VOLKSRELIGIOSITAT IM KULTURELLEN KONTEXT

8 M. Meslin, Le phénomene religieux populaire: B.
Lacroix u. P. Boglioni, Les religions populaires (Québec
1972).

? Entwickelt findet sich diese Phinomenologie in L. Mal-
donado, Religiosidad popular. Nostalgia de lo magico (Ma-
drid 1976).

10 R. Pannet, Le catholicisme populaire (Paris 1974).

1M, Eliade, Fragments d’un Journal (Paris 1973) 425,
499.

12 A. Gramsci, Letteratura e vita nazionale (Turin 1950)
215. Siehe auch ders., Quaderni del carcere.

3 F. Cardini, I Giorni del sacro (Novara 1983).
" V. Lanternari, La religion populaire: AScSR 53 (1982)
121-143.

13 7.J. Tamayo, Comunidades cristianas populares (Sala-

manca 1981).

Aus dem Spanischen iibers. von Victoria M. Drasen-Segbers

Jean Delumeau

Offizielle Religion und
Volksreligion in Frankreich
zur Zeit der Reformation und
der Gegenreformation

Die vielfachen in diesen letzten Jahren iiber das
Thema «Volksreligion» veranstalteten Debatten
haben die Geschichte der Christianisierung ganz
bedeutend aufgehellt'. Sie haben in erster Linie
zu einem ausgeglicheneren Urteil iiber das reli-
giose Verhalten der Massen in Vergangenheit
und Gegenwart gefithrt. Denn man war doch
vorher, so schreibt A. Vauchez, in den meisten
Fillen «geneigt, die mittelalterliche Religion
nach dem Maf eines nachtridentinischen Katho-
lizismus zu messen»”. Im gleichen Sinn bemerkt
D. Julia: «Die in der modernen und gegenwirti-
gen Epoche vollzogene Beschrinkung der Kirche
auf ihre Priesterschaft hatte im religidsen Bereich
allmahlich zu einer neuen Sprechweise gefiihrt.
Einerseits (bezog sich) die verkiindete Lehre
immer weniger auf eine spirituelle Erfahrung
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oder auf das wirkliche Leben der Glaubigen als
solche, sondern verwandelte sich in die dem
Klerus eigene Ideologie; andererseits (kontrol-
lierte) eine zunehmend veramtlichte Verwaltung
die Kultpraxis durch eine systematische Aus-
schaltung des sogenannten <Abergliubischen,
und eine sich auswachsende disziplinarische
Uberwachung. »*

Die Historiker waren unbewufit Opfer einer
klerikalen Ideologie geworden. Das behauptet
auch N. Davis: «Die Historiker der Volksreli-
gion in Europa handelten so, als bestehe ihre
Hauptaufgabe darin, die Spreu vom Weizen zu
trennen. (...) Sie unterschieden wahrhaft religio-
sen Glauben, wahrhaft religiose Praxis von
Aberglauben und/oder Magie.»"* Bei dieser Neu-
bewertung der Massenreligion haben in letzter
Zeit Historiker und Soziologen Hand in Hand
gearbeitet. M. Mollet erinnert an die Aussage L.
Febvres hinsichtlich des Alltags der Christen im
15. und 16. Jahrhundert: «Verichtlich erkliren:
das waren nur Praktiken, das ist geradezu ein
Ulk.»’

