Sabine Holtz

Konfessionelle Frommigkeitskultur und
soziales Leben
Zur Praxis pietatis von Frauen in der Frithen Neuzeit

In der Forschung besteht Einigkeit daruber, dass sich infolge von Re-
formation und katholischer Reform verschiedene Frommigkeitskultu-
ren herausgebildet haben. Diese Frommigkeitskulturen erweisen sich
aber als derartig facettenreich, dass wir noch weit davon entfernt
sind, sie im einzelnen genau bestimmen zu kdnnen.! Trotz vielver-
sprechender Forschungsanséatze bedarf Vieles noch weiterer Klarung.?
Und dies schlieBt magliche geschlechtsspezifische Aspekte frihneu-
zeitlicher Frommigkeitskulturen ein.

Nach spatmittelalterlichen Anfangen erwachte spatestens mit der Re-
formation ein neues religidses Selbstbewusstsein der Laien in der Kir-
che. Frauen und Manner aus Adel und Birgertum strebten nach reli-
gidser Erneuerung. Inwieweit davon auch Frauen aus den unteren
_Gesellschaftsschichten betroffen waren, ist noch weitgehend uner-
forscht.3 Die Religiositat dieser Laien ist durch eine christozentrische
Frommigkeit, durch eine Betonung des Gewissens als allein aus-
schlaggebender Instanz und durch eine soziale Verantwortung des
Individuums, die sich im praktischen Armen- und Flrsorgewesen &u-
Berte, gekennzeichnet.# Hier liegen die gemeinsamen Wurzeln von
Reformation und katholischer Reform. Wenn die Bildpropaganda jener
Jahre bei der Darstellung der Lehrunterschiede zwischen alter und
neuer Lehre auch Frauen als Zuhérerinnen der Prediger abbildet, so
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stimmt dies mit den Berichten Uber eine aktive Rolle von Frauen in
der reformatorischen Bewegung Uberein.5

Die neuere Forschung hat gezeigt, dass zwischen der Zeit der refor-
matorischen Bewegung und der Etablierung und Institutionalisierung
der neu entstandenen Konfessionskirchen unterschieden werden
muss. Um dieser Unterscheidung Rechnung zu tragen, sollen zu-
nachst die beiden Phasen im Uberblick knapp vorgestellt werden.
Daran schlieBen sich zwei exemplarisch ausgewahite Beispiele der
Praxis pietatis von Frauen - Sophia von Wirttemberg und Maria Eli-
sabeth Stampfer - an. Im Anschluss daran werden die Einflisse des
Pietismus am Beispiel der Beata Sturm in den Blick genommen. Am
Ende steht ein kurzes Fazit. Dies alles zusammengenommen will nicht
mehr sein als ein kurzer Einblick in die Frommigkeitspraxis von Frau-
en in der Frihen Neuzeit.

In der frithen Phase der Reformation war von den ,frommen" Frauen
vor allem eines gefordert: der Mut zum Bekenntnis. Zu denken ist
zum Beispiel an Argula von Grumbach und Katharina Zell im protes-
tantischen Bereich.6 Beide verfassten reformatorische Schriften,
Flugblatter und polemische Pamphlete, beide erlauterten und vertei-
digten die neue Lehre in offentlichen Ansprachen und Predigten. In
der katholischen Kirche lassen sich parallele Phdnomene beobachten.
Anders als die Anhdngerinnen der Reformation empfanden hier die
Frauen die mittelalterliche Tradition als inspirierend fir eine spirituelle
und kirchliche Erneuerung. Als Nonne, Prophetin und Mystikerin ver-

‘teidigten sie ihre Glaubensgrundsatze. Auch aus ihren Aufzeichnun-

gen spricht eine fundierte Kenntnis der Bibel. Hier sind die bekannte
Nirnberger Abtissin Caritas Pirkheimer und die englische Ordens-
griinderin Maria Ward zu nennen.? Hierher gehort ebenso die Frau
des Backnanger Vogts, Benigna Fickler.8 Ihr Sohn sagte spater tber
sie: ,Wan sie der religion halben von den lotterischen (=Lutheri-
schen) angesprochen worden, sie dermaBen red und antwurtt geben
kundte, daB wer sich ainmal mit ir in disputation ain gelaBen, der ist
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nit liederlich herwider khomen."9 Besonders viele Frauen waren in
den ,linken" Reformationsbewegungen aktiv. Laut Protokoll eines
Verhdrs des Jahres 1537 wies die Tauferanhé&ngerin Barbara Loffler in
einer Unterredung mit Ambrosius Blarer darauf hin, ,daB die Gottes-
gelehrten Apostel sein wollten und gleichwohl kein apostolisches Le-
ben fithrten. [...] Auch kdnne sie Schnepf deshalb nicht fur einen A-
postel halten, weil er aus seinen Predigten einen Zwang mache; daB
sollte nicht sein; Gott wolle freiwillige, keine gezwungenen Diener ha-
ben." In der tduferischen Bewegung konnten Frauen den Mannern
spirituell als durchaus ebenburtig angesehen werden, ja, ihnen kam
beim Aufbau und Uberleben des Taufertums eine maBgebliche Rolle
zu.10 Auch die Lehre Schwenckfelds, der sich radikal zum Priestertum
aller Glaubigen, dezidiert also auch der Frauen, bekannte, Ubte auf
Frauen eine groBe Anziehungskraft aus.l! Hier nahmen Frauen sogar
Amtshandlungen vor. Als der Schwenckfelderin Elisabeth Heckler
1562 in StraBburg ein ordentliches Begréabnis mit Leichenpredigt ver-
weigert werden sollte, bernahm Katharina Zell, die Witwe des Pfar-
rers am Minster, Matthdus Zell, diese Aufgabe. Der Rat der Stadt
ahndete dies als AmtsanmaBung.12 Da das Schwenckfeldertum fast
keine Institutionalisierung kannte, konnten sich Frauen hier, anders
als in den spateren Konfessionskirchen, die sich in der Phase ihrer
Stabilisierung und Institutionalisierung zu reinen Mannerkirchen ent-
wickelten, Aktionsraume bewahren.

