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Vorwort

Dieses Buch ist die überarbeitete Fassung meiner 2015 eingereichten Dissertationsschrift. Es handelt unter anderem von verwesenden Körpern, von untröstlichen Verlusten, von klagenden Frauen und verzweifelten Männern, von verdrängten Gefühlen und politischem Protest. Ebenso wie die üblichen Zweifelsmomente beim Schreiben waren diese eher dunklen Seiten des Lebens unabdingbarer Teil der wissenschaftlichen Bearbeitung eines Themas, das mich stets fasziniert hat und bis heute zum Nachdenken anregt. Gleichzeitig war die Promotionszeit mit vielen Erfahrungen verbunden, die ich nicht missen möchte: Dem Privileg, mehrere längere Forschungsaufenthalte in Italien verbringen zu dürfen, und dem Geschenk, von vielen Menschen unterstützt worden zu sein. Ohne sie wäre diese Arbeit nicht zustande gekommen.

Mein besonderer Dank gilt Ute Frevert für ihre aufmerksame Lektüre und die Gelegenheit, in einem anregenden wissenschaftlichen Umfeld wie dem Max-Planck-Institut für Bildungsforschung arbeiten zu dürfen. Danken möchte ich weiter Oliver Janz, der mein Vorhaben ab dem ersten Moment unterstützt und begleitet hat, indem er mir wichtige Hinweise gab, Quellen zur Verfügung stellte, Ansprechpartner nannte und Forschungsreisen ermöglichte. Von unschätzbarem Wert waren außerdem die Begegnungen und Gespräche mit Marco Meriggi, der mir mit vielen kenntnisreichen Ratschlägen und Ideen weitergeholfen hat. Eine ermutigende Begleitung und wichtige Inspirationsquellen waren mir außerdem die Mitglieder des Transmortale-Kreises, ganz besonders Norbert Fischer und Anna-Maria Götz.

Zu großem Dank bin ich meinen Kolleginnen und Kollegen des Forschungsbereichs Geschichte der Gefühle des Max-Planck-Instituts für Bildungsforschung für anregende wie kritische Diskussionen sowie die umfassende Unterstützung in inhaltlichen, organisatorischen und persönlichen Dingen verpflichtet: Christina Becher, Magdalena Beljan, Gaby Bendmann, Yaara Benger, Anja Berkes, Pascal Eitler, Monika Freier, Till Großmann, Philipp von Hugo, Anja Laukötter, Uffa Jensen, Margrit Pernau, Jan Plamper, Philipp Nielsen, Imke Rajamani, Karola Rockmann, Kerstin Singer, Anne Schmidt, Gian Marco Vidor und den Mitarbeiterinnen der Bibliothek des Max-Planck-Instituts für Bildungsforschung. Besonders dankbar bin ich Juliane Brauer, Benno Gammerl, Bettina Hitzer und Joseph Ben Prestel für die sorgfältige und kritische Lektüre erster Kapitelfassungen und ihre wertvollen Hinweise.

Für ihr sorgfältiges und kritisches Lektorat sowie zahlreiche wertvolle Hinweise gilt mein aufrichtiger Dank Julia Heunemann, Peter Krilles und Jens-Ole Rey, ebenso wie Nicola Camilleri für sprachliche, inhaltliche und bibliografische Unterstützung. Danken möchte ich außerdem Martin Baumeister für sein Interesse an meinem Thema und seine Unterstützung, Lutz Klinkhammer für wichtige inhaltliche Hinweise, Kordula Wolf für die angenehme Zusammenarbeit und ihre aufmerksame Textredaktion sowie Moritz Lampe für seine interessierte Lektüre und bereichernde Quellenhinweise.

Dafür, dass sie mich stets gefördert und Anteil an meinen Erfahrungen und Gedanken genommen haben, bedanke ich mich herzlich bei meinen Eltern. Ein unerwarteter und besonders erfreulicher Moment meiner Arbeit an dieser Dissertation war die Begegnung mit Mariama Diagne. Für ihre großzügige Unterstützung, die interessierte Begleitung und ihre Nachsicht bin ich ihr in tiefer Dankbarkeit verbunden. Ihr, Selma und meinen Eltern möchte ich dieses Buch widmen.



Einleitung

1872 veröffentlichte die Zeitschrift „Nuova Antologia“ einen Aufsatz des liberalen Politikers und Historikers Pasquale Villari (1827–1917) mit dem Titel „La scuola e la quistione sociale in Italia“.1 Ausgehend von den hohen Analphabetenraten, die im 1861 proklamierten Königreich Italien bei etwa 80 % gelegen hatten und bis in die 1870er-Jahre nur langsam gesunken waren,2 wähnte der Autor sein Land, wie viele andere Angehörige der Trägerschichten des jungen Staats, in einer existenziellen Krise.3 Dies, so viele Kritiker, manifestiere sich auch in der Lebensführung der Unterschichten, der Landbevölkerung und in den süditalienischen Regionen.4 In einem zentralen Abschnitt des Textes berichtete er von einem Brief, in dem eine Dame aus Neapel „auf unbedarfte Weise“ ihre Eindrücke von einer Reise in die süditalienische Region Kalabrien geschildert hatte.5 Grund der Fahrt war ihre im Sterben liegende 19-jährige Tochter, die sie zur Ausheilung eines unbekannten Leidens in ein kalabrisches Dorf verschickt hatte – vergeblich, wie sich gezeigt hatte. Wenig später trat die Mutter selbst die Reise nach Kalabrien an, um Abschied von ihrer Tochter zu nehmen. Von der Bestattungsfeier berichtete sie Folgendes:

„Als man … den Leichnam zu einer kleinen Kirche außerhalb des Wohngebiets überführte, begleitete ihn das gesamte Dorf unter Schreien und verzweifeltem Weinen. Ich befand mich … mitten in einer großen Menschenmenge, die einem vereinsamten Schmerz anheimgefallen war. Ich sah Frauen, die sich das Haar ausrissen, Männer die sich zu Boden warfen wie berauschte Wilde, und ich war nicht sicher, ob ich lieber auf dieser Welt bleiben oder mit meiner Tochter ins Grab steigen wollte.“6

Die Bewohner des kalabrischen Dorfes erschienen hier als emotional isolierte und verzweifelte Wesen, die ihren Schmerz über den Tod einer ihnen kaum bekannten Person auf exzessive, selbstzerstörerische Weise kundtaten. Die Autorin beschrieb die Erinnerung an diese Szene mit Ablehnung und sah bestätigt, was sich ihr schon bei der Anreise aufgedrängt hatte: nämlich, dass sie sich in einem sozialen Umfeld befand, das „wenig menschlich“7 war. Mit der hier lebenden Bevölkerung sah sie weder eine Verwandtschaft der Empfindungen noch eine gemeinsame kulturelle Grundlage, diese auf angemessene Weise auszudrücken. Begründet sah man diesen Zustand in den kulturellen, gesellschaftlichen und ökonomischen Lebensbedingungen im Süden: Große Teile der Landbevölkerung der südlichen Regionen lebten in Armut und waren nicht alphabetisiert, die ständische Sozialhierarchie der alten Staaten war weitgehend erhalten geblieben. Darüber hinaus wurde ein traditioneller, mit heidnischen Bräuchen amalgamierter Katholizismus praktiziert, den insbesondere die städtischen Eliten des Nordens als abergläubisch beurteilten.

Für Villari bezeugten die Beobachtungen der Autorin die fehlende „Willenskraft und Charakterstärke“8 der Bevölkerung als entscheidende Aspekte nationaler Identität. Um dieses Manko zu beheben, bedurfte es für den Historiker und langjährigen Kultusminister Villari der Verbreitung einer „guten allgemeinen Kultur“.9 Als Ziel gab er eine Regeneration von umfassendem moralischem, sozialem und intellektuellem Ausmaß vor.10 Die hierfür erforderlichen Reformen sollten nicht nur institutioneller und abstrakter Natur sein,11 sondern der Bevölkerung einen neuen Geist einhauchen und, wie das Beispiel der Trauerszene zeigt, sich ihren Weg bis ins Gefühlsleben der Menschen bahnen. Dies erachtete Villari mit Blick aufkommende Herausforderungen als nationale Überlebensfrage. Dabei galt es aber nicht nur, historischen Ballast abzuwerfen, sondern auch zukünftige Entwicklungen im Auge zu behalten, die dem Wunsch der sozialen Trägerschichten des liberalen Italien nach einer starken Nation entgegenstanden, etwa die Entstehung „einer neuen sozialen Frage“12 und der hiermit verbundene Aufstieg der Arbeiterbewegung zu einer relevanten politischen Kraft, die „bei uns noch nicht existiert“, aber in Deutschland und England bereits die Gesellschaft gefährde.13

Dass Villari die Lage der Nation hier ausgerechnet über den emotionalen Umgang mit dem Tod thematisierte, überrascht mit Blick auf den historischen Kontext seines Artikels nur bedingt. Trauerriten waren im Italien des späten 19. und frühen 20. Jahrhunderts ein häufig gewähltes Untersuchungsobjekt ethnografischer und anthropologischer Studien, die sich dabei vor allem weiter zurückliegenden Epochen14 und fremden Volksgruppen widmeten.15 Ethnologen wie Arnold van Gennep interpretierten sie als gesellschaftlich verankerte, zur rituellen Bewältigung kritischer Übergangsphasen dienende Praktiken, die auf die Stabilisierung der Gemeinschaft der Hinterbliebenen hinwirkten.16 Der Umgang mit den Tod gab insofern einen besonders symbolträchtigen Einblick in Lebenswelten, die sich von der eigenen, als zivilisiert und fortschrittlich verstandenen Realität scheinbar bis ins tiefste Innere der Menschen unterschieden. Häufig verwendete dichotomische Begriffspaare wie wild/zivilisiert oder rückständig/zeitgemäß müssen dabei als kulturell und politisch aufgeladene Kampfrhetorik gelesen werden, mit denen die Angehörigen der ‚besseren Gesellschaft‘ als minderwertig empfundene Lebensweisen und Moralvorstellungen in ein hierarchisches Verhältnis zum Eigenen setzten. Die damit einhergehende Befremdung verweist auf eine tiefgreifende Fraktur zwischen der italienischen Elitenkultur und der cultura popolare.17

Die vorliegende Arbeit nimmt diese Überlegungen zum Ausgangspunkt einer historischen Untersuchung von Trauergefühlen im Milieu der Mittel- und Oberschichten in Italien von der um 1850 beginnenden finalen Phase der nationalen Einigung bis zum Eintritt des Landes in den Ersten Weltkrieg im Jahr 1915. Sie will aufzeigen, dass in diesem Zeitraum ein elitärer, von den Trägermilieus des Nationalstaats praktizierter Habitus im Umgang mit Tod und Trauer noch deutlicher als zuvor an Konturen gewann, der sich maßgeblich durch die Abgrenzung von den Praktiken anderer Gesellschaftsgruppen definierte. Darüber hinaus geht sie davon aus, dass dieses Verhaltensmodell schon bald durch neue gesellschaftliche Entwicklungen in Frage gestellt wurde.

Die gesellschaftlichen Eliten Italiens seit 1850

Die Erinnerung der Autorin des oben zitierten Briefs an die kalabrische Trauerszene war erkennbar von emotionaler Abwehr begleitet. Der Rückbezug war ein Moment der Distinktion und damit der Vergewisserung über die eigene Zivilität und Integrität, wie sie für die Elitenkultur in Italien charakteristisch war. Doch was bedeutete das im Italien des späten 19. und frühen 20. Jahrhunderts genau? Und welche Gruppen waren den gesellschaftlichen Eliten zuzurechnen?

Von einer raschen Ablösung der alten Führungsschichten durch eine neue Formation konnte mit der Gründung des Nationalstaats in Italien keine Rede sein. Schon Arno J. Mayer hat die These formuliert, dass angesichts der weiterhin gewichtigen Rolle des Adels in den europäischen Nationalstaaten im 19. Jahrhundert und darüber hinaus von einer Kontinuität der sozialen und politischen Führungsgruppen gesprochen werden muss.18

Diese Entwicklung ging auf die entscheidende Phase des Risorgimento ab der Revolution von 1848/49 zurück. Mit der Niederschlagung der Republiken von Rom und Venedig im Jahr 1849 hatten die bis dahin starken demokratischen Kräfte, für die die Kooperation mit den Fürsten der alten Staaten keine Option war, ihre Rolle als treibende Kraft der Nationalbewegung verloren.19 Die nationale Einigung erfolgte in einer monarchisch-liberalkonservativen Variante unter Führung Piemont-Sardiniens und basierte vor allem auf Kriegserfolgen und geschickter Diplomatie. Gestützt wurde sie von Vertretern des liberalen Adels und des moderaten (Groß-)Bürgertums, die 1852 einen Elitenkompromiss geschlossen hatten, mit dem Cavour die parlamentarischen Vertreter des moderaten Bürgertums in seine Politik einband und den konservativen Adel marginalisierte.20 Diese vermögende Notabelnschicht, deren bürgerliche Köpfe ihren Status häufig den Militär- und Verwaltungskarrieren ihrer Väter im napoleonisch besetzten Italien verdankten und zu der auch etliche Neunobilitierte zählten, war in politischer und kultureller Hinsicht zunächst die dominante gesellschaftliche Kraft im geeinten Italien.21

