engagierten sich in der Jugenderziehung, insbesondere der spirituellen und seelsorgerlichen Betreuung. Die ›Modernität‹ der schon zeitgenössisch mit diesem Begriff der Devotio moderna bezeichneten Frömmigkeitsbewegung bestand in ihrer Hinwendung zur religiösen Erfahrung (experientia), ihrer Relativierung der mit massiven Wertigkeiten belegten Zweiteilung in Kleriker und Laien und ihrer Förderung religiöser Laienbildung. Luther, der während seiner Magdeburger Schulzeit persönliche Erfahrungen mit den Brüdern vom gemeinsamen Leben gemacht hatte, schätzte sie. Über den führenden nordalpinen Humanisten des 16. Jahrhunderts, den Niederländer Erasmus von Rotterdam (s. ‌u. S. ‌118-125), der von Fraterherren erzogen worden war, gingen Anregungen der Devotio moderna zur Förderung der volkssprachlichen Bibel direkt in die reformatorische Bewegung ein. Ihre zeitgenössischen Bedürfnissen entsprechenden Beiträge zur Kultivierung religiöser Laienbildung im städtischen Raum und ihre Impulse zu einer ganz auf Christus zentrierten Frömmigkeitspraxis (praxis pietatis) in der Welt gehören zu den Voraussetzungen der Reformation.

Möglicherweise gingen von der Devotio moderna und ihrer gemeinschaftlichen Lebensform, der Vita communis, auch unterschwellige Wirkungen auf die sozialmoralischen Mentalitäten städtischer Gemeinwesen und ihres christlichen Ethos aus. Ihr Ideal eines einfachen, tugendhaften christlichen Lebens, das durch Traktate, Gebetbücher und Exerzitien der Selbstbeobachtung, -überwindung und -disziplinierung eingeübt wurde, enthielt Motivpotentiale für eine durch individuelle Aneignungsprozesse flankierte christliche Normierung der Gesellschaft unter maßgeblicher Beteiligung der Laien. Nicht zuletzt in bezug auf die städtischen Reformationsprozesse dürften diese mentalen Dispositionen weitaus nachhaltigere Voraussetzungen darstellen als die mancherlei Klagen und moralisierenden Spötteleien über den verkommenen Klerus.


Ordenswesen





Auch das Ordenswesen, ein notorisch besonders reagibler, von permanenten internen und externen Reformimpulsen bestimmter Bereich kirchlichen Lebens, war im 15. Jahrhundert von forcierten Veränderungsdynamiken geprägt. Im Unterschied zu älteren Epochen der Kirchengeschichte, in denen Reformbedürfnisse des monastischen Lebens häufig zu Neugründungen von Orden geführt hatten, spielten solche im 15. Jahrhundert nur eine relativ geringe Rolle. Vielmehr wurden die Reformanliegen innerhalb der bestehenden älteren Orden realisiert; diejenigen Klöster und Konvente, die sich zu einer strengeren Beachtung der jeweiligen Regeln entschlossen hatten, die Observanten, formierten sich zu eigenen Kongregrationen innerhalb der bestehenden Orden. Für die Benediktiner erlangte die Bursfelder Kongregation eine überregionale Bedeutung; unter den Augustinerchorherren betrieb die Windesheimer Kongregation eine regelstrenge, auf Verinnerlichung und Entweltlichung abzielende Reform. Auch die Bettelorden, die Franziskaner, die Dominikaner, die Augustinereremiten und die Karmeliter, bildeten observante Kongregationen aus. Ausstrahlende Wirkungen der Observanzbewegung auf die Gesellschaft als Ganze ergaben sich mittelbar dadurch, daß einzelne Landesherren ein besonderes Interesse an ihr hatten, die observanten Klöster in ihrem Bereich besonders förderten und die Konventualen, also die weniger strengen Klöster und Konvente, eher zurücksetzten. Von der regelstrengen Frömmigkeit der observanten Klöster, die meist auch die sittlich und intellektuell überzeugenderen Nachwuchskräfte an sich banden, erhoffte man sich seitens der Politik nicht nur günstigere heilsökonomische Effekte – denn frommere Konvente leisteten mehr für das Seelenheil anderer als laxe –, sondern auch eine produktive Vorbildfunktion für die übrige Gesellschaft. Mit dem ›versoffenen, geilen Mönch‹, den der Volksschwank verhöhnte, ließ sich kein Staat machen. Der Drang zur weltlichen Sittenzucht und die inneren Antriebe der monastischen Observanzbewegung konnten einander also produktiv verstärken. Die Vorstellung, daß aus dem Kloster Überzeugungen und Personen kamen, die der Gesellschaft als Ganzer etwas zu sagen hatten, sie zu belehren und ihnen Orientierung zu geben vermochten, war dem Zeitalter nicht fremd. Der sittliche Glaubwürdigkeits- und der religiöse Plausibilitätsgewinn, den die monastische Lebensform auch durch die Observanzbewegung erfahren hatte, dürfte eine in ihrer Bedeutung schwerlich zu überschätzende Voraussetzung dafür gebildet haben, daß die mit den observanten Augustinereremiten besonders eng verbundene ernestinische Dynastie, schließlich auch die größere Öffentlichkeit ›Bruder Martinus‹ aus Wittenberg Gehör und Vertrauen schenkten. Diejenigen unter den Reformatoren, die einem monastischen Hintergrund entstammten, kamen überwiegend aus observanten Konventen. Die Übertragungsprozesse vom Kloster in die Welt waren ihnen geläufig.


Wallfahrtswesen





Seit der Antike waren Wallfahrten ein ganz traditionelles Moment christlicher Frömmigkeitspraxis; sie galten den Stätten der Heiligen und Christi im Heiligen Land und wurden in der Regel als individuelle Buß- oder Dankesleistung für begangene Schuld oder widerfahrene Gnaden und zur Einlösung eines verpflichtenden Gelübdes unternommen. Im späten 15. und frühen 16. Jahrhundert entwickelten sie sich, wie es scheint, zu einem Phänomen der kollektiven religiösen ›Eventkultur‹. Was die Wallfahrtsziele attraktiv machte, waren nun vermehrt weniger heilige Gebeine und Gegenstände einer weit zurückliegenden Zeit als vielmehr aktuelle Manifestationen wunderhafter Art, die mittels einer entsprechenden Werbepublizistik verbreitet wurden und die sich – was der von frommen oder sensationssüchtigen Motiven geleitete Wallfahrer kaum wahrgenommen haben dürfte – als lukrative Großveranstaltungen erwiesen. Bei den neuen Wallfahrtsorten standen meist Mirakel am Anfang. In Crailsheim etwa hatte ein Hirte verbreitet, daß einer Buche eine Quelle entspringe, deren Wasser wunderbare Heilkräfte auf trübe Augen ausübe. Man errichtete flugs eine Marienkapelle und setzte durch gezielte Werbemaßnahmen eine Kampagne in Gang. In Wilsnack in der Altmark wurden – vom brandenburgischen Kurfürsten gefördert, von seiten der Kurie, etwa des Kardinals Nikolaus von Kues (1401-64), beargwöhnt – drei blutige Hostien verehrt, die seit den siebziger Jahren des 15. Jahrhunderts zu einem favorisierten Wallfahrtsziel avancierten. An vielen dieser neuen Wallfahrtsorte wurden Mirakelbücher geführt, in denen Buchhalter des Heiligen die extraordinären Begebenheiten, Gebetserhörungen, Heilungen und Rettungserfahrungen aller Art dokumentierten und zum Teil auch publizierten. Im mecklenburgischen Sternberg bildete ein angeblicher jüdischer Hostienfrevel, den der geschmähte und geschändete ›gebackene Gott‹ der Christen durch wunderhafte Machterweise rächte, den Hintergrund einer seit den neunziger Jahren des 15. Jahrhunderts florierenden Wallfahrt. Päpstliche und bischöfliche Ablaßprivilegien ließen den Besuch des Wunderortes und die Betrachtung der Gegenstände, die den Eingriff des Himmels in die irdische Sphäre dokumentierten, zu einer heilspendenden Unternehmung werden. An dem Sternberger Hostienwunder, das keinerlei ›neues Wissen‹ über Gott und die Welt vermittelte, wohl aber altbekannte ›Richtigkeiten‹ und ›Gewißheiten‹ bestätigte, wird die sozialpsychologische und kulturelle Funktion solcher Art Mirakel deutlich: Die Juden sind die ewigen Feinde Christi und der Christen und suchen diese zu schädigen, wo sie nur können. Der seinen Peinigern in Gestalt tiefster Machtlosigkeit im Brot ausgelieferte Christus aber erweist sich ihnen gegenüber als unendlich überlegen. Denen, die sich den Juden wirtschaftlich und kulturell unterlegen fühlen mochten, lieferten Legenden wie die Sternberger Motive eines christlichen Triumphalismus der ›kleinen Leute‹ und Anlässe zur Vernichtung und Verfolgung der mißliebigen ›Fremden‹.

Auch im Falle der spektakulärsten Massenwallfahrt der Zeit, der 1519 einsetzenden Regensburger, die sich mit den Anfängen der reformatorischen Bewegung zeitlich überschnitt, ist ein antijudaistischer Hintergrund unverkennbar. Der Rat der Stadt Regensburg hatte die kurze Sedisvakanz nach dem Tode Kaiser Maximilians I. genutzt, um die unter dessen Rechtsschutz stehenden Juden zu vertreiben und das von ihnen bewohnte Stadtviertel einschließlich der Synagoge zu zerstören. Als ein Regensburger Steinmetz, der sich bei den Abrißarbeiten an der Synagoge schwer verletzt hatte, am folgenden Tag wieder auf der Baustelle erschien, deutete man dies als ein durch Maria gewirktes Heilungswunder. Eine rasch installierte hölzerne Marienkapelle und eine Statue der ›Schönen Maria‹ bildeten nun das Zentrum eines vom Regensburger Rat offensiv vermarkteten Wallfahrtsunternehmens. Das als wundertätig verehrte Marienbild wurde auf Einblattdrucken bekanntgemacht; Wunderberichte erschienen mit Fortsetzungsfolgen und dokumentierten für die nur knapp vierjährige Betriebszeit des Wallfahrtsortes über 700 Mirakel. Anhand des in Rechnungsbüchern nachgewiesenen Verkaufs von Pilgerzeichen – im Jahre 1520 waren es 109 ‌198 bleierne und 9763 silberne – wird die Massenhaftigkeit der Besucherzahlen eines solchen neuen Wallfahrtsortes deutlich. Die ekstatischen Momente, die diese Wallfahrt begleiteten – Wallfahrtszüge ganzer Dorfschaften zogen los und rissen insbesondere Frauen, die alles stehen- und liegenließen, wie vom Geistbraus erfaßt mit sich fort; konvulsivisch zuckende Menschen wälzten sich schluchzend am Fuße der Marienstatue; halbnackte, wild lallende Bauern sprachen in Zungen –, erinnern vielleicht doch zu sehr an Manifestationen religiöser Massenhysterie, wie sie später gelegentlich auch im Täufertum und in der radikalen Reformation begegnen werden, als daß man in Regensburg noch eine ›typische‹ vorreformatorische Veranstaltung sehen könnte. Doch die religiöse Entflammbarkeit der Menschen und ihre Mobilitätsbereitschaft zugunsten des Heiligen und des Heils dokumentiert die Wallfahrt zur ›Schönen Maria‹ nicht anders als die um 1500 gleichfalls mit gewaltigen Besucherzahlen gesegneten Wallfahrten zu den sich besonderer Wertschätzung erfreuenden Präsentationsorten heiliger Textilien: zur Pfalzkapelle Karls des Großen in Aachen, wo das Kleid Marias, die Windeln des Herrn, das blutgetränkte Tuch, auf dem der Täuferkopf gelegen hatte, und der Lendenschurz des Gekreuzigten zu sehen waren, und zum Trierer Dom, dem Ort des Heiligen Rocks.
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Abb. 2: Wallfahrt zur ›Schönen Maria‹ von Regensburg (Holzschnitt von Michael Ostendorfer, um 1519)


