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Abstract:

Um die verschiedenen Bedeutungsnuancen mittelalterlicher Melancholie fassen zu kénnen, ist ein Blick in die
antike Tradition der Humoralpathologie ebenso unerldsslich wie ein Ausblick in den Geniediskurs der
Renaissance.

In der antiken Humoralpathologie werden Krankheiten auf ein Ungleichgewicht (dyskrasia) im Zusammenspiel
der vier Safte (Blut, Schleim, gelbe Galle, schwarze Galle) zuriickgefiihrt. Ein UbermaR an schwarzer Galle
(uehaYxoAla) gilt dabei als Ursache melancholischer Erkrankungen, die extreme psychische und physische
Auspragungen annehmen kénnen. Durch die kontrdren Eigenschaften der schwarzen Galle (heiR und kalt)
werden Lahmungserscheinungen und mentale Abstumpfung ebenso mit Melancholie assoziiert wie
auBergewohnliche kdrperliche und geistige Leistungsfahigkeit. In diesem Spannungsfeld verortet Theophrast den
Melancholiker in aristotelischer Tradition zwischen Wahnsinn und Genialitat.

Mit dem Ubergang der Spatantike zum beginnenden Mittelalter lassen sich drei Entwicklungslinien des
Melancholiebegriffs nachzeichnen: (1) In der Humoralpathologie wird die Melancholie zum Sammelbecken
unterschiedlichster Wahnvorstellungen und ist eng mit der krankhaften Liebe (amor hereos) verbunden.
Pravention und Therapie verspricht eine gute Lebensfiihrung unter Beachtung der sex res non naturales. (2) Im
Kontext der Temperamentenlehre, die im 12. und 13. Jahrhundert zunehmend an Bedeutung gewinnt, wird die
Melancholie zu einer Charaktereigenschaft. Diese Entwicklung hin zu einem Wesensmerkmal [6st die
Melancholie von ihrer pathologischen Bedeutungsebene ab; versagt ihr somit aber den Zugang zum
AuBergewohnlichen. Die Exorbitanz des melancholischen Genies tritt dadurch im Mittelalter in den Hintergrund.
(3) In der Astrologie wird die Melancholie mit den Einflissen Saturns assoziiert. Melancholie oszilliert hier
zwischen den widerspriichlichen Zuschreibungen der Gotter-Trias Saturn, Chronos und Kronos. Die
melancholische Konstitution des Einzelnen tritt hier aus dem Bereich individueller Lebensfiihrung auf die Ebene
eines kosmologischen Fatums.

Parallel zur Melancholie steht im Mittelalter der Begriff der Acedia, der durch den Kirchenvater Johannes
Cassianus in den Kanon der Todstinden aufgenommen wird. Diese Monchskrankheit, die sich bereits in den
Aufzeichnungen urchristlicher Eremiten finden lasst, duBert sich als Widerwillen (taedium) gegen Pflichterfillung
und lahmende Schlaffheit (torpor) zur Mittagszeit. Thomas von Aquin und Hildegard von Bingen analysieren das
Leiden der Acedia als Miidigkeit der Seele und Schuldigwerden des Herzens. Anders als die duRerliche
Symptomatik der Melancholie bezeichnet die Acedia einen inneren Kampf der Seele angesichts der, dem
menschlichen Verstehen unzuganglichen, Geheimnisse Gottes. In der scholastischen Tradition des Mittelalters
wird dieses Abfallen von der Sorge um Gott aber zugleich zum Ausgangspunkt einer Erprobung und Erneuerung
der Seele. Das stagnierende Moment niederschmetternder Traurigkeit gewinnt dadurch ein produktives
Element. Dieses dialektische Potential verleiht der Acedia eine spirituelle Implikation und bietet
nachneuzeitlicher Philosophie des 17. bis 20. Jahrhunderts vielfaltige Anknipfungsmaglichkeiten (s. Pascal,
Flaubert, Kierkegaard, Heidegger).

Im Humanismus des 15. und 16. Jahrhunderts wird der Begriff der Acedia zunachst durch die allgemeine
Abwertung der Kirchenvater zurlickgedrdngt. Stattdessen rekurriert die Renaissance auf die antike Vorstellung
des melancholischen Genies, die durch Marsilio Ficino prominent mit der astrologischen Konnotation des Saturns
verbunden wird. Der Melancholiker des ausgehenden 15. Jahrhunderts steht somit erneut an der Kippstelle
zwischen krankhaftem Wahnsinn und herausragendem Intellekt.

Die, die Offentlichkeit in Staunen versetzende, kérperliche und geistige Exorbitanz, mit der Melancholie in Antike
und Renaissance assoziiert wird, ist nur schwer mit dem heute dominierenden Bild des verschlossenen, in sich
gekehrten Melancholikers zu vereinbaren. Die isolierende Innerlichkeit des modernen Melancholikers und
dessen Nahe zum Krankheitsbild der Depression scheinen dabei eher Parallelen zu Bedeutungsvarianten der
Acedia aufzuweisen und lassen somit die langzeitliche Wirkung eines mittelalterlichen Vorstellungsgehalts
vermuten.

Die Entwicklungslinien der Melancholie kdnnen im Folgenden nur sehr gerafft dargestellt werden. Dieser Fokus
auf grundlegende Linien soll aber keine gradlinige historische Entwicklung suggerieren, da sich das Phanomen
der Melancholie gerade durch die Uberschneidungen verschiedener kultureller, theologischer und sozialer
Diskurszusammenhdnge und die daraus resultierende Gleichzeitigkeit verschiedenartiger Melancholietypen
bestimmt.
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1. Humoralpathologie — eine antike Tradition

Mit einem Krankheitsbegriff, der nicht langer totalisierend, sondern dynamisch und lokal verstanden
wird, entwickelt die Humoralpathologie eine Distanz zum Numinosen und bildet
Assoziationsmechanismen zwischen Symptomatik, menschlicher Konstitution und Umwelt aus. Dabei
steht ein urspriingliches naturwissenschaftliches Bestreben im Zentrum dieser Medizin: die Suche nach
einem rationalen Verstandnis und das Durchdringen kausaler Ursache-Wirkung-Beziehungen. Silke
Esterl erkennt in der mit dem Corpus Hippocraticum gebildeten Schule das , Bestreben, lber die
Nosologie hinaus zu einer Atiologie, also einer Ursachenbestimmung, zu kommen.“*

Fir die Beschreibung und Therapie geistiger Erkrankungen bietet die Humoralpathologie einen Raum
aullerhalb theologischer Praktiken, indem eine direkte Verbindung zwischen Seele und Korper
fokussiert wurde. Die Humoralpathologie ldsst sich damit als einen frithen Versuch verstehen,
seelische Stérungen mit empirisch nachvollziehbaren Termini zu beschreiben und kausal auf
Giberschaubare Ursachen zurickzufiihren, um ihnen dadurch ,einen Teil ihres Schreckens und ihrer
Unberechenbarkeit“> zu nehmen. Indem psychische Erkrankungen zu medizinischen Phdnomenen
erhoben — und somit dem Kompetenzbereich der Arzte und nicht linger den Priestern oder Magiern
zugeordnet — werden, vollzieht sich eine elementare, trennscharfe Abgrenzung der Disziplinen: ,,In
seinem Buch Uber die heilige Erkrankung [de morbo sacro] vollzieht Hippokrates deshalb nicht nur eine
Trennung zwischen Beobachtung und Aberglaube, sondern auch eine zwischen Medizin, Philosophie
und Theologie, dem Glauben und dem Wissen.“3

Die Denkrichtung der hippokratischen Medizin von einer deskriptiven Nosologie zu einer
interpretierenden Atiologie gelingt (iber die Etablierung eines theoretischen Systems, der Elemente-
und Saftelehre, die den Rahmen markiert, innerhalb dessen Diagnose und Therapie praktiziert werden
kénnen. Die Saftelehre postuliert die Vorstellung, dass die Gesundheit des Menschen auf einem
Gleichgewicht (eukrasia) der Mischung (krasis) der vier humores (Blut, Schleim, gelbe und schwarze
Galle) basiere. Mit einer Stérung dieses Gleichgewichts entstehe ein Missverhéltnis dieser Safte
(dyskrasia), was als Ursache fiir die Auspragung seelischer und korperlicher Krankheiten verstanden
wird®,

In dem Text De natura hominis (,Uber die Natur des Menschen’, ca. 400 v. Chr.), der wahrscheinlich
von Polybos stammt, wird die idealtypische Vorstellung der eukrasia anschaulich beschrieben: ,Am
gesundesten ist der Mensch dann, wenn ihre gegenseitige Mischung, Wirkung und Menge ausgewogen
und wenn sie am innigsten verbunden sind, krank aber, wenn einer der Safte in zu groRer oder zu
geringer Menge vorhanden ist oder sich im Kérper absondert und nicht mit allen vermengt ist.“> In der
hippokratischen Lehre entsprechen die vier Korpersafte den ,kosmischen Elementen und Perioden, sie

1 Esterl, Silke: Die Geschichte der Traurigkeit. Zum sozialen Wandel der Depression. Marburg 2015, S. 94.
2ebd., S. 92.
3ebd., S. 96.
4vgl. Haage, Bernhard D: ,Amor hereos’ als medizinischer Terminus technicus in der Antike und im Mittelalter. Tiibingen 1990,
S.43.
5 Polybos: De natura hominis. Uber die Natur des Menschen. In: Der Arzt im Altertum. Griechische und lateinische
Quellenstiicke von Hippokrates bis Galen mit der Ubertragung ins Deutsche. Hrsg. von Walter Miiri, Miinchen 1962, S. 191.
Miiri beschreibt die Schrift ,Uber die Natur des Menschen’ als ,die ,Urschrift’ der systematisierten, auf der Vierzahl
aufbauenden Humoralpathologie (vgl. Miri 1962, Anmerkung S. 474). Siehe hierzu auch: Haage 1990, S. 43; Huldrych M.
Koelbing: Die arztliche Therapie: Grundziige ihrer Geschichte. Darmstadt 1985, S. 15; Flashar; Hellmut: Melancholie und
Melancholiker in den medizinischen Theorien der Antike. Berlin 1966, S. 39-40.
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beherrschten das ganze Sein und Verhalten des Menschen“® und kénnen in ihrer Zusammenstellung
je nach Jahreszeit schwanken (so dominiert die schwarze Galle zum Beispiel im Herbst, wahrend ihr
der Winter unlieb und der Friihling feindlich’). Extreme Abweichungen vom Gleichgewicht dieser Safte
fihren dabei zu pathologischen Veranderungen des menschlichen Organismus’ und konnen
psychische und physische Krankheiten auslésen.

Die Verehrung der Vierzahl und die Vorstellung, dass eine krankhafte Veranderung aus der Stérung
einer Gleichgewichtslage erwachse, lassen sich auf einen pythagoraischen Ursprung zuriickfihren.

Alkmaion von Kroton, ein pythagordischer Arzt, der um 500 v. Chr. gelebt hat, erklart, ,die Gesundheit
werde durch das gleiche Recht (icovouia) der Krafte (6uvauell) erhalten [...]. Die ,Alleinherrschaft’
(novagyla) einer unter ihnen sei die Ursache der Krankheit’; und er faRt den Begriff der Gesundheit in
die Formel der ,gleichmiRigen Mischung der Qualititen’ (cUupetpol tv moldv updotl) zusammen.?

Und auch wenn die Pythagorder die Vier-Safte-Lehre nicht selbst entwickelten, , bereiteten sie den
Boden dafiir, indem sie eine Reihe tetradischer Zuordnungen® aufstellten [so z.B. [...] Feuer, Wasser,
Luft und Erde; Frihling, Sommer, Herbst und Winter], in deren System die vier Safte spaterhin
eintreten konnten.“'° Empedokles erweitert das vollkommene Zahlensystem der Pythagorder um den
semantischen Gehalt einer kosmischen Elementenlehre!!. Mit Blick auf die pythagordische Tradition
postuliert Empedokles eine Beziehung zwischen den Naturstoffen und der Dynamik der Jahreszeiten.
Bei Empedokles lassen sich an dieser Stelle Gedanken der alteren Naturphilosophen, wie Thales oder
Anaximenes, wiederfinden, die alles Sein und alles Stoffliche auf ein einziges Urelement zurickfihren.
Dieses Postulat der Einheit verbindet Empedokles mit dem System der Vielheit der Pythagorder und
gelangt dabei zu einer Elementen-Lehre, ,die die ,vier Wurzeln des Alls’ [mit] vier [...] kosmischen
Grundwesen gleichsetzte: Sonne, Erde, Himmel, Meer“*2. Uber Philiston wird dieses Konzept um ,,den
Gedanken [erganzt, dass] jedes dieser Elemente eine bestimmte Qualitat (SUvaul) besitze: ,zum Feuer
gehért Hitze, zur Luft Kilte, zum Wasser das Feuchte und zur Erde das Trockene’.“'* Durch diese
Verbindung tritt die Empedokleische Elementenlehre in Einklang mit einer Qualitdtenlehre — ,mit dem
Erfolg, daB die Elemente ihre starre Stofflichkeit verl[ie]ren“!*. Empedokles betont neben Verteilung
und Mischung auch die Bedeutung eines ausgewogenen Mengen- und GroRenverhaltnisses. Erst eine
vollkommene Mischung ergebe den Menschen, ,der den groRten Verstand und die schéarfsten Sinne
besitz[e]“*®.

6 Klibansky, Raymond; Panofsky, Erwin; Saxl, Fritz: Die Lehre von den ,,quattuor humores”. Nach der Ubersetzung von Christa
Buschendorf. In: Melancholie (Hrsg.: Lutz Walther). Leipzig 1999. Hier: S. 30.

7vgl. ebd., S. 30.

8ebd., S. 32.

° Die Verehrung der Zahl hat in der pythagordischen Philosophie ihren wohl monumentalsten Ausdruck gefunden. Die
Pythagorder malRen der Vierzahl im Besonderen eine zentrale Bedeutung zu. ,Sie schworen ,bei der Vierzahl, die die Quelle
und Wurzel der ewigen Physis inne hat’, und nicht nur die Natur im allgemeinen, sondern auch der vernunftbegabte Mensch
im besonderen schien ihnen von vier Prinzipien beherrscht zu werden, die man in Gehirn, Herz, Nabel und Phallus lokalisierte.
Selbst die Seele betrachteten sie spater als Vierheit, die Geist, Verstand, Meinung und Wahrnehmung [vo0Z, émotriun, 66¢a,
aioBnol] umfaBte” (Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S. 32).