Die Reformation fihrte zur Formierung neuer Konfessionskirchen, zu
denen seit dem Tridentinum auch die katholische Kirche zu zahlen ist.
Die Reformation bestimmte Inhalt und Grenzen der religios-geistigen,
politisch-sozialen und sittlich-moralischen Ordnung neu. Die Ehe ver-
lor in den Kirchen der Reformation ihren sakramentalen Charakter.
Von nun an sollte in der Familie, im ,Haus", christliches Leben ver-
‘wirklicht werden, hier sollte der Hausvater als Stellvertreter Gottes
wirken. Die Familie rickte so ins Zentrum der sozialen Interessen al-
ler protestantischen Kirchen. Durch Predigt, Unterricht und soziale
Kontrolle versuchten Kirche und Obrigkeit auf die familidren Bezie-
hungen moralisch Einfluss zu nehmen. Indem die protestantischen
Kirchen eine Moralisierung der Familie einleiteten und die Familie zum

9  Die beiden folgenden Zitate aus Schéafer-Bossert, Stefanie: Auch zur Zeit der
Reformation (wie Anm. 7), S. 146.

10 Grochowina, Nicole: Zwischen Gleichheit im Martyrertum und Unterordnung in
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hertzens. Frauen als Anhangerinnen Schwenckfelds, in: Conrad (Hg.): ,In Chri-
sto ist weder man noch weyb" (wie Anm. 4), S. 114-128.

12 wunder: Erist die Sonn’ (wie Anm. 5), S. 237f.
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zentralen Ort religiés-geistiger Unterweisung erhoben, wertete die
Reformation das Familienleben betrachtlich auf.

wegen der Aufwertung der Ehe und der damit verbundenen Einbin-
dung der Frau ins Haus sind viele Frauenforscherinnen der Meinung,

‘dass sich mit der Reformation die Situation der Frauen eher ver-

schlechtert als verbessert habe.13 Am Beispiel der stadtischen Refor-
mation hat Natalie Zemon Davis bereits 1973 gezeigt, wie in der Re-
formation Handlungsspielraume und Identifikationsmuster von Frauen
zuriickgedréangt und beseitigt wurden.14 In der Stunde der Geburt
sollten Frauen nicht mehr die Jungfrau Maria oder die heilige Marga-
rete anrufen, sondern sich statt dessen mit ihrem Stéhnen und Seuf-
zen an Gott wenden.15 Wie Natalie Z. Davis so kam auch Eleanor Mc-
Laughlin zu dem Ergebnis, dass es, anders als fur katholische Frauen,
fur die es attraktive Ansadtze im Rahmen der traditionellen Lebens-
form innerhalb einer religiosen Gemeinschaft gegeben habe, fur pro-
testantische Frauen durch die Auflésung der Kloster zur Beschneidung
genuiner Lebensrdume gekommen sei. Durch das betont mannliche
Gottesbild und die Ablehnung der Heiligenverehrung seien weibliche
Identifikationsmoglichkeiten genommen worden. 16

‘Diese Thesen erfuhren in der Zwischenzeit diverse Modifikaticnen, vor

allem entschéarfender Art, ihre grundsétzliche Giltigkeit ist aber nicht
widerlegt worden.17 Die Studie von Lyndal Roper zu Augsburg machte
dagegen deutlich, dass das Klosterleben, haufig als Alternative zur
Ehe betrachtet, eine Alternative mit sozialen Ausschlusskriterien war.
Zwar war die Entscheidung eines Madchen oder einer jungen Frau,
ins Kloster zu gehen - inwieweit sie auch immer selbst diese Ent-
scheidung treffen konnten - eine theoretische Wahlmadglichkeit. Das
Leben als Ehefrau und Mutter war somit nicht die einzig anerkannte
Rolle der Frau in der frihneuzeitlich katholischen Gesellschaft. Aber
ob sie diesen Weg auch einschlagen konnte, hing in Augsburg des 16.
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Jahrhunderts entscheidend von ihrem sozialen Status ab. Obwohl die
Reichsstadt ein Damenstift sowie sieben Kléster und Konvente mit
insgesamt 150 bis 200 Platzen in ihren Mauern beherbergte, spielte
die soziale Herkunft der kinftigen Novizin eine wichtige Rolle. Die
zehn Plétze des Damenstifts war adligen Familien von auBerhalb der
Stadt vorbehalten, von den Ubrigen Platzen wurden rund die Halfte
von den Patriziergeschlechtern der Stadt und den burgerlichen Fami-
lien der oberen Mittelschicht der Stadt beansprucht. Hochstens flnf-
zig Frauen stammten aus den Reihen der mittleren und unteren Mit-