Heiltumsschauen





Andere Zielorte frommer Pilgerschaft mit regionaler oder überregionaler Ausstrahlungs- beziehungsweise Anziehungskraft warben für bestimmte Großveranstaltungen, sogenannte Heiltumsschauen, die an jährlich wiederkehrenden Terminen stattfanden und die die einzelnen Objekte größerer Reliquiensammlungen in einer exakt festgelegten Dramaturgie präsentierten. Mit jedem dieser Einzelobjekte waren bestimmte, in gedruckten Handbüchern registrierte Ablaßgnaden verbunden. Die Wittenberger Sammlung Friedrichs III. von Sachsen (1463-1525), die Lucas Cranach d. ‌Ä. 1509 in einem mit 117 Holzschnitten ausgestatteten Heiltumsbuch präsentierte, wuchs in den Jahren unmittelbar vor dem Aufbruch der Reformation besonders rasant: Waren es 1513 noch 5262 Einzelstücke gewesen, so 1520 bereits knapp 19 ‌000. Entsprechend erhöhte sich die Zahl der Jahre des Ablasses der Fegefeuerstrafe, der auf dem unmittelbar vor der Reformation erreichten Höhepunkt dieser Entwicklung mehrere Millionen Jahre betrug. Das Konkurrenzangebot der Heiltumsschau Erzbischof Albrechts von Brandenburg, das in Halle präsentiert wurde, brachte es auf noch gewaltigere Zeiträume vieler Millionen Jahre, die aber doch noch immer weniger waren als die Ewigkeit. Im durch die Reformation geprägten, jede dinglich-gegenständliche Heiligkeit kompromißlos ablehnenden Rückblick mögen diese religiös-touristischen Großveranstaltungen als besonders beeindruckende Beispiele einer auf Anhäufung von einzelnen Heilsgnaden abzielenden, veräußerlichten, letzter Heilsgewißheit entbehrenden und bizarren Religiosität gewertet werden, die die Reformation ablehnte und am Ende da, wo sie sich durchsetzte, auch überwand und abschaffte. Aber dies ist vielleicht doch nur eine Seite der Medaille; denn die Heiltumsschauen waren eben auch Veranstaltungen, die die ganze Heilsgeschichte der christlichen Kirche mehr oder minder vollständig vergegenwärtigten, aktualisierten und dem einzelnen Gläubigen so nahebrachten, daß ihm – wenn auch in erster Linie abstrakt in Form von bestimmten Tages- oder Jahreszahlen des Schulderlasses – deutlich wurde, daß sie für ihn Bedeutung besitze. Ähnlich der in der zeitgenössischen Kunst üblichen Akkommodation der Bildlichkeit an die Lebenswelt ihrer Betrachter, die die Protagonisten der Heilsgeschichte nach Aussehen und Gewandung als Zeitgenossen erscheinen ließ und aus der Sphäre golden-himmlischer Jenseitigkeit ins Diesseits plazierte, lieferten die Heiltumsschauen die Aneignung einer fremden, ›mir‹ äußerlichen Geschichte auf ›mein‹ Heil. In der Wittenberger Sammlung Friedrichs von Sachsen etwa rückte auch die Christusgeschichte in Gestalt einzelner Reliquien ganz nahe und wurde vermittels des Ablasses ›für mich‹ bedeutsam. Die gezeigten Gegenstände vergegenwärtigten vor allem die biblische Geschichte: Partikel der Geburtsstätte Marias, Finger und Daumen ihrer Mutter, Fäden, die sie gesponnen hatte, ein Teil der Kammer, in der Maria der Engel erschienen war, sogar Reste der Milch der Mutter Gottes und Teile des Baumes, unter dem sie den Herrn gesäugt hatte, seine Windeln, Splitter seiner Krippe, Stroh, auf dem er gelegen hatte, Gold und Myrrhe der Magier aus dem Morgenland, auch die Objekte der Passion, schließlich ein Teil des Felsens von seinem Grab und dessen, von dem er in den Himmel gefahren war. Und die jeweiligen Ablaßgnaden, die an die einzelnen Objekte beziehungsweise die Präsentationsgänge gebunden waren, konkretisierten das in dieser Geschichte begründete Heil ›für mich‹. Authentisch im Sinne der Zuverlässigkeit oder Wahrscheinlichkeit ihrer Historizität mußten die Objekte nicht sein, um ihre performative Kraft zu entfalten.


Ablaß





Der Ablaß stellt ein allgegenwärtiges Element spätmittelalterlicher Frömmigkeitskultur dar. Neben den den Päpsten vorbehaltenen Plenarablässen, die eine vollständige Tilgung der im Fegefeuer abzubüßenden Sündenstrafen und damit einen unmittelbaren Zugang zum Himmel nach dem Tode versprachen, stehen die nach einem Dekret Papst Innozenz' III. (reg. 1198-1216) von 1215 regulierten Ablässe einzelner Bischöfe, die bei der Einweihung von Kirchen für die Dauer von einem Jahr und für die Jahrestage der Kirchweihe gewährt wurden und den Zeitraum von vierzig Tagen, einer ›Quadragene‹ verschärfter Buße, nicht überschreiten durften.8 Die Plenar- und die Partikularablässe, deren Zeitangaben aus dem System der Tarifbuße entstanden sind – bestimmten Vergehen entsprechen bestimmte Satisfaktionsleistungen, die durch adäquate Ablässe kompensiert werden können –, existierten nebeneinanderher. Die Plenarablässe, ursprünglich für die Teilnahme am Kreuzzug (seit 1095 unter Urban II. [reg. 1088-99]) gewährt, seit dem Jubelablaß von 1300 auch für die Pilgerreise nach Rom in den Jubeljahren (zunächst den vollen Jahrhunderten, später halben oder viertel Jahrhunderten oder Jubiläen der Kreuzigung) konzediert, versprachen volle Befreiung von den Sündenstrafen. Sie waren aufs Ganze gesehen exzeptionelle Heilsangebote, während die einzelnen, auch kumulierten kleineren Ablässe, die an bestimmten Orten zu bestimmten Zeiten für bestimmte Gebets- oder Bußleistungen zu erlangen waren, die gleichsam unspektakuläre und alltägliche Variante des Ablasses darstellten.

Die in der Theologie des 13. Jahrhunderts ausgebildete Theorie vom Gnadenschatz der Kirche, die lehrte, daß der Kirche die Verdienste Christi zusammen mit den überschüssigen Verdiensten der Heiligen anvertraut seien und daß der Papst über diesen Schatz der Verdienste (thesaurus meritorum) verfügen dürfe, bildete die maßgebliche theologische Legitimationsbasis der Praxis, die auf große Akzeptanz der Gläubigen stieß. Nach und nach, zunächst wohl vor allem im Zusammenhang der Jubeljahre, zeigte sich, daß der Ablaß ein lukratives Geschäft sein konnte. Doch sollte man – gegenläufig zu manchen antirömischen Stimmen im Vorfeld und zu Beginn der Reformation – die hier liegenden Möglichkeiten kurialer Bereicherung keineswegs überschätzen und zur maßgeblichen Triebkraft in der Geschichte des Ablasses stilisieren. Bei den großen Ablaßkampagnen vor der Reformation, deren eine den Ablaßstreit und mit ihm die Reformation auslöste, fiel dem Papst in der Regel bestenfalls ein Drittel der Einkünfte zu. Die weltlichen Stände, die Städte, in deren Mauern, und die Fürsten, in deren Territorien er verkündet wurde, und die Ablaßkommissare, die einen großen Troß an Akteuren zu bedenken hatten – sie alle verdienten mit. Die wohl größte Summe, die aus Anlaß eines Jubiläumsablasses zusammengekommen ist, war die von 1500; dieser Ablaß war vier Jahre lang verkündet worden und erbrachte in der einen Hälfte des Verkündigungsbereiches rund 75 ‌000 Goldgulden, eine Summe, die etwa dem Jahresbudget einer mittelgroßen Stadt wie Basel entsprach. Welchen Anteil der Ablaßhandel im päpstlichen Haushalt wirklich ausmachte, ist im einzelnen nicht dokumentiert. Gegenüber den Gewinnen aus dem Alaunhandel aus den Gruben des im Kirchenstaat gelegenen Tolfa, für das sich die Päpste ein Monopol auf den Vertrieb der für die Textilverarbeitung und Gerberei unverzichtbaren Salze zu sichern versuchten, dürfte der Ablaßhandel aufs Ganze gesehen eine vernachlässigenswerte Größe gewesen sein.