10 ebd., S. 32.

11ygl. ebd., S. 33.

12 ebd., S. 34. Anmerkung: Empedokles bezeichnet diese Elemente noch als ,pi@pata [Wurzeln], seit Demokrit [werden
diese] otolyela [Elemente]” genannt (vgl. hierzu: Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S. 33-34).

13 ebd., S. 35-36.

14 ebd., S. 36. Anmerkung: Zudem erlaubt der Begriff der Qualitaten, die spezifische Beschaffenheit des Menschen néher zu
bestimmen, indem bestimmte reale Stoffe im menschlichen Kérper mit den ,,Elementen und Qualitdten” in Beziehung gesetzt
werden (vgl. hierzu: Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S. 33).

15 ebd., S. 34.



Dieses ideengeschichtliche Kompendium flielt in Polybos’ De natura hominis zu der eigentlichen Vier-
Safte-Lehre zusammen. Es gelingt, die ,rein medizinische Saftelehre und eine allgemein-kosmologische

[...] Spekulation in einen systematischen Zusammenhang zu bringen.“1®

Obwohl sie spater fast kanonisch werden sollte, konnte sie [die Vier-Safte-Lehre] zunachst nur mit Hilfe
zweier recht zweifelhafter Annahmen aufgestellt werden. Zum einen mufSte das Blut in das System
integriert werden, obgleich es kein Uberschissiger Saft ist, und zum anderen war es notwendig, die
Galle, die bisher entweder als einziger Saft aufgefalRt oder aber in unzahlige Unterarten gespalten
wurde, in zwei selbststandige ,humores’, die gelbe Galle (xoAn&avOr) und die schwarze Galle
(uéAawvaxohn = pehaYyolia) aufzuteilen.?’

Polybos versteht das Gleichgewichtsideal der eukrasia als Basis der menschlichen Gesundheit®®, Die
Absonderung oder ,Alleinherrschaft’ eines der Safte stort die versierte Harmonie und fiihrt somit zu
einer Erkrankung des Organismus‘: ,,Wenn einer davon sich absondert und fir sich allein bleibt, muR
nicht nur die Stelle, die er leer 146t, krank werden, sondern auch diejenige, wo er hinfliet und sich

“¥ In diesem

ansammelt, weil die Uberfiillung Schmerz und Beschwerde verursacht.
Wirkzusammenhang zwischen Gesundheit und Krankheit steht auch die humorale Therapie, die das
Ziel verfolgt, die Korpersafte wieder in ein harmonisches Gleichgewicht zurlckzufiihren, indem
Uberschiissige, krankmachende Safte aus dem Organismus entfernt werden. ,Dies erfolgt z.B. mithilfe
von Brechmitteln, Aderldssen, Blutegeln, Brandgeschwiiren zur Erzeugung von Heilfieber.“?° Priventiv
soll eine gesunde Diatetik dazu beitragen, dass das Gleichgewicht der Safte bestmoglich unterstitzt

wird.

In dieser Form gewinnt die Vier-Safte-Lehre eine weitreichende medizinische und naturphilosophische
Bedeutung. Im 2. Jahrhundert n. Chr. knlpft der Eklektiker Galen explizit an die hippokratischen

22
"22 als

Schriften an und etabliert ,die Saftelehre?!, also den Urbestand der hippokratischen Medizin
einen zentralen Bestandteil kanonischer Lehre, der bis zu den Naturphilosophen des Mittelalters in

dieser Form Giiltigkeit behalten sollte.

Klibansky, Panofsky und Sax! fiihren den beispiellosen Siegeszug der Vier-Safte-Lehre auf drei zentrale
(spezifisch griechische) Wirkmechanismen zurlick: (1) Die Suche nach Ur-Elementen oder Ur-
Qualitaten, die sich in einem mikrokosmisch-makrokosmischen Verhaltnis eindeutig bestimmen und
verorten lassen, (2) das Bestreben, diese Struktur auf seelische und kérperliche Erscheinungsformen

16 Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S. 38.

17 ebd., S. 38.

18 ygl. Haage 1990, S. 43. Neben dieser Empedokleisch-Hippokratischen Tradition lassen sich hier auch Parallelen zu der
Mesotes-Konzeption bei Aristoteles erkennen, die den Grundgedanken der Harmonie zum erstrebenswerten, maRBvollen
Handeln erhebt. Firr die Tradierung der Saftelehre im friilhen Mittelalter gewinnt insbesondere diese Analogie zur
aristotelischen Theorie an Bedeutung, die mit einer idealtypischen stoischen Ausgewogenheit in Verbindung gesetzt wird.

19 polybos: De natura hominis. Uber die Natur des Menschen. In: Der Arzt im Altertum. Griechische und lateinische
Quellenstiicke von Hippokrates bis Galen mit der Ubertragung ins Deutsche. Hrsg. von Walter Miiri, Miinchen 1962, S. 192-
193. Siehe hierzu auch: Haage 1990, S. 43 und Koelbing 1985, S. 15.

20 Esterl 2015, S. 95.

21 Demont arbeitet hier auch Abweichungen im Diskurs heraus: ,Doch die Humoralpathologie stieR auch auf Widerspruch. So
vertrat Ephesus die Auffassung, die ,schwarzen Gallensafte’ seien die Folge und nicht die Ursache der Krankheit. In seiner
Schrift De atra bile [...] musste Galen seine Theorie, der zufolge die schwarze Galle als einer der vier Kérpersafte naturgegeben
auch im Korper des Gesunden vorhanden ist, noch verteidigen, und das vor allem gegen die Anhanger des Erasistratos.”
(Demont, Paul: Der antike Melancholiebegriff: von der Krankheit zum Temperament. In: Melancholie. Genie und Wahnsinn
in der Kunst; zu Ehren von Raymond Klibansky (Hrsg.: Jean Clair). Ostfildern-Ruit 2005, S. 37)

22 Esterl 2015, S. 101.



zu beziehen und diese in ein numerisch-stabiles System einzubetten, (3) die Einordnung dieser Lehre
in ein libergeordnetes (auch dsthetisches) System der Harmonie und Symmetrie?,

1.1 Die Sonderstellung der schwarzen Galle

Die Begriffe cholé (Galle) und cholos (Wut, Zorn) sind im Griechischen eng verwandte Worter. Das Verb
meélancholan geht aber Uber den Bedeutungsumfang des einfachen Verbs cholan (,schlecht gelaunt
sein’, ,aufbrausen’ und ganz allgemein ,verriickt sein‘) hinaus. Es verbindet diesen aufbrausenden,
wahnsinnigen Zorn mit der Farbe Schwarz [melas] und dadurch — ganz metaphorisch — mit einer
dunklen Gemiutsverfassung. Dieses Bild hat sich in einer franzésischen Redewendung bis heute
erhalten: avoir les idées noires (triiben Gedanken nachhingen)?. Die Verbindung zwischen Galle und
Wahnsinn gehort bereits vor der Erwdahnung der schwarzen Galle in der Natur des Menschen zum
populdren Wissen, das sich auch in der attischen Umgangssprache wiederspiegelt. Belege dazu finden
sich unter anderem bei Aristophanes, Platon und Menander®:

In den Wolken des Aristophanes [also 423] schilt Pheidippides seinen Sohn, der dem Vater eben die
neueste Weisheit des Sokrates und Chairephon, die Ersetzung des Zeus durch den Dinos, weitergegeben
hat: ,So weit bist du in deiner Verriicktheit geckommen, dal du den Mannern glaubst, welche an der
Galle leiden.?®

Die schwarze Galle stellt ,man sich als zdhen, klebrigen, nach der Erhitzung teerdhnlichen Stoff von
widerwartigem Geruch“? vor, dessen Dimpfe das Gehirn befallen und den Verstand vernebeln
kénnen. Diese Beschreibungen wurden durch die Beobachtung erklart, ,dass Kranke bisweilen
schwarze Ausscheidungen [Kot, Urin, Erbrochenes] haben“?, lassen sich aber nicht in eine stimmige
medizinische Symptomatik einordnen und basieren auf singuldaren Befunden. Die Verfarbungen
wurden als das Bestreben des Korpers gedeutet, die (iberschissige schwarze Galle aus dem
Mechanismus zu entfernen.

Ein Uberschuss an schwarzer Galle fiihrt dabei zu einer Vielfalt der der Melancholie zugeschriebenen
Wirkungen: ,Sie wird zugleich fir Niedergeschlagenheit und Tobsucht, Tribsinn und Raserei,
Hautkrankheiten und Epilepsie verantwortlich gemacht.“? Nicht nur kérperliche Krankheiten, sondern
auch schwere geistige Stoérungen, wie Wahnsinn und Demenz, werden in der hippokratischen Tradition
mit der schwarzen Galle und der krankhaften Melancholie®® assoziiert. ,So vermischen sich

23 Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S. 31.
24 ygl. Demont 2005, S. 34.
25 vgl. Miri, Walter: Melancholie und schwarze Galle. In: Museum Helveticum: schweizerische Zeitschrift fur klassische
Altertumswissenschaft 10 (1953) Heft 1. Hier: S. 34-35.
26 ebd., S. 34.
27 Heidbrink, Ludger: Melancholie und Moderne. Zur Kritik der historischen Verzweiflung. Miinchen 1994. Hier: S. 26.
28 Haage 1990, S.42, siehe auch: Esterl 2015, S. 98.
29 Heidbrink, 1994, S. 25; siehe auch: Esterl 2015, S. 98.
30 Der erste dokumentierte Beleg fiir das Wort Melancholie bzw. Schwarzgalligkeit findet sich in der Schrift Uber Luft, Wasser
und Ortsanlagen (5. Jahrhundert v.Chr.), die im Corpus Hippocraticum Uberliefert wird und den Einfluss des Klimas auf den
Korper untersucht: ,,Wenn auf einen rauhen und im Zeichnen des Nordwinds stehenden Sommer ein ebenfalls im Zeichen
des Nordwinds stehender und trockener Herbst folgt, so ist dies nltzlich fir die Schleimtypen [...] und die feuchten Naturen
[...], aber sehr schadlich fur die Galletypen [..], denn diese werden zu stark ausgetrocknet, bekommen trockene
Augenentziindungen, heftige und langwierige Fieber, einige sogar Melancholien [...]. Die Begriindung ist folgende: Das
Feuchte und Wasserige der Galle wird ausgetrocknet und aufgezehrt, das Dicke und BeiRende bleibt zurtick.” (zitiert nach
Flashar 1966, S. 21-22; siehe dazu auch: Walther, Lutz: Einleitung zu: Melancholie. In: Melancholie (Hrsg.: Lutz Walther).
Leipzig 1999, S. 12-13) Die Melancholie tritt hier als eine Krankheit in Erscheinung, die unter bestimmten klimatischen
Bedingungen auftritt und eine Bedrohung fiir den ,trockenen Galletypen“ darstellt.
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allgemeinsprachliche Verwendungen im Sinne von ,wahnsinnig sein’ und medizinische

Fachterminologie [,am Krankheitsbild der Melancholie leiden‘]“3%.

Die Schwere dieser korperlichen Reaktionen scheint bereits in der Konzeption der schwarzen Galle
angelegt zu sein. Die schwarze Galle weckt durch ihre farbliche Konnotation die Assoziation einer
LEntartung der gelben Galle oder auch des Blutes“3? und biiRt diese dunkle, krankhafte
Bedeutungsnuance nie ganz ein. Anders als die anderen Safte — Blut, Phlegma und auch die gelbe Galle,
die konkret und augenfallig am Korper nachgewiesen werden kénnen — verbleibt die schwarze Galle
notwendigerweise im metaphorischen Bereich. Silke Esterl und Jean Starobinski nennen die schwarze
Galle sogar eine ,fiktive Substanz“*3. Dieser bildhafte Charakter der schwarzen Galle scheint auch ihre
Ndhe zu seelischen und psychischen Erkrankungen zu erklaren, die in der menschlichen Vorstellung
immer in inszenierter Bildlichkeit verbleiben miissen, da sie sich sonst unserer Vorstellungskraft
entziehen. Starobinski erkennt in der schwarzen Galle und der Melancholie einen Bruch im
naturwissenschaftlichen Bestreben der Humoralpathologie und das Verweilen im Numinosen: ,Man
ist nicht mehr vom Ubernatirlichen besessen, sondern wird von einer materiellen Substanz des
eigenen Inneren blockiert; der gottliche Parasitismus wird durch einen humoralen Parasitismus
ersetzt: Etwas in uns wendet sich gegen uns.”** Auch die Adaptionen von melancholischem Wahnsinn
in der antiken Literatur deuten auf eine solche Nahe zwischen Melancholie und Mythos hin:

Aretdus aus Kappadokien ging in seiner Beschreibung der, durch die schwarze Galle verursachten,
Krankheiten sogar bis zur Ilias zuriick. Der heftige Zorn, den Agamemnon gegen Achill empfindet, kann,
auch wenn es in dem Text [nicht] um schwarze Galle [...] geht, so, wie ihn Homer schildert, als Anfall von
Melancholie gedeutet werden: ,Seine schwarzen Eingeweide sind rings umher mit Wut entflammet;
seine Augen aber gleichen einem blitzenden Feuer.’ ,Solche Gestalt’, schreibt Aretdus in seinem Traktat
Von den Ursachen und Kennzeichen rascher und langwieriger Krankheiten nimmt die Melancholie an,
wenn sie tédlich werden soll."*®

Eine dhnliche mythologische Aufladung des Begriffs gelingt, wenn Sophokles den Begriff der schwarzen
Galle dazu verwendet, das Hydrablut zu beschreiben, in dem Herakles seine Pfeile trankt®®. Die
schwarze Galle steht somit bereits in der antiken Tradition in einem Spannungsverhaltnis zwischen
Mythologie und Realitat und eroffnet eine Skala des melancholischen Wahnsinns zwischen Krankheit
und heroischer Exorbitanz. Aus ethischer Perspektive scheint der Melancholiker in einem gefdhrlichen
Dualismus gefangen. In den Ethiken des Aristoteles offenbart der melancholische Charaktertyp eine
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Konstitution, , die [ihn] zu Heftigkeit und UnmaRigkeit zu zwingen scheint“?*’ und die Grundfesten der

Moral gefahrde.