Die Anpassung der Eliten an die neuen, postständischen Rahmenbedingungen ging jedoch nicht in allen Regionen einheitlich vonstatten. In Piemont, wo der traditionell savoyerfreundliche Adel aufgrund der zurückliegenden Reformpolitik bereits einen höheren Grad an Zentralisierung gewohnt war, wurde die Position der alten Eliten durch die Ausweitung des Herrschaftsraums der eigenen Dynastie kaum in Frage gestellt. Dagegen traf die Gründung des liberalen Nationalstaats in anderen Regionen Nord- und Mittelitaliens auf völlig andere Vorbedingungen.22 In der Lombardei und der Toskana waren die Oberschichten schon lange ohne Herrschaftspraxis gewesen, da sie habsburgisch dominiert gewesen waren. Besonders in den Städten war hier meist ein städtisches Patriziat tonangebend, in dem adlige und bürgerliche Komponenten miteinander verschmolzen waren. Auf den ehemaligen Territorien des Königreichs beider Sizilien und des Kirchenstaats waren traditionellere ständisch-feudale Herrschaftsstrukturen dagegen weitgehend erhalten geblieben. Insbesondere ein relevanter Teil des Adels stand dem neuen Staat hier feindlich gegenüber.23 Wie in den anderen Regionen galt aber auch hier für den Großteil der alten Führungsgruppen, was der Sizilianer Giuseppe Tomasi di Lampedusa in seinem Roman „Il gattopardo“ pointiert zum Ausdruck gebracht hat: „Wenn wir nicht auch dabei sind, bescheren die [volksrevolutionären Kräfte des Risorgimento] uns die Republik. Wenn alles so bleiben soll, wie es ist, muß sich alles ändern.“24

Dieses Ansinnen konnte im Prozess der Staatsgründung letztlich erfolgreich vertreten werden, denn dank eines rigiden Wahlzensus blieben Vermögen und Landbesitz zunächst die entscheidenden Kriterien für politische Partizipation und Gestaltungsmacht.25 Ihre soziale Position konnte die aristokratisch-bourgeoise Elite aber vor allem durch die Persistenz einer kulturell dominierten Leitfunktion behaupten, die in weiten bürgerlichen Kreisen ebenso wie bei den unteren sozialen Milieus verankert und akzeptiert war.26 Sie speiste sich aus aristokratischen Werten und Lebensmustern, die teilweise mit aufgeklärten Vorstellungen konfligierten, aber auch für viele national gesinnte und nach gesellschaftlichem Aufstieg strebende bürgerliche Akteure attraktiv waren: die Betonung ritterlicher Tugenden wie Frömmigkeit und Fürsorge als Schutz vor den Gefahren der Moderne, der Fokus auf Abstammung und Familientradition, Landbesitz und die mit ihm traditionell verbundenen patriarchalen Sozialbeziehungen, lokale und regionale Klientel- und Patronagenetzwerke, Mäzenatentum, ein martialisch definierter Ehrbegriff, die Pflege eines exklusiven und prestigeversprechenden Lebensstils usw.27 Entscheidende Statusressourcen waren in diesem Rahmen Herkunft, Tradition und Besitz.

Wie bereits angedeutet wurde, standen diese Ideale jedoch nur scheinbar im Widerspruch zu den Werten großer Teile der bürgerlichen Mittelschichten, auch wenn ökonomische Kriterien hier weniger ins Gewicht fielen und Traditionsbezogenheit für die soziale Identität lange Zeit keine bedeutende Kategorie gewesen war. Zwar hat die Forschung immer wieder bestimmte Berufsgruppen als typisch bürgerlich definiert – insbesondere Unternehmer, Wissenschaftler, Künstler, Staatsbeamte, Militärs, aber auch Landbesitzer und die in Italien besonders zahlreichen Freiberufler (professionisti) wie Anwälte, Mediziner sowie gegen Ende des 19. Jahrhunderts vermehrt auch Architekten und Ingenieure. Doch zum einen wandelte sich diese Zusammensetzung im Laufe der Zeit; zum anderen war die Zugehörigkeit zu bestimmten sozialen Formationen im Gefolge der Auflösung ständestaatlicher Gesellschaftsstrukturen nicht mehr rechtlich definiert oder an Berufe geknüpft. Der Historiker Alberto Mario Banti hat zwar darauf verwiesen, dass ein bürgerlicher Lebensstil immer an gewisse ökonomische Voraussetzungen gebunden sei.28 Doch ist zu berücksichtigen, dass die Lebensverhältnisse der italienischen Mittelschichten, abgesehen von wenigen reichen Familien, im 19. Jahrhundert in vergleichender Perspektive eher von bescheidenem Wohlstand gekennzeichnet waren.29 Die soziale und kulturelle Identität dieser Milieus beruhte vor allem auf Bildung und war auf unterschiedliche Kriterien bezogen: „vom Besitz bis zum Beruf, vom Geschmack bis zur Bildung, und letztlich durch die Umsetzung all dieser Eigenschaften“ in einen angemessenen Kultur- und Lebensstil.30 Es war somit ein spezifischer Umgang mit Besitz und Bildung, der die Zugehörigkeit zur besseren Gesellschaft markierte.31

Wie diese Orientierungen zum Ausdruck kamen, variierte nach historischem und sozialem Kontext und definierte sich durch die gesellschaftliche Mittellage bürgerlicher Milieus und deren Abgrenzung nach oben bzw. nach unten.32 Bis in die erste Hälfte des 19. Jahrhunderts dienten besonders der Adel und die höfische Kultur als Kontrastfolien. Dabei kritisierte man unter anderem ritualisierte, als oberflächlich wahrgenommene Zeremonielle und die damit verbundene Etikette sowie den Müßiggang und die Lasterhaftigkeit der Aristokratie.33 Eine besonders wichtige Stellung nahm dabei die Verwurzelung in der (Klein-)Familie als vermeintlich einzige ‚natürliche‘ Sozialisierungsform samt ihrer inneren Hierarchie ein, die man als Gegenbild zum traditionellen adligen Lebensstil auffasste.34 Aus ihr heraus sollten Werte wie Natürlichkeit, Ausgewogenheit sowie die Bedeutung individueller Fähigkeiten, Leistung und Bildung kultiviert werden.35 Wichtige Charakteristika des damit verbundenen Habitus waren Aspekte wie Kleidung, Körperlichkeit, Esskultur, Wohnstil, ein gewisses Bildungsniveau. Insgesamt setzte dieses Lebensmodell eher Barrieren als enge Grenzen. Die Gestaltung der Lebensführung sollte sich an abstrakten Prinzipien wie Arbeit, Bildung und Selbständigkeit orientieren, „die inhaltlich offen waren und innerhalb eines weit gesteckten Spektrums an Möglichkeiten individuell festgelegt und ausgestaltet werden mussten.“36 Die Kenntnis dieser Überzeugungen und der damit verbundenen Handlungsweisen bildete ein symbolisches System, das es zu erkennen und einzuhalten galt. Dies war insofern politisch relevant, als die Lebensführung bestimmte gesellschaftlich-politische Überzeugungen darstellte37 und damit auch ein Bekenntnis zur Nation als Ordnungsmuster war. In Italien wurde dabei die zentrale Rolle der Familie für das soziale Miteinander besonders betont, Politiker sahen in ihr das Abbild der Nation, eine piccola patria.38

Die Adelskritik, die sich neben der politischen und gesellschaftlichen Vorrangstellung der Aristokratie auch immer gegen deren Lebensmodell und Habitus gerichtet hatte,39 verlor nach dem Elitenkompromiss im Vorfeld der nationalen Einigung ihre diskursive Bedeutung. Fortan richtete sie sich vehement nur noch gegen den savoyerfeindlichen und antinational eingestellten schwarzen Adel, der vor allem in den südlichen Regionen ansässig war.40 Hinzu kam die ablehnende Haltung gegenüber dem papsttreuen Klerus als Vertreter des ultramontanen Katholizismus, der den Nationalstaat offen ablehnte und eng mit dem absolutistischen Herrschaftsmodell früherer Zeiten identifiziert wurde.41

Insgesamt wurde der italienische Nationalstaat von einem Elitenamalgam getragen, das große Teile von Adel und Bürgertum einschloss. Während adlige Akteure anfangs auch in der nationalen Politik noch eine prominente Rolle spielten, traten sie im Laufe der Jahre mehr und mehr zurück.42 Auf lokaler und regionaler Ebene behielten sie jedoch als Politiker, Mäzene, Vereinsgründer usw. einen großen kulturellen Einfluss.43

Seit den 1860er-Jahren gewann die humanistische Fraktion des Bürgertums immer mehr an Einfluss; mit der Machtübernahme der parlamentarischen Linken von 1876 wurde sie auch politisch zum maßgeblichen Faktor in Italien. Bis zur Jahrhundertwende entmachtete sie die Aristokratie, „deren Welt und Werten sie sich jedoch nicht verschloss“.44 Dies hing nicht zuletzt mit dem Nationalismus des späten 19. Jahrhunderts zusammen, für den Kategorien wie Kriegertum, Ehre und Männlichkeit zentral waren. Ein anderer Faktor hierfür war die Entstehung eines Wirtschaftsbürgertums, für das ökonomische Leistungsfähigkeit und paternalistische Organisationsstrukturen bedeutsam waren.

Die Distinktionsfähigkeit, die aus der Kenntnis des bürgerlich-elitären Zeichencodes erwuchs, markierte nun vor allem Grenzen und Distanzen gegenüber den unteren Gesellschaftsschichten, die nach 1860/61 bald als soziales und moralisches Problem für die ökonomische und militärische Leistungsfähigkeit der nationalen Gesellschaft wahrgenommen wurden. Obwohl er als Mittel sozialer Abgrenzung eigentlich eher ständisch-hierarchische Ordnungsvorstellungen bediente, war der kulturelle Habitus der italienischen Eliten in einem Punkt deutlich bürgerlich beeinflusst. Er war mit einem Anspruch auf Allgemeingültigkeit verbunden und sollte, anders als in der von rechtlich fixierten Geboten und Verboten geprägten ständischen Ordnung, auch den übrigen gesellschaftlichen Gruppen als Leithorizont dienen.45 Was diesem Lebensmodell nicht entsprach, stand mit vermeintlich universellen menschlichen Gepflogenheiten in Konflikt und war dem Vorwurf ausgesetzt, unzivilisiert, rückständig und unvernünftig zu sein.

Diese Überlegungen zeigen zunächst, dass die in dieser Arbeit in den Fokus genommene Elitenkultur über eine facettenreichere soziale Trägerschicht verfügte, als es zunächst erscheinen könnte. Es handelte sich um ein Elitenamalgam, das sich aus Adligen und Großbürgern, einem wachsenden bildungsbürgerlichen Milieu sowie dem ab der Jahrhundertwende entstehenden Wirtschaftsbürgertum zusammensetzte. Diese Gruppen bilden das soziale Spektrum, dessen Praktiken sich die vorliegende Untersuchung zuwendet. Die Aufzählung verweist darauf, dass es sich dabei nicht um eine statische Formation handelte: Angesichts der ökonomischen und sozialen Dynamiken, die die italienische wie andere Gesellschaften im 19. und 20. Jahrhunderts veränderten, befand sich auch die Elite in einem steten Wandel.

Wie bereits die unterschiedlichen Positionen im Risorgimento zeigten, kann diese Führungsschicht nicht als homogenes Gebilde verstanden werden: Sie umfasste neben Personenkreisen von unterschiedlicher sozialer und familiärer Herkunft eine große Spannbreite an politischen und ethischen Überzeugungen, die von progressiven, demokratischen und säkularen bis hin zu konservativen, hierarchischen und religiösen Orientierungen reichten.46 Der ideologische Konsens dieser Gruppen bestand darin, dass man trotz widersprüchlicher Anschauungen nicht hinter die Nation als Referenzrahmen des politischen und gesellschaftlichen Handelns zurückgehen wollte. Das bekannte Diktum „L’Italia è fatta, restano a fare gli Italiani“ weist darauf hin, dass es diese Überzeugung war, durch die sich die Trägerschichten des italienischen Nationalstaats auch in der Eigenwahrnehmung von anderen sozialen Formationen wie dem papsttreuen Klerus, dem papsttreuen ‚schwarzen‘ Adel und großen Teilen der unterbürgerlichen Schichten abgrenzten.


Tod und Trauer im Zeitalter der Säkularisierung

Der Umgang mit Tod und Trauer, der im Mittelpunkt dieser Studie steht, war seit Jahrhunderten von kirchlich-religiösen Deutungsangeboten und Riten dominiert gewesen. Diese blieben zwar auch im 19. Jahrhundert und darüber hinaus einflussreich, ihre alleinige institutionelle Hoheit hatte die Kirche allerdings schon seit der Reformpolitik der Aufklärung in vielen Regionen Italiens nach und nach an die alten Staaten abgeben müssen. Mit der Gründung des Nationalstaats und der 1870 erfolgten Annexion des Kirchenstaats durch die Savoyermonarchie gewann dieser Prozess an Fahrt. Die Kirche wurde dem Staat untergeordnet, und es fand eine nominelle Vereinheitlichung der früheren Regelungen statt, deren Umsetzung jedoch noch eine längere Zeit in Anspruch nehmen sollte.

Administrative Maßnahmen waren aber nur ein Faktor, der die Rolle der Religion in der Gesellschaft veränderte und als Teilaspekt von Säkularisierungsprozessen begriffen werden kann, die sich im 19. Jahrhundert in ganz Europa bemerkbar machten. Der Begriff Säkularisierung wird hier nicht als sukzessiver Rückgang religiöser Phänomene in der Gesellschaft aufgefasst, sondern als Entwicklung, welche sich in verschiedenen Dimensionen abspielte. Er wird nicht einfach als Verweltlichung der Gesellschaft oder als Auflösung einer vorgegebenen Werteordnung begriffen, sondern als kontextabhängiger Prozess, der mit einer Optionalisierung von Verhaltensweisen, Weltanschauungen und Glaubensformen einherging und dabei auch neue Formen von Religiosität hervorbrachte.47 Durch die Säkularisierung bedingte gesellschaftliche und ideologische Konflikte wurden insbesondere in den Kulturkämpfen greifbar, in denen sich Antiklerikale und Freidenker für die Emanzipation von der Religion und gegen den gesellschaftlichen und kulturellen Einfluss der katholischen Kirche einsetzten.48 Vertreten wurden diese Positionen allerdings lediglich von einer kleinen Minderheit, deren Anhänger im liberalen Italien nur sehr vereinzelt zu einer politisch relevanten Kraft aufsteigen konnten.