In der Ablaßtheologie des späten Mittelalters war weithin ungeklärt geblieben, wieweit die mit der päpstlichen Schlüsselgewalt über den Kirchenschatz, den thesaurus ecclesiae, verbundene Vollmacht reichte und wie sie wirksam wurde. Geschah dies durch einen vollmächtigen Akt schatzmeisterlicher Verfügungsgewalt des Papstes (per modum dispensationis) oder so, daß die auferlegten Sündenstrafen fürbittweise (per modum suffragii), und das hieß: unter Anerkennung einer richterlichen Superiorität Gottes, erlassen wurden? Auch in bezug auf das Verhältnis des Ablasses zur jährlichen Pflichtbeichte, zum Bußsakrament, bestanden gewichtige Unklarheiten, insbesondere sofern es den Plenarablaß betraf. Untergrub der Ablaß am Ende die Notwendigkeit der Buße? Fragen dieser Art, die in der frühen Reformation ein erhebliches Gewicht erhalten sollten, wurden dadurch in ihrer Bedeutung forciert, daß dem Ablaß im späten Mittelalter immer weitergehende Heilswirkungen zugeschrieben wurden, ja ein immer inflationärerer Gebrauch der Plenarablässe um sich griff. In der Zeit des avignonesischen Schismas (1389-1404) war es zur Auflösung der bis dahin geltenden exklusiven Bindung der Plenarablässe an die bewaffnete Pilgerschaft im Zusammenhang der Kreuzzüge und an den Rombesuch gekommen. Die Mobilisierung der Ablaßgnaden, die nun an anderen Orten nach Art (ad instar) bestimmter Heils- und Gnadenorte aufgrund päpstlicher Konzessionen erlangt werden konnten – etwa der Ablaß der Portiuncula-Kapelle in Assisi an der Schloßkirche in Wittenberg –, brachte es mit sich, daß herausragende Heilsangebote an bestimmten Festtagen nicht mehr in der Ferne, sondern gleichsam in der Nachbarschaft erhältlich waren. Die entsprechenden geistlichen Orte und Einrichtungen, die solcherart Privilegierungen durch Ad-instar-Ablässe vom Papst erwarben, steigerten natürlich ihre Anziehungskraft auf dem durchaus umkämpften Markt der Heilsangebote. In der Ablaßtheorie – und bald auch in der praktischen Verkündigung – kamen nun auch die Ablässe für die Verstorbenen auf, die Vorstellung also, die päpstliche Schlüsselgewalt vermöge unmittelbar ins Jenseits hineinzuwirken. Ablaßprediger vom Schlage Johann Tetzels (s. ‌u. S. ‌200f.), des ersten Gegners Luthers, dramatisierten die Qualen der unerlösten Vorfahren und appellierten an den gerade in dieser Zeit beflügelten Familiensinn, indem sie die Toten den Lebenden zurufen ließen: »Wir haben euch gezeugt, ernährt, erzogen und euch unser zeitliches Gut überlassen; und ihr seid so grausam und hart, daß ihr, wo ihr uns doch mit leichter Mühe erretten könntet, es nicht wollt und uns in den Flammen wälzen laßt.«9

Die letzte Steigerungs- und Mobilisierungsstufe des Ablasses wurde in den großen Ablaßkampagnen unter der Regie des französischen Kardinals Raimund Peraudi (1435-1505) erreicht, der aus Anlaß eines Türkenkreuzzuges und eines außerordentlichen Jubiläums seit den achtziger Jahren in Frankreich, Deutschland und Skandinavien unterwegs war. Sie bestand in der Übertragung der vollen Heilsgnaden, die in Rom zu erlangen waren, des Plenarablasses also, auf diejenigen Ortschaften, die von einem durch die Lande ziehenden Ablaßtroß besucht wurden. Das in diesem Zusammenhang perfektionierte Heilsangebot bestand im Folgenden: erstens in der vollen Befreiung von Sündenstrafen auch im Falle extremer Vergehen – ausgenommen waren lediglich Machenschaften gegen den Papst, die Kurie und Prälaten sowie Handelsbetätigungen, die das päpstliche Alaunmonopol unterliefen; zweitens in einer Garantie für die Zukunft, die durch einen Ablaßbrief, ein sogenanntes Confessionale, besiegelt wurde und nicht nur »einmal im Leben und in der Stunde des Todes« (s. ‌u. S. ‌201), sondern toties quoties, das heißt, sooft jemand es in Anspruch nahm, das Recht auf eine Generalbeichte und einen Plenarablaß gewährte – in dieser Form war die volle Sündenvergebung jederzeit ›abrufbar‹ und unterlief der Ablaß den Ernst des Bußsakraments; drittens in einer Anwendung des Ablasses auf die Verstorbenen und ihre unmittelbare Befreiung aus dem Fegefeuer aufgrund des Erwerbs eines Confessionale. Peraudis Leistung in bezug auf den Ablaß bestand auch darin, daß er durch die großen Kampagnen das exzeptionelle Heilsangebot in einer standardisierten Form unter das Volk brachte.

Die Segnungen des Buchdrucks, der um die Mitte des 15. Jahrhunderts um sich greifenden Technik der typographischen Reproduktion mit beweglichen Metallettern, wurden konsequent in den Dienst der Ablaßkampagnen gestellt: Werbeplakate, Bullen, Instruktionen der Ablaßkommissare und die Formulare für die Beichtbriefe, in die nur mehr die Namen der Begünstigten einzutragen waren, verließen die Pressen. Die mit den Türkenablässen und den Ablaßkampagnen verbundene Druckproduktion trug wesentlich dazu bei, daß sich der Buchdruck und die Zuliefergewerbe zu Wachstumsbranchen entwickelten. Doch die Ablaßkampagnen hatten noch eine andere medien- und kommunikationsgeschichtlich innovative Dimension; denn sie überzogen die Orte, in die sie kamen, mit einem einheitlichen Aktionsschema und machten sie zu identischen Erfahrungsräumen: In sieben Kirchen oder Kapellen der jeweiligen Stadt, in die der Ablaßtroß kam, wurden in Analogie zu den sieben Hauptkirchen Roms Papstfahnen gehißt und in einer Kapitale ein riesiges rotes Kreuz mit päpstlichen Wappenfahnen errichtet. Die Ablaßempfänger gingen zu einem der im Troß der Kampagne mitreisenden oder vor Ort rekrutierten Beichtväter; 1489 sollen dies in Erfurt 25, in Nürnberg gar 43 gewesen sein. Nach Einschätzung der finanziellen Leistungsfähigkeit des Ablaßempfängers war nun ein Obolus zu entrichten und eine bestimmte Gebetsleistung in den sieben Kirchen zu erbringen. Nach diesem standardisierten Verfahren wurde in allen Städten des Abendlandes, wohin der Troß zog, verfahren. Weit auseinander liegende Orte Europas wurden in dieser Weise verbunden und durch die päpstlich autorisierte Heilsagende mit der »Idee von der totalen Gnade«,10 die im Ablaß nahekam, bekannt gemacht. Wer kein Geld hatte, sollte beten und fasten; daß das Himmelreich den Reichen nicht weniger als den Armen offenstehen dürfe, galt als selbstverständlich.11 Verglichen mit dem Stiftungswesen und vielen anderen von sozialer Schichtung und Ungleichheit geprägten Gnadenveranstaltungen des späten Mittelalters besaß der Ablaß in konzeptioneller Hinsicht einen geradezu egalitären Einschlag, den man für eine nicht unwichtige Voraussetzung der Reformation halten könnte.

Der unverrechenbaren Vielfalt der Möglichkeiten der Heilsvorsorge, die die Kirche und ihre mannigfachen Institutionen um 1500 anbot, dürfte freilich ein Moment der strukturellen Verunsicherung innegewohnt haben. Denn was war ein Plenarablaß wirklich wert, wenn die Päpste bei Antritt ihrer Regierung die Plenarablässe ihrer Vorgänger regelmäßig wieder aufhoben, um dem Vertrieb eigener Angebote Raum zu schaffen? Wie verläßlich waren die Offerten der Heiltumsschauen, der Wallfahrtszentren und Gnadenorte, wenn sie immer üppigere Gnadenschätze feilboten? Was bewirkten aufwendige Stiftungsinvestitionen in bezug auf ›mein Heil‹, wenn auch dem frommen Habenichts der Himmel sowenig verschlossen war wie dem edelmütigsten Spender? Die Inflationierung der Heilsangebote um 1500 barg den Keim ihrer Infragestellung in sich und förderte die Individualisierung der Aneignungsformen.


Heiligenverehrung und Marienfrömmigkeit





Bei der Verehrung der Heiligen, deren bunte Vielfalt sich im Laufe des 15. Jahrhunderts beträchtlich steigerte, wurde die Tendenz immer stärker, einzelne Heilige für bestimmte Notlagen, ja als persönliche Helfer zu wählen. Bruderschaften machten sich den gemeinschaftlichen Kult bestimmter Heiliger, oft in Verbindung mit einzelnen Klöstern, zu eigen. Die Heilssorge der Bruderschaften, die Kleriker, Mönche und Laien umfaßten und zum Teil stattliche Beitrittsgebühren einforderten, erstreckte sich vornehmlich auf ihre Mitglieder und deren Angehörige und sicherte durch die Kumulation und Kollektivierung frommer Werke, daß sich die Heiligen, deren Verehrung die Fraternität diente, dieser vermittelnd annahmen. Der Kult der 14 Nothelfer erlangte im 15. Jahrhundert eine besondere Popularität; die gesammelte Potenz der seit 1445/46 aufgrund der Vision eines Klosterschäfers in einer Wallfahrtskapelle verehrten 14 Heiligen bildete ein Konsortium himmlischer Unterstützer, die der Gemeinschaftsstruktur seiner genossenschaftlich organisierten Verehrer entsprach. In der Verehrung der Mutter Marias, dem Annenkult, der sich im 15. Jahrhundert explosiv ausbreitete, auch in der Verehrung der zeitgenössisch populären ›heiligen Sippe‹, kam der sozial- und mentalitätsgeschichtlich wichtige Aufschwung zum Ausdruck, den Ehe und Familie als bürgerliche Lebensformen nahmen. Die Konjunktur, die der weibliche Vorname Anna um 1500 erlebte, und die Wertschätzung, die die legendarische Mutter Marias selbst bei gelehrten Humanisten wie Konrad Celtis (1459-1508), Johannes Trithemius (1462-1516) und Erasmus erlangte, fanden vornehmlich in den allerorts entstehenden Annenbruderschaften ihren Niederschlag.