Diese spannungsgeladene Dualitdt und der bildhafte Charakter, die der schwarzen Galle innewohnen,
heben sie bereits durch ihre deutliche Sonderstellung innerhalb der quattuor humores in eine
auffallende Nahe zum Sujet der Kunst. In der Antike wird die schwarze Galle ,auch gerne mit schwarzer
Tinte verglichen, die sich tber den Kérper ausbreitet und die Seele verfirbt.“*® Bezeichnend ist, dass
diese schwarze Tinte in der Renaissance und der Romantik zum Inbegriff kiinstlerischen Schaffens

31 Demont 2005, S. 35.

32 Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S. 45-46.

33 Esterl 2015, S. 98; siehe auch Starobinski, Jean: Die Tinte der Melancholie. In: Melancholie. Genie und Wahnsinn in der
Kunst; zu Ehren von Raymond Klibansky (Hrsg.: Jean Clair). Ostfildern-Ruit 2005. Ostfildern-Ruit 2005, S. 25.

34 Starobinski 2005, S. 24.

35 Demont 2005, S. 36.

36 vgl. Heidbrink 1994, S. 25.

37 Demont 2005, S. 35.

38 Esterl 2015, S. 93.



avanciert. lhre Nahe zur Innerlichkeit scheint das In-Worte-Fassen des Nicht-Sagbaren zu erleichtern
und findet eine Briicke zwischen Mythos und Krankheit: ,Das dunkle Wasser verwandelt sich in
Schreibmaterial“®.

2. Der Melancholiker als Genie — Aristoteles/Theophrast

Auch wenn die Frage nach dem melancholischen Genie zuerst in der Antike artikuliert wird, stellt sie
sich bis heute auf philosophischer, kultureller und soziologischer Ebene. Wie Porter in seiner
medizinhistorischen Anndherung an den Begriff der Depression betont, kommt der Melancholie
soziokulturell eine durchaus positive, mit Schopferkraft und Individualitat assoziierte, Rolle zu: , The

melancholic type has not been inhuman but intriguing.”4°

Dieses Faszinationspotential der Melancholie ist in antiker Tradition auf eine enge Verknipfung
zwischen melancholischer Pathologie und genialer Exorbitanz zuriickzufiihren. Bereits Platon entwirft
im Phaidros [244a-245c], mit Referenz zum Orakel von Delphi, ,,ein Konzept des Wahnsinns [manial],
das sich [...] durch die Hervorhebung der positiven Eigenschaften des Wahns von anderen Entwiirfen
unterscheidet. Die ,groBten Giiter’ seien bereits aus dem Wahnsinn entstanden [244a]“*l. Diese
spannungsgeladene Verbindung zwischen mania und Genie wird einige Jahrzehnte spater in
Problemata XXX,1 aufgegriffen und in der Feststellung zugespitzt, dass alle aulergewdhnlichen und
Uiberragenden Manner Melancholiker seien®?. Da die Schrift (,Was Klugheit, Verstand und Weisheit
betrifft“) zusammen mit dem Corpus Aristotelicum tiberliefert wurde®, sprach man diesen Ausspruch
noch bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts Aristoteles zu. Inzwischen gilt es aber als Konsens, dass diese
einflussreiche Arbeit zur Melancholie von Theophrast, Aristoteles” Schwiegersohn, stammt**.

Analog zu den Auswirkungen, die Wein auf Betrunkene habe, indem er deren psychischen Habitus
gradweise verandere, bewirke die schwarze Galle im Melancholiker natirliche Schwankungen im
seelischen Verhalten. Durch die Anlage der schwarzen Galle zwischen zwei kontraren Eigenschaften,
warm und kalt, kann die schwarze Galle dabei in beide Richtungen zu extremen Auspragungen fihren.
,Wiegt in ihr das Kalte vor, so zeigen sich beim konstitutionellen Melancholiker Lahmungen,
Stumpfheit, Depressionen; Gberwiegt das Warme, so stellen sich ein: Ausgelassenheit, Verziicktheit,
Labilitdt, Genialitat“®. Gelingt es, die ungleichmiRige melancholische Konstitution in ein
ausgeglichenes Verhiltnis zu bringen, ,so tritt das AuBerordentliche hervor, nicht als Krankheit,

“%  Theophrast betont dabei den ambivalenten

sondern als Wirkung einer natirlichen Anlage
Charakter der schwarzen Galle — und damit verbunden — den Erscheinungsformen von Melancholie: In

der ,Doppelgesichtigkeit der Melancholie [erscheint diese] als Krankheit und [zugleich als]

39 Starobinski 2005, S. 30.

40 porter, Roy: Mood Disorders. Social Section. London 1995, S. 416.

41 Walther 1999, S. 13.

42 Theophrast nennt hier einige Beispiele zur Veranschaulichung: ,Der Autor macht dabei keinen Unterschied zwischen den
Heroen der Mythologie und historischen Personen. So finden sich neben Ajax und Bellerophon unter den ,Spateren’ auch
Empedokles, Platon und Sokrates oder auch Lykurg, der Gesetzgeber Spartas, und Archelaos, der gleichermaRen aufgeklarte
wie despotische K6nig von Mazedonien.” (Demont 2005, S. 35)

43 ygl. Esterl 2015, S. 99.

44 Bei Radden und Esterl wird die Frage nach der Autorschaft zwar offengelassen, bzw. lber die aristotelische Tradition unter
dem Namen Aristoteles subsumiert, Miri aber macht deutlich, dass die Autorschaft inzwischen ,unbestritten” Theophrast
zugeordnet werden konne (vgl. Miri 1953, S. 21).

45 Mari 1953, S. 22.

4 ebd., S. 22.



Voraussetzung fir Genialitdt“¥’. Diese Gleichzeitigkeit diametral entgegengesetzter Pole verdeutlicht
die inhdrente Ambiguitat des melancholischen Genies. Esterl arbeitet in Anlehnung an Theunissen
heraus, dass die Ambivalenz bereits im griechischen Wort fir Genialitat [perittds] angelegt sei, das im
positiven Deutungskontext das Uberragende, Ausgezeichnete und Hervorragende im negativen Sinn
aber das UbermiRige, Ubertriebene, Exaltierte oder sogar das Vermessene, Hybride bedeuten kann“®.

Das Geniehafte konstituiert sich dabei ganz essentiell (ber die auffallende Sonderstellung der
schwarzen Galle innerhalb der humores: ,Dank der Eigentlimlichkeit der schwarzen Galle, extreme
Warme oder Kalte anzunehmen, ist der Melancholiker zur weitesten Amplitude seelischen Verhaltens
befihigt.“*® Bei dieser enormen Spannbreite an melancholischen Ausprigungen verspricht nur ein
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,schmaler Streifen“® auBergewohnliche Genialitdt. In der Notwendigkeit, eine geeignete Mitte zu

finden und die Melancholie ,im richtigen MittelmaR“*? zu halten, spiegelt sich der aristotelische

“52

,U€oov-Gedanken“? einer idealen Harmonie.

Entscheidend ist, dass der ,,Melancholiker des Hellenismus [...] alles andere als ein ausgeglichener,
gesunder Mensch [ist].“>® Die Ndhe zum Pathologischen und der Wahnsinn bilden eine konstitutionelle
Charakteristik der Melancholie. ,Vielmehr wurde [sogar] ein Zusammenhang hergestellt zwischen dem
Melancholischsein und der kiinstlerischen Kreativitit, ja sogar zwischen Krankheit und Genialitit.“>*
Schott und Tolle erkennen in der Pathologie von Theophrasts melancholischem Genie ,,eine Deutung,
die an den modernen Terminus der ,kreativen Krankheit’ erinnert.“>> Es scheint gerade die Dualitit
eines eigentlich paradoxen Begriffs zu sein, der das Faszinationspotential des melancholischen, bzw.

wahnsinnigen, Genies bestandig aufrechterhilt.

Auch auBerhalb antiker medizinischer Schriften gewinnt Theophrasts These an Popularitat. Cicero,
Seneca, Gellius und Plutarch beziehen sich direkt oder indirekt auf die Grundthese Theophrasts,
,wobei sie freilich [...] die Entdeckung dem Aristoteles zuschreiben.“*® Literarische Adaptionen zeigen
Propheten, Priester, Wahrsager, Dichter, Kiinstler bevorzugt in einem melancholischen
Spannungsverhaltnis zwischen krankhaftem Wahnsinn und exorbitantem Genie. Obgleich der
Genieaspekt des Melancholikers im Mittelalter an Bedeutung verliert>, avanciert er durch die
Bearbeitung italienischer Humanisten in der Renaissance zum zentralen Topos friithneuzeitlicher
Melancholierezeption. Die Reichweite dieser Adaption hebt den Topos des wahnsinnigen Genies in das
etablierte Begriffsinventar der Moderne.

47 \Walther 1999, S. 16.

48 Esterl 2015, S. 100.

49 Mari 1953, S. 22.

50 ebd., S. 22.

51 Walther 1999, S. 15.

52 Miri 1953, S. 24.

53 Walther 1999, S. 15.

54 Schott, Heinz; Tolle, Rainer: Geschichte der Psychiatrie. Krankheitslehren — Irrwege — Behandlungsformen. Minchen 2006.
S. 409.

55 ebd., S. 410.

56 Miri 1953, S. 21.

57 vgl. Schott 2006, S.410; Esterl 2015, S. 110.



3. Mittelalterliche Melancholie als Sammelbegriff fir Wahnvorstellungen

Die humorale Medizin des Mittelalters ist ein Sammelbecken unterschiedlicher Wahnvorstellungen®®,
die fast ausschlieBlich als verschiedenartige Auspragungen krankhafter Melancholie bewertet werden.
Die enorme Vielfalt sich oftmals widersprechender Symptome kann dabei zum einen als
Charakteristikum der undurchsichtigen Melancholie gezahlt und zum anderen als Produkt einer
weitverzweigten medizinischen Tradition in einem Netz attischer, arabischer und abendlandischer
Einfliisse verstanden werden®. Trotz der Verschiedenheit und der schieren Masse an Symptomen
lassen sich Konzeptionslinien erkennen, die fiir diese Melancholietradition pragend geworden sind:

Zur Pathologie der Melancholie im Mittelalter zdhlen: Angstzustande, Wahnvorstellungen,
Schlaflosigkeit, Tragheit, Midigkeit, Abmagerung oder Véllerei, Stérung der Potenz, standiges Griibeln,
Verfolgungswahn,  Verschwimmen von  Rationalitdt und Emotionalitdt, tiefgehende
Personlichkeitsstérungen (Verlust des Rechtsempfindens), Verzweiflung und Selbsthass®®. Die
krankhafte Melancholie duRert sich somit geistig und sensorisch in psychischen Veranderungen, die
sich physisch manifestieren und &dhnelt dadurch dem modernen Bild einer psychosomatischen
Krankheit. Melancholie im Mittelalter duflert sich dabei grundsatzlich in dem Glauben ,,an das

|1161

Uberfallenwerden durch irgendein nichtexistierendes Ubel“®* und einem ,,die Seele beherrschende[n]

Argwohn, aus dem Furcht und Traurigkeit entstehen.“®?

Die Ursache melancholischen Wahnsinns findet die humorale Medizin der Spatantike und des
Mittelalters in der Stérung des Gleichgewichts der vier humores (,,einer rein humoralpathologischen
Entgleisung“®) und dem damit einhergehenden Uberhang der schwarzen Galle, die sich auf Herz und
Gehirn ausbreitet®. Galen beschreibt diesen Prozess als eine dynamische Wanderung der schwarzen
Galle: ,,[Dler Dunst der schwarzen Galle ist es, der zum Gehirn steigt, den Verstand verwirrt und die
,Einbildung von Unwirklichkeiten’ erzeugt, dabei aber auch ,das Herz in Furcht versetzt’.“%> Neben
Galens humoralpathologischer Konzeption steht die Vorstellung der melancholia adusta (Avicenna
zahlt hier zu den bekanntesten Vertretern), die das entstehende Ungleichgewicht der humores , auf
den RuR oder die Asche”®® eines verbrannten Saftes zurlckfihrt.

Innerhalb der verschiedenartigen Symptome lassen sich zwei Hauptgruppen des melancholischen
Wahnsinns unterscheiden: ,eine Hypochondria und eine Art Kephalose, eine Erkrankung der

58 Zu dieser starken Betonung des Wahnsinns in der Melancholie hat sicherlich beigetragen, dass unsere heutige Vorstellung
von Bipolaritdt und die Differenzierung zur Melancholie ein sehr junges Phanomen ist. Diese Trennung wurde erst ,1966
vorgenommen, als der Schweizer Psychiater Carlo Perris [...] zeigen konnte, dass sich im Bereich des manisch-depressiven
Krankseins zwei Formen unterscheiden lassen: die monopolar verlaufenden Depressionen [Melancholien] und die bipolaren
Verlaufsformen einschliefRlich der reinen Manien.” (Schott 2006, S. 414)
53 Jennifer Radden betont die enge Verbindung der Melancholie zur Medizingeschichte: “The writing on melancholy [...]
illustrates the way humoral theory and the symptom description of melancholy traveled between ancient and medieval
[western European] medicine by way of Arabic medicine. Arabic medical authorities such as Avicenna and his immediate
influences Ishaq ibn Imran and Haly Abbas knew Greek medical lore, and, although there were also more direct sources
through Latin translations of the Greek works, were to a significant extent responsible for its return to western Europe to
influence medieval medicine.” (Radden, Jennifer: The Nature of Melancholy. From Aristotle to Kristeva. New York 2000, S.
75)
60 ygl. Demont 2005, S. 36; siehe hierzu auch: Schipperges, Heinrich: Melancolia als ein mittelalterlicher Sammelbegriff fur
Wahnvorstellungen. In: Melancholie (Hrsg.: Lutz Walther). Leipzig 1999. S. 53-59.
61 Schipperges 1999, S. 54.
62 epd., S. 54.
63 ebd., S. 55.
64 yvgl. Esterl 2015, S. 102.
65 Schipperges 1999, S. 53.
66 Schott 2006, S. 405, in Referenz zu Klibansky et. al 1990.
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Hirnsubstanz“®’. Die Entstehungsweisen und Schweregrade der beiden Ausprigungen lassen sich
dabei unterscheiden. Bei der Hypochondrie steigt der Uberschuss der schwarzen Galle ,zum
Magenmund und zum Herzen [auf und evoziert] dort Niedergeschlagenheit, Furcht, Todesangst und
MiRtrauen“®®, Nur sekundar erreicht das Gehirn dabei der hochsteigende schwarze Dunst der ,spiritus
spirituales’ und wird im Ventrikelsystem gespeichert. , [M]ittels der Funktion der ,cellula rationalis’,
wirkt nun die schwarze Galle — eben als die hypochondrische Form der Melancholie — auf die
Vorstellungswelt ein.“®® Unter einer Kephalose wird im Gegenzug eine Erkrankung der Hirnsubstanz
verstanden, die ein Leiden des gesamten Korpers mit sich bringen kann, ,vorzugsweise in
Schlaflosigkeit, Kopfschmerz, Flimmern vor den Augen mit unstetem Blick und Druck auf [den]
Augenhdhlen.“’° Bei dieser Form der Krankheit zeigt sich auch soziale Entfremdung und Vereinsamung
(,Der Kranke sieht das Verhiltnis zu Bridern und Eltern, das ihm lieb sein mifRte, als etwas
Schreckliches an, und er meidet die Familie, weil schon ihr Anblick lastig ist.“’!). Auch diese Stdrungen
zwischenmenschlicher Beziehungen werden (bspw. bei Galen) als eine physiologische Stérung erklart
und somit rein somatisch verstanden’?.