Trotzdem sollte die kulturelle Relevanz von Antiklerikalismus und Laizismus nicht allzu gering eingeschätzt werden, da sich viele ihrer Vertreter offensiv in den öffentlichen Diskurs einbrachten, sich gesellschaftspolitisch engagierten und mitunter wichtige Positionen im Bereich Kultur und Wissenschaft innehatten.49 Ihr Ziel war eine Neujustierung des Religiösen in Staat und Gesellschaft, wobei verschiedene Teilaspekte betont und mit unterschiedlicher Konsequenz gefordert wurden. Neben der politischen Entflechtung und der Unterordnung der Kirche unter die Hoheit des Staates war die Säkularisierung von einem Rückgang kirchlicher Religiosität begleitet, der lange Zeit als Beleg für den gesellschaftlichen und kulturellen Bedeutungsverlust von Religion ins Feld geführt wurde.50 Wenigstens ebenso gewichtig war jedoch der Wandel des Glaubens selbst, der im Laufe des 19. Jahrhunderts von Prozessen der Spiritualisierung und Privatisierung, aber auch der Feminisierung bestimmt war. Aus gesellschaftspolitischer Sicht war die Ablösung von Kirche und Religion als maßgeblichen mora-lischen Instanzen ein wichtiger Aspekt der Säkularisierung, der eine Neudefinition des Verhältnisses von Individuum und Gesellschaft nach sich zog. Säkulare Positionen wurden nicht zuletzt mit dem aufklärerischen Konzept vom autonomen Individuum begründet, welches in engem Bezug zur Etablierung eines anthropozentrischen und diesseitsbezogenen Wertesystems stand. Mit seiner Verbreitung war mentalitätsgeschichtlich eine Hinwendung zum Wahrnehmbaren und Materiellen verbunden, und Religion stellte – wenn überhaupt – nur noch eine von mehreren möglichen Orientierungsquellen dar. Einen Paradigmenwechsel stellte außerdem die Verdrängung der Religion aus der epistemischen Arena zugunsten wissenschaftlich gewonnener und empirisch nachvollziehbarer Erkenntnis dar.51

Doch nicht nur diese Entwicklungen mussten den Umgang mit Tod und Trauer beeinflussen. Bedeutsam war auch die ultramontane Neuausrichtung, die die katholische Kirche nach dem Verlust ihrer weltlichen Macht vorantrieb. Sie umfasste unter anderem eine dezidiert antimodernistische und antiaufklärerische Haltung, eine widerwillige Ausrichtung auf spirituelle und wohltätige Aufgaben, die Verstärkung von Laienaktivitäten sowie eine Hierarchisierung und Transnationalisierung der Kirchenorganisation und des Glaubens. Hinzu kam eine Emotionalisierung der Frömmigkeitskultur, die sich sowohl in individuellen, als auch in kollektiven Glaubensmanifestationen niederschlug.52

Dass sich die eingangs von Villari geschilderte süditalienische Trauerszene im Umfeld einer Kirche abspielte, war vor diesem Hintergrund mit weitergehenden Implikationen verbunden. Sie stand nicht zuletzt dafür, dass im Laufe des 19. Jahrhunderts eine große Distanz zwischen den Lebensrealitäten der urbanen Mittel- und Oberschichten und der Landbevölkerung entstanden war, die viel mit der Rolle des Religiösen in der Gesellschaft zu tun hatte. Im Fokus stand dabei weniger die Religion selbst, die, abgesehen von radikalen Antiklerikalen, die allermeisten Angehörigen der Trägerschichten des liberalen Nationalstaats weiterhin als unverzichtbaren Bestandteil und moralische Ressource des Zusammenlebens erachteten.

Die Konfliktlinie zwischen den Trägerschichten des Nationalstaats und den Unterschichten bestand also weniger in der Unterscheidung religiös-nichtreligiös, vielmehr wurde sie von der gesellschaftlichen Rolle der Kirche und des Glaubens sowie deren Auswirkungen auf die Lebensführung der Menschen bestimmt. Dabei stand die Kirche des Südens für eine überkommene und abergläubische Form von Religiosität. Aus der Sicht antiklerikaler Apologeten hielt der dortige Klerus die Menschen zum eigenen Vorteil in Unwissenheit und Abhängigkeit. Kulturell war der Katholizismus des Südens bis weit ins 20. Jahrhundert noch stärker von lokaler Heiligenverehrung und familiär-dörflichen Zusammenhängen geprägt, die aus Sicht der sozialen Trägerschichten des liberalen Staates den Verdacht von Irrationalität und Unaufgeklärtheit weckten. Im Kontrast dazu stand die die Glaubenskultur der urbanen Gebiete Mittel- und Norditaliens, wo sich das religiöse Leben eher im zivilgesellschaftlichen Rahmen von Kirchengemeinden und Wohlfahrtsorganisationen abspielte.53

Eine wichtige Rolle für die Etablierung von Religiosität als Differenzmerkmal spielte die „risorgimentale Aneignung eines europäischen Rombildes“,54 wie Manuel Borutta herausgearbeitet hat. Italienische Nationalisten übernahmen im Laufe des 19. Jahrhunderts ein von aufklärerischen bürgerlich-liberalen Europäern gepflegtes Rombild, „um die Agency der Nation in der totgesagten Stadt unter Beweis zu stellen“.55 Die unter päpstlicher Herrschaft stehende Stadt wurde dabei wahlweise als rückständig kritisiert oder als ursprünglich idealisiert.56 Dabei wurde die Orientalisierung von außen, die letztlich auf ganz Italien abzielte, auf den Kirchenstaat und den Mezzogiorno umgelenkt, die nun für die Nation zurückgewonnen werden mussten.57

Nach 1860 bewerteten progressive und moderate Liberale, aber selbst intransingente Katholiken die Verhältnisse im Süden als rückständig und unzivilisiert; verantwortlich machten sie das in ihren Augen fortschrittsfeindliche Papsttum.58 Da sich der Heilige Stuhl zudem als Hindernis für die italienische Nationsbildung erwiesen hatte und der Savoyermonarchie seit der Annexion des Kirchenstaats offen feindlich gegenüberstand, blieb dieses Motiv nach der nationalen Einheit ein fester Bestandteil des öffentlichen Diskurses. Nun war der konstatierte Entwicklungsrückstand des Kirchenstaats und des Südens zu einem innenpolitischen Problem geworden, dessen Ursachen man dem Einfluss der katholischen Kirche und dem alten Feudaladel zuschrieb. Liberale Politiker referierten dabei immer wieder auf die Religion und unterschieden die wichtige Funktion ‚wahren‘ Glaubens von den schädlichen Einflüssen religiöser Tyrannei.59

Die Orientialisierung traditioneller Religiosität und das politisch brisante Verhältnis zur katholischen Kirche waren für die Trägerschichten des Nationalstaats aber auch eine Hypothek: Anders als in anderen Ländern konnte die Kirche in Italien keine zentrale Rolle als moralische und erzieherische Instanz einnehmen, ihre Funktion musste durch andere Institutionen übernommen werden.60 In diskursiver Verbindung mit der Ablehnung des Heiligen Stuhls stand zudem die als rückständig und barbarisch verurteilte Herrschaft der Bourbonen im 1859/60 von Garibaldis Mille eroberten und schließlich an die Savoyermonarchie angeschlossenen Königreich beider Sizilien, das schon aufgrund der Größe seines Territoriums eine zentrale Rolle in der politischen Debatte im jungen Nationalstaat einnahm. Punkt des Anstoßes war hier das Fortleben feudalgesellschaftlicher Strukturen, das neben einer schwachen Zentralgewalt und einer ständisch angelegten Gesellschaftsordnung auch die traditionelle Verbindung von weltlicher und geistlicher Herrschaft (und damit einen erheblichen Einfluss der Kirche) implizierte. Die Lebensverhältnisse in südlich des Kirchenstaates gelegenen Regionen galten großen Teilen der Eliten des liberalen Italien als Gegenbild von Zivilität und verunmöglichten nach ihrer Ansicht eine selbstverantwortliche Lebensführung. Sie schienen die kulturelle Überlegenheit des Nordens zu bestätigen und ließen Letzterem eine pädagisch-zivilisatorische Mission zukommen,61 die immer auch mit der Verbreitung einer säkularen Ordnung verbunden war. Als Teil der italienischen Nation kontaminierten die Realitäten im Süden (insbesondere in Neapel und auf dem Land) aber zugleich deren Zivilitätsgrad insgesamt, da die Lebensverhältnisse in diesen Regionen nicht mit außereuropäischer Fremdherrschaft erklärt werden konnten.62 Süditalien verkörperte gewissermaßen die „aboriginal essence“ der Nation, die es zu überwinden galt, die neben Abscheu aber die Bewunderung für das Ursprüngliche auf sich zog.63 Die vorliegende Untersuchung will zeigen, dass sich diese Debatten um Säkularität und Zivilität auch in den Trauerpraktiken abbildeten.


Italien zwischen Nationsbildung und Erstem Weltkrieg

Der 1861 proklamierte liberale Nationalstaat war das Ergebnis einer von verschiedenen bürgerlichen und adligen Gruppen getragenen Nationalbewegung,64 deren gemäßigte Anhänger letztlich einen Kompromiss mit den Eliten der alten Staaten geschlossen hatten.65 Symbolisch hierfür stand die Krönung des Monarchen von Piemont-Sardinien, Vittorio Emanuele II., zum König von Italien. Die politisch dominierende Klasse bildete zunächst ein sozial exklusives Amalgam aus bürgerlichen Landbesitzern und den adligen Eliten der alten Staaten, deren gesellschaftliche Vorrangstellung damit erst einmal fortlebte.66 Diese Konstellation konservierte die vorwiegend agrarische Struktur der italienischen Wirtschaft und verzögerte die Entwicklung eines Industrie- und Handelskapitalismus. Unternehmerische Tätigkeiten und ökonomische Leistungsorientierung blieben zunächst Randphänomene. Gleichzeitig begünstigte diese Konstellation den Aufstieg des humanistischen Bürgertums,67 das seinen sozialen Status aus Bildung und Kultur gewann. Dieser Status konnte beruflich vor allem im Staatsdienst und in freien Berufen (Anwälte, Mediziner usw.) zur Geltung gebracht werden. Um die Legitimationsbasis des Nationalstaats zu verbreitern, war die Ausübung des Wahlrechts ab 1861 neben der Erfüllung eines Zensus auch durch den Nachweis eines akademischen Abschlusses möglich. 1882 wurde es auf alle männlichen Personen ausgeweitet, die lesen und schreiben konnten, wobei die wahlfähige Bevölkerung auch danach nur etwa 6 bis 7 % der Männer umfasste.68

Die politische Dominanz der alten Eliten wurde jedoch schon bald als statisch und erfolglos wahrgenommen. Kritik kam vor allem von Seiten der nachrückenden bürgerlichen Milieus, denen auch Pasquale Villari zuzurechnen war und deren kulturelle Monopolstellung seit den 1870er-Jahren immer deutlicher zu Tage trat. Diese basierte nicht zuletzt darauf, dass man die sozialen Probleme des Landes ins Blickfeld nahm und sich als Mittler zwischen dem verarmten Großteil der Bevölkerung und den politisch dominierenden Gruppen verstand.69 Was sie von den alten Eliten übernahmen, waren ein von Klientelismus und Paternalismus geprägter Führungsstil, der nun jedoch vermehrt durch kulturelle Distinktion anstatt über materielle Privilegien praktiziert wurde. Sichtbare politische Auswirkung dieser Entwicklungen war der 1876 erfolgte Regierungswechsel von der bislang regierenden parlamentarischen Rechten zur Linken, die mit dem trasformismo eine klientelistisch geprägte Politik der wechselnden Mehrheiten verfolgte, die dem Ansehen der parlamentarischen Monarchie ab den 1890er-Jahren durch mehrere Korruptionsskandale schweren Schaden zufügte. Zugleich verschärften sich die sozialen Spannungen infolge der im letzten Viertel des 19. Jahrhunderts beginnenden Industrialisierung und des Entstehens der Arbeiterbewegung (die Gründung des Partito Socialista Italiano erfolgte 1892). Unter Premierminister Francesco Crispi (mit Unterbrechungen von 1887 bis 1896 im Amt) entwickelte sich die Politik der parlamentarischen Linken schließlich zu einer Quasi-Diktatur des Bildungsbürgertums.70 Diese zeichnete sich durch eine aggressive Nationalisierungspolitik aus, die nach innen zentralistisch und autoritär (Niederschlagung von Arbeiteraufständen), nach außen aggressiv-imperialistisch (Wirtschaftsprotektionismus und Kolonialpolitik) auftrat.

Erst ab der Jahrhundertwende bezogen die politisch dominanten bürgerlich-aristokratischen Gruppen auch den bisher marginalisierten politischen Katholizismus und die Sozialisten in den politischen Prozess ein und versuchten, den Staat als Vermittler sozialer Konflikte zu etablieren.71 Zudem gewann seit 1896 die wirtschaftliche Entwicklung an Fahrt, was die Herausbildung eines Wirtschafts- und Unternehmerbürgertums begünstigte. Diesem begegneten große Teile des Bildungsbürgertums allerdings zunächst misstrauisch.72 Diese Entwicklungslinien beeinflussten auch die Geschichte der Elitenmentalitäten in Italien von den 1850er-Jahren bis zum Ersten Weltkrieg maßgeblich.