Der Aufschwung der heiligen Anna war natürlich von der einzigartigen Rolle Marias als der Heiligen schlechthin inspiriert. Christus schien ganz hinter ihr verschwunden; ja, Gottvater selbst erhob sich nach einem niederdeutschen Gebetstext »vor der Himmelskaiserin mit den Worten, er wolle ihr dienen, er sei ihr Knecht!«.12 Die Vielfalt der visuellen Darstellungen, die von der Schutzmantelmadonna und der Himmelskönigin auf der Mondsichel bis zur in zeitgenössischer Schicklichkeit gefaßten schlichten Bürgerfrau reichte, spiegelt die umfassende Bandbreite der Marienfrömmigkeit und die Universalität der Deutungs- und Hilfsansprüche wider, die mit ihr verbunden waren. Mariologische Lehrfragen wie die nach der ›unbefleckten Empfängnis‹, das heißt der Herausnahme Marias und ihrer ›heiligen Familie‹ aus dem durch die Erbsünde bestimmten Unheilszusammenhang, oder die nach der leiblichen Aufnahme der Gottesgebärerin in den Himmel unmittelbar nach ihrem Tod, nahmen Frömmigkeit und Theologie lebhaft in Anspruch, ohne daß es vorerst zu definitiven dogmatischen Entscheidungen gekommen wäre. Der Rosenkranz, der im späten 15. Jahrhundert weiteste Verbreitung zu finden begann, war elementar mit dem wichtigsten Mariengebet, dem Ave Maria, verbunden und trug zur marianischen Konzentration vorreformatorischer Frömmigkeit, aber auch zu ihrer Ausrichtung am gekreuzigten Christus, an der Versenkung in seine Passion und an der Teilhabe an seinem Schmerz, bei. Trauer und Freude, Niedrigkeit und Hoheit, der ganze Kosmos religiöser Empfindsamkeit war in Maria und in Christus gesammelt und vereint.
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Abb. 3: Der sogenannte große Rosenkranz (deutsche Fassung; Holzschnitt von Erhard Schön, um 1515)


Christus- und Passionsfrömmigkeit





Die Marien- gegen die Christusfrömmigkeit auszuspielen dürfte der Frömmigkeitskultur um 1500 nicht gerecht werden; und auch die Vorstellung, der verunsicherte Gläubige habe der Fürbitte Marias bedurft, weil Christus immer ferner gerückt und zum Weltenrichter geworden sei, ist mit der Inbrunst der Passionsfrömmigkeit des Spätmittelalters wohl kaum vereinbar. Die Realistik des Leidens des geschundenen Menschen – die Stationen seines Leidensweges, die Werkzeuge, die seine Passion verursacht hatten (die arma Christi), eine mit der Sakramentsfrömmigkeit eng verbundene Vertiefung in die Wunden Christi und ihre Vergegenwärtigung im Kultmysterium der Messe (Gregorsmesse; Hostienmühle) – bildet den Inhalt einer Vielzahl von bildlichen und textlichen Aneignungen der Zeit. Der Drang zur Vergegenständlichung der Christusgeschichte ist evident: Im dreidimensionalen, lebensechten Bildmedium des Krippenkindes zur Weihnachtszeit, des auf einem Passionsesel einfahrenden Heilands, des Gekreuzigten und des durch moderne Flaschenzugtechnik in Himmelfahrtslöchern sichtbar entrückten Auferstandenen wurde die Christusgeschichte in die nach dem Kirchenjahr strukturierte Lebenswelt der Zeitgenossen hineingezogen. Möglicherweise trugen gerade die Vitalität der Heiligenverehrung, ihre diffuse Vielfalt und ihre ephemeren Konjunkturen dazu bei, daß in manchen Texten, auf zahllosen Bildern und in einigen spezifischen Kontexten, etwa den Klöstern, schon in der Frömmigkeit des 15. Jahrhunderts die Gestalt des den Menschen nahekommenden, leidenden Christus in eine religiöse Schlüsselposition eintrat – ein Sachverhalt, der zu den religionskulturellen Voraussetzungen der Reformation gehört und in seiner zentrierenden, elementarisierenden Dynamik in Kontrast zu den mancherlei schillernden, zentrifugalen Tendenzen der zeitgenössischen Frömmigkeit gestanden haben dürfte. Darin, daß die Reformatoren die diversen Erscheinungen der Frömmigkeit nach Maßgabe des Christusbekenntnisses beurteilten und kritisierten, waren sie auch Kinder ihrer Zeit.


Predigt und Erbauungsliteratur





In der Frömmigkeitskultur des späten 15. und des frühen 16. Jahrhunderts ist ein lehrhafter Zug erkennbar, der mit wachsenden Bildungsansprüchen insbesondere städtischer Laien zusammenhing und auch in einer Zunahme städtischer Predigt seinen Ausdruck fand. Die Einrichtung städtischer, gelegentlich sogar ländlicher Prädikaturen, die mit qualifizierten, in der Regel promovierten Universitätsabsolventen aus dem geistlichen Stand besetzt und aus Stiftungen finanziert wurden, spiegelt ein gesteigertes Bedürfnis nach einer geistigen Aneignung des christlichen Glaubens wider, die über die eher passive Partizipation am Kult hinausging. Auch unter vorreformatorischen Theologen, die sich in besonderem Maße der Predigt annahmen, wurde gelegentlich die These vertreten, die Predigt trage mehr zum Heil bei als die Messe,13 ja, so Eck in Ingolstadt, »[w]er eine Predigt andächtig anhöre <…> tue ein ebenso gutes Werk wie ein Kartäuser, der sich geißle!«.14 Um 1500 war die Predigtfähigkeit ein integraler Bestandteil des geistlichen Amtsprofils, sowohl für den monastischen Bereich als auch für den Weltklerus. Reformwillige Bischöfe suchten Mißstände in der Geistlichkeit dadurch zu sanieren, daß sie den Bildungsstand und damit die Predigtfähigkeit der Geistlichen verbesserten, und Erfolgsbücher wie das Manuale Curatorum des Basler Pfarrers und Theologieprofessors Ulrich Surgant (um 1450-1503), das bis 1520 sechs Ausgaben erlebte, trugen dazu bei, humanistisch-rhetorische und scholastisch-methodische Tendenzen der Homiletik zu integrieren.

Die große Verbreitung volkssprachlicher Erbauungsliteratur, unter der insbesondere Predigten oder predigtartige Auslegungen biblischer Perikopen, sogenannte Postillen, Hochkonjunktur hatten, läßt einen engen Zusammenhang zwischen Frömmigkeits- und Medienkultur erkennen. Vielfach wurde vorausgesetzt, daß der frommen Lektüre selbst eine geradezu gottesdienstliche Qualität zukomme, sie jedenfalls Einsichten und religiöse Gewißheiten vermittle, die das Gottesverhältnis unmittelbar betrafen. Insbesondere der Lektüre der volkssprachlichen Bibel wurde, ungeachtet dessen, daß einige kirchliche Instanzen ihre Verbreitung gelegentlich verboten, eine solche Qualität zugeschrieben; wenn in einer vorreformatorischen Evangelienpostille der Lektüre der Bibel, auch durch Laien, beigelegt wurde, alle Zweifel der Anfechtung zu vertreiben und den Trost des Heiligen Geistes zu vermitteln,15 verdeutlicht dies, wie breit das Spektrum spätmittelalterlicher Frömmigkeitskultur war und wie unmittelbar die Reformation an einzelne ihrer Tendenzen anzuschließen vermochte. Der erhebliche Verbreitungsgrad volkssprachlicher Bibelausgaben im deutschen Sprachgebiet – 14 hoch- und 4 niederdeutsche Volltextausgaben und zahllose Teilausgaben erschienen vor der Reformation – bezeugt, daß es eine entsprechende Nachfrage, ja so etwas wie einen ›Hunger‹ von Laien nach dem Wort Gottes gegeben hat.


Buße





Das Thema Buße, durch das die Reformation ausgelöst werden sollte, war auch in der spätmittelalterlichen Predigt zentral, dies freilich so, daß die Laien vor allem zu sorgfältiger Gewissenserforschung und Trauer über ihre Sünden ermahnt und zur Ableistung einer vollständigen Beichtbuße aufgefordert wurden.16 Daß bei einzelnen zum Teil verehrten Predigern wie Luthers Ordensoberem Johann von Staupitz (s. ‌u. S. ‌96) der Gnade Gottes, seiner in Christus begegnenden Liebe, eine zentrale Bedeutung beigemessen wurde, gehört in das bunte Gesamtbild der Frömmigkeitskultur um 1500 selbstverständlich hinein. Katechetische Gattungen wie Beichtspiegel, Auslegungen der Zehn Gebote und des Vaterunsers waren neben der sogenannten Ars-moriendi-Literatur – kleinen, häufig reichbebilderten Traktaten zur Kunst des rechten, getrösteten, durch geistliche Präparation und sakramentalen Beistand ›gezähmten‹ Todes – die populärsten und verbreitetsten. Momente der Drohung vor dem Heilsverlust bei Fehlverhalten waren integraler Bestandteil der katechetischen Didaktik. Der Teufel, der nach der Seele des Sterbenden schnappt und von den kleinsten seiner Fehler, Unterlassungen und ungebeichteten Sünden profitiert, und der geöffnete Höllenschlund, der den Blick auf die von widerlichen Dämonen gepeinigten Verdammten freigab, bevölkerten die Bildwerke der Zeit und sicher auch die mentale Welt vieler Gläubiger.


Hexenglaube





Die Omnipräsenz des Dämonischen kam auch in einem rasanten Popularitätsgewinn des Hexenglaubens zum Ausdruck. Neben dem Heiligen hatte also um 1500 das Unheilige Hochkonjunktur. Strikte Abgrenzungen zwischen einer kirchlich regulierten Sphäre und den Motiven und Praktiken einer schillernden, auch aus den diffusen Tiefen archaischen Heidentums gespeisten magischen Mentalität, in der durch Segens- und Fluchprozeduren Widerfahrnisse abgewendet und Schickungen heraufbeschworen wurden, sind nicht möglich. Die Allgegenwart der Teufelsfurcht, in der Kontingenzen aller Art gebündelt und Erfahrungen bedrohten Lebens gedeutet wurden, bestimmten Denken und Fühlen gebildeter und illiterater Menschen und hatten in der kirchlichen Lehre und in den Schreckensbildern der ewigen Verdammnis ihren Anhalt. Der Glaube daran, daß man mit den dunklen Mächten in einen näheren Verkehr treten könne und unheimliche Randsiedler der Gesellschaft, auch Juden, dies taten, reizte und verängstigte gleichermaßen. Der Kampf gegen die Hexen und der unter Gelehrten verbreitete Glaube an die Macht der Sterne setzten voraus, daß es Bereiche des Lebens gab, die dem unmittelbaren Machterweis Gottes und seiner Heiligen weithin entzogen waren. Ähnlich dem Handeln der Kirche, die über die Grenze des Todes hinweg zu wirken beanspruchte, griff die Magie in außerweltliche Sphären und auf überirdische Mächte aus. Die scholastische Systematisierung heterogenster Vorstellungen dämonologischer Art, die von den deutschen Dominikanerinquisitoren Heinrich Institoris (um 1430-1505) und Jakob Sprenger (um 1435-95) im Hexenhammer (Malleus malificarum, Straßburg 1487) vorgelegt wurde, bildete, nicht zuletzt aufgrund der päpstlichen Approbation der Hexenverfolgung mittels der Inquisition durch Innozenz VIII. (reg. 1484-92), die Grundlage einer Jahrhunderte währenden kollektiven Obsession.