Die Epilepsie erscheint als eine Unterform der Melancholie, die ebenfalls tiber das Ventrikelsystem des
Gehirns erklart wird. Dabei wird die Seelentatigkeit durch wandernde Flissigkeit unterbrochen. Die
Stilisierung der Epilepsie zu einer ,heiligen Krankheit’ ist zwar eine populare Vorstellung der Zeit, wird
aber in der medizinischen Tradition ausgespart (Constantinus spricht in Referenz von ,bekannte]r]
epileptische[r] Empfindsamkeit“’3).

Die krankhaften Erscheinungsformen der Melancholie im Mittelalter erinnern zudem an die
Symptomatik der wahnsinnig machenden Liebeskrankheit amor hereos’®. Besonders prominent findet
sich der Begriff amor hereos”™ im Viaticum von Constantinus Africanus [1020 bis 1087], der

67 Schipperges 1999, S. 61.
68 ebd., S. 61.
69 ebd., S. 61
70 ebd., S. 61-62.
71 ebd., S. 62. Schipperges bezieht sich hier auf Galens Abhandlung liber die Vermogen der Seele als Folge der Mischung des
Korpers bei Hauke (1937).
72ygl. ebd., S. 62.
73 ebd., S. 64.
74 Im Kontext mittelalterlicher Moralvorstellungen mag sich die Simplifizierung aufdrangen, dass korperliche Liebe aus
theologischer Perspektive immer einen problematischen, da siindhaften, Charakter haben misse und amor heroes somit
seine Sonderstellung einbliRen konnte. Doch auch wenn der Liebesbegriff —ausgehend von spatantiker Tradition —immer in
einem schwer zu fassenden Verhaltnis zwischen einer heiligen gottlichen Liebe und einer entarteten Liebeslust stand, ist zum
scholastischen Liebesverstandnis ,jedoch festzuhalten, dalR Augustinus und ebenso Thomas von Aquin amor prinzipiell
monistisch als bonum werten” (Haage 1990, S. 32). Der ,eigenbehérige Gegenstand’ der Liebe ist nach Thomas von Aquin das
Gute: ,Es gehort sich also, dal® das die eigentliche Ursache der Liebe ist, was Gegenstand der Liebe ist. Der eigenbehorige
Gegenstand der Liebe ist aber Gut: weil [...] die Liebe eine Art Gleichnaturigkeit oder Gefallheit des Liebenden zum Geliebten
besagt; fur jeden aber ist Gut das, was zu ihm gleichnatirlich und verhaltnistragig ist“ (Thomas von Aquino: Summe der
Theologie. Band 2: Die sittliche Weltordnung (Hrsg.: Joseph Bernhart) Stuttgart 1985. Hier: 27. Untersuchung, 1. Artikel, S.
184). Augustinus bewertet die Qualitat der Liebe an der Ausrichtung der Seele: ,,Die Zuchtlosigkeit ist auch nicht ein Fehler
schoner und lieblicher Kérper, sondern der Seele, die in verkehrter Weise leibliche Genisse liebt und dartiber das MaRhalten
vernachlassigt, das uns fir Giliter von weit hoherer geistiger Schonheit und unverganglicher Lieblichkeit empfanglich machen
wirde” (Aurelius Augustinus: Vom Gottesstaat. Band Il. eingeleitet und tbertragen von Wilhelm Thimme. Zlrich 1955. Hier:
12. Buch, Kapitel 8 ,Der bose Wille und die verkehrte Liebe’, S. 74-75). Somit findet sich bei den beiden bedeutendsten
Moraltheologen des Mittelalters durchaus die Moglichkeit einer gottgefalligen Liebe (vgl. hierzu: Ridiger Schnell: Causa
Amoris. Liebeskonzeption und Liebesdarstellung in der mittelalterlichen Literatur. Bern 1985, hier insbesondere: S. 54-58).
Amor hereos steht als pathologische Veranderung des inneren Gleichgewichts und als extreme Auspragung des Liebesbegriffs
allerdings aulRerhalb dieses gesunden und gottesgefalligen Liebesverstandnis’.
75 Haage weist den formalen und semantischen Einfluss dreier verschiedener Traditionen nach: ,1) griechisch ,eros’, 2)
arabisch ,al-,isq‘ [jedenfalls auf Constantinus Africanus und von dort weiter wirkend], 3) lateinisch ,herus’.” (vgl. Haage 1990,
S. 34)
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Ubersetzung eines kurzen arabischen Heilbuchs zum Gebrauch auf Reisen von Ibn al Dschazzar’®, das
die Medizin des Mittelalters elementar gepragt hat.

Haage arbeitet vier zentrale Kriterien der nosologischen Liebeskrankheit heraus, die den spatantiken
und mittelalterlichen Kanon bestimmen:
1) die Intensitdt der Liebesleidenschaft; 2) ihre tatsachliche oder eingebildete Unerfiillbarkeit; 3) [...] die
Dauer der intensiven Leidenschaft; 4) das [...] pathologische Bild einer speziellen Liebeskrankheit, dessen

pathologische Zilige von somatischer wie von psychischer Symptomatik in Richtung aus melancholia und
mania gekennzeichnet sind.””

Dabei erinnert insbesondere die ,Intensitdt’ (1) der Liebeskrankheit an die intensiven Auswirkungen
der Melancholie auf Kérper und Seele, die extreme Auspragungen annehmen kénnen. Das klassische
Beispiel fur die somatische Symptomatik leidenschaftlicher Liebe enthalt Fragment 31 der sapphischen
Gedichte: ,das Feuer, das die Haut durchrieselt, Seh- und Hoérstérungen, Schweillausbruch, Zittern,
Wechsel der Gesichtsfarbe.“’® Die Psychosomatik des liebevollen Sehnens zeigt dabei klare Parallelen
zu den korperlichen und seelischen Auswirkungen der Melancholie.

Anders als die Melancholie, deren Ausléser ganz bewusst im Dunkeln liegt, da eben gerade die Non-
Kausalitat das Melancholische bestimmt, lasst sich die Liebeskrankheit auf die Ursache der scheinbar
unerfillten Liebe zuriickfihren. Auch wenn die ,Unerfiillbarkeit’ (2) der Liebe besondere Strahlkraft
flr die Bearbeitungen von Liebeskummer und Liebeskrankheit in Kunst und Literatur hat, ist sie fiir die
melancholische Liebe dagegen kein singuldres Kriterium: ,Auch die erwiderte Liebe kann eine
melancholische sein. Fiir Platon waren gerade die Liebenden jene, die besonders zur Melancholie
neigten.“”® Sowohl eine unerfiillte als auch eine ziigellose Liebe kénnen zu einem Ungleichgewicht
beitragen und die Entwicklung einer pathologischen Liebeskrankheit bedingen.

Flir Haage wird die Dauer der Liebeskrankheit (3) besonders wichtig, um eine trennscharfe Abgrenzung
zwischen den Begriffen amor hereos und minne zu gewadhrleisten. Neben der weitreichenden
medizinischen Auseinandersetzung mit einer Pathologie der Liebeskrankheit, avanciert das Motiv (un-
)Jerwiderter Liebe auch literarisch zu einem unverzichtbaren Topos des Mittelalters. Doch auch wenn
die weitreichende medizinische Bedeutung des amor hereos dazu verlockt eine Deckungsgleichheit
zwischen der humoralen Liebeskrankheit und der sehnenden Liebe mittelalterlicher Minne-Lyrik
anzunehmen, warnt Haage ausdriicklich vor dieser simplifizierenden Gleichsetzung®. Dem Sehnen des
Minneritters fehle der pathologische Zug des medizinischen fixierten Terminus.

Die Symptome, mit der sich ,das pathologische Bild‘ (4) dieser Liebeskrankheit konkret duBert,
variieren zwar in unterschiedlichen Bearbeitungen, verweisen aber auf dhnliche Muster innerlicher
und &uBerlicher Extreme: Schlaflosigkeit, anhaltende Traurigkeit, Appetitlosigkeit sowie
unkontrollierbare Stimmungsschwankungen, die bis zu manischen Ausbriichen und paranoiden
Schiiben reichen kénnen®.,

76 Urspriinglich geht das Leiden auf eine novellenhafte Schilderungen und Belege eines groRen alexandrinischen Arztes,
Erasistratos aus Keos, zuriick. Der Legende nach verliebt sich Antiochus, Sohn des Konigs Seleukos, leidenschaftlich in seine
Stiefmutter Stratonike. Dabei leidet er so immens unter der unerfillten Liebe, dass sein nahender Tod blof durch eine Heirat
zwischen Antiochus und seiner Stiefmutter abgewendet werden kann (vgl. Haage 1990, S. 34).
77 Haage 1990, S. 36-37, Hervorhebungen D. Jansen.
78 Haage 1990, S. 37; vgl. zur Symptomatik der pathologischen Liebeskrankheit auch: Esterl 2015, S. 103 ff.
79 Esterl 2015, S. 105.
80 Haage erklart die ausfiihrliche Auseinandersetzung mit dem Begriff amor hereos in der abendlandischen mittelalterlichen
Medizin zudem Uber den Einfluss der ,Hohen Schule von Montpellier’ und dem immensen Einfluss von Constantinus Africanus
und grenzt sich damit von Adelheid Giedke, 1983 und Paul Diepgen, 1963 ab, die diese Faszination eben im Minne-Motiv
begriindet sahen. (vgl. Haage 1990, S. 47)
81vgl. Haage 1990, S. 46-51.
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Interessant ist die dualistische Anlage der Liebeskrankheit, die deren enge Verbindung zur Melancholie
deutlich macht. Sowohl die Liebeskrankheit als auch die pathologische Melancholie duf3ern sich in
sozialer Ausgrenzung und biologischer Symptomatik und fulen dabei gleichzeitig auf der Auswirkung
duBerer Einfliisse und innerer Konstitution. Zudem werden beide Krankheiten als eine Gefahrdung fir
Seele und Kérper begriffen, wobei sich Geistigkeit und Kérperlichkeit gegenseitig bedingen®?. Dabei
gleichen sich Melancholie und amor hereos nicht nur in ihrer Symptomatik, sondern auch in den
empfohlenen Behandlungsformen.

Die Grundlage der Therapievarianten bildet die humoralpathologische Vorstellung, dass ,[d]ie
krankhaften Safte [..] ausgetrieben oder beruhigt werden [missen]. Hierzu wird das antik-
mittelalterliche Therapie-Schema in voller Breite eingesetzt: die Diatetik, die Pharmazie und
angedeutet auch die Chirurgie.“®® Die Grundvorstellung der Distetik bildet die Kunst der
Lebensfiihrung unter Beachtung der sex res non naturales (,,Klima und Luft, Essen und Trinken, Schlaf
und Wachen, der Rhythmus von Arbeit und MuRe, die Ausscheidungen und die innere Sekretion, die
Regulierung des Affektlebens“®*). Constantinus von Africanus nennt beruhigendes Zureden, Bider,
Dichtung, Musik und Salbungen; eine wohltuende Erndahrung bestehend aus viel Wasser und Wein,
Fleisch und Krautern. Aber auch korperliche Verausgabung durch Sport und Spaziergange sowie
hiufiger Koitus werden empfohlen®. Und obwohl das bevorzugte Vorgehen bei besonders kritischen
Fallen eher palliativ auf die Linderung erkennbarer Symptome gerichtet ist, gibt es auch Belege fir
extremere MalRnahmen: ,Als ein chirurgischer Eingriff wird [beispielsweise] empfohlen, auf beiden

Hohen des Genickes bis auf das Schidelbein zu brennen®.

4. Entwicklung des melancholischen Temperaments im Mittelalter

Neben den Beschreibungen pathologischer Formen der Melancholie etabliert sich im Mittelalter das
Verstandnis von Melancholie als Charaktereigenschaft. Diese Vorstellung findet in der populdren
Temperamentenlehre des 12. und 13. Jahrhunderts ihren Hohepunkt. Die Entwicklung der Melancholie
von einer krankhaften Auspragung zu einem Wesenszug verlduft analog zur Fokusverschiebung von
der eukrasia zum Konzept der neutralitas.

Die eukrasia — das perfekte Gleichgewicht der vier Kérpersafte — wird als solches zwar angestrebt,
verbleibt aber zwangslaufig auf der Ebene eines idealtypischen Konzepts. Zwischen der vollkommenen
Harmonie der Gesundheit und einer schweren Krankheit ,sieht die hippokratische Medizin ein weites
Feld der Neutralitas, in dem sich das tagliche normale Leben des weder Ganz-gesund- noch Ganz-
krank-Seins abspielt: Als Neutralitas gilt ,ein Bereich standiger Dynamik mit flieRenden Ubergingen
[...].*¥” Mit fortschreitendem Abweichen von der Vorstellung einer eukrasia und der zunehmenden
Stilisierung des Harmoniegedankens als philosophisches — nicht erreichbares — Ideal gewinnt das
Konzept der neutralitas graduell an Bedeutung.