Um den historischen Kontext der vorliegenden Untersuchung zu vervollständigen, müssen noch einige weitere Aspekte des sozialen Wandels erwähnt werden. Erstens veränderten sich die dominanten Berufsgruppen innerhalb des Elitenmilieus im Laufe des gewählten Zeitraums. Ein wichtiger Faktor war dabei der Zuwachs an Angestellten in staatlichen Institutionen und Unternehmen. Dies war gemeinsam mit der vor allem in Nord- und Mittelitalien zu verzeichnenden quantitativen Vermehrung technischer Berufe eine Ursache für die verstärkte Trennung von Wohn- und Arbeitswelt.73 Zweitens handelte es sich um eine Periode ausgeprägter Urbanisierung:74 Zwischen 1881 und 1911 stieg der Anteil der in Städten lebenden Bevölkerung von 20 auf über 60 %; die Einwohnerschaft größerer Städte wie Mailand und Rom verdoppelte sich in diesen Jahren fast, dasselbe galt für viele kleinere und mittelgroße Städte.75 Dies beeinflusste auch die Lebensrealitäten, denn in den Städten lebten immer mehr Menschen auf engem Raum miteinander. Die Folgen waren ambivalent: Die Urbanisierung bot zwar neue Repräsentationsräume, war aber auch mit dem Eindruck von Reizüberflutung und der Erfahrung von Nervosität verbunden.76 Zudem führte sie soziale Konfliktpotenziale vor Augen, die neben der Sorge um die gesellschaftliche Ordnung auch die Vision weckten, die Unterschichten durch Hygiene- und andere Disziplinierungsmaßnahmen kontrollieren und zivilisieren zu können.77

Diese Aspekte gilt es für die vorliegende Untersuchung der Elitentrauerkultur im Auge zu behalten. Schließen wird sie mit dem Eintritt Italiens in den Ersten Weltkrieg, da der hier zu verzeichnende gewaltsame Massentod einen qualitativen und quantitativen Sprung bedeutete.78 Dessen Auswirkungen auf die Trauerkultur zu untersuchen, würde den Rahmen der vorliegenden Arbeit überschreiten.


Methodik und Quellen

Trauer ist von der wissenschaftlichen Forschung lange Zeit auf ambivalente Weise interpretiert worden, wobei vor allem psychologische und ethnologische Erklärungsansätze dominierend waren. Eine bis heute auch im Alltagsverständnis sehr verbreitete Deutung geht auf die Psychoanalyse zurück, für deren Trauerkonzept Sigmund Freuds Aufsatz „Trauer und Melancholie“ von 1915 von zentraler Bedeutung war.79 Danach stellt sich Trauer als individualpsychologisches Problem dar, bei dem betroffene Personen ‚negative‘ Gefühle wie Angst, Traurigkeit oder Wut erleben. Diese Empfindungen sind Teil eines zielgerichteten Prozesses, bei dem bestimmte Phasen durchschritten werden, welche die Trauernden nach Möglichkeit aktiv mitgestalten sollen.80 Im Normalfall endet ein Trauerprozess mit der ‚Heilung‘ der Betroffenen. Nach dieser Auffassung wäre sie ein innerliches Problem isolierter Einzelpersonen81 – ein Ansatz, der für sozialgeschichtliche Analysen unbrauchbar ist, da er die Bedeutung von Lebenskontexten marginalisiert.

In Kontrast dazu haben die empirische Psychologie, die Lebenswissenschaften und in jüngerer Zeit auch die Neurowissenschaften ein weiteres Narrativ entworfen, nach dem Emotionen auf universelle, objektivierbare, skriptartig ablaufende Prozesse zurückgehen, die weitgehend unabhängig von gesellschaftlichen und kulturellen Faktoren seien.82 Auch dieses ahistorisch und kulturindifferent angelegte Modell erscheint für die Historisierung von Emotionen ungeeignet, wobei anzumerken ist, dass in jüngerer Zeit auch Psychologen vereinzelt vorgeschlagen haben, die soziale und kulturelle Bedingtheit von Trauer stärker zu berücksichtigen.83

Eine andere Betrachtungsweise machten schon seit Ende des 19. Jahrhunderts Gesellschaftsforscher wie Émile Durkheim stark: Die rituellen Aspekte und die soziale Funktion des Umgangs mit dem Tod.84 Bei Durkheim wird allerdings erkennbar, dass strukturalistische Sichtweisen dazu tendieren können, trauernde Individuen ihrer Gefühle zu enteignen. So konstatierte er hinsichtlich der Trauerriten „vormoderner Gesellschaften“, deren Vollzug sei nicht in erster Linie als Gefühlsäußerung, sondern als Befolgen sozialer Konventionen zu bewerten.85 Dem gegenüber haben ethnologische Forschungen die kulturelle Varianz von Emotionen betont.86 Dieser Faden wurde dann auch von der neueren Emotionsgeschichte aufgegriffen. Dabei wurde unter anderem auf die Wandelbarkeit und Vergänglichkeit von Emotionen,87 die Relevanz semantischer Zuschreibungen und Verschiebungen88 sowie auf die Zusammenhänge von Emotionsstilen mit bestimmten räumlichen Kontexten hingewiesen.89 Auch in der historischen Italienforschung sind diese methodischen Anregungen in den letzten Jahren vermehrt rezipiert worden.90

An diese Überlegungen möchte auch die vorliegende Arbeit anschließen und das von psychologischen und neurowissenschaftlichen Interpretationen begründete Spannungsfeld zwischen der Universalität und Subjektivität von Emotionen überwinden. Dabei versteht sie Trauer als Ensemble unterschiedlicher Emotionen, Gefühle und Affekte,91 die mit dem Tod anderer Personen zusammenhängen.92 Diese fasst sie auf als körperlich verankerte Erfahrungen, „die Kognitionen nicht entgegengesetzt sind, sondern auf komplexen, situationsbezogenen Interpretationsleistungen beruhen“93 und durch Sprache sowie gesellschaftliche Normen und Praktiken moduliert sind.

Zentraler methodischer Bezugspunkt der vorliegenden Untersuchung ist das Verständnis von Emotionen als Praktiken.94 Monique Scheer hat Gefühle im Sinne Pierre Bourdieus als habitualisiertes, eingeübtes Verhalten definiert, das nicht unmittelbar von mentalen Inhalten motiviert und gedeutet sein muss, sondern implizit in subjektives Handeln eingeschrieben ist.95 Emotionen begreift sie als Praxis, die mentale Vorgänge, innerliche Empfindungen und das Agieren des Körpers umfasst und unabhängig von erlernten Deutungsmustern und Sinnstrukturen, Erinnerungen und kulturellen Formungen nicht denkbar ist.96

Vor diesem Hintergrund stellen gesellschaftliche Rituale nicht nur eine Folge oder einen nachgelagerten Ausdruck bestimmter Empfindungen dar, sondern müssen auch als Modus der Herstellung und Aushandlung von Gefühlen verstanden werden.97 Ähnliches gilt für emotionale Normen, wie sie beispielsweise in Verhaltensratgebern formuliert werden. Sie werden nicht als oktroyierte Fühl- und Verhaltensregeln, sondern als inkorporierte Sinnstrukturen aufgefasst, die in Emotionen immer schon enthalten sind. Von zentraler Bedeutung ist dabei ein bestimmtes Wissen, das sie begründet und legitimiert und das zugleich definiert, was in einem spezifischen Kontext als ‚richtig‘ oder ‚falsch‘ gilt.98

Die Relevanz von Wissensordnungen kommt besonders bei der kommunikativen Funktion von Emotionen zum Ausdruck, da das Gelingen eines Gefühlsausdrucks letztlich immer von dessen Erkennbarkeit innerhalb eines Zeichensystems abhängt. Das dabei relevante kontextspezifische Set umfasst sowohl Sprach- als auch Körperausdrücke und Rituale und kann eine soziale Gruppe im Sinne der Mediävistin Barbara Rosenwein als „emotionale Gemeinschaft“ konstituieren99 – ein Konzept, das auch für das 19. und 20. Jahrhundert als Zeitalter der Nationalstaaten relevant ist.100

Weil Gefühle in dieser Perspektive immer sozial sind,101 implizieren und reproduzieren sie stets auch soziale Machtverhältnisse. Der Historiker William Reddy hat den dabei impliziten Erwartungshorizont als Emotionsregime bezeichnet; folgt man ihm weiter, dann waren die gesellschaftlichen Normen im 19. Jahrhundert besonders rigide.102 Zudem verweist Scheer in Anschluss an Reddy aber auch auf die performative Funktion von Gefühlsausdrücken. Dabei führt sie die Benennung von Emotionen als zentrales Moment ihrer Entstehung und Konkretisierung an, wobei auch hier nicht zwingend bewusste, sondern im „körperlichen Sinn“103 verankerte Handlungen gemeint sein können.

Der vorliegenden Arbeit geht es nicht darum, Aussagen darüber zu treffen, was historische Akteure ‚tatsächlich‘ empfunden haben. Sie untersucht Emotionen als beobachtbare Praktiken und Teil eines sozialspezifischen Habitus. Wie eingangs bereits angedeutet wurde, geht sie dabei insbesondere von Quellen aus, in denen eine Abgrenzung von bestimmten Gruppen vorgenommen wird, die aus dem Normen- und Wertekanon elitärer Kultur herauszufallen scheinen.104 Als Quellenmaterial kommen dafür zunächst ethnologische und historisch-anthropologische Studien in Betracht, die seit Mitte des 19. Jahrhunderts zahlreich erschienen sind und sich den Trauerpraktiken früherer Epochen, insbesondere aber der Bevölkerung der ländlichen und südlichen Regionen Italiens widmen. Dabei ist anzumerken, dass eine in der Italienhistoriografie äußerst intensiv behandelte Differenzmarkierung zwar einbezogen, aber weniger stark ins Gewicht fallen wird: der Kontrast zwischen laizistisch-antiklerikalen und religiös orientierten Gruppierungen, der sich vor allem innerhalb der bürgerlich-aristokratischen Trägerschicht des Nationalstaats abspielte.105 Er macht oft vergessen, dass auch die italienische Elitengesellschaft insgesamt überwiegend katholisch geprägt blieb.106 Stattdessen geht es in Bezug auf die genannten Differenzgruppen eher um die Unterscheidung zwischen ‚modernen‘ und volksreligiösen Glaubenspraktiken.107

Mit Blick auf die in den letzten Jahren des 19. Jahrhunderts an Zulauf gewinnende Arbeiterbewegung, deren Anhängerschaft sich vielfach in einem dezidierten Widerspruch zu den Sozialisierungsformen der Eliten wähnte, wird vor allem auf Zeitungsberichte von so genannten roten Bestattungsfeiern zurückgegriffen. Für beide Kontrastgruppen relevant sind darüber hinaus Quellen wie behördliche Verordnungen, aber auch solche aus Polizei- und Verwaltungsarchiven, die von Begegnungen und Konflikten zwischen den Angehörigen verschiedener sozialer Gruppen berichten. Die Trauer um bekannte Persönlichkeiten des öffentlichen Lebens wird nur schlaglichtartig in die Analyse einbezogen.

Ein zentrales Feld der Untersuchung bildet das Wissen, das im Umgang mit Tod und Trauer relevant war. Hierfür ist die Analyse (populär)wissenschaftlicher und religiöser Publikationen bedeutsam, die diese Konzepte verhandeln und diskursiv prägten. Hinzu kommen Enzyklopädien und Wörterbücher, anhand derer die Semantik und ihr Wandel greifbar werden. Einen weiteren wichtigen Quellentyp bilden Romane und Kurzgeschichten.

Wie bestimmte Normen und Wissensformen in Emotions- und Verhaltensregeln zum Ausdruck kamen, können insbesondere die seit Mitte des 19. Jahrhunderts zahlreich erschienenen Verhaltensratgeber zeigen. Hinzu kommen auch hier Zeitungsberichte, insbesondere aber die im Bestand „Pubblicazioni minori“ der Nationalbibliothek in Florenz gesammelten Nekrologpublikationen, die Abdrucke von Grabreden, Nachrufen, Kondolenzen und Berichte von Trauerfeiern enthalten und die als Trauermedium selbst ein Charakteristikum des Bürgertums in Italien waren.108 Um die Handlungsrelevanz des gewählten sozialen und historischen Kontexts an individuellen Beispielen aufzeigen zu können, wird zudem eine größere Zahl an Selbstzeugnissen und anderen unpublizierten Quellen wie Briefen und Tagebüchern herangezogen.

Zur Erhebung des verwendeten Quellenmaterials wurden umfangreiche Archivarbeiten in den Staatsarchiven von Florenz, Mailand, Rom und Neapel, im Vatikanischen Archiv, in den kommunalen Archiven von Florenz, Mailand und Rom, aber auch in einigen privaten Familienarchiven (Niccolini und Corsini in Florenz, Feltrinelli in Mailand) durchgeführt. Hinzu kommt ein Aufenthalt im nationalen Tagebucharchiv im toskanischen Pieve Santo Stefano. Italienische Originalquellen wurden, so weit nicht anders vermerkt, vom Verfasser übersetzt.


Forschungsstand

Wer sich mit Tod und Trauer aus historischer Perspektive befasst, kommt nach wie vor kaum an den um 1980 erschienenen monumentalen Studien der französischen Annales-Historiker Philippe Ariès und Michel Vovelle vorbei.109 Beide Werke haben fraglos große Verdienste für die Historisierung des Umgangs mit dem Tod wie auch der Trauer und werden bis heute immer wieder als Referenzpunkt von Forschungsarbeiten herangezogen.110 Aufgrund ihrer großen Untersuchungszeiträume (in beiden Fällen ca. 700 Jahre) neigen sie jedoch zu Vereinfachungen und handeln die Geschichte des Todes als lineare Erzählung ab. Ariès sieht die Geschichte des Todes von einer sukzessiven Individualisierung des Menschenbilds gezeichnet, die sich im 19. Jahrhundert als eine Art hysterische Obsession geäußert und letztlich zur viel beklagten Tabuisierung des Todes im 20. Jahrhundert geführt habe.111 Vovelle erzählt seine Geschichte dagegen als einen Entfremdungsprozess von Leben und Tod vor dem Hintergrund des Bedeutungsverlusts kollektiv angelegter christlich-katholischer Überzeugungen.112 Hinzu kommt, dass die beiden Autoren schon im jeweiligen Titel postulieren, eine „okzidentale“ oder gar eine „menschheitliche“113 Geschichte des Todes zu schreiben. Damit gehen sie von fragwürdigen universalistischen Grundannahmen aus, die schon ihre Quellenbasis nicht rechtfertigen kann.