Auch in der zeitgenössischen Bildlichkeit, auf gemalten Lehrtafeln, die in Kirchen oder auch Rathäusern hingen, oder auf Einblattdrucken, die in die häuslichen Räume eindrangen, traten katechetisch-lehrhafte Züge in den Vordergrund und brachten Illiteraten Kerngehalte einer heilvollen christlichen Lebensführung nahe. Am Vorabend der Reformation waren allenthalben, besonders freilich im städtischen Raum, vielfältige Visualisierungen präsent: Gebotetafeln, die um 1500 verstärkt auch mit Textanteilen ausgestattet wurden; Beichtspiegel, die der gewissenhaften Vorbereitung auf die jährliche Pflichtbeichte dienten und die lebensweltliche Vielfalt möglicher Vergehen strukturierten; Darstellungen von Heiligenlegenden und Mirakeln bestimmter Kultorte, die Ablaß gewährten; systematisierende Zusammenstellungen der 15 Vorzeichen des Jüngsten Tages, die zur Sensibilisierung gegenüber den ›Zeichen der Zeit‹ führen sollten; aber auch lichtvolle Glasfenster, die Glaubensmysterien wie die Transsubstantiation – die Wandlung der eucharistischen Elemente Brot und Wein in den wahren Leib und das wahre Blut Christi – erschlossen.




die theologie und ihre kontexte





Die theologische Gesamtsituation um 1500 spiegelt in ihrer Weise die Pluralität, vielleicht auch Widersprüchlichkeit, jedenfalls den Spannungsreichtum wider, der das Kirchenwesen als Ganzes kennzeichnet. Freilich gab es Theologie für unterschiedliche Kontexte, und je nach Kontext stellte sie sich anders dar.

Akademische Theologie





In der akademischen Theologie, die vornehmlich an den Universitäten und in den Ordensstudien, besonders denen der Bettelorden, gepflegt wurde, dominierten die scholastische Theologie, die scholastische Methode und die Orientierung an klassischen Lehrwerken und Textgattungen. Die bis in die Mitte des 15. Jahrhunderts ausgeprägte Konkurrenz zwischen einer via antiqua und einer via moderna, einer »alten«, realistischen, das heißt von der Existenz der Allgemeinbegriffe (Universalien) ausgehenden, und einer »modernen«, nominalistischen, den Universalien keine Realität außerhalb des Denkens zuerkennenden Lehrrichtung, hatte im späten 15. und frühen 16. Jahrhundert manches von ihrer Schärfe verloren. Zunehmend existierten beide erkenntnistheoretischen Schultraditionen, die bevorzugt von den Thomisten (nach Thomas von Aquin [1224-74]) des Dominikaner- und den Scotisten (nach Johannes Duns Scotus [um 1265-1308]) und Ockhamisten (nach Wilhelm von Ockham [um 1285-1347/49]) des Franziskanerordens vertreten wurden, an derselben Universität gleichzeitig nebeneinander. Pauschale Urteile über die ›Spätscholastik‹ als einer intellektuell erstarrten, in bezug auf die geistigen Herausforderungen des Zeitalters unflexiblen und integrationsschwachen Epoche der Theologiegeschichte speisen sich aus Verwerfungen einerseits der Humanisten, andererseits der Reformatoren. Sie sind freilich insofern problematisch, als einzelne intellektuelle ›Schaukämpfe‹, die seitens der Humanisten gegen die Scholastiker inszeniert wurden, entweder vom rivalisierenden Streit der Artisten um eine den höheren Fakultäten vergleichbare oder diese gar übersteigende Reputation bestimmt oder von durchaus punktuellen Sachgegensätzen geprägt waren. Eine Prinzipialisierung dieser Kontroversen verkennt, daß sich auch einzelne Scholastiker wie der große Tübinger Ockhamist Gabriel Biel (s. ‌u. S. ‌95) positiv zu humanistischen Texten und religiösen Traditionen der Devotio moderna (s. ‌o. S. ‌70-72) stellen konnten, in den Bildungsbiographien späterer Reformatoren wie etwa Karlstadt oder Zwingli scholastische und humanistische Einflüsse nebeneinanderher- und ineinandergingen, aber auch geachtete Humanisten wie Johannes Reuchlin (s. ‌u. S. ‌112-114) oder die im Norden hochverehrten italienischen Philosophen und Theologen Marsilio Ficino (1433-99) und Giovanni Pico della Mirandola (1463-94) in einzelnen ihrer Werke und Argumentationsgänge scholastische Formen und Denktraditionen weiterpflegten. Für die geistes- und theologiegeschichtliche Situation um 1500 war das In- und Beieinander scholastischer und humanistischer Traditionsbestände gleichermaßen charakteristisch. Die insbesondere mit dem Wirken des Erasmus verbundene editorische Erschließung der Kirchenväter verstärkte das Interesse an der christlichen Theologie der Spätantike bei Scholastikern und Humanisten gleichermaßen.

Bei einzelnen scholastischen Theologen, etwa dem Augustinereremiten Gregor von Rimini (um 1305-58), war es in Anknüpfung an die radikale Gnadentheologie, die Augustinus in der Auseinandersetzung mit dem die menschlichen Willenskräfte zum Guten betonenden Mönchstheologen Pelagius entwickelt hatte, zu einer Renaissance des Augustinismus gekommen. Diese Tendenzen verstärkten sich im Zuge der frühen Druckverbreitung der antipelagianischen Schriften Augustins und bildeten eine wichtige theologiegeschichtliche Voraussetzung der Reformation. Bindende Lehrfestlegungen zu zentralen Fragen des augustinischen Erbes, zur Frage des Verhältnisses von Glaube und Werken, von freiem Willen und göttlicher Gnade gab es nicht. Manches deutet darauf hin, daß die nominalistische Tendenz zum konkret existierenden Einzelding besondere Affinitäten zur Hinwendung zur religiösen Empirie besessen hat, wie sie bei den Vertretern der Devotio moderna propagiert wurde, vielleicht auch zur sprachlichen Einzelheit, die die Humanisten beschäftigte. Die thomistische Synthese von Theologie und Philosophie, Vernunft und Offenbarung scheint aufs Ganze gesehen schwächere Anschlüsse an die stärkeren Strömungen der Zeit gefunden zu haben als der Nominalismus, der einen begrenzten Erklärungsanspruch der Theologie vertrat, vor nichtiger theologischer Neugier (curiositas) warnte und tendenziell die Konzentration der Theologie auf Schrift und Offenbarung begünstigte. In der Frage nach dem Rang der Schrift im Verhältnis zur Tradition existierten in Theologie und Kanonistik unterschiedliche Auffassungen. Nicht einmal die Vorstellung eines unbedingten Primats der Bibel galt als abwegig; durch die Verurteilung Wyclifs und Hus' auf dem Konstanzer Konzil (s. ‌o. S. ‌11) waren freilich der Akzeptanz von Positionen, die einen Vorrang der Bibel vertraten, Grenzen gesetzt.


Frömmigkeitstheologie und Mystik





Im Laufe des 15. Jahrhunderts hatten sich die literarischen Gattungen, in denen sich akademische Theologen äußerten, und mit ihnen die Kontexte und Adressaten, auf die hin sie schrieben, differenziert. Einzelne scholastische Theologen wie Johannes Gerson (1363-1429) oder Gabriel Biel (um 1410/15-95) konnten außerhalb scholastischer Textformen affektbezogen und performativ formulieren. Einige Scholastiker empfanden das Bedürfnis und die Notwendigkeit, den Abstand zwischen der gelehrten Theologie und der praxis pietatis insbesondere der Laien zu überbrücken und Texte zu verfassen, die zu einer christlichen Lebensführung und zu einer angemessenen geistlichen Vorbereitung auf den Tod anleiteten. Manche dieser Schriften, die auch in der Volkssprache im Druck verbreitet wurden, standen in einem engen Zusammenhang mit pastoralen Erfahrungen ihrer Verfasser und hatten ihren ›Sitz im Leben‹ in Predigt und Seelsorge. Nicht selten waren es Mönche, die sich dieser Laien dienenden, auch Traditionen monastischer und mystischer Theologie aufnehmenden »Frömmigkeitstheologie«17 besonders widmeten. Die Wertschätzung, derer sich ein an den antipelagianischen Augustinus anknüpfender Theologe wie Johann von Staupitz (um 1468-1524), Luthers wichtigster Lehrer (s. ‌u. S. ‌130-132; 135f.), auch außerhalb der Klostermauern erfreute, ergab sich daraus, daß er Laien theologisch begründete Lebenshilfen gab und Gottes unbedingten Heilswillen, den in seiner Liebe begründeten Vorrang der Gnade und die trostreiche Präsenz seiner Barmherzigkeit in seinen Sakramenten, gegen Anfechtung und Erwählungszweifel nahebrachte. Staupitz' Nürnberger Anhängerkreis, dem profilierte Humanisten angehörten, bildete später den personellen Kernbestand der Lutherverehrer in der fränkischen Reichsstadt.

Unter den religiösen Texten, die in der deutschen Volkssprache bekannt waren und, verstärkt seit dem Beginn des 16. Jahrhunderts, gelesen beziehungsweise durch den Druck verbreitet wurden, kam denen der mystischen Tradition eine besondere Bedeutung zu. Johannes Tauler (um 1300-61), dessen Predigten seit 1498 im Druck erschienen, wurde für die Generation der Reformatoren zur aktuellsten, aufwühlendsten Lektüre. Er wirkte durch seine inhaltliche Beschreibung des Weges des Christen in der Nachfolge des Gekreuzigten, in der Verzweiflung über die eigenen und der Ergebung in Gottes Möglichkeiten und in seinen Appellen zur Entäußerung von allem weltförmigen Streben auf die religiösen Bildungsprozesse einzelner Theologen wie Luther, Karlstadt, Müntzer oder die sogenannten Spiritualisten um Ludwig Hätzer und Hans Denck nachhaltig ein. Darüber hinaus wurde er auch zum theologischen Sprachlehrer, dem man wichtigste Anregungen für die Ausbildung einer deutschen Frömmigkeitssprache verdankte. Die Preisgabe des eigenen Willens und die ›Gelassenheit‹ in den göttlichen Willen standen auch im religiösen Zentrum der Theologia deutsch, der erstmals 1516 von Luther veröffentlichten Schrift eines namentlich nicht bekannten »Frankforters«, die einer für die Zeit um 1500 charakteristischen Tendenz zur »Demokratisierung der Mystik«18 als religiösem Stil für alle Gläubigen entsprach.

