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A. EINLEITUNG

I. DAS SEUSEBILD DER LITERATURGESCHICHTE

In1 Gegensatz zur Diskussion iiber die Echtheitsfrage, in der die Vita
immer wieder in anderem Licht erschien, hielt sich die Bezeichnung
Seuses als « Minnesdanger auf geistlichem Gebiet» mit auffallender Konti-
nuitit in der deutschen Literaturgeschichte. Der folgende Uberblick soll
dies belegen und zum Ausgangspunkt meiner eigenen Uberlegungen
fiihren.

Der Beginn der Seuseforschung ist mit Diepenbrocks Ausgabe der
deutschen Schriften von 1828 zu datieren !. Allerdings handelte es sich
nicht um eine kritische Edition, sondern Seuse sollte die Gemiiter im
Sinne der katholischen Spatromantik «bewegen, erheben und erbauen» 2,
Joset Gorres’ Einleitung, inzwischen selbst zum literarhistorischen Doku-
ment geworden, ist aber in unserm Zusammenhang ausfiihrlich zu zitieren,
weil bereits hier Seuse mit dem Minnesang in Beziehung gebracht wurde:

Durch seine Gemiitsanlage zum «Amandus» bestimmt, «ist Suso in die
gemiitskrdaftige Zeit seines Jahrhunderts eingetreten, und es konnte
nicht fehlen, sie muBte selbst in der Richtung, die sie frither schon zum
Hoheren eingeschlagen, in einer ungemein poetischen Weise sich ent-
wickeln. Wohl waren in diesem Jahrhundert die Wasser fritherer Begei-
sterung schon im Abflauen, die Zeit der hochsten Flut im Ansteigen aller
Krifte hatte schon sich zu senken angefangen; der Mai jenes geistigen
Friihlings war schon voriibergegangen, aber immer noch war Wald und
Flur vom alten Minnesang durchklungen, und alles Volk gab sich mit
Singen und Sagen ab. Von so vielen Tonen angerufen, konnte der Wider-
hall, den der Reichbegabte in der Brust beschloB, nicht lautlos bleiben,
und er hat in seinen Schriften in jener schonen, klangvollen Sprache sich
ausgehalit, die nichts ist als reines, lauteres, sich in ihr verstrémtes
Gemiit, und durch die iiberall das alte Minnelied hindurchpulsiert. Aber

1 Seuses Leben und Schriften. Hrsg. DiEPENBROCK. Mit einer Einleitung von Josef
Gorres. Regensburg 1828.
2 Seuses Leben und Schriften. Zit. nach der 2. Auflage, Regensburg 1837, S. cxxxvI.
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dieser schwibische Minnesdnger hat nicht irdischer Liebe seine T6éne und
seine Laiche zugesungen ... Und nicht etwa hat er im bloB lyrischen
Ergufll diese seine Minne ausgeatmet; episch hat er vielmehr sein Leben
in ihr gefa8t, und das Leben nun zu einem groBen Epos der Gottesliebe
ausgedichtet, ...» ..

Der Hinweis Gorres’” auf den Einflull des Adfischen Romans wurde zwar
von Ph. Strauch (siehe unten) weitergegeben, jedoch erst von J. Schwie-
tering eingehend untersucht (s. S. 191 dieser Arbeit). Er verdient deshalb
besonders hervorgehoben zu werden. Im Vordergrund stand nun fiir
lingere Zeit der Minnesinger Seuse.

In W. Wackernagels «Geschichte der deutschen Literatur» ? ging er als
«Minnesidnger in Prosa und auf geistlichem Gebiet» ein. W. Scherer 3
entwarf ein d&hnliches Bild:

Suso ist geradezu ein geistlicher Minnesdnger in Prééa\Zug um Zug iiber-
tragt er das Bild der irdischen Minne auf die himmlische. Er wei3 Natur-
schilderungen einzuflechten, indem er sie geistlich deutet; er verbindet
Frithling und Liebe, Winter und Trauer; er vergleicht die Frauen mit
Blumen, irdisch gesinnte Menschen mit den schweifenden Falken, und
geht so weit, Frau Venus und den «Meister von Minnen» Ovidius ein-
zufithren.

Schlief3lich charakterisierte er die Vita als «ein heiliges Seitenstiick zu
Ulrich von Lichtensteins unheiligen Liebesmemoiren»*. J.-A. Bizet >
bemerkte zu diesem Vergleich: «... Scherer force plutot les antinomies
entre la poésie courtoise, divertissement d'une société frivole, et ’exigence
ascétique de l'idéal chrétien ...»