82 ygl. Esterl 2015, S. 106.
83 Schipperges 1999, S. 65. Anmerkung: Hervorhebungen durch D. Jansen.
84 vgl. ebd., S. 53-54. Die sex res non naturales dienen nicht nur der Behandlung von melancholischem Ungleichgewicht,
sondern dienen auch praventiv der Verhinderung eines moglichen Ausbruchs.
85 vgl. ebd., S. 66.
86 ebd., S. 68.
87 Esterl 2015, S. 95; Haage 1990, S. 44.
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Klibansky, Panofsky und Saxl begriinden durch diese Bewegung die wachsende Etablierung einer
Charakterlehre: Da das optimale Gleichgewicht als idealer Gesundheitszustand zwar angestrebt, aber
de facto das Vorherrschen eines Saftes — als vorherrschende Charakterkonstitution — angenommen
wurde, ,muRte sie auch allméahlich zur Lehre von den vier Temperamenten werden.“ Die Vorstellung,
das je nach individueller Konstitution ein Korpersaft liberwiegen kann (idiosynkrasia), dient bereits in
der antiker Humoralpathologie als Erkldrungsmodell fiir individuelle Krankheitsneigung®. In der
Temperamentenlehre tragt das Vorherrschen eines Korpersaftes aber nicht mehr allein die Ziige
krankhafter Pathologie; stattdessen bestimmt es den Menschen in seiner charakterlichen Anlage und
ermoglicht auf diese Weise Uiberhaupt erst die Frage nach dem spezifischen Wesen der Melancholie
und den Merkmalen eines Melancholikers.

Die Basis der Temperamentenlehre bilden dabei weiterhin die Grundannahmen der Vier-Safte-Lehre.
Galens Konzept wird dazu allumfassend von mikrokosmisch-makrokosmischen Relationen
durchzogen.

Die Naturphilosophen des Mittelalters erweitern die Verbindungslinien zwischen den vier Saften und
spezifischen Eigenschaften (feucht, warm, kalt, trocken) Giber die Zuordnung zu Elementen (Luft,
Wasser, Feuer, Erde) und Organen (Herz, Leber, Gehirn, Milz). Einzelne Ausfiihrungen sehen zudem
Beziehungen zwischen dem Uberhang einzelner Sifte und bestimmten Lebensphasen des Menschen®.
Jedes Zuordnungscluster wird dann mit Stimmungen und charakterlichen Anlagen des Menschen
verbunden, die sich aus den humoralen Typen ableiten®: ,Die vorherrschenden Charaktertypologien
der Temperamentenlehre sind: der sanguinische Typ [Vorherrschen des Blutes], der cholerische Typ
[Vorherrschen der gelben Galle], der phlegmatische Typ [Vorherrschen des Schleimes] und eben der
melancholische Typ [Vorherrschen der schwarzen Galle].”°? Der Sanguiniker gilt als fréhlich, der
Choleriker als jahzornig, der Phlegmatiker als triage und der Melancholiker als schwermtig®.

In der mittelalterlichen Scholastik entwickelte sich die Vier-Safte-Lehre der Humoralpathologie somit
zu einer typologisch angelegten Temperamentenlehre, die sich in Anlehnung an Klibansky, Panofsky
und Saxl mit der folgenden Tabelle zusammenfassen lasst:

Blut Luft Herz feucht/warm Sanguiniker
Schleim Wasser Gehirn feucht/kalt Phlegmatiker
gelbe Galle Feuer Leber trocken/warm Choleriker
schwarze Galle Erde Milz trocken/kalt Melancholiker

Diese Entwicklung hin zu einem Wesensmerkmal I6st die Melancholie von ihrer pathologischen
Bedeutungsebene ab und spricht dem Melancholiker eine angeborene Veranlagung zu. Diese

88 Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S. 43.
89 yvgl. Koelbing 1985, S. 15.
% Die Verknlpfung mit den Lebensaltern — Knabenzeit, Jiinglingszeit, Mannesalter und Greisentum — fiihrte zu einer
Kontroverse tiber den Beginn des Zyklus’: ,Der Zyklus ist durch das gesamte Mittelalter und die Renaissance hindurch im
Wesentlichen unverandert geblieben, abgesehen von einer gewissen Kontroverse tber seinen Anfangspunkt. Er konnte
namlich entweder bei der ,phlegmatischen’ Kindheit einsetzen, um Uber die ,sanguinische’ Jugend und die ,cholerische’
Reifezeit zum ,melancholischen’ Greisenalter zu gelangen (und unter Umstanden zu einer ,zweiten Kindheit zuriickzukehren);
oder aber er begann mit der ,sanguinischen’ Jugend, um Uber die ,cholerische’ Periode zwischen zwanzig und vierzig und die
,melancholische’ zwischen vierzig und sechzig bei ,Phlegma‘ des Greisenalters zu enden.” (Klibansky, Panofsky, Saxl 1999, S.
41)
91 Schott, Tolle: Geschichte der Psychiatrie. Krankheitslehren — Irrwege — Behandlungsformen. Miinchen 2006, S. 404.
92 Ester| 2015, S. 97.
93 Koelbing 1985, S. 16.
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Bewegung ,normalisiert” die Melancholie und integriert schwachere Auspragungen melancholischer
Stimmungen — Miidigkeit, phasenweise Traurigkeit, soziale Unsicherheit —in die Zuschreibungsvielfalt
des Melancholikers. Die Temperamentenlehre versagt der Melancholie aber zugleich den Zugang zum
Aullergewdhnlichen: Das Temperament des mittelalterlichen Melancholikers entspricht nicht der
Exorbitanz des melancholischen Genies der Antike. Im Zuge dieser Entwicklung tritt die Genietradition
der aristotelischen Tradition im Mittelalter in den Hintergrund.

5. Melancholie in der mittelalterlichen Astrologie

Neben den humoralen Erklarungsansatzen melancholischer Krankheiten und dem Verstandnis der
Melancholie als Charakterzug innerhalb der Temperamentenlehre gewinnt in Spatantike und
Mittelalter die Astrologie immer mehr an Bedeutung®: ,Die arabische Astrologie des friihen
Mittelalters, die als erste eine Verbindung zwischen den vier Temperamenten des Menschen und den
himmlischen Gestirnen herstellt, ordnet die Melancholie dem Planeten Saturn zu.“®® Durch die groRe
Distanz seiner Umlaufbahn zur Sonne, gilt der Saturn als lebensfeindlichster, kaltester und dunkelster
Planet, wodurch eine Analogie zur kalten und trockenen schwarzen Galle gelingt®®. Durch die groRRe
Entfernung zur lebensspendenden Warme der Sonne gewinnt der Saturn zudem eine Dualitat, die ihn
dem ambigen Charakter der Melancholie anndhert: Die grofle Distanz des Saturn und somit seine
Sonderstellung innerhalb der Planeten , bedeutet [...] nicht nur den Verlust der Lebensenergie, sondern
auch eine Befreiung von der allem irdischen anhaftenden Schwere.“®” Zudem wird der Saturn in der

“38 erhoben. Diese

Astrologie des Mittelalters zu einem wahren ,Mysterium der Antagonismen
vielfdltigen Bedeutungsnuancen entstehen nicht zuletzt aus dem Zusammenfluss hellenischer,
romischer und arabischer Quellen. Zudem wird in der mittelalterlichen Astrologie ein Saturnbild
rezipiert, in dem sich die Geltungsbereiche astronomisch-naturwissenschaftlicher und mythologischer
Vorstellungen tberschneiden. Dadurch erscheint die Gottergestalt Saturn zeitgleich in einer kontréar-
angelegten Trias aus der rémischen Flur- und Saatengottheit Saturn, der Zeitgottheit Chronos und dem
grausamen Gottervater Kronos®. Durch die unterschiedlichen kulturell-mythologischen
Zuschreibungen dieser Gottheiten konstituiert sich das astrologische Saturnverstandnis in einer Flut
von Widerspriichlichkeiten:
[Saturn] sorgt fir Armut und Besitz, fur Intelligenz und verdorbenen Charakter, fiir Gesundheit und
Siechtum, er ist der Planet der Schitze und des Todes, der Herrscher und Sklaven, Erfinder des
Minzgeldes und Damon der Erdentiefe. Im Zeichen des Saturn werden Verbrecher und Kinstler,
Wahnsinnige und Genies, Feiglinge und Heroen, Knechte und Konige geboren. Das saturnische
Temperament kann die Biirde fortwahrender Niederlagen, aber auch den Triumph groRter Erfolge
bedeuten.1%

Es ist diese Ambiguitdt des Saturn, die spannungsgeladene Gleichzeitigkeit sich diametral
gegenilberstehender Qualitdten, die es der astrologischen Tradition ermdglicht, mit dem
vielschichtigen, widerspriichlichen Bild der Melancholie zu verschmelzen. Durch die Verbindung der
Safte- und Temperamentenlehre mit der Astrologie verdndert sich das Gesicht der Melancholie. Das
individuelle Gebrechen, die singulare Konstitution des Einzelnen, wird Teil eines auBermenschlichen

%4 vgl. Heidbrink 1994, S. 27.
9 Walther 1999, S. 16.
% vgl. ebd., S. 16-17.
97 ebd., S. 17.
%8 Heidbrink 1994, S. 27.
99 vgl. Wittstock, Antje: Melancholia translata. Gottingen 2011, S. 46.
100 Heidbrink 1994, S. 27-28
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Systems: ,,Die Melancholie wandelt sich [...] in ein kosmologisches Fatum, dem der Einzelne mehr oder
weniger ohnméchtig ausgeliefert ist.“*°! Die Verantwortung fir die melancholische Verfassung wird
aus dem Bereich individueller Lebensfiihrung enthoben und einer astrologisch-mystischen Macht
Uberantwortet. Um diese Dynamik besser einordnen zu kénnen, sei hier kurz auf die wachsenden
Einflisse von mythologischen Handbiichern, wie Mythographus Ill und Libellus de imaginibus deorum,
verwiesen, welche die Kenntnisse aus antiken Quellen und den seit dem 12. Jahrhundert in
Ubersetzungen vorliegenden Hauptwerken der arabischen Astrologie umfassen.

Auch wenn die spatantike Tradition positive Konnotationen des saturnischen Menschen kennt,
dominiert insbesondere in der populdren Auffassung des Mittelalters ein sehr negatives Saturnbild®2,
Goebel fiihrt dies auf eine zunehmende Uberblendung zwischen Satan und Saturn zuriick!®®. Mit der
italienischen Renaissance kommt es allerdings zu einer ,humanistischen Aufwertung des Saturn“1%

die sich auch auf das verbreitete Melancholieverstandnis ausweitet.

6. Acedia — Entwurf einer Innerlichkeit

Neben der Melancholia gewinnt mit der Acedia das Melancholische im Mittelalter eine weitere
Erscheinungsform. Der Begriff akédia bezeichnet mit seinem verneinenden a die ,,doppelte Ablehnung
der Sorge sowohl fir die anderen als auch fiir sich selbst: Vernachlassigung, Gleichgiltigkeit, das
Zurlcklassen der Toten ohne Grabstatte“'®.
,Unbekiimmertheit um das, worum wir uns eigentlich kiimmern sollten“!, eine Abkehr von Pflichten

Diese Form der Sorglosigkeit meint die

und Hinwendung zur Bedeutungslosigkeit. Diese semantische Komplexitat, die dem Begriff bereits im
antiken Griechenland zukommt, ,verzehnfacht sich im Christentum“!%’. Dieser Umstand scheint
zunachst verbliffend, da der Begriff der Acedia urspriinglich in einem sehr speziellen Sinn und
innerhalb eines klar abgegrenzten Raums gebraucht wird. Die Acedia (auch als das weiRe Martyrertum
bekannt) befillt Ménche, insbesondere Anachoreten?®, treibt diese an die Grenzen ihrer Belastbarkeit
und stellt ihren Glauben intellektuell und spirituell auf die Probel®. Symptomatisch duBert sich die
Acedia ,,im taedium, einem Widerwillen, der bis zum Ekel gehen kann, und endet oft im torpor, in einer
Schlaffheit, die in Stumpfsinn ibergeht.“!1° Die Acedia erinnert bildlich an eine Miidigkeit der Seele,
ein Erschlaffen des Kérpers von innen heraus. Die Zeichen der Acedia, die von aulRen erkennbar
werden, gleichen Erschopfungssymptomen oder Verkrampfungszustanden. Selbstgesprdache, Weinen

101 epd., S. 27-28.
102 yg|. Wittstock 2011, S. 48. Wittstock betont die wechselseitige Beeinflussung von Astrologie und Melancholie: ,Diese
negative Sichtweise der Astrologie beeinflusst die Vorstellung von Saturn ebenso stark, wie es Medizin und
Temperamentenlehre beim Melancholiker getan hatten —und zwar in einem solchen Mal%e, dass die Beschreibung des einen
bis in die Wortwahl hinein mit der des anderen tUbereinstimmt.” (Wittstock 2011, S. 48) Am Beispiel des Tiibinger Hausbuch,
267ra-267rb, hier spiegelt sich die populdre Auffassung Ende des 15. Jahrhunderts, erkennt man deutlich: sowohl Melancholie
als auch Saturnkinder sind negativ portraitiert (vgl. Wittstock 2011, S. 49).
103 Goebel 2016, S. 282.
104 Schott 2006, S. 408.
105 Hersant, Yves: Acedia und ihre Kinder. Ostfildern-Ruit 2005, S. 55.
106 Ester| 2015, S. 109.
107 Hersant 2005, S. 55.
108 Esterl sieht diese Beziehung bereits begrifflich begriindet: ,,Die Wistenménche werden Anachoreten [von Anachoresis,
griech.: Zuriickgezogenheit] genannt, und von diesem Namen leitet sich der Name Acedia ab“. (Esterl 2015, S. 111)
109 ygl|, Hersant 2005, S. 55.
110 Theunissen, Michael: Vorentwiirfe von Moderne. Antike Melancholie und die Acedia des Mittelalters. Berlin; New York
1996, S. 27.
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1

und Klagen'! werden ebenfalls geschildert und auch wenn sich hier extreme Auspragungen

beobachten lassen, vollzieht sich der eigentliche Kampf innerlich.

Erste Belege zu den Erscheinungsformen der Acedia finden sich bereits bei Origenes und Euragrios
Pontikos, die selber wiederum auf Reflexionen urchristlicher Eremiten zurilickgreifen. Cassian, Gregor
der Grol3e, Isidor von Sevilla, Johannes von Damaskus —um hier nur einige wenige theologische GrolRen

zu nennen'®?