A. Vauchez, den ich bereits zitierte, stellt eine
Frage, darin schon die Antwort mitschwingt:
«Verliert das Christentum seine Glaubwiirdig-
keit, wenn es volkstiimlich wird?»® Ebenso be-
tont R. Manselli «die iibernatiirliche Dimension
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der Volksreligion»’. Auf Seiten der Soziologen
erklirt Pater Bonnet, es glaube heute niemand
mehr, volkstiimlich sei gleichbedeutend mit
«primitiv» oder «degeneriert» oder die Volksreli-
gion sei weniger orthodox als die der Eliten®.
Und der Pater schreibt den gewichtigen Satz:
«Keine Elite ohne Volksmasse, kein Klerus ohne
Volk.«’ Das fiihrt uns zu dem fiir Vergangenheit
und Gegenwart gleichermaflen giiltigen Schluf3:
Die amtliche, lehrhafte und die volkstiimliche
Form des Christentums sind voneinander weder
getrennt noch unabhingig. Darum schligt G.
Duby vor, einmal zu bedenken, «was das Chri-
stentum des 14. Jahrhunderts aus dem spontanen
religiosen Verhalten des Volkes zu einer Zeit
ibernommen habe, als die Fithrenden der Kirche
unter dem Einflufl der dominikanischen und
franziskanischen Prediger den Volksmassen na-
hekommen wollten. Sie mufiten damals aus der
Volkskultur eine gewisse Anzahl von Themen
und Darstellungen schopfen und sie in ein ideo-
logisches -Gefiige einbauen, das in seinen Aus-
drucksformen rein aristokratisch geblieben
war.»'° Alle diese Stellungnahmen fiihren kon-
zentrisch zur Aufhellung einer Massenspirituali-
tit, die sich wesentlich auf die Gemeinschafts-
praktiken (Gesinge, Prozessionen, Wallfahrten)
stiitzte und eher durch die Liturgie - dies vor
allem im byzantinischen Raum - als durch die
Katechese gestaltet wurde. Wihrend die Eliten
dazu neigen, die Religion begrifflich zu fassen,
werden deren Wahrheiten durch jene Volksele-
mente, denen der Zugang zur Schriftzivilisation
verwehrt ist, «subjektiv aufgenommen»'".

Das sind auf jeden Fall wesentliche Unterlagen
fiir eine seit mehreren Jahren schon einsetzende
Aufwertung des frither gern verichtlich als Reli-
gion der «Bauern» oder als Parareligion (so Phi-
lippe Aries) bezeichneten Ausdrucks des christ-
lichen Glaubens. Die «parareligiésen Menschen»
sind nicht mehr die «Vergessenen der Ge-
schichte»'?,

Diese Neueinschitzung fiihrte zur Einsicht in
ein magisches Verhalten der Christen, das in
einer vorindustriellen Zivilisation unvermeidlich
war. Auch darin sind sich Historiker und Sozio-
logen heute weitgehend einig. A. Vauchez stellt
im «volkstiimlichen Christentum des 13. und 14.
Jahrhunderts (...) eine Gesamtheit von Praktiken
(fest), die allen Rehgmnen gemeinsam ist und die
man in allen traditionellen Zivilisationen wieder-
findet»'?. Gieysztor unterstreicht «das Ineinan-
der von christlich Magischem und heidnisch

Magischem in einer einzigen Struktur, die eine
tiefe Osmose mit dem gefilterten Inhalt der
gelehrten Kultur eingeht und die sowohl die
verkiindigte und gelebte Religion in sich schliefit
als auch den folkloristischen Hintergrund, aus
dem sehr weit zuriickreichende und immer noch
lebendige religiose Praktiken hervordringen»'.
Gieysztor fiigt hinzu, in B6hmen und Polen sei
das magische Verhalten nicht allein ein Erbe der
heidnischen slavischen Antike gewesen, sondern
solches Verhalten sei auch vom Missionsklerus
ganz frisch importiert worden; er nennt zur
Stiitze seiner Behauptung «Heiligenleben, Bei-
spielsammlungen und Wunderberichte».