Generell ist anzumerken, dass historische Untersuchungen sich bislang kaum der Trauer als emotionalem Phänomen, sondern vor allem der Ideengeschichte des Todes gewidmet haben. Eine Ausnahme ist Carol Lansings Forschungsarbeit zu den Trauerpraktiken in den mittelalterlichen Stadtkommunen Italiens.114 Sie zeigt unter Berücksichtigung eines breiten Quellenspektrums, dass die im frühen Mittelalter üblichen expressiven Trauerbekundungen von Männern nach und nach in Misskredit gerieten und aus der Öffentlichkeit verbannt wurden, weil sie dem politisch motivierten Konzept männlicher Ehre zuwiderliefen. Dabei verweist sie auch auf die Relevanz von Emotionskonzepten.

Der am häufigsten gewählte Zugang historischer Studien zur Trauer ist und war jedoch die Friedhofs- und Grabmalkultur, von deren Analyse Rückschlüsse auf die Gefühlskultur des historischen Kontexts gezogen wurden.115 Wie bei Ariès ist in diesen Arbeiten für die zweite Hälfte des 19. Jahrhunderts eine Emotionalisierung der Einstellung zum Tod116 oder auch eine „gefühlsbetonte Forderung nach ästhetischer Sublimierung des Todes“ konstatiert worden.117 Über die dahinter verborgenen Emotionen oder die Erfahrungen von Hinterbliebenen wird jedoch kaum Konkretes ausgesagt. Schon der Begriff der Trauer wird meist nicht näher beleuchtet und stattdessen implizit mit der Verlusterfahrung gleichgesetzt.118 Eine weiterführende Perspektive verfolgt dagegen ein Aufsatz über Grabinschriften als emotionale Praxis von Gian Marco Vidor.119

Für Italien liegen zudem mehrere Forschungsarbeiten zum laizistischen Tod im späten 19. Jahrhundert vor. Der Historiker Dino Mengozzi untersucht in diesem Rahmen die politische Dimension des Todes bedeutsamer Persönlichkeiten wie Giuseppe Garibaldi,120 Sergio Luzzatto den Umgang mit dem Leichnam Giuseppe Mazzinis.121 Dabei referieren beide Arbeiten auf die gesellschaftsgeschichtlichen Entwicklungen, betonen aber notgedrungen die ideologischen Gräben innerhalb der Mittel- und Oberschichten, da ihr Blick sich auf die Minderheit von Antiklerikalen und Freidenkern richtet. Ähnlich verhält es sich mit einem Sammelband zur Geschichte der Feuerbestattung.122

Eine Forschungsrichtung, die die Bedeutung von Tod und Trauer im 19. und 20. Jahrhundert häufig thematisiert hat, ist die Nationalismusforschung. Dies gilt insbesondere für die Arbeiten von Alberto Mario Banti, die sich vor allem der zivilreligiösen Dimension des Phänomens widmen und dabei die hohe Relevanz nationaler Ideologien sowie der Geschlechterrollen herausarbeiten.123

Untersuchungen, die sich der Trauer im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert in alltäglichen Kontexten und mit Blick auf die Gefühle von Hinterbliebenen zu nähern versuchen, liegen bislang kaum vor. Von den Wenigen ist insbesondere Ursula Machtemes’ Studie zur Trauer bürgerlicher Witwen im Deutschen Kaiserreich zu erwähnen, die die Kontextabhängigkeit von Trauergefühlen explizit betont.124 Ein anderes Beispiel ist Pat Jallands Untersuchung zur Trauer in Oberschichtenfamilien des viktorianischen England, die vor allem mit nicht publizierten Quellen arbeitet.125 Dabei kommt die Kontextualisierung emotionaler Praktiken jedoch häufig zu kurz. Die hohe Relevanz sozialer Mentalitäten für den Umgang mit dem Tod hat Julie-Marie Strange in ihrer Studie zur Arbeitertrauer im viktorianischen England aufgezeigt, in die sie auch die Wahrnehmung bürgerlicher Zeitgenossen einfließen lässt.126 Kathrin Krogner-Kornalik richtet den Blick dagegen auf die Bedeutung von Trauerpraktiken für die Artikulation nationaler Ideen im Krakau des 19. Jahrhunderts.127

Daneben müssen vor allem drei neuere Forschungsarbeiten zur materiellen und visuellen Kultur des Todes und der Trauer im späten 19. und frühen 20. Jahrhundert genannt werden: Anna-Maria Götz’ nationenübergreifende Studie zu weiblichen Grabfiguren des späten 19. Jahrhunderts,128 außerdem die umfangreiche, kulturgeschichtlich eingebettete Analyse von Totenfotografien der Kunsthistorikern Katharina Sykora,129 und nicht zuletzt Isabel Richters Untersuchung zu Objekten, Fotografien und anderen Trauerpraktiken des 18. und 19. Jahrhunderts.130

Zahlreiche Forschungsarbeiten liegen zu Tod und Trauer im Ersten Weltkrieg vor.131 Mit Blick auf Italien ist hier vor allem auf die Studie von Oliver Janz hinzuweisen, die sich ihrem Forschungsobjekt über die Analyse von Nekrologpublikationen nähert und versucht, diese mit psychologischen Trauerphasen-Modellen abzugleichen.132 Janz macht darauf aufmerksam, dass die Trauer um im Krieg verstorbene Soldaten von einem Modell geprägt war, das in der Elitenkultur des liberalen Italien im 19. und frühen 20. Jahrhundert wurzelte und mit dem Massentod des Krieges vor neue Herausforderungen gestellt wurde.133

Anders als der größte Teil der bisherigen Forschung befasst sich die vorliegende Arbeit nicht ausschließlich mit der kulturellen Normierung und der historischen Variabilität des Umgangs mit dem Tod. Sie versteht sich zu allererst als eine die Trauerpraktiken in den Blick nehmende Geschichtsschreibung der Gefühle. Trauer betrachtet sie dabei nicht als isoliertes Phänomen, sondern bettet sie in einen breiteren gesellschaftlichen, ökonomischen, wissenschaftlichen und literarischen Kontext ein, als dies bisher der Fall war.

Die Studie will jedoch nicht nur herausarbeiten, welche sozialen, kulturellen und historischen Bedingungen in Trauerpraktiken zum Ausdruck kamen, sondern auch, wie diese sich wandelten, und dass Gefühlskulturen selbst eine gesellschaftsverändernde Kraft entfalten konnten. Aufgrund ihrer sozialen Bedeutung waren sie ein Feld, das für Differenzmarkierungen besonders geeignet war. Der Grund hierfür lag nicht zuletzt darin, dass man sich ‚richtiges‘ und ‚falsches‘ Empfinden und Verhalten hier schwieriger aneignen konnte als dies bei anderen, kurzfristig erlernbaren sozialen Praktiken der Fall war– und zwar, weil man sie in Verbindung mit dem Innersten des Individuums und seinem Körper zu setzen hatte. Es war und ist ein qualitativer Unterschied, ob man bei Tisch Messer und Gabel richtig benutzte oder im richtigen Moment Tränen vergießen konnte. Die Untersuchung will der Frage nachgehen, inwiefern Trauer für die Bildung und Stärkung eines Klassenbewusstseins relevant war. Andererseits will sie zeigen, dass dieses Distinktionsmodell letztlich instabil war und unvorhergesehene Dynamiken entwickelte – nicht nur, weil dem bürgerlichen Sozialisierungsmodell stets ein impliziter Allgemeingültigkeitsanspruch zugrunde lag; sondern auch, weil die mit der moralischen Aufwertung von Trauer verbundene Reglementierung emotionaler Praktiken gerade bei einem körperbetonten Gefühlsbereich wie Trauer problematisch war.134


Aufbau der Arbeit

Um die Trauerkultur der gesellschaftlichen Eliten Italiens ab der Mitte des 19. Jahrhunderts bis zum Ersten Weltkrieg zu erkunden, bedient sich die vorliegende Arbeit einer thematisch gegliederten Struktur.

Im ersten Kapitel wird nach der Bedeutung des Todes im gewählten Kontext gefragt. Dabei wird angenommen, dass sich unter den adlig-bürgerlichen Milieus des Risorgimento seit der Mitte des 19. Jahrhunderts ein rationalisiertes Bild vom Tod verbreitete, das einschneidende Konsequenzen für die Trauer- und Bestattungspraktiken hatte. Es wird untersucht, inwiefern sich diese Auffassung von anderen Vorstellungen unterschied, welche Auswirkungen sie auf den Umgang mit Tod und Leichnam hatte, mit welchen emotionalen Akzenten sie verbunden war und wie mit denjenigen umgegangen wurde, die sich der neuen rationalen Logik entzogen.

Das zweite Kapitel geht von der Frage aus, was Trauer in der Elitenkultur des liberalen Italien bedeutete und inwiefern sich dieses Verständnis mit der Zeit wandelte. Dabei wird der These nachgegangen, dass Trauerpraktiken von einer starken emotionalen Aufladung gekennzeichnet waren, die in einem engen Zusammenhang mit dem Sozialisierungsmodell der gesellschaftlichen Eliten stand. Es wird untersucht, auf welche emotionalen Konstellationen dies zurückging, welchen gesellschaftlichen Stellenwert Trauer einnahm und wie sie gezeigt werden sollte, welche Reaktionen sie nach sich zog, wie sie mit sozialen Interessenlagen verquickt sein konnte und, abschließend, wie dieses Trauermodell mit neueren Entwicklungen in Konflikt geriet.

Im dritten Kapitel werden die normativen Vorgaben beleuchtet, die für den Umgang mit Tod und Trauer relevant waren. Dabei wird die These vertreten, dass diese Normen vor allem entlang der Geschlechteridentitäten definiert waren. Ausgehend von einer Szene aus einem bekannten zeitgenössischen Roman werden Religion und Vaterland als zentrale Bezugspunkte für das Verhalten von Trauernden und die Verarbeitung von Trauer untersucht, die mit unterschiedlichen emotionalen Akzenten einhergingen. Ausgehend von dieser Vermutung werden die für Trauer bedeutsamen Gehalte des katholischen sowie des zivilreligiösen Diskurses analysiert und auf ihre Dynamiken hin untersucht.

Das vierte Kapitel widmet sich der Rolle des Körpers für die Konzeptualisierung von Gefühlen. Es geht von der Annahme aus, dass das in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhundert popularisierte evolutionsgeschichtliche und physiologische Wissen zu einer verstärkten Moralisierung körperlicher Gefühle beitrug. Das Kapitel fragt nach der individuellen Beschaffenheit von Trauergefühlen, untersucht exemplarisch die für den Umgang mit Emotionen relevanten wissenschaftlichen Motive und thematisiert verschiedene diskursive und praktische Konsequenzen, die sich aus diesem Wissen ergaben.

Im fünften und letzten Kapitel werden die vorausgegangenen Befunde zusammengeführt und in konkreten räumlichen Zusammenhängen dargestellt. Im Mittelpunkt steht die Annahme, dass die Inszenierung von Trauer auf einen Emotionsstil abzielte, für den die Vorstellung einer öffentlichen und einer privaten Lebenssphäre zentral war. Um dies aufzuzeigen, werden Trauerpraktiken im Sterbehaus, in der städtischen Öffentlichkeit und auf dem Friedhof untersucht. Dabei werden auch Konfliktfälle aufgezeigt, regionale und soziale Unterschiede veranschaulicht und nach ersten Anzeichen für die Auflösung des bürgerlich-elitären Trauerregimes gefragt.






1Die Rationalisierung des Todes

1.1Der Tod der Anderen

Ein erstes Differenzierungsfeld zwischen einem als zivilisiert und als rückständig beurteilten Umgang mit dem Tod, das bei der Lektüre volkskundlicher Studien ins Auge sticht, war die Herausstellung von abergläubischen Praktiken, die die Anthropologen detailliert beschrieben und immer wieder mit tendenziösen Bewertungen versahen. Dabei wurde in vielen rituellen Handlungen, die nach dem Tod vollzogen wurden, ‚Aberglaube‘ erkannt.