‘telschicht.18 Zwar lasst sich die "Hochschatzung der Jungfraulichkeit

schon bei den Kirchenvatern in Zahlen fassen: So bringt die Ehe drei-
Bigfaltige, der Zdlibat sechzigfaltige und Jungfrauenschaft hundertfal-
tige Frucht,19 aber von dieser Wertschatzung konnten nur jene Frau-
en profitieren, die den fir alle sichtbaren Stand klosterlichen Lebens
gewadhlt hatten. Eine ,alte Jungfer® musste als Zielscheibe allgemei-
nen Spotts herhalten. Die Ehelehren der Reformatoren verstérkten
diesen Trend. Selbst Margareta Blarer, die Schwester des Konstanzer
- und Wiarttemberger - Reformators Ambrosius Blarer, musste sich
gegeniiber Martin Bucer rechtfertigen, weil sie unverheiratet blieb.
Bucer gab ihr gegeniber zu bedenken, dass sie als unverheiratete
Frau ohne ,Herr" sei. Diese Unterstellung konterte Margareta Blarer
mit einem ,Wer Christus als Herrn hat, ist nicht herrenlos."20

Als Zwischenergebnis ist an dieser Stelle zunachst festzuhalten, dass
das Kloster fir viele katholische Frauen lediglich eine theoretische

‘WahIimaéglichkeit bot. Zwar mag die Jungfraulichkeit und das klosterli-

chen Leben hoher bewertet worden sein, aber flr die meisten Frauen
war auch im Katholizismus ein gesellschaftlich anerkanntes Leben in der
Form der Ehefrau und Mutter zu fiihren. Es ist deshalb auch im katholi-
schen Bereich zu fragen, welche Frommigkeitsformen Frauen in den
typisch weiblichen Bereichen des Hauses entwickelt und gelebt haben.

Die Frauen aller Stande waren sich der Risiken von Schwangerschaft
und Geburt nur allzu bewusst.2! Alle versuchten sich mit Hilfe von
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Religion und Volksglauben® einer glicklichen Schwangerschaft und
Entbindung zu versichern. Als problematisch erwies sich vielfach,
dass die Reformation in den protestantischen Territorien den Reli-
quienkult abgeschafft und an seine Stelle die Starkung durch geistli-
chen Zuspruch gesetzt hatte.

Seit 1583 war die knapp 20-jahrige Sophia von Wirttemberg (1563-
1590) mit dem 21-jahrigen Herzog Friedrich Wilhelm von Sachsen-
Weimar verheiratet. Bis 1589 waren den Eheleuten flnf Kinder gebo-
ren worden, darunter zwei Séhne. Die alteste Tochter und die beiden
Sohne waren in sehr jungen Jahren gestorben. Im Juli 1590 war So-
phia erneut schwanger und auf einer Verwandtenreise im Hessischen
unterwegs. Am 20. Juli hatte sie ihrer Schwiegermutter aus Vacha bei
Kassel geschrieben: ,Vnns ist wol gestriges tages inn lincken backen
ein FluB gefallen [An anderer Stelle ist von einem ,hitzigen Blatterlein
an der linken Banken, so wenig groBer als eine Steckenadel-Kuppe"
die Rede]. Wier wollen aber verhoffen, es werde sich derseibe durch
des Allmechtigen gnedige verleihunge balden verschleichen und wie-
der zu guter beBerungen schicken." Am nachsten Tag war Sophia tot:
,Selbige ganz unvermutet und gleich bey Eintretung eines grof3en
Sonnen-Finsterniissen Todtes verfahren, und weil sie hohen Leibes
gegangen, ist dieselbe bald gedffnet, das Kind aber, so ein Herrlein
gewesen [der potentielle Stammhalter] und der Medicorum Berichte
nach (iber 6 Wochen nicht hatte bey ihr bleiben kénnen, todt gefun-
den worden." So weit der Bericht des Archivars des firstlichen Hau-
ses Sachsen-Weimar.