— beschaftigen sich mit der Acedia, oft auch in der Reflexion (iber ihre eigenen
Schwichen. Augustinus begreift die Acedia als , ketzerische Trigheit des Herzens” 113, die sich in einer
Benommenheit und Schwere duBert. Im 4. Jahrhundert erscheint die Acedia bei Evagrius: ,[M]al
abwechselnd, mal gleichzeitig schreibt er dieses Ungemach einem Damon oder einem schlechten
Gedanken [logismos] zu, der alle Fahigkeiten der Seele betrifft“!!4, Das ,schlechte Gewissen’ eines
Schuldigwerdens des Herzens ist ein entscheidendes Bild der Acedia und findet sich auch in Petrarcas
Secretum (1347) wieder. Er beschreibt hier ein zweifaches seelisches Leiden: Petrarca setzt Acedia
(meist ibersetzt mit ,Uberdruss’), in einen engen Zusammenhang zu aegritudo (Gram). Mit dem 11.

«115

Jahrhundert avanciert die Acedia zur , Modnchskrankheit des Mittelalters und konfrontiert

Theologie und Philosophie mit grundsatzlichen Fragen zu Siinde, Schuld und der Freiheit des Willens.

In der Untersuchung De acedia in der Summa theologica von Thomas von Aquin tritt dieses Potential
der Acedia besonders deutlich hervor. Thomas beschreibt die Acedia hier ,als Folge des
Zuriickschreckens vor der guten Tat [und] als Schwermut[, die sich] zuriick gegen das Ich richtet“!!°,
Diese Schwermut kann sich dabei so extrem ausbilden, dass Giberhaupt ,keine kdrperliche Bewegung
mehr moglich ist: Der Mensch verharrt, als ob er blodsinnig geworden ware, in sich selbst
unbeweglich“*'” und ergibt sich ganz einer unmaRigen Traurigkeit. Gleichzeitig steht sie immer in
einem nahezu dialektischen Spannungsverhaltnis zu der von ihr ausgeschlossenen Freude (,,Man muf}
die quaestio 35 de acedia im Lichte der quaestio 28 de gaudio lesen“'*8). Nur die, die Gberhaupt die
gottliche Freude geschaut haben, kdnnen von dieser in einer so erschreckend tiefgehenden Weise

abfallen, die Traurigkeit in all ihrer Dunkelheit erleben.

Durch den Kirchenvater Johannes Cassianus wird der ,,Uberdruss des Herzens, wie er Acedia nennt“?®,

neben Gier, Hochmut, Wollust, Geiz, Zorn, Traurigkeit und eitlem Stolz in den Kanon der Todsiinden
aufgenommen. In diesem Konzept resultiert die Acedia aus UbermaRiger Traurigkeit. Auch in der
Lastersumme Summa de vitiis et virtutibus von Wilhelm Peraldus (1236) erscheint die Acedia, ,als das
Laster jener Christen, die die christlichen Pflichten vernachlassigen, und wird als lasterhafte Faulheit

«120

der pigritia [Tragheit, Unlust] gleichgesetzt

Im Verlauf des Mittelalters lassen sich nach Hersant drei Strange der Acedia-Tradition nachzeichnen?!:

111 ygl|, Hersant 2005, S. 54; Esterl 2015, S. 111.
112 yg|, Theunissen 1996, S. 26.
113 Esterl 2015, S. 109.
114 Hersant 2005, S. 55.
115 Glatzel, Johann: Melancholie — Literarischer Topos und psychiatrischer Krankheitsbegriff. In: Melancholie (Hrsg.: Lutz
Walther). Leipzig 1999, S. 207.
116 Esterl 2015, S. 109.
117 Hersant 2005, S. 58.
118 Theunissen 1996, S. 27.
119 Hersant 2005, S. 55.
120 Wittstock 2011, S. 53.
121 siehe hierzu insbesondere Hersant 2005, S. 54-57.
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(1) De tristia acediam: Der Versuch, die Acedia auf eine Form der Traurigkeit zu reduzieren, geht auf
Gregor den GroRen [Papst von 590 bis 604] zuriick. Acedia resultiert in diesem Begriffsfeld nicht aus
der Traurigkeit, sondern wird in ihrem Verstandnis von tristitia subsumiert.

(2) Pigritia / otiositas: Zudem wird Acedia oft auf die faule Langsamkeit reduziert, deren Konnotation
sich heute im englischen Begriff sloth oder im deutschen Wort ,Tragheit’ wiederfindet. Hier lassen sich
deutliche Unterschiede zwischen der dialektischen Tradition der Acedia in der Scholastik und dem von
der Kirche popular verbreiteten Bild der Acedia erkennen. Wahrend Thomas von Aquin die Spiritualitat
des Begriffs betont, verbreitet die Kirche eine Version, in der Acedia mit einer Neigung zur Tragheit
gleichgesetzt wird, um die Tugenden des Pflichtbewusstseins und des FleiRes zu betonen???,

(3) Acedia & melancholia: Die Acedia geht eine enge Verbindung mit der Melancholie ein. Auch wenn
beide in verschiedenen wissenschaftlichen Disziplinen verbleiben, wird das Verstdandnis der Acedia
graduell um die Konnotation eines melancholischen Typus erweitert und die Melancholie gewinnt
durch die Innerlichkeit der Acedia eine neue Bedeutungsnuance.

Die dritte Traditionslinie, die sich Uber eine enge Verbindung zwischen Acedia und Melancholie
auszeichnet, findet in der scholastischen Tradition des Nachdenkens tber Acedia eine interessante
dialektische Ausgestaltung. Die niederschmetternde Traurigkeit der Acedia ist hier zugleich mit einem
erflllenden, dynamischen Element verbunden: ,[In] diesem Leiden, das die Seele verdirbt und im Ekel

“123 Nur durch die Erprobung als essentielle

ertrankt, ist auch etwas Heilbringendes verborgen
personliche Krise kann Gberhaupt erst die Befreiung der Menschen aus seiner materiellen Immanenz
gelingen. Hildegard von Bingen beschreibt dieses Aufsteigen aus (und durch) die Acedia allegorisch als
die Wiedererstarkung einer scheinbar schlafenden Seele, wodurch der Mensch sich schlieRlich fiihle,
,als habe er eine neue Existenz und gleichsam einen neuen Charakter“!?*, Zu diesem oszillierenden
Verstandnis der Acedia tragt ganz entscheidend bei, dass es sich hier um ein Abfallen von der Sorge
um Gott gerade im Moment der Erkenntnis gottlicher Schonheit handelt. Hersant sieht in dieser
dualistischen Ausrichtung der Acedia ihre spirituelle Implikation:
Aus [dem] doppelten Aspekt der Acedia, dieser Dialektik der Tugend und des Lasters, erwéachst ihre in
hochstem Malle spirituelle Bedeutung: Sie steht weder fir schuldhafte Faulheit noch fir tiefen
Widerwillen gegen das Leben, sondern sie ist ein notwendiges Sich-Erproben, ein Aufsteigen der Seele
auf eine héhere Ebene.'?®

In diesem Feld 16st sich das Phanomen der Acedia von ihrer theologischen Basis und tangiert mit einer
Anndherung an Erkenntnis und den Kern menschlichen Seins grundlegende Fragen theoretischer
Philosophie:
Acedia erschlieBt auf eigentiimliche Weise Realitat. Als Realitat stellt sich [...] das Umgreifende dar, das
in Gott und Welt auseinandertritt. Acedia erschlieSt mir, genauer gesagt, meine eigene Realitdt und

ineins mit ihr die, die mir als gottliche und weltliche immer schon zukommt. Sie tut dies, indem sie mir
offenbar macht, was Heidegger den ,Lastcharakter des Daseins’ nennt. Als belastend wird in ihr das je

122 Dijese schwéchere Bedeutungsnuance der Acedia, als ,,Faulheit und Vernachldssigung von Aufgaben, habe allerdings, so
Wittstock, einen unmittelbaren ideengeschichtlichen Einfluss auf die Frithe Neuzeit, in der Pflichterfiillung und Arbeitsamkeit,
als Gegenpol zur Acedia, zu einem feststehenden Bestandteil popularer Tugendcluster werden (vgl. Wittstock 2011, S. 53).
123 Hersant 2005, S. 58.
124 Hildegard von Bingen: Heilkunde. Das Buch von dem Grund und Wesen und der Heilung der Krankheiten. Ubersetzt und
erldutert von Heinrich Schipperges. Salzburg 1957, Hier: XIV: Von den Stoffwechselstérungen, S. 237. Siehe hierzu auch
Hersant 2005, S. 58-59.
125 Hersant zieht hier eine spannende Parallele zur Alchimie: ,Bei den Alchimisten findet man vergleichbares Gedankengut,
fir die[se] erfiillt das ,Leiden’ der Materie den Zweck der Initiation: Erneuerung ist nur durch Qual méglich. Im Ubrigen
bezeichnet die Alchimie, die auch eine Theologie ist, ihren Schmelzofen manchmal mit dem Namen accedia.” (Hersant 2005,
S.59)
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eigene Dasein empfunden, aber deshalb, weil auf ihm die Last des Seins selbst liegt. Dieses urspriinglich
Lastende ist fiir den, der in Acedia versinkt, der ihn beanspruchende Gott.'%®

Fir die nachneuzeitliche Philosophie birgt dieser Aspekt der Acedia vielfaltige Anknipfungspunkte und
findet seine Reminiszenz neben Kierkegaard und Pascal unter anderem bei Flaubert und Heidegger'?’.

«128

Pascal findet das ,,moderne, sdkularisierte Pendant“**® zur Acedia in der Langeweile, die er analog zur

Acedia als ,Folge des Verlustes [...] seiner Beziehung zu Gott“?°

analysiert. Parallelen dazu lassen sich
auch bei Séren Kierkegard erkennen, wenn dieser ,von Langeweile und Schwermut sagt, sie seien die
von Gott nicht mehr ausgefiillte, allein von ihm aber auszufiillende Leere und Tiefe.“?3° Die
Symptomatik der Acedia wird hier symptomatisch als individueller Abfall von der Sorge um Gott
verstanden und erwachst zugleich zu einem umfassenden gesellschaftlichen Phdanomen. Besonders
eindriicklich beschreibt Aldous Huxley — erniichtert angesichts der franzosischen Revolution — die
Acedia als Vorzeichen eines neuen Weltverstandnisses: ,indeed we can claim with a certain pride that
we have a right to our accidie. With us it is not a sin or a disease of the hypondries; it is a state of mind

which fate has forced upon us.”?3!

6.1 Acedia - Ddmonische Uberwéltigung oder Siinde?

In den Beschreibungen der Acedia finden sich vermehrt Hinweise auf eine ddmonische Macht, die sich
der Moénche bemachtige: ,,Der Damon, der fiir Zustdande dieser Art verantwortlich gemacht wird, ist
der Mittagsddmon.“*3? Benannt nach der Tageszeit, zu der die Krise der Wiistenménche bevorzugt
auftrat, ist das Bild des Mittagsdamons eng mit dem Konzept der Acedia verwoben: ,Sein Einfluss
auBert sich sowohl in einer Lihmung als auch in [...] Abneigung gegen alle géttlichen Dinge und einelr]
Abscheu vor dem Leben an sich [..] sowie eine[r] Sehnsucht nach der Vergangenheit.“!3® Diese
Vorstellung des Uberwiltigtwerdens von einer ddamonischen Macht klingt auch in einer Notiz von
Charles-Augustin Sainte-Beuve an: ,Das Bedlirfnis nach dem Unendlichen ergreift Besitz von uns; man
verliert sich in einem undefinierbaren Verlangen.“*3* Der Verlust der eigenen Willensstirke und das
starke Gefiihl nicht mehr Herr Giber Empfindungen und Gedanken zu sein wird allegorisch in die Prasenz
eines Damons Ubertragen. Durch diese Dynamik wird die Verantwortung fiir die Acedia nach auRRen
verlagert, das Bose erwachst nicht aus dem Inneren, sondern (iberfallt den Verstand in der Gestalt
einer damonischen Figur:

[Z]ur Stunde des Hundssterns [Sirius], wenn die Sonne stehen bleibt, bringt er sie dazu, Selbstgesprache
zu fuhren und zu klagen, dass das Leben ihnen sinnlos erscheine, ihre Arbeit nutzlos und ihre Existenz
hassenswert. Mal werden dadurch ihre Fantasien beflligelt [...] und ihre fleischlichen Geliiste erregt; mal

126 Theunissen 1996, S. 28-29.
127 Hersant fuhrt dazu an: ,Acedia fullt auch die Seiten der Tageblicher von Séren Kierkegaard: ,Was wir als spleen und die
Mystiker als Momente der Apathie bezeichneten, kannte das Mittelalter unter dem Namen acedia‘[20. Juli 1839]. Bei Charles
Baudelaire ist sie die ,M06nchskrankheit’, die vor allem in den Fusées thematisiert wird und die den Dichter selbst ereilt: Ahnin
des romantischen ,Weltschmerzes’. Aber es ist Gustav Flaubert, der sie in seinem Werk ,Die Versuchung des heiligen
Antonius’ am besten in Szene setzt” (Hersant 2005, S. 54) Theunissen sieht das indifferente Phanomen der Acedia zudem als
das Laster des Uberdrusses in Heideggers ,Sein und Zeit’. ,Es avanciert damit letztlich zum Urbild aller ontologisch relevanten
Stimmungen. Denn die negativen Stimmungen, denen Heidegger mehr ErschlieBungskraft zutraut als den positiven, sind
zunéachst die indifferenten; nach ihnen werden auch Angst und Langeweile modelliert.” (Theunissen 1996, S. 29)
128 Glatzel 1999, S. 207.
129 epd., S. 207.
130 epd., S. 207-208.
131 Huxley, Aldous: Accidie. In: On the Margin. Notes and Essays. London 1948, S. 25
132 Esterl 2015, S. 111.
133 ebd., S. 111.
134 Sainte-Beuve zitiert in Hersant, 2005, S.54; siehe hierzu auch Esterl 2015, S. 111.
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verharren sie in vollig erschopftem Zustand, halb tot, halb lebendig fiihlen sich von einem Schépfer
verlassen, den sie zu lastern beginnen.*®