Ein erstes Beispiel war die im Sterbehaus vollzogene Totenwache (veglia funebre). Folgt man den einschlägigen ethnografisch-anthropologischen Studien Giuseppe Pitrès oder Angelo De Gubernatis’, aber auch des weniger bekannten Francesco Poggi, dann sticht hier zunächst der Auftritt von Klageweibern hervor, die je nach Region als prefiche, reputatrici (Sizilien und Kalabrien) oder attitadoras (Sardinien) bezeichnet wurden. Die Volkskundler beurteilten deren Auftritte als „heidnischen Brauch“,135 der mit „befremdlichen Szenen“136 einhergehe und ordneten sie damit dem Bereich des abergläubischen Anderen zu. Für diese Bewertung spielte es eine bedeutsame Rolle, dass die Klagenden dem Verstorbenen körperlich zugewandt waren und die Seele des Toten anflehten, die Lebenden „nicht zu vergessen und sie bald abholen zu kommen“.137

Die Berichte schildern Praktiken, die vom Glauben an die Möglichkeit einer fortgesetzten Kommunikation zwischen Lebenden und Toten zeugen. Dies kam auch in anderen Zusammenhängen zum Ausdruck. So berichtet Poggi, auf Sardinien schließe man dem Verstorbenen sofort nach Todeseintritt den Mund, um sie am unerwünschten Ausplaudern von Familiengeheimnissen zu hindern.138 Ähnliches galt für den Brauch des während der Wache abgehaltenen Totenmahls (banchetto funebre). Das Essen und Trinken im Angesicht des Todes einer nahestehenden Person erachteten die Autoren als unangebrachten Genuss mit Neigung zum Exzess, was Angelo De Gubernatis als skandalös beurteilte.139 Gerade hier wird die rituelle Einbeziehung der Toten als handelnde Subjekte deutlich: „Um nicht mit leerem Magen ins Jenseits“140 gehen zu müssen, stellte man ihnen einen Teller mit Essen als Wegzehrung ans Sterbebett, wie es auch im katholischen Viatikum praktiziert wurde. Dass dieser Glaube sich halten konnte, war für Poggi nur durch Täuschung möglich. Während die meisten Trauernden schliefen, leerten einige Wachende den Teller, was schließlich den Verstorbenen zugeschrieben würde: „In den Augen jener Getäuschten hat sich der Umfang des Essens verringert.“141 Tatsächlich schien diese Wahrnehmung aber weniger durch Naivität oder bewusste Täuschung bedingt zu sein, sondern durch den Glauben an die fortwährende Anwesenheit der Toten. Darauf verweist die folgende Schilderung Francesco Poggis: „Das Abendessen wird stets nahe bei der Kochstelle eingenommen. Die Küchentür wird offen stehen gelassen und es werden Lichter aufgestellt, die die ganze Nacht erleuchtet bleiben, damit die eintretenden Seelen sich nicht wehtun.“142

Die Möglichkeit einer fortwährenden Interaktion zwischen Lebenden und Toten begründete sich in der Vorstellung, der tote Körper biete weiterhin die Möglichkeit, mit den Verstorbenen in wahrnehmbaren Kontakt zu treten. So berichtete Poggi davon, der Leichnam sei beim Transport zur Kirche immer wieder mit Gebeten angerufen worden, „um die Seele des Toten zu retten“.143 Folgt man Salvatore Salomone-Marino, dann kam der Glaube an die Möglichkeit einer fortwährenden Interaktion mit den Verstorbenen über deren Körper auch während der Bestattungszeremonie zum Ausdruck, etwa durch Grabbeigaben oder Schwüre, aber auch durch den Umgang mit Reliquien:

„Es ist von abergläubischen Praktiken die Rede, die von Verwandten oder anderen Personen am Sarg oder über dem ausgehobenen Grab vollzogen werden. Sie überdauern bereits sehr viele Jahre und sind noch heute nicht völlig ausgestorben. In die Hände des Leichnams gab man Amulette … und Orangenblätter, die gegen Flüche und Hexereien wirksam seien, die von Feinden des Verstorbenen geschickt werden können. Während der Beerdigung stieg man ins Grab hinab; ehe der Sarg hineingelassen wurde, wurden hier mit Fackeln in der Hand Schwüre ausgesprochen und Weihwasser verspritzt. Als der Leichnam hineingelegt wurde, nahm man etwas von der ihn umgebenden Erde oder vom Haar des Toten ab, oder Teile der Kleidung oder der am Körper getragenen Gegenstände, um sie als Reliquien für schwere Zeiten aufzuheben. Sie sollten Mut und Hilfe in der Gefahr sein, Flüche unwirksam machen, vor Krankheit und Unglück schützen.“144

Immer wieder referierten die anthropologischen Schilderungen also Praktiken, die scheinbar von einer Einwirkungsmöglichkeit der Lebenden und der Toten auf den jeweils anderen Bereich ausgingen. Symptomatisch für diese Vermischung der Sphären von Leben und Tod war der Umgang mit dem Leichnam, in dem die süditalienische Landbevölkerung offenbar mehr sah als einen leblosen Körper: „Der Anblick eines Leichnams (oder einer Bahre oder eines Sarges, in dem dieser transportiert wird) galt immer als böser Fluch für die Lebenden. Um die Verwünschung abzuwenden, sagen viele einen Schwur auf.“145 Diese Praktiken drückten die in vormodernen Gesellschaften verbreitete Ambivalenz gegenüber dem Leichnam aus: Er trug gleichermaßen Zeichen des Lebens und des Todes, seine Wirkung auf die Hinterbliebenen konnte gut oder böse sein, und ebenso wie man sich vor ihm schützen musste, sollte man ihn vor Dämonen schützen.146 Wie an anderer Stelle näher ausgeführt wird, stand die empirisch nicht belegbare Einwirkungsmöglichkeit auf die Welt der Lebenden in einem widersprüchlichen Verhältnis mit den Vorstellungen (akademisch) gebildeter Beobachter.

Da man den Tod in den Dorfgemeinschaften des Südens nicht als Gegensatz zum Leben deutete, wähnte man sich dort auch weiterhin in räumlicher und physischer Nähe zu den Körpern der Toten. Dies verdeutlicht ein Bericht Poggis über Sardinien: „Im Inneren der Insel, wo alte Bräuche noch immer präsent sind, wird in der Küche geboren, und traditionell auch gestorben. Heute verstehen aber sogar die Sarden aus den abgelegenen Dörfern, dass dieser Brauch ihrer Ahnen nicht würdig ist und auch nicht sehr praktisch; außerdem wollen viele nicht mehr krepieren wie Hunde und geräuchert wie eine Salami.“147

Die Wortwahl gibt zu erkennen, wie fern dem Anthropologen Poggi die Positionierung des Sterbebetts in der Küche als zentralem Ort des Familienlebens lag: Hier wurde krepiert, nicht gestorben, und die Behandlung des Leichnams erfolgte so, als wäre er ein alltägliches Gebrauchsobjekt. Darüber hinaus kommt in der zitierten Passage ein Motiv ins Spiel, das sich durch die ethnografischen Schriften des 19. Jahrhunderts wie ein roter Faden zog, nämlich die indirekte Klassifizierung dieser Praktiken als historisch überkommen. Mit dieser zeitlichen Einordnung griffen die Autoren eine typische Denkfigur kolonialer Diskurse auf: Sie setzten die Rituale der süditalienischen Landbevölkerung in ein hierarchisches Verhältnis zu ihrer Vorstellung von Angemessenheit und Zivilität.148

Für die Autoren stellten die skizzierten Rituale ein Beispiel für das Ineinanderfallen von Vorgestelltem und sinnlich Wahrgenommenem dar; sie standen für eine geringe Distanz zwischen Subjekt und Objekt, die aus aufgeklärter Sicht aus der mangelnden Rationalität der Hinterbliebenen resultierte.149 Nach Marcel Mauss’ Begriff des Magischen handelt es sich dabei um „eine reine Produktion ex nihilo“, die eine Einheit von Handlung und Vorstellung suggeriere und so die Realität durch Bilder ersetzte.150 Folgt man diesen Überlegungen, dann behandelte man den (toten) Körper lediglich wie ein Bild, aus dem sich keine direkten Schlüsse über Verbleib und Status von Verstorbenen ableiten ließen. Dies schien auch die Beobachter süditalienischen Brauchtums umzutreiben: Die dortigen Praktiken signalisierten ihnen, dass der Sitz des Lebens nicht im Körper bzw. in der Sphäre des Stofflichen verortet wurde, sondern außerhalb des Bereichs empirisch fassbarer Fakten.

Wenn die Autoren dies als superstizioso (abergläubisch) beurteilten, griffen sie ein verbreitetes Motiv des zeitgenössischen Elitendiskurses um Zivilität und Kultur auf. Aberglaube galt seit der Aufklärung als Hindernis bei der Schaffung einer auf rationalen Kriterien basierenden Welt, nach denen man von der normativen Kraft des Faktischen ausgehen musste. Dies nicht anzuerkennen, war ein Anzeichen unterentwickelter Sozialisierung und Kultur, die es im Namen des Fortschritts zu überwinden galt. Die pejorativen Urteile stellten die Praktiken der ‚Rückständigen‘ in einen Gegensatz zu den Vorstellungen und Bräuchen der Trägerschichten des liberalen Nationalstaats, deren Angehörige sich selbst als zivilisiert, fortschrittlich und weltgewandt begriffen.

Der Vorwurf des Aberglaubens traf von ihrer Seite aber nicht nur als heidnisch klassifizierte Bräuche, sondern häufig auch traditionelle christlich-katholische Praktiken. Dafür plädierte unter anderem Gaetano Amalfi, der in seiner rechtshistorischen Abhandlung „Delitti di superstizione“ (1914) argumentierte:

„Aberglaube wird in Wörterbüchern definiert als: ‚Neugierige und eitle Beobachtung von Wünschen, Zauberei oder ähnlichen Dingen, die von der echten Religion verboten sind.‘ Diese Erklärung ist etwas einseitig … und führt zu keinem angemessenen Verständnis. Oft ist [Aberglaube] der Religion nicht entgegengesetzt und auch nicht [in eigentlichem Sinne] verboten, sondern entspringt aus ihr. Er basiert auf dem Glauben an übernatürliche Elemente, an eine unbekannte Macht. Eine bessere Definition wäre: ‚Falscher oder übertriebener Glaube an Dinge, die übernatürlichen Instanzen zugesprochen werden.‘“151

Diese Klarstellung erklärte das ambivalente Erscheinungsbild des Religiösen in den volkskundlichen Untersuchungen. Diese hoben zwar einerseits die Opposition der Kirche gegenüber abergläubischen Bräuchen wie dem Totenmahl152 oder den Totenklagen153 hervor. Gleichzeitig verwiesen sie aber auch auf die Ähnlichkeit von heidnischen Bräuchen mit religiösen Traditionen. So wurden die Totenklagen beschrieben als „Szenen, die des Alten Testaments würdig sind“.154 Sie galten damit neben anderen Traditionen des religiösen Totenkults wie laute Gebete während des Leichenzugs und der häufig in Gemeinschaftsgräbern durchgeführten Bestattung auf dem Kirchhof, der Huldigung von Reliquien, aber auch dem Glauben an die leibliche Wiederauferstehung und eine unsterbliche Seele ebenfalls als unzivilisiert, weil sie enge Berührungspunkte mit vorchristlichen Glaubensinhalten aufwiesen.155 Antiklerikale Autoren denunzierten solche Motive gar als Betrugsversuch der Kirche an den Gläubigen.156

Religionskritik ist in diesem Fall aber nicht mit einer grundsätzlichen Ablehnung von Religiosität zu verwechseln.157 Vielmehr waren religiöse Werte grundsätzlich kompatibel mit den Moralvorstellungen der Autoren, allerdings nur im Sinne eines modernisierten Katholizismus – einer „vera religione“, wie es Amalfi formulierte, der sich vom archaischen, korrupten Erbe der alten Kirche emanzipiert hatte.158 Diese Hinterlassenschaft zeichnete sich auch durch den Glauben an übernatürliche, empirisch nicht verifizierbare Phänomene aus, wie sie in Süditalien in Gestalt lokaler Heiligenkulte ein wichtiger Bestandteil der Glaubenspraxis waren.159 Personell wurden diese in anthropologischen Studien durch geistliche Würdenträger repräsentiert, die ihre Dienste wie etwa die Erteilung der letzten Sakramente an die Sterbenden oder die Gewährung religiöser Begräbnisse an monetäre oder materielle Gegenleistungen knüpften und bestrebt waren, die Menschen in Abhängigkeit und Unwissenheit zu halten. So nutzten sie die vermeintliche Leichtgläubigkeit der Landbevölkerung aus und befeuerten deren abergläubisch-naive Hoffnungen auf Wunder und Vergebung.160 Zwar war dieses Vorgehen von Kirchenseite bereits im 16. Jahrhundert verboten worden, in den Schilderungen des ausgehenden 19. Jahrhunderts wurde dieses „missbräuchliche Recht der alten Geistlichkeit“161 aber immer noch als übliche Praxis dargestellt.162

Dieses Bild einer vom historischen Ballast heidnischer Bräuche bestimmten und einer korrupten Geistlichkeit unterworfenen südlich-ländlichen Gesellschaft war in der Mentalität der Eliten des liberalen Italien tief verankert. Während man die eigene, zivilisierte Gesellschaft samt ihrem Brauchtum, ihren Werten und Moralvorstellungen an der Spitze eines progressiv angelegten Entwicklungsprozesses wähnte, fiel das überkommene, aber von der Landbevölkerung des Südens noch immer praktizierte, als irrational, rückständig und barbarisch bewertete Brauchtum ab. Als „Relikt aus anderen Zeiten, in denen unsere Zivilisation noch in den Kinderschuhen steckte“,163 wurde es mit Unreife und Kindlichkeit gleichgesetzt und galt als Ausdruck eines überwunden geglaubten entwicklungsgeschichtlichen Zeitalters. Für die Ethnografen waren die Trauer- und Bestattungsrituale Ausdruck einer grundlegenden kulturellen Differenz. Kraft ihres als rational und stichfest eingeschätzten Wissens war die soziale Funktion dieser Praktiken für sie nur schemenhaft nachvollziehbar. Die Ähnlichkeit der verschiedenen Berichte deutet darauf hin, dass hier über weite Strecken nur bestätigt wurde, was ohnehin bekannt war. Die distanzierte Außenperspektive der Texte lässt erkennen, dass die unterschiedlichen Lebensumstände der Landbevölkerung des Südens und der Ethnografen einem tieferen Verständnis für die Handlungsmotivationen der jeweils anderen Gruppe im Weg standen.164 Diese Unfähigkeit zur empathischen Betrachtung trat wenige Jahre nach der nationalen Einigung Italiens offen zutage und hing eng mit der diskursiven politischen Gemengelage zusammen, denn die Gebiete des ehemaligen Königreichs beider Sizilien waren bereits kurz nach 1860 als Problem für das nationale Wohl in den Fokus geraten. Die Ursachen suchte man dabei nicht nur in infrastrukturellen oder ökonomischen Bedingungen, sondern führte sie auch auf das kulturelle und gesellschaftliche Leben in den südlichen Regionen zurück.