Noch am Todestag hatte der Herzog seiner Mutter die traurige Nach-
richt Gbermittelt und sie Uber das Sterben genauestens informiert.
Denn seine Mutter, Dorothea Susanna von Sachsen teilte ihrer

‘Schwagerin, der Gemahlin des Pfalzgrafen Christoph bei Rhein das

Ereignis mit und gab eine genaue Schilderung des Sterbens ihrer
Schwiegertochter: So habe sich Sophia einen Kalender geben lassen
und nach dessen eingehendem Studium erklért, die augenblickliche
Sonnenfinsternis werde ihr den ,feyerabend machen". Dann habe sie
ihrer Kammerjungfer mitgeteilt, wie man sie nach ihrem Ableben
kleiden solle. Sie wollte den Schleier tragen, die sie auch beim Emp-
fang des heiligen Nachtmahls zu tragen pflegte. Sodann wulnschte
sie, ,den schweren glatten Sammt" anzuziehen, den sie aus dem Erbe
.von der geliebten Frau Muttern Christmilder seliger gedechtnus™ er-
halten hatte. Nachdem diese Fragen geklart waren, lieB sie ihren E-
hemann ans Sterbebett rufen. Als er kam und fragte ,Liebe Sophie,
will es nicht besser werden®, habe sie verneint und geantwortet,

in Weimar, in: Zeitschrift fiir wirttembergische Landesgeschichte 44, 1985, S.
316-329. Hier finden sich auch die Zitate.
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.Nein herzer Herr, Es muB geschieden sein". Dann habe sie ihn ge-
segnet und ihn um Verzeihung gebeten, wann immer sie ihn erzarnt
oder beleidigt habe, und ihm die Kinder treulich anbefohlen. Seiner
Flrsorge vertraute sie auch ihr Gesinde an. AnschlieBend ermahnte
sie ihn ,bey dem hellen reinen Wortt Gottes standhafftig bis an dero
seliges ende zu glauben, Dormitt Thre LL. [Lieben] Beiderseits Am
Jungsten tage einander wiederumb frolich sehen vnd den lieben Gott
Inn der himmlischen freud und herrlichkeit loben, ehren und preisen
mogen." Weitere Ermahnungen und Bitten folgten. Dann habe sie , mit
den Jungfern schéne gebete und spriche gebetet." Als sie das Kind im
Leibe weinen hérte, habe sie gewusst, dass ihr Ende bevorstehe. Sie
habe den Ring, den sie von ihrer - streng lutherischen - Schwieger-
mutter erhalten hatte, um ihn wahrend der Schwangerschaft zu tra-
gen, vom Finger gezogen und ihn ihrer Kammermagd gegeben.

Dieser Brief enthalt eine genuin protestantische Vorbereitung zum
Sterben. Sie geht auf Luthers Sermon von der Bereitung zum Ster-
ben22 (1519) zuriick. Sophias Sterben vollzog sich in diesen tradierten
Mustern. Sie ist ein Beispiel dafiir, dass die in Luthers Sermon ge-

‘machten Anweisungen zum christlichen Sterben in der Folgezeit zum

Allgemeingut gehorten, zumindest jener Personenkreise, die mit einer
Leichenpredigt bedacht wurden: Bitte um Vergebung fur das anderen
zugefiigte Unrecht, Gewahrung von Verzeihung fir erlittenes Unrecht.
Unter Gebet und Gesang der versammelten Familienmitglieder berei-
tete man sich zum Sterben. Auffallig ist, dass Beichte, Absolution und
Abendmahlsempfang, drei ebenfalls konstitutive Elemente im Schrei-
ben nicht erwdhnt werden. Dies erkiart sich aber damit, dass die Her-
zogin bereits am Tag vor ihrem Tod die Kocmmunion empfangen hat.

Sophias Sterben zeigt eindeutig Elemente einer konfessionsspezifi-
schen Fréommigkeit, mit der Sonnenfinsternis findet sich aber auch ein
Element gelehrter Magie und mit dem Ring ein Beispiel fur ein Amu-
lett aus dem Bereich des Volksglaubens. Letzten Trost fir sich und
die mit ihr ausharrenden Jungfrauen fand sie, als sie das Kind im Lei-
be weinen horte. Sie erinnert sich an Martin Luther, der den Frauen,

_die im Kindbett sterben, das ewige Leben verheiBt.23

Als sich Sophia des unmittelbar bevorstehenden Todes bewusst wur-
de, ordnete sie an, welche Kleidung sie bei ihrer Beerdigung tragen
mochte. Sie wahlte fir ihre Begegnung mit Christus die gleiche Klei-
dung, die sie beim Empfang des Abendmahls, in der nur dem Glauben
zugénglichen géttlichen Gemeinschaft, trug. Zugleich bereitete sie

22 WA [Luther, Martin: Weimarer Ausgabe] 2, S. 685-697; Goez, Werner: Luthers
"Ein Sermon von der Bereitung zum Sterben" und die mittelalterliche ars mo-
riendi, in: Lutherjahrbuch 48 (1981), S. 97-114.