Im gesamten katholischen Europa bestanden
bis in eine jiingste Zeit herein «Ritualbiicher» mit

zahlreichen Segnungen zum Schutz sowohl des

Ehebettes wie der Ernte und des Brunnenwas-
sers, mit Exorzismus zur Beruhigung des Gewit-
ters und zur Vertreibung der Wolfe und aller
schidlichen Tiere. Im Jahre 1663 befiehlt ein
Kapitelsvikar von Perpignan (wihrend der Sedis-
vakanz im Bischofsamt dieser Diozese) allen
Pfarrern seines Sprengels unter Strafe, ihre Pfar-
rei in der Zeit der Gewitter nicht zu verlassen,
damit sie jederzeit da sind, wenn die Glaubigen
kommen und bitten, gegen Blitz und Donner die
Glocken zu liuten und den gewitterschwarzen
Himmel zu beschworen'®. Ebenso wird im Béh-
men des 16. und im Deutschland des 17. Jahr-
hunderts unter dem offensichtlichen Druck der
Bevolkerung in den protestantischen Gesangbii-
chern an jenen Kirchenliedern festgehalten, die
Gott gegen Unwetter und andere Naturkatastro-
phen anflehen'®. Diese Tatsachen wurzeln in
einer vormdustnellen Gesinnung. Man konnte
frither nur sehr schwer und oft gar nicht darauf
verzichten, die natiirlichen Phinomene mit Hilfe
von Rezepten in den Griff zu bekommen, denen
wir heute jeden Bezug zu den Naturgesetzen
absprechen. Daher die Feststellung Ph. Joutards
hinsichtlich der siidfranzésischen Cévennen im
Anschluff an eine kiirzlich vollzogene Umfrage:
«Die magischen Religionspraktiken scheinen in
protestantischen Lindern ebenso vielfiltig wie in
katholischen. Das geht von den mehr oder weni-
ger satanischen Phantasiewesen bis zu den Pha-
nomenen des <$bosen Blicks> und der Beschwo-
rung.»'” Warum sollten, so fragt daher der So-
ziologe R. Luneau, geoffenbarte Religionen und
lindliche Traditionen unvereinbar sein?

Es zeigt sich also, daf8 das Christentum all-
mihlich in Strukturen hineinwuchs, die schon
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lange vor ihm entstanden waren. Darum miissen
wir die Chronologie der Christianisierung etwas
genauer unter die Lupe nehmen. Diesbeziiglich
schrieb R. Manselli: «Die Geschichte des christ-
lichen Lebens im Abendland (war) kein
Triumphzug, vielmehr ein langsames und miihe-
volles Eindringen in die Gewissen der Gliubi-
gen.»'® Es ist hinsichtlich des Mittelalters nicht
mehr méglich, das, was laut offizieller Erklirung
zur Christenheit gezihlt wird, und wirkliche
Christianisierung gleichzustellen. Die Erfor-
scher des Mittelalters betonen die Tatsache, dafl
sich im beginnenden 13. Jahrhundert mit dem
Entstehen der Bettelorden (und dem parallel
dazu verlaufenden Aufschwung der Volkspre-
digt) und gleichzeitig der strengeren Organisa-
tion des religiosen Lebens, die das IV. Lateran-
konzil (1215) durchzusetzen sich bemiihte, eine
Wende vollzog. Das Christentum wurde fortan
zur Volksreligion und war nicht mehr nur Sache
einiger Eliten, wie das anscheinend vorher der
Fall gewesen war. Auf diese Sachlage haben Ch.
de la Ronciere fiir den florentiner contado vor
1348", A. Gieysztor fiir das mittelalterliche Po-
len des 14. und 15. Jahrhunderts™, Fr. Rapp fiir
das Deutschland der gleichen Epoche®! und mit
ihnen G. Duby* und M. Mollat® auf breiterer
Ebene nachdriicklich hingewiesen.

Folgt aus den oben dargelegten Argumenten
und Uberlegungen, daff spitestens im ausgehen-
den Mittelalter Christenheit und Christianisie-
rung praktisch dasselbe bedeutet haben?

Oder soll man im Gegenteil mit ].-Cl.
Schmitt, der auf den Konflikt der Kulturen und
deren jeweiliges Funktionieren abhebt, der Mei-
nung sein, dafl «die Kirche héchstens teilweise
eine Folklore verchristlicht hat, die erst mit der
Produktionsweise verschwand, zu der sie ge-
horte»?*?