1.2Körpertod und Lebensende

Ein wichtiger Grund für die „empathy wall“165 zwischen Ethnografen als Vertreter des Elitenmilieus und der süditalienischen Landbevölkerung war die Vereinbarkeit kultureller und sozialer Praktiken mit rationalem, empirisch belegbarem und nachvollziehbarem Wissen. Produziert wurde dieses nach Auffassung der aufgeklärten Eliten von der akademischen (Natur-)Wissenschaft.166 Im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts setzte sich ein Verständnis von Wissenschaftlichkeit durch, nach dem belastbare Erkenntnisse nur durch eine faktenbasierte, methodisch kontrollierte Arbeitsweise zu gewinnen seien. Auf diese Weise sollte es möglich sein, einen unmittelbaren, von persönlichen Interessen und Gefühlen unabhängigen Blick auf ein Forschungsobjekt zu bekommen. Interessengeleitete und auf Tradition oder Glaube referierende Kenntnisse und Handlungsbegründungen galten als irrationales Gegenstück wissenschaftlicher Objektivität und Beispiel fehlender Distanz zwischen Subjekt und Objekt.167

Mit Blick auf Sterben und Tod standen die auf empirisch nicht verifizierbaren Vorstellungen fußenden Praktiken des Südens in klarem Widerspruch zu dem wissenschaftlich angeleiteten Fokus auf physische und biologische Prozesse, der sich im Laufe des 19. Jahrhunderts im Alltagsverständnis weiter Teile der mittleren und oberen Gesellschaftsmilieus etabliert hatte.168 Für deren Überzeugung spielte die naturwissenschaftliche Erforschung des menschlichen Körpers eine zentrale Rolle, wie sie die medizinische Anatomie seit der Aufklärung vorangetrieben hatte. Mit der Sektion von Leichen hatten sich die Anatomen im ausgehenden 18. Jahrhundert erstmals einen Blick ins Körperinnere verschafft. Dabei wurde der Körper zunächst als Ensemble von Organen konzeptualisiert, während im Laufe des 19. Jahrhunderts verstärkt auch physiologische und chemische Prozesse als ausschlaggebend für die Funktionalität des Körpers untersucht wurden. Durch die Beschreibung seiner Einzelteile mit wissenschaftlichen Begriffen wurde der Körper dabei objektiviert und in Distanz zur alltäglichen Erfahrung gebracht.169

Die Forschung an Organen, Muskeln und anderen Körperteilen war vor allem von dem Bestreben gelenkt, Läsionen und Fehlfunktionen als mögliche Ursachen von Krankheit und Tod zu bestimmen.170 Die Lebensfähigkeit des gesunden Körpers war dabei gleichbedeutend mit der normalen Funktion seiner Einzelteile. Exemplarisch konstatierte der Physiologe Angelo Monteverdi in einer 1892 erschienenen Studie: „Der Faden des Lebens … hängt an der Materie bzw. den verschiedenen Geweben der Organe, deren Funktion sie reguliert.“171 Hier erschien der Tod als Endpunkt des sukzessiven Versagens von Körperfunktionen, und man rationalisierte ihn zum Ergebnis prozesshaft ablaufender, kausaler Körpervorgänge. Da die Nervenphysiologie auch die Psyche des Menschen auf der Basis körperlicher Funktionen konzeptualisierte und damit das Leben als etwas Stoffliches, im Körper begründetes definierte, war nach dieser Auffassung mit Eintritt des Körpertods keinerlei fassbare Weiterexistenz mehr denkbar.172

Dieser materialistische Ansatz stand im Gegensatz zum christlichen Konzept des Leib-Seele-Dualismus, das von einer Trennung des sterblichen Körpers und einer unsterblichen Seele bei Todeseintritt ausging. Er widersprach außerdem der in der Heilsökonomie postulierten Deutung, wonach der Tod ein gottgewolltes Ereignis darstellte und verschob ihn in den Bereich der Natur. Anstatt ihn als Durchgangsstadium in eine andere Existenz zu denken, mit dem zwar die Angst vor der Hölle, aber auch die Hoffnung spendende Vision einer Erlösung von den Sünden des weltlichen Lebens durch die Wiedervereinigung mit Gott verbunden war, fragte man nun nach dessen materiellen, diesseitigen Ursachen. Im Rahmen dieses biologisch-medizinisch inspirierten Blicks konnte ein Sterbefall nur noch Erkenntnisse über das Schicksal des einzelnen Subjekts liefern. Allein für dessen Leben konnte er sinnstiftend sein, wobei der Fokus sich auf Faktoren wie Lebensweise, Ernährung und Natureinflüsse zu richten begann. Damit wurde der Tod zu einem individuellen Ereignis und als solcher zu einer Herausforderung des einzelnen Menschen.173 Foucault hat die Erfahrung des Todes über den medizinisch geprägten Blick auf den Leichnam deshalb als Beginn der Wissenschaft vom Individuum bezeichnet,174 der sich von kollektiv angelegten christlich-religiösen Deutungsmustern unterschied. Ein weiterer Aspekt dieser Auffassung war die Entstehung von Zeitlichkeit als Ordnungspraxis, die damit verbunden war, dass der Tod als Lebensende nun zum Fluchtpunkt verrinnender Lebenszeit wurde.175

Infolge der Verbreitung des biologisch-materialistischen Todesbild war auch das Sterbegeschehen immer stärker von medizinischen Deutungsweisen und Praktiken beeinflusst. Indem man nach seinen lebensweltlichen Ursachen fragte, machte man den Tod zum Problem des Diesseits. Die Einreihung des Todes in die „medizinische Erfahrung“176 suggerierte, ihn als Folge körperlicher Defekte bekämpfen zu können. Dabei übernahmen Wissenschaftler und Ärzte die Rolle von Hoffnungsträgern, deren Aufgabe in der Sicherung des Lebens vor Tod und Krankheit bestand.177 Auch wenn viele Erkrankungen bis Ende des 19. Jahrhunderts mangels effektiver Behandlungsmethoden und fehlender Medikamente noch immer ein sicheres Todesurteil bedeuteten,178 weckte die ätiologische Medizin die Hoffnung ihrer wenigstens zeitweiligen Beherrschbarkeit. Hierfür spielte das medizinische Vokabular eine wichtige Rolle. Indem es Dysfunktionen einzelner Körperteile bezeichnete, verschleierte es deren möglicherweise tödliche Konsequenzen und weckte die Hoffnung, sie mit fortschreitenden wissenschaftlichen Erkenntnissen eines Tages beherrschen zu können.179 Als säkulare Hoffnungsträger wurden Ärzte im Laufe des 19. Jahrhunderts neben Geistlichen als Sterbebegleiter immer wichtiger, auch wenn der Todeseintritt letztlich das Scheitern ihrer Handlungsbemühungen bedeutete.180

Die Akzeptanz der Erwartbarkeit des Todes, die eng mit der Vorstellung eines natürlichen Alterungsprozesses des Menschen verknüpft war,181 wurde vor diesem Hintergrund immer geringer. Seit Ende des 19. Jahrhunderts zeichnete sich auch eine Pathologisierung des Alters ab. Aufgrund der seit dieser Zeit in Italien sinkenden Mortalitätsraten verschwand das Sterben langsam aus dem Alltag und konzentrierte sich auf das hohe Alter;182 beides galt schwerpunktmäßig für die Mittel- und Oberschichten, deren Angehörige eine deutlich höhere Lebenserwartung hatten als diejenigen der unteren Gesellschaftsmilieus. Weil gerade im Alter häufig physischer und geistiger Verfall herrschten, assoziierte man Senilität verstärkt mit Krankheiten.183 Wenn nun davon die Rede war, das Altern sei „in gewissen Grenzen veränderbar oder verschiebbar“,184 galt dies implizit auch für den Tod.

Die Pathologisierung des Alters, die Anfang des 20. Jahrhunderts zur Gründung der Geriatrie als medizinischer Fachdisziplin führte, stellte auch die Akzeptanz eines hohen Lebensalters als natürliche Todesursache infrage.185 So wurde das Reservat des Natürlichen und Unausweichlichen im Zuge des wissenschaftlichen Fortschritts immer weiter eingegrenzt. Angesichts der immer verbreiteteren Überzeugung, physische Defekte prinzipiell beheben zu können, rückten die meisten Sterbefälle in den Bereich des seit jeher als ungerecht und besonders schockierend empfundenen plötzlichen Todes durch Unglücke oder Unfälle.186

Ähnliches galt auch für Schmerzen, die als krankhafter physiologischer Prozess mit dem Tod assoziiert wurden. Während das Ertragen von Schmerz und Leid im christlich-katholischen Kontext als Beleg spiritueller Selbstaufopferung und einen Glaubensbeweis darstellte, der in religiösen Praktiken bewusst kultiviert wurde,187 setzte sich im Laufe des 19. Jahrhunderts die Anschauung durch, dass Schmerzen kein unumgängliches Schicksal waren. Sie begannen, ihre kollektive sinnstiftende Funktion zu verlieren und wurden zu einer negativen Erfahrung umcodiert. Leid zu ertragen, galt spätestens seit der Anwendung der ersten Betäubungsmittel um 1850 nicht mehr als unabwendbar.188

Im Sinne der aufklärerischen Philanthropie hatte sich bereits im 18. Jahrhundert der Wunsch verbreitet, Kranken, Sterbenden und deren Hinterbliebenen Leid, Melancholie und Angst zu ersparen.189 Dieses Motiv verlor in romantischen Vorstellungen der ersten Hälfte des 19. Jahrhunderts zunächst an Bedeutung, als Schmerz und Leid vielfach zu einem Medium der Selbstfindung des Einzelnen und der Gesellschaft stilisiert worden waren.190 Etwa ab der Jahrhundertmitte empfanden jedoch immer mehr Menschen den Anblick von Krankheit und Leid als unerträglich.191 Populäre Autoren wie der Arzt und Physiologe Paolo Mantegazza erklärten diese zu Feinden des menschlichen Wohlergehens und des Fortschritts, die es als wissenschaftliches und moralisches Problem zu ergründen und zu bekämpfen galt.192

Vor diesem Hintergrund wird verständlich, wie befremdlich volkskundliche Berichte wirken mussten, nach denen man „das Seelenheil über die Gesundheit des Körpers“193 setzte und damit auch gegen die Annahme verstieß, das Leben sei im Körper begründet. Im Sinne positivistischer Deutungsweisen wie der Dreistadientheorie von Auguste Comte gehörten solche Vorstellungen einer überkommenen zivilisatorischen Entwicklungsstufe an, da sie die menschliche Einbildungskraft über die ‚objektive‘ Beobachtung von Tatsachen stellten.194 Die Präsenz des Leichnams schloss eine Weiterexistenz der Verstorbenen aus sich heraus kategorisch aus. Er war vielmehr ein Symbol für deren Abwesenheit, von dem man sich abgestoßen fühlte.


1.3Die Pathologisierung der Zweifler

Aus gesellschaftlicher Perspektive war die Etablierung des materialistisch geprägten Todesbilds im Laufe des 19. Jahrhunderts jedoch von Ambivalenzen und Diskontinuitäten geprägt. Ein Hinweis darauf war die seit der Aufklärung grassierende Angst vor Lebendbestattungen, die eine Art Kollateralschaden der scharfen Trennung von Leben und Tod darstellte. Sie ist zugleich ein gutes Beispiel dafür, wie zu dieser Zeit eine rationale Organisation der Lebenswelt vorangetrieben und auch emotional verankert werden sollte.

Da das Sterben aus wissenschaftlicher Sicht als physiologischer Prozess konzipiert war, stellte sich die Frage nach einem sicheren Anhaltspunkt für den erfolgten Todeseintritt. Als Kriterien galten bis ins 20. Jahrhundert der Stillstand von Herz- und Atemtätigkeit, die Trübung der Augen, ausbleibende Durchblutung der Extremitäten und Leichenblässe.195 In welcher Reihenfolge diese Symptome einzutreten hatten, war jedoch umstritten. Tatsächlich war daher nach wie vor die beginnende Verwesung das einzige verlässliche Todesmerkmal.

Da die Suche nach möglichst frühzeitig erkennbaren Indikatoren für den Todeseintritt maßgeblich dadurch motiviert war, die als hygienisches Risiko bewertete Körperverwesung im Sterbebett zu verhindern, fehlte es in der Praxis an einer unzweifelhaften und befriedigenden Definition. Seit Ende des 18. Jahrhunderts machten immer wieder Geschichten von Aufsehen erregenden Fällen die Runde, in denen zu Unrecht für tot erklärte Personen plötzlich vom Totenbett aufgestanden oder sogar lebendig begraben worden und daraufhin qualvoll erstickt seien. Infolgedessen verbreiteten sich Wünsche nach der Anbringung von Sargklingeln und Belüftungsschächten in Gräbern, aber auch nach der Durchführung eines Herzstichs vor Einleitung der Bestattungsprozeduren. Die spürbarste Konsequenz der Scheintod-Angst war jedoch die behördliche Vorgabe einer Beobachtungsfrist vor der Bestattung, der eine finale Untersuchung folgen sollte, um die Todesdiagnose abzusichern. Frühe Versuche, die Observation in Leichenhäuser zu verlegen, waren zunächst gescheitert und stellten auch Ende des 19. Jahrhunderts keine Praxis dar, die angesichts des in bürgerlich-aristokratischen Milieus gepflegten Familienkults akzeptabel war.196

Die historische Forschung bewertet die Scheintod-Angst überwiegend als Phänomen des ausgehenden 18. und frühen 19. Jahrhunderts, das danach seine Relevanz verloren habe.197 Dieser Hypothese ist für Italien im ausgehenden 19. und frühen 20. Jahrhundert jedoch nicht zuzustimmen. Noch im letzten Jahrhundertdrittel abgefasste Testamente enthielten oft den expliziten Wunsch von Verfasserinnen und Verfassern, den Todeseintritt mit allen medizinischen Mitteln abzusichern und Wartefristen einzuhalten, die die gesetzlichen Vorschriften teilweise überschritten; so geschehen im 1875 angefertigten Testament der Florentinerin Teresa Guadagni: „Ich verfüge, dass mein Tod von den Medizinern, die mich bis dorthin begleitet haben, unzweifelhaft festgestellt und verifiziert wird. Es soll keine Ausstellung des Leichnams geben. Nachdem mein Tod unzweifelhaft festgestellt wurde, soll eine Wartefrist von 48 Stunden eingehalten werden, ehe mein Leichnam in den Sarg gelegt und verschlossen wird.“198 Vittoria Giorgini, Tochter des Schriftstellers Alessandro Manzoni, brachte ihre Angst vor einem Lebendbegräbnis in einem Abschiedsbrief von 1891 noch expliziter zum Ausdruck: „Ich gehe davon aus, dass mein Leichnam nicht angefasst oder im Sarg eingeschlossen wird, ehe mein Tod mehr als abgesichert ist! Bitte, halte Dich daran! Sonst geht ein Albtraum in Erfüllung, unter dem ich schon lange leide! …“199