Die Verinnerlichungs- und die Veräußerlichungstendenzen der Frömmigkeitskultur, die in der Reformation dann als Widerspruch zwischen »eusserlichen wercken« und »ynerlichem vortrawen«19 empfunden und thematisiert werden sollten, hatten die praxis pietatis des Christentums seit alters bestimmt. Doch um 1500, so scheint es, hatte der Spannungs- und Pluralitätsgrad beider Tendenzen ein nie gekanntes Maß erreicht. Gerade dies machte viele Zeitgenossen für Angebote zur Konzentration auf das Alte und Ursprüngliche, auf ›das eine, das not tut‹, empfänglich, das die Reformatoren in Anknüpfung an einige und im Widerspruch zu anderen Tendenzen der Zeit propagierten.






KAPITEL 3
KULTUR-, BILDUNGS- UND KOMMUNIKATIONSGESCHICHTLICHE VORAUSSETZUNGEN DER REFORMATION







schul- und publikationswesen





Schulwesen





Das späte 15. und das frühe 16. Jahrhundert waren durch einen immensen Anstieg der Bildungsanstrengungen in Haus und Familie, Elementarschulen, Gymnasien und Universitäten geprägt. Im bürgerlichen ›Haus‹ als dem Ort primärer religiöser und sozialer Grundbildung sollte unter der Ägide des Hausvaters oder der Hausmutter eingeübt werden, wie man sich als Christenmensch zu verhalten habe – fleißig und arbeitsam, gehorsam gegenüber den von Gott eingesetzten Obrigkeiten in Familie, Staat und Gesellschaft sowie auf den ›gemeinen Nutzen‹ bezogen und ihm dienend. Bis ins 15. Jahrhundert hinein dominierten die kirchlichen Einrichtungen auf dem Gebiet des niederen und höheren Schulwesens: die bischöflichen Dom- beziehungsweise Kathedralschulen in den Diözesen, die primär der Rekrutierung und Ausbildung des Nachwuchses unter den Weltgeistlichen, und die Ordens- beziehungsweise Klosterschulen, die der Gewinnung und Förderung zukünftiger Mönche dienten.

Das niedere Bildungswesen wurde durch die Elementarschulen geprägt, die zumeist aus Pfarrschulen erwachsen waren und ursprünglich gleichfalls vornehmlich dazu dienten, begabte Jungen für einen künftigen Priesterdienst zu gewinnen und auf diesen vorzubereiten. Im 15. Jahrhundert entstanden in zahlreichen Städten sogenannte Lateinschulen, häufig in kommunaler Trägerschaft und mit dem Ziel, die Bildungsvoraussetzungen für das Ergreifen weltlicher Berufe zu verbessern. Die Lateinschulen in kleineren Städten und Marktorten unterschieden sich von denen in größeren Städten mit einem differenzierteren Bildungssystem dadurch, daß häufig elementare volkssprachliche und lateinische Bildungselemente vermengt wurden. In größeren Städten gab es eigene ›deutsche‹ neben den Rats- und Lateinschulen, die zumeist privat oder von den Handwerkergilden getragen wurden und dazu dienten, die literarischen und rechnerischen Fähigkeiten zu vermitteln, die zum Führen eines Handwerks-, Gewerbe- oder Kaufmannsunternehmens immer unerläßlicher wurden.

Der Aufschwung des städtisch-kommunalen Bildungswesens im späten 15. und im frühen 16. Jahrhundert ist in engem Zusammenhang mit den allgemeinen ökonomischen und demographischen Prosperitätsphänomenen zu interpretieren. Im 15. Jahrhundert wurden jedenfalls mehr Schulen in Städten und Gemeinden gegründet als je zuvor. Die Dynamik des Bildungswesens, die im späten 15. Jahrhundert einsetzte und während des 16. Jahrhunderts anhielt, ja sich zunächst vornehmlich im protestantischen Bereich verstärkte, führte zu einer explosionsartigen Zunahme des Alphabetisierungsgrades insbesondere im städtischen Bereich. Bereits vor der Reformation dürfte in Reichsstädten wie Nürnberg, Augsburg oder Straßburg von einem Literarisierungsanteil von etwa 30 Prozent der Bevölkerung auszugehen sein; für Augsburg ist behauptet worden, daß es dort zu Beginn der Reformation »kaum einen Haushalt gegeben« habe, »wo nicht wenigstens ein Familienglied lesen konnte«.1 Angesichts der außerhalb des Gelehrtenstandes üblichen Praxis des lauten Lesens kann vorausgesetzt werden, daß die Inhalte literarischer Werke auch diejenigen Menschen relativ mühelos erreichen konnten, die selbst Analphabeten waren.

Auch in bildungsgeschichtlicher und allgemein-kultureller Hinsicht sollte man die Trennlinien zwischen Stadt- und Landbevölkerung möglicherweise nicht so scharf ziehen, wie es – auch unter Aufnahme zeitgenössischen Spottes städtischer Autoren über die ›tumben‹ und ungebildeten Bauern – häufig geschehen ist. Zweifellos war die Stadt eine Sphäre verdichteter Bildung, und in manchen Branchen und Tätigkeitsfeldern war es um 1500 eine schlichte Existenznotwendigkeit, wenigstens über elementare Kenntnisse im Lesen, Schreiben und Rechnen zu verfügen. Die Tatsache, daß wir in der frühen Reformation auf eine ganze Reihe von Laienautoren aus dem Handwerkerstand oder gar aus der Gärtnerzunft stoßen, die über bemerkenswerte Ausdrucksfertigkeiten in der deutschen Sprache verfügten, ja zum Teil sogar gewisse Lateinkenntnisse besaßen, läßt die Vermutung zu, daß die Stadtmauern keine unüberbrückbaren Literarisierungsgrenzen darstellten. Daß auch der landsässige und niedere Adel an der Bildungsdynamik der Zeit teilhatte, jedenfalls in einigen Vertretern offenkundige Affinitäten zur bürgerlichen Bildungs- und Buchkultur zeigte, kann als gesichert gelten. Die zentrale bildungssoziologische Rolle des Stadtbürgertums schmälert dies nicht.


Publikationswesen





Auch die explosionsartige Entwicklung des Druckgewerbes und die vermehrte Aufnahme schriftlicher Elemente in bebilderte Lehrbücher und druckgraphische Werke, insbesondere Einblattdrucke, sind als indirekte Indikatoren einer immer breiteren gesellschaftlichen Verankerung der Lesefähigkeit zu interpretieren. Die »Bildungsrevolution«2 des späten 15. und frühen 16. Jahrhunderts und die die Kommunikationsprozesse im ganzen tiefgreifend berührende »Medienrevolution«3 stabilisierten und verstärkten einander gegenseitig und wurden, ungeachtet anfänglicher Skepsis, auch von den kirchlichen und politischen Eliten immer entschlossener für die Durchsetzung und Propagierung eigener Anliegen, zur Beförderung des ›gemeinen Nutzens‹ und für die Befriedigung geistiger und geistlicher Bedürfnisse genutzt. Zu keiner Zeit der älteren deutschen Geschichte haben jemals so viele Menschen an kulturellen Gütern, traditionellem, aber auch neuem Wissen teilzuhaben Gelegenheit gehabt wie in den Jahrzehnten vor der Reformation.

Standardlehrbücher in Schule und Universität, etwa die lateinische Grammatik des Aelius Donatus (um 320-380) oder die kanonischen Basistexte des Universitätsstudiums, insbesondere des Aristoteles, liturgische Texte, obrigkeitliche Mandate und Plakate, Beicht- und Ablaßbriefe, Bibeln und vieles andere mehr konnten zu vergleichsweise erschwinglichen Preisen erworben werden. Buchwissen konnte vermehrt in häusliche Kontexte eindringen und zu Zwecken der Belehrung, der Unterhaltung oder der Andacht genutzt werden. Die immensen technischen Fortschritte, die um 1500 in der Druckgraphik – beim teuren Kupferstich, vor allem aber beim billigeren Holzschnitt – gemacht wurden, ließen anspruchsvolle Bildwerke in verstärktem Maße in häusliche Lebensräume Einzug halten; gelegentlich mögen sogar die Grenzen zu illiteraten Bevölkerungsschichten überschritten worden sein. Die nie wieder erreichte Dichte an erstklassigen ›Handwerkerkünstlern‹, die Deutschland in allen Sparten der bildenden Kunst um 1500 erlebte, ist ein deutlicher Indikator eines kulturellen und ökonomischen Aufschwungs. Die Produktivitätsschübe in der Malerei und der Druckgraphik am Vorabend der Reformation sollten auch den reformatorischen Bilderkampf begünstigen und in der Ausbildung einer der reformatorischen Theologie entsprechenden Bildlichkeit nachwirken. Vertriebsstrukturen zwischen den verschiedenen Offizinen, das sind Druckereien mit angeschlossenen Verkaufsräumen, und rasch hervortretenden Druckmetropolen ließen einen Markt entstehen, der mit immer neuen Angeboten immer neue Nachfrage schuf. Auch die Papstkirche verstand es, die Erzeugnisse der Druckpresse »zur Ausbildung ihres Klerus, zur Beschleunigung ihrer Verwaltung, zur Vereinheitlichung ihrer Selbstbeschreibung, zur Vereinfachung ihrer Verkündigungstätigkeiten und noch für manches andere«4 zu nutzen; sie konnte damit selbst denen, die sich gegen sie auflehnten, als Vorbild dienen.

Die bildungs- und mediengeschichtliche Dynamik des späten 15. und des frühen 16. Jahrhunderts stimulierte, so scheint es, die Kommunikation überhaupt. Wer Bücher las, schrieb leichter auch selber Texte und Briefe aller Art; der Triumph des Druckmediums beförderte die Alphabetisierung und Literarisierung und erzeugte immer neuen ›Hunger‹ auf geistige Nahrung und das gedruckte Wort. Die Präzision in der Text- und Bildwiedergabe, die die typographische Revolution ermöglichte, trug zur Verfeinerung der Textwahrnehmung bei, und die Erschließung älterer, ehrwürdiger Quellen und Dokumente eröffnete neue Chancen und Perspektiven historischer Identitätskonstruktion etwa der ›deutschen Nation‹.