E. Le Roy Ladurie” stellt in seinem Buch
«Montaillaou» fest, daff die Bauern des Sabarthis
mindestens vom Hérensagen her das Vaterunser
kennen, iiber die eucharistische Wesensver-
wandlung und die Existenz der Jungfrau Maria
Bescheid wissen und in einem gewissen Mafle das
kirchliche Fasten beobachten. Vor allem zeigt
sich, daf} ithr Christentum zwar sicher «schwer-
fallig», aber doch wirklich «auf Heil, Loskauf
und Siindenvergebung» ausgerichtet ist und «die
Hochschitzung der sakramentalen Losspre-
chung einschliefit». Von daher in ihren Augen
der heilschaffende Wert der Beichte ante mortem
als «gemeinsamer Nenner» des ganzen Glaubens

dieser Gegend. Nach diesen Klarstellungen ver-
hehlt sich Le Roy jedoch nicht, dafl die konkrete
religise Lage in Wirklichkeit sehr viel komple-
xer ist. «Das Kreuz bedeutet (fiir die Leute des
Sabarthes) meistens nicht mehr als ein leeres
Zeichen, das man kaum mit dem Gekreuzigten in
Verbindung bringt.» Die Messe wird als eine
«mechanische Praxis» erlebt. «Der leidende Jesus
ist weder Gegenstand eifriger Andacht noch
Brennpunkt einer Erfahrung des eigenen Christ-
seins.» Le Roy Ladurie erwihnt noch das «fol-
kloristische Prestige» der Taufe; er meint, die
Folklore der Grafschaft Foix (zum Beispiel) sei
«wenig christlich (und) ziemlich paganisierend»;
von vielen Bewohnern des Languedoc behauptet
er, sie seien «eine Art heidnisch-biblischen Syn-
kretismus’» gewohnt. Anderswo ist die Rede von
einer unter den abschitzig «Bauern» genannten
Menschen «ziemlich verbreiteten Glaubenslosig-
keit».

Wir stehen damit einem weniger verchristlich-

- ten Sabarthés gegeniiber, als es zuvor den An-

schein hatte. Solche Feststellung ist kein Wertur-
teil. Sie schafft eine sprachliche Unterscheidung,
mit der sich arbeiten laflt. Selbst auf dem Boden
der Christenheit waren und sind nimlich «reli-
gios» und «christlich» nicht unbedingt immer
gleichbedeutend. Das gilt fiir die Albigenser von
einst wie fiir gewisse derzeitige mexikanische
und afro-brasilianische Kulte.

Die Frage nach den Grenzen der Christianisie-
rung muf also auf alle Geschichtsepochen ausge-
dehnt werden, vor allem aber auf jene, die der
Reformation unmittelbar vorausging. Wie oben
bereits erwihnt, haben die jiingsten Untersu-
chungen mit aller Deutlichkeit gezeigt, dafl das
Christentum zwischen 1200 und 1500 iiber die
Kreise einer klerikalen Aristokratie hinausgriff
und zum gelebten Glauben einer wachsenden
Zahl von Laien wurde, so sehr, dafl mehrere aus
ihren Reihen, wie etwa Calvin,nicht zégerten,
das religiose Leben ihrer Zeitgenossen selber in
die Hand zu nehmen. Es besteht auch kein
Zweifel mehr dariiber, dafl die Christianisierung
zunehmend von den Stidten auf das Land iiber-
griff und die gemalten und geschnitzten oder in
Stein gehauenen Darstellungen mehr und mehr
eine religiose Unterweisung begiinstigten, die in
erster Linie die Siinde, den Tod, das Gericht, das
Leiden Christi, die Fiirsprache der Jungfrau Ma-
ria, die Ablisse usw. betonte.