23 WA 10/2, S. 296.
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sich auf ein Wiedersehen mit ihrer Mutter vor. Durch die Mithahme
des von der Mutter ererbten Stoffs stellte sie sich in der gefahrlichen
7eit des Ubergangs vom irdischen Leben zum ewigen Leben unter
den miutterlichen Schutz.24

Heide Wunder hat bei diesem Bericht auf folgendes aufmerksam ge-
macht: Obwohl gerade die richtige Art zu sterben eine der wichtigsten
Unterscheidungen zwischen Protestanten und Katholiken darstellte,
da es fur Protestanten kein Sterbesakrament und auch keine Toten-
memoria gab, machten die christlichen und konfessionellen Orientie-
rungen nur einen Teil der Selbstvergewisserung aus. Mindestens ge-
nauso wichtig und ohne Schwierigkeiten damit zu verbinden, war die
Riickversicherung im gelehrten Wissen, im Volksglauben und nicht
zuletzt in der Verbindung mit dem ,Geschlecht" als generationen-
ibergreifendem Verband. Fromme Existenz, frommes Leben, so re-
stmiert Heide Wunder, ,bezog sich also auf ein dicht gekniipftes Netz
von Verbindlichkeiten, die alle die Existenz des einzelnen absicherten
und garantierten. Sophias Verhalten entsprach einerseits ganz den
Erwartungen ihrer Glaubens- und Standesgenossen, zugleich doku-
mentiert es Frommigkeit, die ihrer Gefdhrdung durch Schwanger-
schaft und Geburt Rechnung tragen und eine besondere Beziehung
zwischen Tochter und Mutter zeigen." Eine ganz spezifische Frauen-
frommigkeit ist hier jedoch nicht zu erkennen.

Maria Elisabeth Stampfer (1638-1700), die Tochter eines kaiserlichen

Beamten in Graz, soll exemplarisch fur die katholische Seite stehen.25
Maria Elisabeth Stampfer kam 1654 aus Graz nach Vordernberg in der
Steiermark, wo sie im Haushalt eines Onkels in Stellung ging. Zwei
Jahre spater heiratete sie einen 15 Jahre &lteren Radmeister am Ort.

Maria Elisabeth Stampfer begann 1679 mit dem Schreiben. In ihrem
Gedenkbuch nahmen die Familienereignisse viel Platz ein. Sie berich-
tete von der Geburt ihrer Kinder, von Todesféllen in der Familie, von
den EheschlieBungen ihrer Téchter und der Geburt der Enkelkinder,
von der Ausbildung der Sohne und deren Verheiratungen. Daneben
informierte sie als Geschaftsfrau auch (iber Verluste und Gewinne in
der Werkstatt ihres Mannes, Uber Streitereien mit den Arbeitern und
Uber Seuchen, Wetter und Ungluicksfélle, die den Ort betroffen haben.

24 zum folgenden Wunder, Heide: Konfession und Frauenfrommigkeit im 16. und
17. Jahrhundert, in: Schneider, Theodor/Schiingel-Straumann, Helen (Hg.):
Theologie zwischen Zeiten und Kontinenten. Fiir Elisabeth GGssmann, Freiburg,
Basel, Wien 1993, S. 185-197, hier S. 190f.

25  zum folgenden Wunder: Konfession und Frauenfrémmigkeit (wie Anm. 24), S.
191-194.
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Das tédgliche Gebet wie der Besuch der sonntdglichen Messe waren fir
Maria Elisabeth Stampfer und ihre Familie so selbstverstandlich, dass
sie nicht eigens thematisiert werden mussten. Lediglich wenn auf be-
sondere Ereignisse mit verstarktem Gebet reagiert wurde, wie 1680
beim Anblick eines Kometen, der als schlechtes Vorzeichen galt, dann
vermerkte Maria Elisabeth Stampfer dies in ihrem Gedenkbuch.

Dass sie mit dem Ritus der Kirche vertraut war, geht aus AuBerungen
hervor, wenn sie vermerkt, ihre Tochter habe lediglich die ,Frauen-
taufe" empfangen, also die Nottaufe durch die anwesende Hebam-
me.26 War eines ihre Kinder gestorben, so trostete sie sich damit,
nun einen ,reinen Engel" im Himmel zu haben.2?

Und sie machte Gott auch Vorwirfe flir das, was er ihrem Leben zu-

-mutete: ,Den 24. Mai 1684 hab ich mein sechzehntes Kind geboren,

hab gar eine schwere Niederkunft gehabt, neununddreiBig Stunden
bin ich in groBten Schmerzen gewest. Man hat mir nit das Leben
mehr erteilt, ich hab beit und kommuniziert, auch die letzte Olung
empfangen und mich ganz zum Tod bereitet. Bin nachher, Gott Lob,
noch davon kommen. Gott der Alimachtige nehme nur einmal dieses
groBe Kreuz von mir! Im 47. Jahr hab ich noch das sechzehnte Kind
geboren, hab groBe Sorge, Mih und Arbeit auf die Auferziehung mei-
ner Kinder angewendet, sodaB ich also wohl recht schwach und mide
bin worden und auch gern einmal ein ruhiges Leben fiihren wollt! Gott
verleihe mir seine goéttliche Gnade und seinen Segen dazu, amen!"28

So sehr sie sich dem Willen Gottes hingab, tatenlos blieb sie nicht.
Sie nutzte ihre Heilkiinste und war auf deren Erfolge auBerordentlich
stolz. Im Unglicksfall griff sie auf diejenigen Heilmittel zurick, die die
Kirche bereitstelite. Als das Geschéft nach verschiedenen Schicksals-