In dieser damonischen Bedeutungsebene offenbart sich eine deutliche Parallele zwischen dem
Konzept der Acedia und der Melancholie. Beide stehen dem Dunklen, B6sen und Damonischen nahe.
Bei John Milton [1608-1674] wird Satan sogar selbst mit den Verlockungen der Melancholie
ausgestattet, aber bereits im Mittelalter gilt der Melancholiker als dessen liebste Beute: ,Seine
Schwarze und die Schwarze des Engels, der gegen das gottliche Licht revoltierte, sind von gleicher
Substanz.“'% Die Schwirze der schwarzen Galle wird symptomatisch fiir die Nihe einer bésartigen
Dunkelheit. Seit Origenes schwingt diese Nahe zwischen der Melancholie und den Werken des Teufels
ungebrochen mit (melancholia balneum diaboli): ,Die schwarzen Dinste der atra bilis sind ein
angenehmer Aufenthaltsort fiir den Bésen. Dort schleicht er sich ein und verbirgt sich, ohne dass wir
Widerstand leisten kénnten. Schwirze fiir Schwérze, sein Inkognito ist gewahrt.“’®” Diese
naturgegebene Schwarze klingt auch in der Acedia-Konzeption an. Besonders deutlich wird dies bei
Hildegard von Bingen, die eine enge Verbindung zwischen Acedia und Melancholie erkennt und diese
bereits im Siindenfall angelegt sieht:

Als Adam das Gute erkannte und durch den GenuR des Apfels doch das Bdse tat, da erhob sich im
Wechsel dieser Umwandlung in seinem Organismus die Schwarzgalle [...]. Traurigkeit und Verzweiflung
aber erwachsen erst aus dieser Melancholie, die Adam bei seiner Ubertretung empfand. Im gleichen
Augenblick ndamlich, da Adam das gottliche Gebot Ubertrat, gerann in seinem Blute die Schwarzgalle
(melancolia); dies geschah so, wie die Helligkeit schwindet, sobald das Licht ausgeloscht wird und wie
dann nur noch der glimmende Docht mit seinem Gestank zuriickbleibt. So geschah es mit Adam, denn
als der Glanz in ihm erloschen war, gerann die Schwarzgalle in seinem Blute, aus der sich dann in ihm
die Traurigkeit und Verzweiflung erhoben, denn der Teufel blies bei Adams Fall die Melancholie in ihm
zusammen, durch die er den Menschen bisweilen so zweifelsiichtig und wankelmiitig macht. 38

Die Zweifelsucht und den Wankelmut der Acedia flhrt sie damit direkt auf die Konstitution der
schwarzen Galle, in ihrer direkten Verbindung zu Siinde und Versuchung, zurlick. In dieser
damonischen Komponente der Acedia scheint sich allerdings ein Paradoxon abzuzeichnen, das die
ganze theologische Komplexitadt dieses Phanomens deutlich macht.

Durch ihre Zugehorigkeit zum Sindenregister darf die Acedia nicht ausschlielRlich Gber die
Fremdbestimmtheit eines ddmonischen Einflusses erklart werden. Ein freier Wille, ein — wenn auch
nur marginaler — Entscheidungsprozess, muss in der Hinwendung zur Acedia und zum Abfallen von
Gott erkennbar sein, sonst wéare die grundséatzliche Bedingung des Slindigens nicht erfillt. In
Augustinus’ De vera religione lasst sich dieses Problem deutlich erkennen:

Postremo, si non volunttate male faciamus, nemo obiurgandus omnino aut monendus est. Quibus
sublatis christiana lex et disciplina omnis religionis auferatur necesse est. Volentate ergo peccatur.

Endlich, wenn wir willenlos bése handelten, dirfte niemand ausgescholten, niemand ermahnt werden,
und dadurch wiirde notwendig die christliche Gesetzgebung und alle religiose Zucht aufgehoben. Also
siindigt man freiwillig.®

135 Hersant 2005, S. 54.
136 Starobinski 2005, S. 25.
137 ebd., S. 25.
138 Hildegard von Bingen: Heilkunde. Das Buch von dem Grund und Wesen und der Heilung der Krankheiten. Ubersetzt und
erldutert von Heinrich Schipperges. Salzburg 1957, Hier: XlIl: Von den Gemitsbewegungen, S. 220.
139 Augustinus: De vera religione. Uber die wahre Religion. Lateinisch/Deutsch. Ubersetzung und Anmerkungen von Wilhelm
Thimme. Stuttgart 2010, S. 45 [74-75])
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Thomas von Aquin setzt sich mit dieser Problematik auseinander und beschreibt die eigentliche Siinde
der Acedia als eine selbstverschuldete Oberflichlichkeit'®°. Die Acedia befalle diejenigen, die sich
leichtsinnig von dem Quell der Freude in Gott abschneiden. Die Schwermutsanfalle, die als Reaktion
darauf folgen, lassen sich zwar als ,,Stérung der religidsen Kontemplation“?*! leichter als Affront gegen
die Kirche werten, bilden aber nicht mehr den Kern personaler Schuld. Schuld liegt in dem Moment, in
dem sich das Herz —in einer bewussten Abwendung von Gott — der ketzerischen Tragheit 6ffnet. Eben
hier findet sich auch das notwendig freiwillige Moment der Slinde bei Augustinus wieder.

Diese Problematik wird noch durch das hochgradig dialektische Potential verstarkt, das der Acedia
innewohnt. Die trisititia de bono divino, einem Traurigsein Uber das Gut, das als Gottliches alle
geistlichen Giiter umfasst, ist grundsitzlich eine ausgesprochen selbstwiderspriichliche Struktur42,

Und selbst, wenn das , Wegfliehen von Gott“*

mit einem aktiven schuldbehafteten Ausgangspunkt
im Duktus des freien Willens besetzt ist, gilt aber gleichzeitig, dass nur derjenige liberhaupt erst ,in
den Abgrund der Acedia [...] fallen [kann], wer zuvor auf der Héhe dieser Freude war“!*, In dieser
schwer zu fassenden Dialektik steht die Acedia in der Trias aus Siinde, personaler Schuld und
damonischer Besessenheit. Hier treffen Elemente der Acedia und Melancholie zusammen, welche die
Frage nach dem Verhaltnis dieser Begriffe nochmals verscharft: , Die eine, die Theorie der schwarzen
Galle, verbindet das Somatische mit dem Emotionalen, die andere, die Acedia, den Korper mit dem

Geist“** und beide stehen dabei in einer unleugbaren Nihe zum Dunklen und Ddmonischen.

6.2 Acedia und Melancholie — ein spannungsgeladenes Verhaltnis

Die Begriffe Acedia und Melancholie weisen eine Vielzahl an Uberschneidungen auf, zeigen aber auch
feine Differenzierungslinien, welche die beiden Melancholiekonzepte voneinander abgrenzen.
Grundsatzlich fokussieren beide Traditionen die Beziehung zwischen Korper und Seele; ,[d]er
Unterschied ist undeutlich und liegt irgendwo zwischen einer Krankheit des Korpers, die die Seele
befillt, und einem Seeleniibel, das sich auf den Kérper auswirkt“1¢. Auch wenn sich beide Begriffe in
ihrer Symptomatik dhneln, steht die Acedia durch ihre Nahe zur Kontemplation und Theologie unserem
heutigen Verstdandnis personlicher Krisen naher als die Melancholie.

»Mangel an Frommigkeit, die Langeweile beim Ausliben religiéser Handlungen oder die

“147 gehdren zu den klassischen Anzeichen der Acedia, tauchen

Vernachlassigung religioser Pflichten
aber in keiner mittelalterlichen Beschreibung der Melancholie auf. Hier dominieren somatische
Symptome, die bis zu schweren korperlichen Erkrankungen und stark ausgepragten Formen des
Wahnsinns fiihren kénnen. In dem ,,Moment der Antriebslosigkeit[,] der generellen Vernachlassigung

«148

von Pflichten“** und ihrer Ndhe zum Damonischen und Dunklen tberschneiden sich allerdings beiden

Konzepte.

140 ygl. Theunissen 1996, S. 32.
141 Walther 1999, S. 17.
142 yg|, Theunissen 1996, S. 31.
143 ebd., S. 36.
144 ebd,, S. 36.
145 Esterl 2015, S. 112.
146 Hersant 2005, S. 57-58.
147 Wittstock 2011, S. 53.
148 ghd., S. 53.
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Zudem werden Melancholiker als besonders anfillig fiir die Acedia geschildert: ,,GemaR David von
Augsburg und vielen anderen trifft das Seelenunheil vor allem jene Menschen, die von schwarzen
Dampfen zermiirbt werden.“'* Ab dem 13. Jahrhundert finden sich in Lehrbiichern sogar spezifische
Warnungen und Hinweise fiir Beichtvéater, dass ,,Christen von ,trockener und erdiger’ Art besonders
anfillig fir die Leiden der Acedia sind“**°. Hier stoBen beide Begriffe aufeinander — weniger durch eine
sich Gberschneidende Symptomatik als iber die Vorstellung eines bestimmten Menschentypus, der
sowohl melancholische Zlige zeigt als auch leicht den Verlockungen der Acedia verfallt.

Auch wenn der Begriff der Melancholie im Mittelalter hauptsachlich im Bereich der Medizin als
Uberbegriff fiir Wahnvorstellungen genutzt wird und die Acedia in ihrer Grundkonzeption im
Theologischen angeordnet ist, vermischen sich diese Bedeutungsebenen. Aus ihren , konzeptuelle[n]
Gemeinsamkeiten“**! wird ein ,Netz aus Wechselwirkungen gekniipft“*>? Bei Hildegard von Bingen
[1098-1179] und Thomas von Aquin [um 1225-1274] tritt der medizinische Aspekt der Melancholie
deutlich hinter einer Form der intellektuellen, geistigen Melancholie zurtlick. Sie lenken den Blick weg
von den ,naturbedingten Veranlagungen des melancholischen Menschen [hin zu] sein[em]

individuelle[n] Handeln“*>3,

Diese Engfiihrung der Begriffe zeigt sich auch in kiinstlerischen Belegen des Mittelalters. In
yliterarischen Allegorien und [zahlreichen] Drucke[n] des Mittelalters, [in] llustrationen und
Kalender[n], zeigen [sich] Symbole der acedia-tristitia vermischt mit Darstellungen der schwarzen
Galle.“*™* In einem Hugo von Saint-Victor zugeschriebenen Text wird eine der Téchter der Acedia
allegorisch als Produkt der schwarzen Galle beschrieben®®. In verschiedenen lllustrationen des 12. und
13. Jahrhunderts tritt insbesondere die Ndhe von Acedia und Melancholie zum Bereich des
Damonischen hervor: ,Es entsteht eine gemeinsame Fantasiewelt, in der das Schlechte und
Verdorbene bevorzugt [dargestellt] [wird]: der Esel als Symbol fir Acedia, der Hund als Vertreter der

Melancholie, die Katze, die das Damonische reprisentiert“1°®.

Trotz aller Parallelen, aller Engfiihrungen beider Begriffe, wadre es falsch hier von einer Gleichsetzung
zwischen Acedia und Melancholie im Mittelalter zu sprechen. Das verbietet sich, so Hersant, bereits

t*’. Das

wegen der strengen theologischen Unterscheidung zwischen Sinde und Krankhei
entscheidende Differenzierungskriterium scheint darin zu liegen, dass das Konzept der Acedia die
Ursache fiir seelische Mangel in der Innerlichkeit, dem Spirituellen und Kontemplativen verortet. In
dieser entscheidenden Differenz klingt das zukunftsweisende Potential der Acedia an, die

melancholische Stimmung aus dem Pathologischen in den Bereich des Spirituellen zu heben®®,

149 Hersant 2005, S. 57.
150 epd., S. 57.
151 Hersant 2005, S. 57.
152 epd., 57.
153 Walther 1999, S. 17.
154 Hersant 2005, S. 58.
155 ebd., S. 57.
156 epd. S. 58.
157 vgl. ebd., S. 57.
158 Anders als die krankhafte Melancholie, wird die Acedia sogar vereinzelt als lustvolles Phdnomen beschrieben. Bei Petrarca
findet sich eine besonders eindriickliche Darstellung dieser Facette der Acedia: ,Und zu allem Uberfluss ergehe ich mich dabei
in einer Art disterer Wollust in meinen Tranen und meinen Leiden und lasse beinahe ungern davon ab“ (vgl. Petrarca,
Francesco: Das einsame Leben. Stuttgart 2004[1347], 293-294). Diese uUberwidltigende Kraft eines fast stiRen Leidens, der
Petrarca sich nicht entziehen kann, entspricht fir Goebel dem ,erst fiinfhundert Jahre spater ,Weltschmerz’ genannten
modernen Aspekt der Melancholie” (vgl. Goebel, Eckart: Melancholie in der Friihen Neuzeit. In: Handbuch Literatur &
Emotionen. Berlin 2016, S. 276).
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Durch die Abkehr von der Theologie der Kirchenvater im Zuge des Humanismus im 15. und 16.
Jahrhundert wird der Begriff der Acedia zunehmend zuriickgedrangt und verschmilzt mit der weniger
komplexen Bedeutungsebene der Tristitia. Die auflebende Genietradition der Renaissance versteht die
Acedia als etwas dezidiert Negatives und verharrt dabei in einer starren AuBenperspektive, die ,die

“159 yermisst. Dennoch

produktive Potenz einer zu groRen Leistungen befihigende Naturanlage
avancieren Traurigkeit und intellektuelle Innerlichkeit — als zentrale Kriterien der Acedia — in der
Renaissance zu Bedeutungsnuancen der Melancholie, was die Vermutung nahelegt, dass einzelne

Elemente der Acedia in dem Verstandnis von Melancholie subsumiert wurden.

7. Die Renaissance — Melancholie und Intellekt

Mit der weitreichenden Auseinandersetzung italienischer Humanisten mit antiken Autoren stellt sich
in der Renaissance erneut die Frage nach dem melancholischen Genie. So wird die schwarze Galle aus
dem pathologischen Bereich krankhaften Wahnsinns in den Bereich des Schoépferischen und
AulRergewdhnlichen gehoben. Im Zuge dessen erfahrt die Melancholie Gber Dante und Petrarca ,eine
Nobilitierung und wird nun wieder als Voraussetzung fir mannliche Genialitat und GroéRRe
interpretiert.“'®® Die Literaten und Intellektuellen der Renaissance fokussieren dazu erneut die
Zweideutigkeit der schwarzen Galle, die gleichzeitig fiir ,,das schlimmste Ubel steh[en], andererseits

[aber] Kennzeichen fir ein Genie sein kann.“6!