Die Technisierung der Textproduktion und -reproduktion trug zugleich zur Beschleunigung der Kommunikation und ihrer Ausweitung und Entgrenzung bei. Viele Dinge erfuhr man jetzt überhaupt erstmals oder jedenfalls aktueller und in einer die Rezeption erleichternden, textlich präziseren Form. Eine ›öffentliche Meinung‹, oder allgemeiner: so etwas wie ›Öffentlichkeit‹ begann zu entstehen. Die Bedeutung dieser bildungs- und mediengeschichtlichen Aspekte für die Entstehung einer reformatorischen Bewegung und den Erfolg der Reformation ist schwerlich zu überschätzen.




universitäten





Ein wesentliches Element der vorreformatorischen Bildungsrevolution betraf den raschen Aufschwung, den das Universitätswesen im 15. Jahrhundert, insbesondere im Reich, nahm. Auf die ersten Gründungen des 14. Jahrhunderts – Prag (1347/48), Wien (1365), Erfurt (1379), Heidelberg (1385) und Köln (1388) – waren im 15. und frühen 16. Jahrhundert mehr als doppelt so viele Neugründungen gefolgt: Würzburg (1402), Leipzig (1409), Rostock (1419), Löwen (1425), Trier (1454), Greifswald (1456), Freiburg/Breisgau (1455/56), Basel (1459), Ingolstadt (1472), Mainz (1476), Tübingen (1476/77), Wittenberg (1502) und Frankfurt/Oder (1506). Diese Neugründungen entsprachen dem wachsenden Bedarf an vielfältig einsetzbaren geistlichen und weltlichen Funktionseliten, der mit dem Ausbau administrativer Strukturen in den staatlich verdichteten Stadt- und vor allem Territorialstaaten verbunden war.

Die meisten Universitäten im Reich waren Einrichtungen der Landesherren und dienten auch territorialpolitischen Interessen der Herrschaftsintegration und der Rekrutierung loyaler Staatsdiener. Internationalität und Provinzialität, europäische Weite der Interessen, Methoden, Graduierungen, Besucherschaften und Ordnungen einerseits, die Verwurzelung in einem bestimmten Territorium oder in einer bestimmten Stadt, die Loyalität gegenüber einer einzelnen Dynastie oder einem bestimmten Magistrat andererseits kennzeichneten Struktur und Mentalität der Universitäten im Reich gleichermaßen. Beide gelegentlich spannungsreichen Momente prägten auch die Rolle der Universität Wittenberg im Zusammenhang mit der Reformation.

Der wachsende Zuspruch, den ein Studium insbesondere bei Kindern aus dem städtischen Bürgertum fand, spiegelt sich in dem stetigen Anstieg der Immatrikulationsziffern während des 15. und des frühen 16. Jahrhunderts wider. Der historische Höchststand der Immatrikulationen in Deutschland war in dem Jahrfünft zwischen 1515 und 1520, also in den Jahren unmittelbar vor beziehungsweise zu Beginn der Reformation, erreicht. Der innere Aufbau der deutschen Universitäten folgte im wesentlichen der Organisationsgestalt der Pariser Universität: Sie waren verfassungsrechtlich Kooperationen der Magister, in vier Fakultäten – die artistische sowie die drei oberen der Theologie, der Jurisprudenz und der Medizin – gegliedert und einem Rektor untertan. Dieser wurde von einem Senat unterstützt und von einem Kanzler – meist dem Bischof oder einem von diesem beauftragten Stellvertreter, dem sogenannten Fiskal – geleitet beziehungsweise rechtlich kontrolliert. Die frequentierteste Fakultät war die artistische; das Studium in den höheren Fakultäten setzte die Graduierung in der artistischen, in der Regel mit dem Magister artium, voraus. Die Graduierungen schlossen üblicherweise die Lehrberechtigung an den anderen Universitäten ein, ermöglichten und beförderten also die akademische Mobilität und die Zirkulation der Ideen. Die wenigsten Studenten freilich erwarben einen Grad. Vielfach genügte bereits ein kurzer Universitätsaufenthalt, um bestimmte Karrierevorteile zu erzielen.

Die Verdichtung der akademischen Kommunikationsstrukturen im späten 15. und frühen 16. Jahrhundert, die etwa durch den regelmäßigen Austausch universitärer Texterzeugnisse wie Disputationsthesen oder durch Briefwechsel und Besuche erreicht wurde und die zum Teil auch im Zeichen humanistischer Freundschaftskultur stand, bildete eine Grundvoraussetzung dafür, daß und wie auch die Gedanken der Wittenberger Theologen verbreitet wurden. Die Universität bildete eine eigene Welt, die zwar mit ihrer städtischen Umwelt mannigfach verbunden, aber doch auch von ihr unterschieden war. Sie stellte eine eigene Rechtssphäre dar, die vom Rektor verwaltet wurde und weitgehende Vollmachten unterhalb der Ebene der Halsgerichtsbarkeit, also zumeist Strafen wie Einkerkerung oder Relegation, einschloß. Klosterähnliche Lebensverhältnisse in den zumeist obligatorischen Kollegienhäusern und Bursen regulierten und strukturierten den studentischen Alltag. Außerhalb der Bursen durfte man meist nur dann leben, wenn man Eltern oder Angehörige am Ort hatte. Die Lebensordnungen in den studentischen Gemeinschaftsunterkünften, die in der Regel von einem zölibatär lebenden Magister geleitet wurden, schlossen sittliche und religiöse Diziplinierungen ein. Biblische Lektionen und Auslegungen aus Postillen bekannter Theologen, Gebetsverpflichtungen, Kirchenbesuche an Sonn- und Feiertagen, Kleider- und Fastenvorschriften, auch sexuelle Askese fügten die heranwachsende akademische Elite bindend und verpflichtend in das zeitgenössische Kirchenwesen und seine ethischen Verbindlichkeiten ein. Die Allgegenwart des Kirchlichen in den vielfältigen Dimensionen der Universität bildete eine wichtige Voraussetzung dafür, daß die theologischen Impulse, die später von den Wittenbergern ausgingen, auch auf die akademische Jugend faszinierend wirkten.

Das Grundstudium





In inhaltlicher wie in formaler Hinsicht war das Studium stark reglementiert. Im Zentrum des Lehrbetriebs stand die Auslegung beziehungsweise textnahe Kommentierung als kanonisch geltender Lehrtexte, die in der Regel gemeinsam mit den Bemerkungen des Professors diktiert wurden; zum Teil wurden die Kommentare auch in großzügig angelegte Vorlesungsdrucke eingetragen. Ein wesentliches Lernziel des Studienbetriebs bestand in der Befähigung zur Disputation, bei der nach streng geregelten, ritualisierten Verfahren über bestimmte Sachverhalte unter Aufbietung der maßgeblichen Autoritäten gehandelt und überraschende ›Neuerungen‹ unter Würdigung der einschlägigen Tradition geprüft wurden. Die verschiedenen Grade des akademischen Qualifikationssystems wurden jeweils über Disputationen erreicht. Die in der Regel von den Professoren oder Magistern verfaßten Disputationsthesen waren von den Promovenden der jeweiligen Graduierungsstufe gegen Einwände zu verteidigen; die einfachen Scholaren waren lediglich zuhörende Zaungäste, wuchsen aber in eine Kultur der akademischen Auseinandersetzung hinein, die sie befähigen sollte, die Tragfähigkeit und Plausibilität von Argumenten prüfen zu können. Neben den Pro-gradu-Disputationen, also denen, die dem Erwerb eines bestimmten akademischen Grades dienten, gab es auch solche, in denen ein Professor auf eigene Initiative hin ein bestimmtes Thema vor der akademischen Öffentlichkeit verhandeln wollte, und herausgehobene und feierliche Veranstaltungen, die innerhalb des Festzyklus eines akademischen Jahres ihren besonderen Ort hatten.

Die erste Graduierungsstufe in der artistischen Fakultät war das Bakkalaureat, das in der Regel frühestens nach drei Semestern erworben werden konnte und die Fertigkeiten in den Fächern des sogenannten Triviums (Grammatik, Rhetorik und Logik beziehungsweise Dialektik), gelegentlich auch – so etwa in Erfurt – Astronomie, Physik und Psychologie, das heißt die Seelenlehre des Aristoteles, einschloß. Die Fächer des Triviums sicherten die sprachliche Kompetenz der Scholaren und wiesen in die argumentationslogischen Anforderungen der wissenschaftlichen Diskussion ein. Vorprüfungen vor der eigentlichen Studienzulassung gewährleisteten Mindeststandards in der Beherrschung der lateinischen Sprache, ohne deren solide Kenntnis ein Studium unmöglich gewesen wäre.

Die Vorbereitung auf das Magisterium umfaßte in der Regel etwa zwei Jahre; die gesamte Studienzeit bis zum Erwerb des Magistergrades sollte nicht unter sieben bis acht Semestern liegen. Durch die Lehrtätigkeit der Bakkalaurei, die die Studienanfänger unterwiesen, wurde die dauerhafte Aneignung der grundlegenden Wissensstoffe gewährleistet. Den materialen Kern der Wissensbestände, die zum Magistergrad führten, bildete das sogenannte Quadrivium, bestehend aus Arithmetik, Geometrie, Musik und Astronomie.

Der weithin unbestrittene wissenschaftliche Leitstern des artistischen Grundstudiums war Aristoteles. Alle wesentlichen Lehrbücher stammten von ihm; seine Ethik und Politik wurden zumeist vor dem Abschluß des Bakkalaureats, seine Metaphysik am Ende des Quadriviums traktiert. Diese seit der Spätantike kanonisierten ›sieben freien Künste‹ (septem artes liberales) stellten im europäischen Universitätsbetrieb seit dem 13. Jahrhundert jene wissenschaftlichen Grundfertigkeiten sicher, derer ein ›freier Mann‹ bedurfte, um sich den höheren Studien an den drei oberen Fakultäten zuwenden zu können.


Das Theologiestudium





Die theologische Ausbildung an den spätmittelalterlichen Universitäten hatte vornehmlich zwei Schwerpunkte, die einander hierarchisch und durch ein gestuftes Graduierungssystem prozedural zugeordnet waren: die Schriftauslegung, die mit der Graduierungsstufe des baccalaureus biblicus zum Abschluß kam, und die Behandlung des dogmatischen Traditionsbestandes des mittelalterlichen Theologiestudiums, der vier Bücher der Sentenzen des Petrus Lombardus sowie weiterer Sachprobleme in einzelnen Quästionen, die mit der Graduierung zum baccalaureus sententiarius endete. Der höchste akademische Grad der mittelalterlichen Universitätstheologie, der Doktorgrad, setzte ein in der Regel mindestens fünfjähriges Theologiestudium voraus und berechtigte dazu, die Bibel und die Sentenzen magistraliter zu behandeln, das heißt über die kursorische Lektüre und Kommentierung hinaus systematische Schwerpunkte zu bilden, also ordinarie die ganze Theologie auf Kanzel und Katheder zu verantworten, freilich im Rahmen der kirchlichen Lehre und mit eigenen Urteilen nur in jenen Fragen, in denen theologischer Meinungsstreit herrschte und keine verbindlichen Festlegungen der Tradition oder des Lehramtes existierten.