Doch ist zu fragen: Besitzen wir geniigend
Beweise, um die massive Christianisierung auf
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dem Land zu jener Zeit behaupten zu konnen,
das heiflt eine Mindestkenntnis der Lehre und
der Ethik des Christentums? Verweist uns die
zur Verfiigung stechende Dokumentation nicht
notgedrungen vor allem an die Stadte? Was wis-
sen wir denn in den meisten Fillen Genaues iiber
das religiose Leben auf dem Land, wo doch der
weitaus grofite Teil der Bevolkerung lebte?

Wenn die Predigertitigkeit der Bettelorden im
stidtischen Milieu entscheidend war, so auf dem
Land zweifellos sehr viel weniger einheitlich und
bestindig. H. Martin schreibt in bezug auf die
Bretagne des 13. bis 15. Jahrhunderts: «Wir
besitzen zu wenige Elemente, um das Vordrin-
gen der Ordensleute im lindlichen Milieu ab-
schitzen zu kénnen. Der Grofiteil der Landbe-
volkerung kam nur ab und zu mit den bettelnden
Monchen, den Predigern und den Ablafiverkau-
fern in Beriihrung. »*® Traf das nicht auch anders-
wo zu?

Darf man andererseits so ohne weiteres die
zahllosen katholischen und protestantischen
Texte des 16. und 17. Jahrhunderts beiseite schie-
ben, die von verschiedenen Gebieten Europas als
dem innereuropiischen Missionsland sprechen?
Der zu einem iiberkonfessionellen stereotypen
Begriff gewordene Ausdruck «Innere Mission»
betrifft sowohl Siiditalien”” als auch das Dauphi-
né®® und die Britischen Inseln (Wales, Lancashi-
re, Yorkshire, Schottland, Devonshire? usw.) -
eine allerdings recht unvollstandige Liste. Man
wird entgegenhalten, wir wiirden damit in die
Religion der Kleriker zuriickfallen, die von ih-
rem Wissen und ihrem religiosen Hochsitz her-
unter ihre Zeitgenossen hart beurteilen. Sicher!
Aber warum sollen wir unsererseits durch ein
gleichsinniges psychologisches Vorgehen von
unserem eigenen Wissen her das Zeugnis der
katholischen und protestantischen Manner der
Kirche in Bausch und Bogen verwerfen, nur weil
sie einer fithrenden Kultur angehorten? Mit
Recht schreibt Michel Vovelle: «Die Reformato-
ren aller Schattierungen haben sich im 16. Jahr-
hundert nicht nur mit einem Schattengebilde (das
heifit einer schlecht christianisierten Volksreli-
gion) herumgeschlagen. »*

Wenn wir andererseits so viele Dokumente
iiber die «religiose Unkenntnis» von einst lesen,
diirfen wir da vergessen, daf8 sich das Christen-
tum auf ein Buch griindet und dafl dieses Buch
eine Offenbarung und zugleich ein Vorbild an-
bietet, nimlich Jesus? Ganz gewifl konnen diese
Offenbarung und dieses Vorbild sehr wohl auf-

genommen und zu eigen gemacht werden auf
dem Weg iiber eine miindliche Uberlieferung
und eine ikonographische und liturgische Unter-
weisung, zu denen auch die ungebildete Mutter
des franzosischen Dichters Villon (1431 - nach
1463) Zugang hatte. Aber ich glaube, hinter den
wiederholten Klagen der Kirchenminner ent-
decken zu miissen, dafd das christliche Gedicht-
nis in einer gewissen Anzahl vor allem lindlicher
Sektoren schlecht funktionierte und zu bedeu-
tenden Schrumpfungen von Botschaft und Vor-
bild fithrte. Von daher dieser harte Kampf gegen
alles, was den leitenden Minnern der Kirche als
«Heidentum» und «Aberglaube» erschien.