.schldgen tief in den roten Zahlen steckte, betete die ganze Familie zu

Gott, dass er sie wieder segnen moge. Maria Elisabeth Stampfer un-
ternahm mehrere Wallfahrten nach Mariazell, einem der bedeutends-
ten Wallfahrtsorte Osterreichs, um dem Ehemann und den zahlrei-
chen Kindern den gottlichen Beistand zu sichern.2® Sie versprach,
wenn Gott ,,uns mit unsrer Walchen segnen und Kreuz und Betribnis
von uns nehmen" werde, daflir Sorge zu tragen, dass ein altes Kruzi-
fix in der Kirche an einem besseren Platz zur Geltung komme. Als sie
das Kruzifix bei ihrem nachsten Besuch noch am alten Ort vorfand,
gab sie den Patres zehn Dukaten. Daraufhin fand sie es bei ihrer

26 zahn, 1. von: Der Frau Maria Elisabeth Stampfer aus Vordernberg Hausbuch,
[Wien 1887], S. 33.

27 zahn: Der Frau Maria Elisabeth Stampfer (wie Anm. 26), S. 63.
28  zahn: Der Frau Maria Elisabeth Stampfer (wie Anm. 26), S. 81.

29 zum folgenden Zahn: Der Frau Maria Elisabeth Stampfer (wie Anm. 26), S.
34-37.
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nachsten Wallfahrt beim Hochaltar vor. Als ihr spater zu Ohren kam,
die Patres mochten das Kruzifix nun im Freien aufstellen, spendete
sie erneut vier Dukaten und bat, es an Ort und Stelle zu lassen. Soll-
ten sich die Patres nicht umstimmen lassen, wollte sie fragen, ob sie
das Kruzifix mit nach Hause nehmen dirfe. SchlieBlich habe sie Gott
so gesegnet, ,daB ich Gott mein Lebtag nicht genug danken kann.
Doch was ich einem Kruzifix an Ehr’ beweisen kann und mag, das
werd " ich mein Leben lang nicht unterlassen. Befehle also meinen
gekreuzigten Jesus in Zell in seine heiligen Wunden, amen."

Dieses Gedenkbuch enthélt eine ganze Reihe von Hinweisen auf eine
typisch katholische Laienfrommigkeit, besonders auf das Verhalten
einer frommen Frau. Einiges ist bemerkenswert: Zwar begab sie sich
auf Wallfahrten an einen Marienwallfahrtsort, aber sie berichtet nichts
iiber Gebete vor dem marianischen Gnadenbild, wohl aber von Bitten,
ja geradezu Handelsgeschéften mit Gott vor dem alten Kruzifix. Auch
weiteren Stiftungen sprechen nicht gerade fir eine besondere Ma-
rienverehrung. An Heiligen erscheint namentlich im Gedenkbuch nur
Barbara. Und fir die Krankheiten ihrer Kinder wallfahrte sie nicht
nach Mariazell, die kurierte sie in eigener. Regie.

Wie bei Herzogin Sophia so finden sich auch bei Maria Elisabeth
Stampfer die Anldsse fiir ihr frommes Sein und ihr frommes Verhal-
ten in ihren spezifischen Lebensrisiken und Verantwortlichkeiten ge-
geniiber ,Familie®.30 Was sich jedoch nicht findet, sind geschlechts-
spezifische Formen von Frommsein. Die kann mit den ausgewé&hlten
Quellen zusammenhangen. So kann man argumentieren, der Ster-
bebericht sollte, ganz unter dem Vorzeichen der Gegenrefcrmation,
ein vorbildliches protestantisches Sterben dokumentieren, und eben
nicht individuelle oder geschlechtsspezifische Frommigkeit. Das ,Ge-
denkbuch® war nicht als religidse Autobiographie konzipiert, hier
ging es gewiss nicht um Selbstinszenierung von religiéser Erfahrung
und Lebensgestaltung. Maria Elisabeth Stampfer ist in ihrem Ge-

"denkbuch Tochter, Ehefrau, Mutter, Haushalterin, Geschaftsfrau und

schlieBlich auch gute, fromme Frau. Sie schreibt im Rahmen von
Herkunftsfamilie, eigener Familie und Nachbarschaft. Das Gedenk-
buch knipft an die Tradition der Diarien und Geschlechterbtcher an.
In ihm ging es um das Vermachtnis einer Mutter an die nachgebore-
ne Generation.

Zur Klarung dieser Fragen sind weitere Quellenstudien vonnéoten.