Die hochgradig konventionalisierten Inhalte und ritualisierten Kommunikationsformen des Universitätsbetriebs dürften diejenigen Bereiche der zeitgenössischen Gesellschaft gewesen sein, die zugleich die ›gemeineuropäischsten‹ und gegenüber Veränderungen resistentesten waren. Daß man von den Universitäten besonders viel erwartete, dürfte mit dieser Achtung gegenüber der ehrwürdigen Tradition, die sie zu verkörpern und zu inszenieren wußten, elementar zusammenhängen. Auch daß von einer besonders traditionslosen dieser traditionsreichen Institutionen, der Neugründung Wittenberg, die größte Veränderung in der abendländischen Kirchengeschichte ihren Ausgang nehmen sollte, kam schwerlich von ungefähr.




humanismus





Die von Italien ausstrahlende Kulturbewegung des Humanismus war an den Universitäten im Reich um 1500 noch keineswegs fest etabliert, jedenfalls war sie noch nicht in der Weise wirksam geworden, daß es bereits zu tiefgreifenden Studienreformen in Lehrbetrieb, Curricula und akademischen Strukturen gekommen wäre. In Italien hatten die Angriffe derer, die die Schriften der griechisch-römischen Literatur der Antike wiederentdeckten und die Wiedergeburt, die ›Renaissance‹, ihrer geistigen Größe und moralischen Hoheit gegen die kulturelle Dürftigkeit der »Zwischenzeit«, der media aetas – eben: des Mittelalters – beschworen, bereits im 15. Jahrhundert ein breites gesellschaftliches Fundament erreicht und auch einigen ihrer Protagonisten akademische Reputation verschafft, im ganzen also eine gewisse Aufwertung der artistischen Fächer gegenüber den höheren Fakultäten und ihrem scholastischen Lehrbetrieb zuwege gebracht.

Der Widerwille gegenüber den von der Logik dominierten scholastischen Wissenschaften und dem dürftigen Repertoire ihrer sprachlichen Ausdrucksmöglichkeiten, dem Barbarismus ihres Lateins und der Rationalität ihrer Argumentationsweisen gehörte weithin zum guten humanistischen Ton. Über das inhaltliche Verhältnis zu den Sachfragen etwa der scholastischen Theologie sagen die antischolastischen Attitüden freilich wenig aus. Die auch theologisch produktiven Köpfe des italienischen Renaissancehumanismus wie Marsilio Ficino, dessen Synthese von Christentum und Platonismus den Thomismus nicht aus-, sondern einschloß, oder Giovanni Pico della Mirandola, der für ein Recht der von den scholastischen Theologen traktierten Sachfragen gegen das Diktat des schönen rhetorischen Scheins focht, wußten darum, wie wenig produktiv die bloße Opposition zur Scholastik war. Ungeachtet aller humanistischen Rhetorik hat sich eine allein auf die Gegensätzlichkeit von Humanismus und Scholastik fixierte Forschungsperspektive als wenig ergiebig erwiesen. Die vielleicht nachhaltigste kulturhistorische Wirkung, die vom Renaissancehumanismus ausging, bestand nicht in seinem explizit oder implizit antichristlichen oder areligiösen Gestus, vielmehr in der immensen Vermehrung des Wissens um die Vergangenheit, in der Erschließung disparater philosophischer und literarischer Traditionen, die zum Inspirationsquell neuartiger Aneignungen oder Synthesen mit dem überkommenen Erbe werden konnten, mithin in der Verbreiterung und Pluralisierung der kulturellen Ressourcen.

Die durch die osmanische Eroberung Konstantinopels 1453 ausgelöste Flucht zahlreicher griechischer und jüdischer Gelehrter nach Italien hatte diese Prozesse wesentlich befördert. Als literarische, philologische und kulturelle Bewegung, die sich dem Studium der humaniora, jener Wissenschaften, die in besonderer Weise dazu geeignet schienen, das Menschsein des Menschen zu vervollkommnen, widmete, hatte der Humanismus zunächst in den artistischen Fächern der Grammatik, der Poetik, der Rhetorik, der Geschichte und der Ethik seine vorrangigen Tätigkeitsfelder. In der klassischen Antike fand man die ästhetischen und ethischen Maßstäbe, die eine Wiederbelebung wahren Menschseins beförderten. Ihre Domäne hatten die italienischen Humanisten des 14. und 15. Jahrhunderts zunächst in der rhetorischen Ausbildung, die ihnen in der Nachfolge Ciceros als Führerin in die Wahrheit galt. Der geistreiche, geschliffen formulierende und schlagfertige ciceronianische Rhetor war freilich bald auch in den Konstellationen der rivalisierenden Stadtrepubliken Italiens zu einer politisch belangreichen Figur avanciert, und die nicht weniger kunst- als machtsinnigen Mäzene in Venedig, Florenz, Mailand, Genua und Rom boten diesem neuen Typus des Intellektuellen ähnliche Entfaltungsmöglichkeiten wie den in nie gekannter Dichte und Qualität hervortretenden Malern, Bildhauern, Architekten, Konstrukteuren, Erfindern und Genies.

Nordalpiner Humanismus





Für die jungen Intellektuellen der nordalpinen Länder war das Italien des 15. Jahrhunderts, des Quattrocento, das gelobte Land schlechthin. Die Erzeugnisse der venezianischen Presse des Aldus Manucius (1449-1515), ›Aldinen‹ genannt, setzten philologische und typographische Maßstäbe, galten als Pretiosen des erhabenen, bibliophilen Geschmacks und inspirierten die Druckproduktion eines ganzen Zeitalters. Wer aus Italien kam, trug fortan etwas vom edlen Glanze dieser erhabenen Kultur an sich, wurde bewundert und stieg in der Achtung der anderen Humanisten daheim auf, die sich in Sodalitäten und »Freundschaftskreisen« austauschten, gelehrten Klatsch und Tratsch verbreiteten und einander auf sensationelle Textfunde beziehunsgweise bewegende Bücher hinwiesen. Sie machten sich gegenseitig darauf aufmerksam, daß dieser oder jener von einem der Großen dieser Welt in dieser oder jener Weise gewürdigt worden war und sie, als verschworene Mitwisser, daran teilhaben ließ. Die über ganz Europa gespannten Kommunikationsnetze zwischen den Humanisten reagierten besonders sensibel auf allerlei Neuigkeiten und Veränderungen; sie übermittelten Informationen zügiger und weitläufiger als irgendwer sonst, und sie waren über viele Fragen der Kultur, der Religion und der Politik besser unterrichtet als der Großteil ihrer Zeitgenossen.

Neben den intensiven ökonomischen Kontakten insbesondere Oberdeutschlands nach Italien waren es vor allem die wandernden Scholaren, die den nordalpinen Humanismus auf den Weg brachten. Den sogenannten ›Erzhumanisten‹ Rudolf Agricola (1444-85) und Konrad Celtis, dem Schüler Agricolas in Heidelberg, gelang es, an den Universitäten Fuß zu fassen und die Aufmerksamkeit der hohen Politik auf sich zu ziehen. Celtis, 1487 durch Kaiser Friedrich III. als erster Deutscher zum Dichter gekrönt, wurde nach seiner durch Maximilian I. betriebenen Berufung nach Wien zur Zentralperson bei der Entstehung humanistischer Sodalitäten in Linz, Wien, Ingolstadt, Augsburg, Heidelberg und Nürnberg. Neben der akademischen Etablierung einiger Humanisten in den artistischen Schulen reüssierten sie an den Höfen in Wien, Mainz, Trier und Köln, bald auch andernorts. Sukzessive drang der Humanismus vor allem durch einzelne Lehrergestalten auch in die höheren Gesellschaftskreise, etwa das städtische Patriziat, vor. Die Pirckheimer in Nürnberg, die Sturm in Straßburg oder die Blarer in Konstanz wurden in einer Weise vom Humanismus erfaßt, daß gelegentlich sogar die Töchter zu höheren Bildungsgütern Zugang fanden.

Seit dem zweiten Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts hielt der Humanismus auf breiter Front auch in die Klöster Einzug. Mit der institutionellen Etablierung des nordalpinen Humanismus ging eine ›Nationalisierung‹ seines inhaltlichen Profils einher. Dabei spielte die in der Mitte des 15. Jahrhunderts wiederentdeckte Germania des Tacitus, die die Jahrhunderte des Mittelalters nur in einer einzigen Handschrift überlebt hatte, eine Schlüsselrolle. Humanisten wie Jakob Wimpfeling im elsässischen Schlettstadt diente das antike Geschichtswerk dazu, den Edelmut der taciteischen Germanen, die man zu Vorfahren der zeitgenössischen Deutschen stilisierte, gegen die Verschlagenheit der ›Welschen‹, also der Italiener und Franzosen, ins Feld zu führen und die unverbrüchliche Anbindung seiner elsässischen Heimat ans Reich einzuschärfen. Die Germania lieferte Argumente gegen die insbesondere von Italienern vertretenen Stereotypen von den kulturell minderwertigen deutschen ›Barbaren‹. Der Lobpreis der eigenen Nation erfuhr vor allem im Umkreis des habsburgischen Kaiserhofs durch die Beschwörung vergangener Größe tüchtigen Auftrieb. Ulrich von Hutten schuf mit der Gestalt des edlen Cheruskerfürsten Arminius eine Identifikationsfigur, die das nicht zuletzt aus Minderwertigkeitsgefühlen gegenüber Italien und Frankreich gespeiste Nationalgefühl der Deutschen ansprach. Die später auch von reformatorischen Autoren wie Andreas Althamer (vor 1500-39), Philipp Melanchthon und Sebastian Münster weitergeführte Pathetisierung der deutschen Nation als politisch-sittlicher Kategorie, die sich an den ›alten Teutschen‹ der Germania zu orientieren und zu ›bilden‹ hatte, stellte eine wichtige Voraussetzung dafür dar, daß die Appelle an die ›deutsche Nation‹ auch in der frühreformatorischen Publizistik einen relativ großen Raum einnahmen. Freilich war es für die Humanisten primär die deutsche Kulturnation, die man gegen ihre tatsächliche oder doch gefühlte Abwertung vor allem durch die Italiener verteidigte, nicht so sehr eine deutsche Nationalkirche, wie sie Luther dann in seiner Adelsschrift (s. ‌u. S. ‌271-274) beschwören sollte. Doch Luthers Versuch, die Idee der deutschen Nation in den Dienst seines eigenen antirömischen Kampfes zu nehmen, wäre ohne die etwa zwei Jahrzehnte währende ›Vorarbeit‹ der Humanisten kaum denkbar gewesen. Auch verstand es die Reformation, noch uneingelöste humanistische Hoffnungen auf eine Studienreform – etwa durch die Einrichtung von Griechisch- und Hebräischprofessuren, durch die Veränderung der Lektürepläne in den artistischen Fächern, auch durch die Einführung von Vorlesungen zu einzelnen Kirchenvätertexten und die stärkere Orientierung der exegetischen Vorlesungen am ursprachlichen Text – einzulösen oder lebendig zu erhalten.
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