Die Frage nach den Grenzen der Christianisie-
rung von einst lenkt den Blick des Historikers
auch auf die damaligen Randexistenzen. Mit
ihnen befafit sich die Geschichtsforschung ge-
Eenw&rtig zu Recht, da ebenfalls vom 13. Jahr-

undert an in der abendlindischen Gesellschaft
die Zahl der «Unbestindigen, Unterstiitzungs-
bediirftigen und Unerwiinschten»*' michtig an-
schwoll zusammen mit allen moglichen Sorten
von Vagabunden und Entwurzelten, die stindig
zwischen Land und Stadt hin- und herirrten,und
dies bis zur industriellen Revolution®®. Der Ver-
such, die Bedeutung dieses schwerwiegenden
sozialen Phinomens abzuschitzen, kommt ver-
mutlich dem Versuch gleich, die Dimensionen
einer nur schwach christianisierten Welt auszu-
messen.

Noch andere Wege 6ffnen sich demjenigen,
der den Grenzen der ehemaligen Christianisie-
rung auf die Spur kommen will. Das Buch von L.
Febvre iiber den Unglauben im 16. Jahrhundert
(Incroyance au XVI® siecle) scheint nicht mehr
so zu iiberzeugen wie noch vor 38 Jahren. Sicher
hat sein Verfasser das Ausmafl der Absage an das
Christentum und dessen Verweigerung in der
damaligen Gesellschaft unterschitzt. E. Le Roy
Ladurie bezweifelt in «Montaillaou» die These
Febvres von der Nichtexistenz des Atheismus
vor dem 17. Jahrhundert und entdeckt im Sabar-
thes einen Handwerker, eine Frau und einen
Bauern jener Zeit, die bekennen, daf die Welt
weder Anfang noch Ende habe und «daf es keine
andere Welt §ibt als die unsrige», dafl die «Seele
nur Blut ist»>. Wir stehen da vor einem Natura-
lismus der Landbevélkerung, der den Dogmen
klar widerspricht. Die scharfsinnige Studie von
C. Ginzburg, Il Formaggio e i vermi (die Welt
eines Miillers aus dem 16. Jahrhundert), zielt in
die gleiche Richtung. Menocchio, so schreibt
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Ginzburg, «beichtete (allerdings auflerhalb sei-
nes Dorfes), kommunizierte, hatte zweifellos
seine Kinder taufen lassen. Trotzdem lehnte er
die gottliche Schopfung, die Menschwerdung
und die Erlosung ab; er verneinte die heilsame
Wirksamkeit der Sakramente; er behauptete, den
Nichsten zu lieben sei wichtiger, als Gott zu
lieben; er glaubte, die Welt als ganze sei Gott. »**

Ich meine, wenn die Geschichtsschreibung
sorgfaltig sucht, wird sie noch andere Zeugnisse
dieser Art finden. Auf jeden Fall miissen wir uns
fragen, warum die Kirche in ihrem kulturellen
Bereich solche Angst vor den Gotteslisterungen
am Beginn der Neuzeit hatte. Eine Sache, die
gegenwirtig untersucht wird®. Die Autorititen
ganz West- und Mitteleuropas hatten im 16.
Jahrhundert und noch danach mit einer erstaun-
lichen Einstimmigkeit den Eindruck, ihre Zeit-
genossen schworten und fluchten gewaltig und
sehr viel mehr als zuvor®,

Kénnen wir schliefllich (auf zwei anderen,
benachbarten Forschungsgebieten) leugnen, daff
_ die Heuchelei - immer mit religiosem Beiklang -
in der Literatur der Christenheit einen groflen
Raum einnahm? Diirfen wir ohne weiteres die
verschiedenen Zeugnisse verdringen, die auf ei-
nen Konformismus hinweisen, das heifit auf eine
religiose Praxis, die den aufgestellten Normen
gefiigig gehorcht, sie aber mehr ertrigt als
wiinscht und wirklich lebt? In seiner «Apologie
de Raimond Sebond» schreibt Montaigne: «(...)
wir tibernehmen unsere Religion nur auf unsere
Weise und mit unseren Hinden und nicht an-
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