30 wunder: Konfession und Frauenfrémmigkeit (wie Anm. 25), S. 195.
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Im Verlauf des 17. Jahrhunderts entwickelten sich neben den etab-
lierten Kirchen Bewegungen, die eine Erneuerung der Frommigkeit
anstrebten.3! Anknipfungspunkte boten die Mystik und die ,Devotio
moderna" des sp&ten Mittelalters, aber auch Anregungen der frihen
Reformation. Das Ziel war eine umfassende ,reformatio vitae®“. Eine
Fille von Erbauungsliteratur Gberschwemmte den Markt. Alle diese
‘Schriften enthielten einen eindringlichen Appell zu einem lebendigen,
tatigen, gleichzeitig demutigen und buBfertigen Glauben. Verbunden
mit der Tendenz der neuen Frommigkeitsbewegungen, den einzelnen
Glaubigen verstarkt zu christlicher Lebensfihrung anzuleiten, war ei-
ne Abwertung des von den institutionalisierten Kirchen angebotenen
Glaubens- und Heilsangebots. In letzter Konsequenz bedeutete dies
die Trennung von individueller und kirchlicher Frommigkeit. Nicht die
offiziellen Frommigkeitsrituale des kirchlichen Angebots, sondern die
tagliche Praxis pietatis stand im Mittelpunkt.

In diesen Kontext gehort die wiirttembergische Pietistin Beata Sturm
(1682-1730). Sie war die erste burgerliche Frau, die im nachreforma-
torischen Wirttemberg als Autorin in Erscheinung trat. Ihre erbauli-
che Lebensgeschichte steht am Anfang einer ganzen Reihe (au-
to)biographischer Schriften, die im Umfeld des wirttembergischen
Pietismus entstanden sind. Problematisch an der Lebensgeschichte
der wiirttembergischen ,Tabea", wie sie in Anlehnung an die fromme,
wohltitige Jungfrau aus der Apostelgeschichte auch bezeichnet wur-
de, ist der Umstand, dass Georg Konrad Rieger (1687-1743) ihre
Biographie ,,aus ihrem eigenen Mund", wie er selbst sagt, nacherzahlt
hat. Seinen Notizen folgend, soll Beata Sturm selbst ihre eigenen
Aufzeichnungen vor ihrem Tod verbrannt haben.

Die unter dem Einfluss des Pietismus in Wirttemberg entstehenden
Zirkel gewdhrten Frauen, wenn auch in begrenztem MaBe, eine ge-
wisse Selbstdndigkeit.32 Beata Sturm fuhrte ein anderes, ihrer Auf-
fassung nach gottgewolltes Leben, als die Mehrzahl der Frauen luthe-
rischer Konfession. Sie, die von ihrem Vater, Johann Heinrich Sturm,
einem Justizrat, der sich ebenfalls zum Kreis der Pietisten zahite, eine
vergleichsweise gute Bildung mit auf den Lebensweg bekam, blieb ein
Leben lang ledig und stand unter der Geschlechtsvormundschaft ihrer
Bruder. Ihre religidse Identitat eroffnete ihr ein freilich eingeschrank-
tes, selbstandiges gesellschaftliches Leben. Ihr Vermdgen, Uber das
sie verfiigte, gab sie den Armen. Ihr Stand war ihr gleichgultig. Keine
Aufgabe war ihr zu gering oder zu alltaglich fur ihren Gottes-Dienst,

31 Zum folgenden Minch, Paul: Das Jahrhundert des Zwiespalts. Deutsche Ge-
schichte 1600-1700, Stuttgart/Berlin/KéIn 1999, S. 122-125.

32 zum folgenden Schlientz, Gisela: Die Heilige und die weibliche Schrift, in: Herd
und Himmel (wie Anm. 8), S. 159-168, hier S. 160.

sei es Holztragen fur eine Magd oder Pflege von ,ecklen® Kranken.
,Ich bezeuge es, daB sich mein Heyland mir eben so krafftig, lieblich
und siB mittheilet in Verrichtung geringer leiblicher Arbeiten, als ich
ihn jemahls in einer Geistlichen Ubung habe schmecken und
empfinden kdnnen."33

Beata Sturm vertrat die Auffassung, dass ,ein jeglicher fein selber
den Weg gehen, und in die eigene Erfahrung sich begeben, nicht aber
sich nur fremde Bilder machen" sollte. Ihre Skepsis gegen den toten
Buchstaben der Heiligen Schrift war groB. Fast blind, lernte sie den
Text der Bibel auswendig und verleibte sich das Wort Gottes
gleichsam ein. Auf diese Weise fihlte sie sich autorisiert zu predigen
und zu lehren.34 So konnte sie aktiv Zeugnis fiir ihren Glauben
ablegen und damit etwas tun, was ihr die Amtskirche verwehrte. Ihre
Praxis pietatis richtete sich gegen ,das gekinstelte Nachdenken™ und
die Flut theologischer Bicher, die den wirttembergischen Markt
{iberschwemmte. Sie hielt wenig ,von der heutigen Blicher-Schreiber-
ey” und sie beklagte sehr, ,daB durch die taglich zunehmenden
Biicher die Seelen von der Schrifft ... allzuviel abgefiihret wiirden."35
Das Gebet, eigentlich eine ganz private Frommigkeitsiibung, wurde
von Beata Sturm 6ffentlich gelibt und fiir die Horer zur exegetischen
Predigt. Ihr Biograph stellte sie, die sie sich hier 6ffentlich mannliche
Auslegungskompetenz aneignet, in die Tradition der inspirierten Frau.
Er machte Beata Sturm, so interpretiert es Gisela Schlientz, zu einem
~weibliche[n] Heiligenbild".