Das Melancholieverstandnis der Renaissance beinhaltet aber mehr als eine deckungsgleiche Replik der
Antike. In dem einflussreichen Werk ,De vita triplici (1489) des Renaissancephilosophen Marsilio
Ficino (1433-1499) erscheint die Melancholie in einer Vielschichtigkeit, die dem Begriff eine neue Tiefe
verleiht!®2, Wihrend Ficinos These, dass der Melancholiker ,ein Gleichgewicht im Ungleichgewicht“%3
kreieren misse, um die Grenze zwischen Wahnsinn und AuBergewdhnlichkeit zu erkennen, noch sehr
an Theophrasts Charakterisierung des melancholischen Genies erinnert, gewinnt Ficinos Ansatz durch
seine Ndhe zur Astrologie eine weitere Bedeutungskomponente. In der Tradition neuplatonischer
Astrologie schreibt Ficino den Melancholikern, als Kindern des Saturn, ausgepragtes kontemplatives
Denken und hdchste geistige Fahigkeiten zu'®*. Dadurch kreiert Ficino eine enge Verbindung zwischen
geistiger Arbeit und melancholischem Genie, die fiir die Wahrnehmung des melancholischen
Temperamts — auch Uber die Renaissance hinaus — symptomatisch werden sollte. Neben einer
Aufwertung der Geistigkeit wird mit Ficino der Schriftsteller dezidiert zum Beispiel melancholischer
Genialitat ernannt. Auch wenn die Verbindungsstellen zwischen Literatur und Melancholie bereits seit
der Antike spirbar werden, hebt Ficino sie als erster in aller Deutlichkeit hervor:
Im Zeichnen des Saturn, der zum Schutzgott der florentinischen Akademie ernannt wird, versammeln
sich die homines literati, die aufgrund der Schwerkraft und Erdverbundenheit der schwarzen Galle tiefer
in die Geheimnisse des Universums eindringen, als es Vernunft oder Imagination jemals vermogen.
Ficino verbindet die platonische und aristotelische Melancholielehre mit den astrologischen Theorien

des Saturn zu einem Modell der geistigen Genialitat, an dessen hochster Stufe, im Stande divinatorischer
Kontemplation, sich Philosophen, Dichter und Wissenschaftler befinden[.]*

159 Theunissen 1996, S. 26.
160 Walther 1999, S. 18-19.
161 Hersant 2005, S. 59.
162 ygl. Heidbrink 1994, S. 28; siehe hierzu auch Esterl 2015, S. 112 ff.
163 Demont 2005, S. 36.
164 yg|, Wittstock 2011, S. 47 ff.
165 Heidbrink 1994, S. 28-29.
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Der Melancholiker wird nach Ficino untrennbar mit der Tiefsinnigkeit eines geistigen Menschen
verknlpft, dessen schopferisches Genie sich durch intellektuelle Errungenschaften oder in lyrischen
und literarischen Ausarbeitungen auflert. ,Ficinos Schrift ist die Geburtsstunde einer bis in die
Gegenwart reichenden Verbindung zwischen intensiv griiblerischem Nachdenken und Melancholie.“16®
Wittstock erklart Ficinos breite Rezeption damit, dass seine Definition ,eine[n] weiteren Personenkreis
[anspricht], sich mit dem neuen Melancholiebegriff zu identifizieren“'®’. Die untrennbare Verbindung
zwischen Melancholie und Tiefsinn erklart Ficino dabei nicht nur (iber die Ndhe des Melancholikers
zum Intellekt des saturnischen Menschen, sondern bedient sich erneut etablierter humoraler
Vorstellungen: ,,Die menschliche Ursache, die in uns selbst griindet, ist folgende: weil die rege geistige
Tatigkeit das Gehirn stark austrocknet, und infolgedessen die Safte, welche der natiirlichen Warme der

Nahrung dienen, zum groRen Teil aufgebraucht sind“1%,

In Ficinos Melancholiebegriff schwingt zudem eine interessante dualistische Spannung mit, die Genie
und Intellekt im Bereich sozialer Einsamkeit verorten: Erkenntnis macht einsam und das Wissen um
die eigene Unfahigkeit, die gottliche Wahrheit jemals vollstandig zu verstehen, macht zudem
schwermiitig'®®. Der ambivalente Charakter der Melancholie, zwischen Wahnsinn und Genie, findet
sich hier gespiegelt in der Ambiguitdt eines modern anmutenden Intellektuellen, zwischen Isolation
und Sublimitat.

Der ,gribelnde’ Melancholiker avanciert mit Ficino zu einem so feststehenden Begriff, dass er sich auch
ganz bildhaft in Kunstwerken wiederfindet, bspw. in der Melencolia | von Direr, die, das Kinn auf die
Hand gestutzt, in sich gekehrt dargestellt wird'’®. Walther fasst die untrennbare Verschlungenheit aus
Melancholie und Intellekt besonders pointiert zusammen: ,Derjenige, der ,zu Ende’ denkt, mul}

schwarzgallig werden“’%,

Neben Ficino haben Johann Wier und Timothie Bright einen signifikanten Einfluss auf die
Weiterentwicklung des Melancholiebegriffs innerhalb der ,neuen’ Genietradition. In De praestigiis
daemonum (1562) hebt Wier die Melancholie in den Bereich des Ddmonischen'’?. Bright, der einen
groRen Einfluss auf Shakespeares Werke genommen hat, spricht in seinem Treatise of Melancholy

173 In Shakespeares

(1568) dem geistigen Leiden des Melancholikers eine starkere Bedeutung zu
Hamlet wird dieses inhdrente Leiden des Melancholikers besonders eindriicklich personifiziert. Als
prominentes Beispiel programmatischer Auseinandersetzung mit der Melancholie im Ausgang der
Renaissance gilt Robert Burtons Anatomy of Melancholy, das in finaler Form 1621 postum
veroffentlicht wurde. Burton differenziert hier ,zwischen melancholy habit (Temperament),

melancholy disease (Depression) und transitory melancholy disposition (Stimmung)”*’4. Burtons Begriff

166 \Walther 1999, S. 19.
167 Wittstock 2011, S. 74.
168 Ficino zitiert nach Walther 1999, S. 19.
169 vgl. Walther 1999, S. 19.
170 siehe hierzu Demont: ,Eine Geste entspricht ganz dem klassischen Bild der Melancholie, das Théophile Gautier im
Zusammenhang mit Dlrers Melencolia | mit den Worten ,Du, den Ellbogen auf das Knie, das Kinn in die Hand gestltzt’
beschrieb und sollte sich als charakteristische Darstellungsform durchsetzen: der zu Boden gesenkte Kopf, der zu schwer an
der Fille der Gedanken zu tragen scheint. Im Ansatz bereits zu erkennen ist eine andere Kérperhaltung, die ebenfalls
kanonisch werden sollte: der beinahe auf die Hand gestiitzte Kopf. Ob dies allerdings tatsachlich als Ausdruck von Melancholie
interpretiert werden kann, lasst sich nicht zweifelsfrei sagen.” (Demont 2005, S. 34)
171 Walther 1999, S. 19.
172 ygl. Radden 2000, S. 95-105.
173 vgl. ebd., S. 119-128.
174 Goebel 2016, S. 286; vgl. Burton, Robert: Die Anatomie der Melancholie. Ihr Wesen und Wirken und Heilung philosophisch,
medizinisch, historisch offengelegt und seziert. Ausgewahlt und tbertragen von Werner v. Koppenfels [3. Neuauflage]. Mainz
2014, S. 86-87.
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der melancholischen Stimmung wird zum festen Bestandteil eines literarischen Analyseinventars, das
der Interpretation von Emotionen in der Literatur dient; vielen gilt Burtons Melancholieklassifikation

als Ausgangspunkt angelsichsischer Romantik!’.

Auch wenn die enge kausale Beziehung zwischen Intellekt, Melancholie und (kinstlerischem) Genie,
die in der Renaissance ihre Hochphase erlebt, in der Philosophie des 17. Jahrhunderts verblasst, bleibt
sie doch nicht zuletzt in der dsthetischen Bearbeitung der Melancholie in Kunst und Literatur erhalten
und findet sich bis heute in der populadren Vorstellung, dass zwischen Melancholie und Intellekt eine
enge Beziehung bestehe.

8. Die neue Exorbitanz — ein Ausblick

Unzweifelhaft hat sich die Vorstellung einer engen Verbindung zwischen Genie und Wahnsinn, wie sie
bei Theophrast angelegt und in der Renaissance weiterentwickelt wird, bis heute erhalten. Dennoch
steht das wahnsinnige Genie, obgleich weiterhin assoziiert mit herausragendem Intellekt, inzwischen
eher als eigenstandiges Motiv aulRerhalb eines spezifischen Melancholiediskurses.

Die abweichende Konnotation entwickelt sich dabei aber nicht in Abgrenzung zur humanistischen
Verbindung zwischen Intellekt und Melancholie, die sich als Bedeutungszuschreibung an die
Melancholie bis ins 21. Jahrhundert erhdlt. Es ist vielmehr die Exorbitanz des produktiven
Kinstlergenies, die sich nicht mit dem Bild des in sich gekehrten, weltvergessenen Melancholikers der
Moderne vereinbaren lasst. Auch wenn Ficinos Melancholiekonzeption bereits Ziige intellektueller
Innerlichkeit tragt, steht der melancholische Typus, den Ficino beschreibt, in einem aktiven
(kiinstlerisch-literarischen) Schaffungsprozess in der Offentlichkeit. Dieses Moment 6ffentlicher
Exorbitanz, eines nach auBen offenbaren Genies, steht im deutlichen Kontrast zur gesellschaftlichen
und sozialen Isolation nachneuzeitlicher Melancholie.

Analog zu dem Verlust der exorbitanten Genialitat durchlduft auch die eng damit verbundene
pathologische Konnotation der Melancholie eine neue Bedeutungszuschreibung. Die
Wahnsinnsepisoden, die den Melancholiker in Antike und Melancholie auszeichnen, treten mit der
Ausdifferenzierung psychiatrischer Krankheitsbilder in einen neuen Diskurs, werden seit dem
beginnenden 20. Jahrhundert mit dissoziativen Personlichkeitsstérungen und Schizophrenie assoziiert
und somit von der Melancholie unterschieden. Die Symptomatik melancholischer Erkrankungen
verengt sich dadurch auf das enger umrissene Krankheitsbild der Depression.

Auch wenn die manischen Episoden einer Depression weiterhin einzelne Symptome tradieren, die
bereits in antiker und mittelalterlicher Diagnostik angefiihrt werden - wie extreme
Stimmungsschwankungen, EntdulBerungen, Personlichkeitsveranderungen etc. - liegt der Fokus des
depressiven Krankheitsbildes auf dem inneren Kampf der Patienten. Die allumfassende
Niedergeschlagenheit der Depression erinnert somit weniger an das historische Verstandnis
pathologischer Melancholie als vielmehr an die mittelalterliche Monchskrankheit Acedia. Theunissen
beschreibt den initialen Zustand der Acedia als Moment der Stagnation, vor jeder
Regenerationsbewegung der Seele, und somit als ,Depression im wortlichen Sinne einer
Niedergeschlagenheit, der sich nichts Erhebendes zugesellt.“*’® Im pastoraltheologischen Diskurs des

175 Hier ist insbesondere die Trias Burton, Milton, Keats zu nennen. (Goebel 2016, S. 286)
176 Theunissen 1996, S. 27.
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Mittelalters dominiert eben diese Auffassung der Acedia als verwerfliche Stagnation, Schlaffheit und
Pflichtvergessenheit. Wie bereits demonstriert ldsst sich das Phanomen der Acedia aber nicht auf
Traurigkeit oder Niedergeschlagenheit reduzieren. Ebenso wenig kann es gelingen, nachneuzeitliche
Melancholie erschépfend Gber die Symptomatik depressiver Krankheitsbilder zu erschlieflen.

Uber die erweiterte Semantik der scholastischen Acedia, als Gleichzeitigkeit aus Leiden und Heilen der
Seele, gelingt hingegen ein spannender Zugriff zum changierenden Begriff moderner Melancholie.
Niedergeschlagenheit und Traurigkeit bilden im Phanomen der Acedia die erste Station eines
umfassenden Genesungsprozesses, innerhalb dessen - liber das bewusste Durchschreiten des Leidens
- die Unvollkommenheit der eigenen Existenz verarbeitet wird. Durch diese Implikation einer
Bewegungsrichtung hin zu erweitertem Erkenntnisgewinn erhélt die Acedia den Charakter einer
subtilen, nuancierten Spiritualitat, die Parallelen zwischen der Mdnchskrankheit des Mittelalters und
dem nachneuzeitlichen Verstandnis von Melancholie eréffnet.

Dabei konstituiert sich die Melancholie des spaten 20. und 21. Jahrhundert in einem abweichenden
Spannungsfeld: die Pole, innerhalb derer sich der Einfluss der Melancholie dulRert, wandeln sich vom
Dualismus Genie und Wahnsinn zur Dichotomie Erkenntnis und Stagnation. Diese Dialektik der
Melancholie — zwischen hochster Einsicht und dem Zerbrechen an derselben — resultiert in einer
Spannung zwischen herausragender kreativer und intellektueller Leistungsfahigkeit einerseits und
Stagnation in Depression und gesellschaftlicher Isolation andererseits.

Es ware allerdings deutlich simplifizierend, die Entwicklungslinien der Melancholie auf eine Bewegung
von aufSergewdbhnlich und 6ffentlich zu gewéhnlich und privat zu reduzieren, da jede Zuschreibung von
Exorbitanz immer in Relation zum historisch-kulturellen Kontext stehen muss. Stattdessen soll
abschlieRend die These aufgestellt werden, dass dem Ruhe- und Reflexionspotenzial der Melancholie
innerhalb der Regeln unserer modernen Leistungsgesellschaft durchaus eine exorbitante Rolle
zuzusprechen ist. Anders als die Melancholievorstellung in Antike und Renaissance ist es allerdings
nicht das Mehr — das Bessere, Kliigere, Starkere, Extreme —, welches die Sonderstellung des modernen
Melancholikers ausmacht, sondern gerade das Weniger — Entschleunigung, Reflexion und
Innerlichkeit. Die nuanciert-spirituelle Innerlichkeit der scholastischen Acedia scheint dabei besonders
geeignet, um diesen Ruheimpuls der modernen Melancholie in seinem Fassettenreichtum fassen zu
kénnen, und offenbart somit die spannende Resonanz eines mittelalterlichen Begriffs im Weltbild des
21. Jahrhunderts.
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