Das von Gérres entworfene Seusebild - ein Ritter und Sdnger im Solde
der Gottesminne — nahm iiber sechzig Jahre spédter auch Ph. Strauch in
seine «Allgemeine deutsche Biographie» ¢ auf. Auch die Einleitung Bihl-

1 Seuses Leben und Schriften, a. a. O. 5. cx1x {.

2 W. WACKERNAGEL, Geschichte der deutschen Literatur, [2. Basel, 21879. S. 429,
3 'W. ScHERER, Geschichte der deutschen Literatur. — Berlin, 1883. S. 238 f.

‘W. SCHERER, a. a. O. S. 239.

J.-A. BizeT, Suso et le Minnesang. Thése compl. — Paris, 1945. S. 12.

Pu. StrAUCH, in: Allg. dt. Biographie 37, 177. — Leipzig, 1894: Aber nicht nur
lyrisch ist Suso’s Minnesprache, er hat vielmehr episch sein Leben in der Minne
zu fassen gesucht und dieses Leben nach Gérres’ schonem Wort zu einem groflen
Epos der Gottesliebe ausgedichtet. Bei Seuse ist alles Harmonie. Alles diirstet bei
ihm nach Schénheit und noch mehr als bei Mechthild von Magdeburg darf hier
von einem geistlichen Minnesang die Rede sein ... Suso ist ein Ritter und Sdnger

L= . B
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meyers zur ersten kritischen Gesamtausgabe der «Deutschen Schriften»
fiigte keine neuen Ziige bei !

1915 folgten C. Heyers «Stilgeschichtliche Studien iiber Heinrich Seuses
Biichlein der Ewigen Weisheit» 2. Wichtig fiir unsern Zusammenhang
sind vor allem seine Ergebnisse beziiglich der Wortwahl : 3

Der vergleich mit dem traditionellen wortschatz der mhd prosa hat
ergeben, dall Seuse der wesentlich lehrhaft gestimmten geistlichen prosa
einen reichen schatz von neuen wortern mit ausgesprochen lyrischem
stimmungswert zugefiihrt hat, die vor seinem auftreten in der prosa
wenig gebraucht oder iberhaupt unbekannt waren. Die schopferische
leistung Seuses auf dem gebiet der wortwahl besteht also in der durch-
dringung der lehrhaft-erbaulichen sprache der geistlichen prosa mit
lyrisch-gefiihlsinnigen bestandteilen.

Jeglicher zweifel an dem einflul der sprache der poesie auf den wort-
schatz Seuses wird (...) beseitigt durch das erscheinen von woértern wie
gemeit, huglich, lieplich, minnerich, spilend, trutlich, uzerwelt, freuden-
rich, zart.

Wie selbstindig aber doch die wortwahl Seuses im grunde ovientiert ist,
beweisen epitheta wie ellende, inbrunstig, kleglich, leitlich, trostlos,
lutzelig, die weder in der prosa noch in der lyrik als sprachliches gemein-
gut gelten kénnen und als individuelle neuerungen Seuses angesehen
werden miissen.

Hier liegt also die erste systematische Untersuchung vor, deren Ergeb-
nisse es erlauben, Seuses Verhiltnis zur weltlichen Poesie und Prosa
genauer zu bestimmen. Was bisher als eine der Imitation benachbarte
bloBe Ubertragung erschien, wird im Licht der Erkenntnisse Heyers als
freres Verfiigen tiber vorhandene Formen sichtbar.

Dieser sorgfiltig differenzierenden Betrachtungsweise Heyers gegen-
iber bedeutete das Seusebild, das W. Muschg in seinem 1935 erschienenen
Werk «Die Mystik in der Schweiz» * entwarf, einen Riickfall in das Sta-
dium der Allgemeincharakteristiken, die durch ihr summarisches Vor-
gehen notwendigerweise vergrobern. Der Verfasser schreibt vom Gottes-

der Gottesminne, er huldigt ihr wie man es irdischer Lieb tut ... Immer aber redet
Seuse in der hofischen Liebessprache und auf Frau Venus, sowie auf Ovid, den
Meister der Minngc, beruft er sich mehr als einmal.

! Seusg, Deutsche Schriften. Hrsg. K. BIHLMEYER. Stuttgart, 1907. Unverdnderter
Nachdruck Frankfurt am Main, 1961. Vgl. S. 60*, 75%, 144*, 145*.