Die von Rieger letztlich konzipierte Lebensgeschichte der ,gottseeli-
gen Jungfrauen" erinnert an Heiligenviten.36 Beata Sturm verkorperte
far ihn in ihrer Keuschheit, Askese, Armendienst und Glaubensstarke
ein Bollwerk gegen die sich nun auch in Wurttemberg bemerkbar ma-
chende Aufkldrung. Die Interessen der Beata Sturm waren seine ei-
genen. Lediglich die Tatsache, dass Beata Sturm eine Frau war, wa-
ren ihrem Einsatz als fromme Missionarin abtraglich. Aber Rieger stili-
sierte sie zur ,geistlichen Heldin". Gut hundert Jahre spater bestatigt
Heinrich Merz 1851 in seinen ,Christlichen Frauenbildern®, dass Rie-
gers propagandistisches Konzept wohl aufgegangen war. Beata Sturm
wirde, so urteilte Merz, ,in der rémischen Lehre erzogen, sich als Or-
densstifterin ausgezeichnet haben®.

33 Rjeger, Georg Conrad: Die Wirtembergische Tabea, Oder Das Merckwiirdige
4ussere und innere Leben und seelige Sterben Der Weyland Gottseeligen Jung-
frauen, Beata Sturmin [...], Stuttgart 1737, S. 322.

34 gchlientz: Die Heilige und die weibliche Schrift (wie Anm. 32), S. 161.
35 Rieger: Die wiirttembergische Tabea (wie Anm. 33), Vorrede.
36  schlientz: Die Heilige und die weibliche Schrift (wie Anm. 32), S. 161.
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Als Ergebnis kann an dieser Stelle festgehalten werden: Frommigkeit
in der Frilhen Neuzeit war konfessionsspezifisch gepragt. Und: Eine
spezifische Frauenfrommigkeit konnte vor allem im 16. und 17. Jahr-
hundert nicht nachgewiesen werden. Dass bestimmte Lebensstatio-
nen von Frauen mit anderen Frommigkeitsformen verknapft waren
als bei Mannern, lasst nicht den Schluss auf eine frauenspezifische
Frommigkeit zu. Sie wurden zwar von Frauen ausgelbt, aber die von
den Frauen gewdhiten Frommigkeitsformen orientierten sich an den
Méglichkeiten, die die jeweilige Konfession bereitstelite. Im vorlie-
genden Fall orientierte sich die Maria Elisabeth Stampfer noch nicht
einmal in besonderem MaBe an weiblichen Heiligen, die in der Litera-
tur gerne als besondere Identifikationsfiguren der Katholikinnen gel-
ten und deren Abschaffung fiir die Protestantinnen als Manko
betrachtet wird.37 Andererseits hatten weibliche Heilige auch in der
Mannerwelt ihren Platz, die genannte Barbara gilt als Patronin der
Bergleute, Maria stand im Zentrum jesuitischer Frommigkeit. Hinge-
gen zeigt die Auswertung von Mirakelbiichern, dass sich viele Mdtter
- und Véter - mit der Bitte um Beistand an die Gottesmutter wand-
ten, aber vielleicht zeigt dies wiederum nur, dass die Sorge um die
Kinder eine gemeinsame elterliche Sorge war.38

In der Person der Beata Sturm, die um die Wende zum 18. Jahrhun-
dert lebte, sind wohl am starksten individuelle Zige einer neuen
frauenspezifischen Frommigkeit auszumachen, die ihrerseits Wurzeln
in der spatmittelalterlichen Mystik, aber auch bei den alttestamentli-
chen Prophetinnen, vermittelt Gber die ,linke" Szene der Reformation,
haben. Dies macht deutlich, wie sehr Gber alle Trennung in Konfessi-
onskirchen hinweg, Uber alle konfessionelle Einpragearbeit, gemein-
christliche Traditionen Uberlebten. Die sich entwickelnde Individuali-
sierung der Gesellschaft war es, so kann vermutet werden, die ver-
starkt auch individuellen Glaubensformen und damit auch frauenspe-
zifischen Frémmigkeitsformen Vorschub leistete. Und auch umgekehrt
leistet der stark an der personlichen (inneren) Frommigkeit des Ein-
zelnen orientierte Pietismus einen Beitrag zur Individualisierung der
Gesellschaft.

37 McLaughlin, E. L.: Male and female in Christian Tradition (wie Anm. 16), S. 39-
52; Davis: Humanismus (wie Anm. 14), S. 75ff.

38 Habermas, Rebekka: Die Sorge um das Kind. Die Sorge der Frauen und Mén-
ner. Mirakelerzdhlungen im 16. Jahrhundert, in: Bachorski, Hans-Jirgen (Hg.):
Ordnung und Lust. Bilder von Liebe, Ehe und Sexualitdt im Mittelalter und Frd-
her Neuzeit, Trier 1991, S. 165-185.
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