Solche Äußerungen machen deutlich, dass von einem Verschwinden der Scheintodangst auch im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts nicht die Rede sein konnte. Auch fach- und populärwissenschaftliche Publikationen setzten sich mit der Thematik auseinander, unter anderem in der bekannten und auflagenstarken Ratgeber-Reihe des Mailänder Verlags Hoepli.200 Felice Dell’Acqua, Mailänder Sanitätsoffizier und Verfasser des Hoepli-Bands zur morte apparente, formulierte es als sein Anliegen, „diejenigen zu beruhigen, die Angst davor haben, lebend begraben zu werden, und sie davon zu überzeugen, dass die Medizin und die Sepulkralgesetzgebung Mittel bereitstellten, um verfrühte Bestattungen zu verhindern.201

Diese Programmatik zeigt, dass die Angst vor dem Scheintod um 1900 in einem zwiespältigen Licht gesehen wurde. Hier ging es vor allem darum, Gerüchte und Mythen über Scheintod-Fälle zu entzaubern und die Sicherheit der vorgesehenen Verifizierungsprozedur sowie vorhandener Präventionsmethoden wie Wartefristen und Leichenhallen zu betonen. Aus medizinischer Sicht nannte der Autor dagegen allein Krankheiten wie Epilepsie und Hysterie, aber auch Stromschläge und Alkoholismus als Ursachen möglicher Zweifel bei der Todesfeststellung.202 Der Scheintod wurde so zu einem medizinischen Restrisiko erklärt – mit Ursachen, die in die Aufgabenbereiche von Psychologie und Pädagogik oder des Arbeits- und Katastrophenschutzes fielen. Letztlich stellte Dell’Acqua die Angst vor dem Scheintod damit als überkommenes Gefühl dar.

Im Kontext der 1890er-Jahre war das Anliegen, die Furcht vor dem Lebendbegräbnis als unbegründet herauszustellen, allerdings ein vergleichsweise moderater Standpunkt. 1891 veröffentlichte der Turiner Neurologe Enrico Morselli einen Aufsatz mit dem Titel „Sulla dismorfofobia e sulla tafefobia“.203 In dieser Studie interpretierte er die ausgeprägte Angst vor Lebendbegräbnissen als eine bisher unbekannte psychische Störung. Als pathologisch galt ihm dieses Phänomen, wenn der Gedanke daran

„occupies someone’s attention repeatedly on the same day, and aggressively and persistently returns to monopolize his attention, refusing to remit by any conscious effort; and when in particular the emotion accompanying it becomes one of fear, distress and anguish, compelling the individual to modify his behaviour and to act in a pre-determinated and fixed way … The taphephobic … has heard or read terrible stories of people being buried in a state of apparent death, and he fears that the same might happen to him … As long as this state of anxiety persists, he will be unable to think or do anything else. Incidentally, I once had a typical case of this singular phobia in a young woman whose brother happened to be suffering from a very remarkable form of ‚metaphysical insanity‘.“204

Für Morselli war die Scheintod-Angst eine irrationale Phobie, die mit negativen, obsessiven und unkontrollierbaren Gedanken und Emotionen verbunden war. Die rationalisierte Sichtweise des Mediziners Dell’Acqua, die die äußerst geringe Wahrscheinlichkeit von Scheintodbegräbnissen betonte, erschien im Sinne Morsellis als rationale Auflösung eines Problems, das keine Existenzberechtigung hatte: „There have been cases, and that examples exist, of apparent death and premature burial is a common idea, and it is only right that both the authorities on their part, and individual citizens on theirs, feel concerned about the matter and try their best to stop or prevent any repetition of it.“205

Die Furcht vor dem Lebendbegräbnis wurde so zum Problem labiler Individuen erklärt, die dem Wert der Errungenschaften von Wissenschaft, Technik und präventiver Gesetzgebung misstrauten. Darin kann man eine für das ausgehende 19. Jahrhundert typische Entwicklung lesen: Menschen, die sich mit wissenschaftlichen und technischen Neuentdeckungen nicht zufriedenzugeben vermochten, wurden zu Problemfällen erklärt, deren Ängste mit therapeutischen Mitteln behandelt werden sollten.206 Maßgabe war dabei das Ziel, Angstzustände zu heilen, um den Betroffenen ein ‚normales‘ Leben zu ermöglichen.


1.4Der angstvolle Tod

Mit Norbert Elias ließe sich ein rationalistisches Verständnis vom Tod als unpersönliche Form der Erklärung von Naturereignissen beschreiben:207 Das von der Wissenschaft produzierte sachgerechte Wissen stellte eine objektivierte – und in diesem Sinne distanzierte – Erklärungsweise für das Lebensende bereit. Am Beispiel des Scheintod-Problems wurde aber bereits deutlich, dass damit auch der Versuch unternommen wurde, emotionale Verunsicherung durch rationale Argumente und wissenschaftlich begründete Präventionsmaßnahmen zu beseitigen. Dieses Vorgehen entspräche den Folgerungen, die Elias aus seinen Überlegungen zu wissenschaftlicher Distanzierung zieht: Nämlich, dass mit einer rationalisierten und phantasiekontrollierten Weltsicht emotions- und leidenschaftslosere Einstellungs- und Verhaltensdispositionen einhergingen, die er in einem kontinuierlichen Gegensatz zu engagierterem, das heißt impulsivem, leidenschaftlichem und unkontrolliertem Handeln sah. Das Phänomen der Scheintod-Angst widerlegt diese Annahme. Ihre Existenz wies darauf hin, dass die Verbreitung wissenschaftlich-rationalistischer Erklärungen für den Tod nicht nur beruhigende Gewissheiten schuf, sondern auch zur Entstehung neuer Unsicherheiten und Ängste beitrug. Im Rahmen der vorliegenden Untersuchung drängt sich die Frage auf, welche Implikationen das materialistisch-distanzierte Todesbild für die Gefühle von Hinterbliebenen hatte. Bedeutete die positivistisch begründete Gleichsetzung von Tod und Körpertod, dass Trauer rationalisiert und weniger emotional erlebt wurde?

Der Fokus auf den Körper als Sitz des Lebens hatte zur Folge, dass der Mensch aus theologisch-heilsgeschichtlichen Zusammenhängen herausgelöst wurde. Das Leben war nun auf die Funktionalitätsspanne des einzelnen Körpers begrenzt. In engem Zusammenhang mit der daraus resultierenden Endgültigkeit des Lebensendes stand die Frage nach dem Verbleib der Toten. Die wissenschaftliche Deutungsweise implizierte die Negierung jeglicher Form von materiell begründetem Nachleben außerhalb empirisch erfassbarer Fakten, während traditionelle Anschauungen die Hoffnung einer transzendenten Weiterexistenz der Toten aus sich heraus bereitgehalten hatten. Auch wenn sich das rationalistische Deutungsschema in seiner Reinform nicht in breiteren gesellschaftlichen Kreisen etablieren konnte,208 haftete dem Tod nun die Erfahrung von Kontingenz und Sinnlosigkeit an, die oft als bedrohlich empfunden wurde. Dies schürte Gefühle der Ohnmacht, die in der häufigen Betonung eines „unausweichlichen Verlusts“209 zum Ausdruck kamen. Hinzu kam das in Trauertexten ebenfalls häufig wiederkehrende Motiv unerbittlicher Naturgesetze, denen der Mensch als sterbliches Wesen unweigerlich unterworfen sei, so in einem Nekrolog von 1880: „Ein hartes Naturgesetz verurteilt uns dazu, zu weinen oder für den Tod beweint zu werden.“210 Oft war dies mit Kontingenzgefühlen verbunden, so in einer Grabrede für den Venezianer Girolamo Brandolini-Rota von 1876: „Ein unausweichliches Gesetz hat … die schrecklichen Worte geschrieben: Du wurdest geboren, um zu sterben.“211

Als unausweichliches Naturgeschehen wurde der Tod zu einem ungeheuerlichen Ereignis, das den Hinterbliebenen angstvoll die Vergänglichkeit ihrer eigenen Existenz und die Abhängigkeit des Lebens von unkontrollierbaren Faktoren vor Augen führte. Auch die Metaphorik vom natürlichen Tod, der auf das Motiv eines sich aus ewigem Kommen und Gehen ergebenden Naturzyklus zurückgriff und dem Körpertod einen abstrakten Sinn verleihen konnte, taugte offenbar nicht als Beruhigung.212 Dies manifestierte sich in der starken Präsenz von Angstgefühlen, die als „angoscia“ (Angst) zum Standardrepertoire von Trauertexten der zweiten Hälfte des 19. Jahrhunderts gehörten. Wie dramatisch diese empfunden wurden, lässt sich am Beispiel des Nachrufs eines Ehemanns zeigen, der innerhalb weniger Stunden seine kranke Mutter und seine offenbar an einem Hirnschlag verschiedene Ehefrau verloren hatte: „Der Tod ist in mein Blut eingedrungen … und ich fürchte ihn … Mein Leben hat sich in Bitterkeit und Unruhe verkehrt, in Angst und Schrecken. Das Gespenst des Todes begleitet mein Schicksal.“213

Das Leben stand für den Trauernden offensichtlich unter dem Schatten des Verlusts und der Vergänglichkeit, in dem er all seine Hoffnungen begraben musste. Diese tief sitzende Furcht, die auf die Gewissheit der Unausweichlichkeit und Endgültigkeit des Lebensendes verwies, barg die Tendenz zu einer resignativen Lebenseinstellung, die auch die junge Römerin Rosina D’Amico in ihrem Tagebuch äußerte: „Erst jetzt verstehe ich, wie schrecklich der Tod ist … Wir Armen! Verschwinden von einem Moment auf den anderen! … Warum etwas für diese Welt tun, wenn wir sie so bald verlassen müssen? Wir sind Reisende, die zwischen tausend schweren Seilen hängen.“214

Damit eng verbunden war die Erfahrung einer irreversiblen Leerstelle, die der Tod im Leben der Hinterbliebenen zurückließ. Formulierungen wie irreparabler Verlust, letzte Ehre oder letzter Gruß betonten immer wieder die Endgültigkeit des Geschehenen.215 In diesem Sinne notierte D’Amico unter dem Eindruck des Todes ihres Vaters: „Wenn ich mir vorstelle, dass ich ihn auf dieser Erde niemals, niemals wiedersehe! Herr, welch Schmerz!“216 Der Tod erschien hier als Moment, in dem die geliebte Person nur noch Vergangenheit war und „in keiner Weise mehr Zukunft.“217 Die emotionale Erfahrung des Verlusts war also eng mit der Realisierung der Zeitlichkeit menschlicher Existenz verbunden.

Wie im Rahmen dieser Arbeit noch näher zu erörtern sein wird, erschien dabei vor allem der Abbruch der reziproken kommunikativen und emotionalen Bezüge zu den Verstorbenen als problematisch, mit denen keine weltliche Beziehung mehr verwirklicht werden konnte.218 Rosina D’Amico formulierte diese Wahrnehmungsweise vier Monate nach dem Tod ihres Vaters in ihrem Tagebuch prägnant: „Ich fühle mich meiner Liebe entrissen.“219 Statt der Erwiderung von Liebe erlebte sie „die Leere, die Traurigkeit, das schreckliche Schweigen einer sehr teuren Person!“220

Ganz anders las sich die Erfahrung von Personen, denen es gelang, den Tod in einen religiösen Sinnzusammenhang zu stellen. Die aus Prato in der Toskana stammende Dichterin Ada Benini schrieb über einen familiären Todesfall in den 1850er-Jahren: „Eben habe ich nach und nach das Licht eines ausgezehrten Sterbenden erlöschen sehen. Als es vorbei war, wich meine Beklemmung einer Ahnung von Todesnähe, und das erfreute mich.“221 Dieses Modell einer beglückenden Begegnung mit dem Sterben, das oft mit einem selbstverständlichen und distanzlosen Umgang mit dem Leichnam einherging,222 war in der zweiten Hälfte des 19. Jahrhundert jedoch immer seltener anzutreffen und verschwand aus öffentlichen Trauerpraktiken.

Stattdessen wähnten sich Hinterbliebene und Betrauerte vom Tod getroffen (colpiti), während die Toten dem Leben entrissen (rapiti) wurden. Besonders bei Kindern, Jugendlichen und jüngeren Erwachsenen klagten Trauernde über den „unerwarteten und sehr schmerzlichen Verlust“223 oder den „zu früh [eingetretenen] Tod“.224 Solche Fälle verdeutlichen besonders gut, inwiefern ein wissenschaftlich geprägter Erwartungshorizont die Emotionen von Trauernden beeinflusste: Als gravierendste Ungerechtigkeit galt der Tod junger Erwachsener, denen die größte physische, familiäre und berufliche Perspektive und damit das größte Maß an Vitalität zugesprochen wurde. Da man den Tod hier am wenigsten erwartete, glichen die Reaktionen der Hinterbliebenen oft wie ein völliger Zusammenbruch, so etwa im Fall der Jugendlichen Giuseppina Bertetti: „Der Tod … riss dich nach und nach fort und ließ alle Hoffnungen, alle Verlockungen, alle Bemühung und viel Liebe vergeblich zurück.“225 Vereinzelt wurde er sogar dem eigenen Tod gleichgesetzt: „Wir Lebenden waren in Wirklichkeit verstorben.“226 Gerade wenn so viel verloren ging, wurde der Tod zum untröstlichen Ereignis: „Die Familie braucht keine Gebete und keine Worte des Trostes. Manches Unglück kennt keinen Trost.“227

Häufig war auch der Glaube an die zufällige Veranlassung des Geschehenen.
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