2 C. HEYER, Stilgeschichtliche Studien iiber Heinrich Seuses Biichlein der Ewigen
Weisheit. ZfdPh. 46 (1915).

3 C. HEYER, a. a. O. S. 201, 202.

* W. MuscHG, Die Mystik in der Schweiz. — Frauenfeld, 1935.
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bild Seuses als von der «unverbliimtesten Ubertragung héfischer Ideologie
auf die religiosen Vorstellungen» !, spricht aber gleich darauf von einer
«siegreichen Rebellion der vorscholastischen Bilderwelt» im BAEW. Lei-
der umgeht er dann die Untersuchung, ob Seuse — von héfischen Vor-
stellungen herkommend - diese religiose Bilderwelt als eine Analogie
wiederentdeckt hat, oder ob er umgekehrt — von der vorscholastischen
Denkweise geprigt — in der hofischen Literatur jene Bilder und Aus-
drucksweisen vorfand, die er als IFormen fiir sein geistliches Werk in
deutscher Sprache benutzen konnte.

Wertvolle Dienste leistet die Dissertation des Theologen J. Biihlmann
dem Germanisten, der sich auf das Glatteis wagen mul}, wenn er den im
Zwischenfeld der Theologie und Germanistik liegenden Fragen nachgeht,
welche das Werk Seuses aufwirft 2. J. Bihlmann liefert Quellenmaterial
zur Christuslehre und Christusmystik Seuses. Die Frage, in welchem
Maf3 er Ankniipfungspunkte fiir seinen geistlichen Minnedienst und sein
geistliches Rittertum in der theologischen Tradition vorfand, wird nicht
niher untersucht.

Fast gleichzeitig wies C. Grober 3 mit seinem Werk, in welchem er das
gesamte IForschungsmaterial iiber Seuse aufarbeitete, auf die Gefahr ein-
seitiger literarhistorischer Betrachtung hin und versuchte in der zeit-
bedingten Form den giiltigen Kern freizulegen:

Fast alle Forscher haben Seuses Eigenart aus dem Wesen seiner Zeit zu
erldutern versucht und auf die Romantik des Rittertums und des Minne-
dienstes hingewiesen. Wir bestreiten es nicht, daB er auch ein Kind
seiner Zeit war — wer ist es nicht? — und daB sich in ihm ein romantisch-
ritterlicher Geist immer wieder unverkennbar offenbart — daher auch
sein Lieblingsausruf: « Waftfen!» und seine oftmalige Bezugnahme auf das
ritterliche Leben, Kidmpfen und Minnen -, aber wir stehen nicht an, zu
behaupten, daB er auch in einer andern Zeit — selbst der unsrigen - in

! «Als Diener der ewigen Weisheit ging Seuse in die Literaturgeschichte ein, so ist
er in seinen eigenen Schriften dargestellt. Schon dies zeigt an, daB3 er den Visionen
der Gottesminne verfallen ist ... Seine Gottheit ist ein Zwitter aus Korperlichkeit
und Abstraktion, erhaben gedacht und jedem MiBverstindnis preisgegeben. Kul-
turgeschichtlich betrachtet, bedeutet sie die unverblimteste Ubertragung dev hifi-
schen Ideologie auf die religidsen Vorstellungen ... In der religidsen Perspektive
steht man beim ‘Biichlein der Ewigen Weisheit’ der siegreichen Rebellion der
vorscholastischen Bilderwelt gegeniiber». W. MuscHg, a. a. O. S. 246.

J. BuHLMANN, Christuslehre und Christusmystik des Heinrich Scuse. Diss. theol. —
Freiburg i. U., 1942,

* C. GROBER, Der Mystiker Heinrich Seuse. Geschichte seines Lebens, Entstehung

und Echtheit seiner Werke. — Freiburg i. Br., 1941.

[~
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seinem Leben «das groBe Epos der Gottesliebe» ausgedichtet hitte. Seine
Werke triigen dann wohl ein anderes Kleid und sprichen eine weniger
klangvolle Mundart, aber das Gottlichste und Tiefste seiner Liebe wiirde
in Uberzeitlichkeit bleiben. Denn ihr Ursprung und Ziel war das hochste
Gut, Gott, der sich keinem Wechsel unterwirft ... !

Diesem Spannungsverhiltnis zwischen Gehalt und zeitbedingter Form
widmete J.-A. Bizet seine Untersuchung «Suso et le Minnesang» ?, die
im ersten Teil («Les thémes») eine Fiille von Vergleichsmaterial bietet, um
dann im 2. Teil («La transposition») den Griinden der Wechselbeziehung
zwischen der Sprache Seuses und des Minnesangs nachzugehen. Auf seiten
Seuses sieht er den Ankniipfungspunkt fiir die Ubernahme literarischer
Motive aus dem Minnesang in der — besonders im Horologium — wieder-
holt ausgesprochenen Auffassung, es gebe nur eine Liebe, die auf der
hochsten Stufe Gottesminne ist 3:

Si I’amour est un dans son principe, il est normal qu’il s’exprime par
des signes identiques quel qu’en soit ’'objet: la transposition des motifs
littéraires s’autorise, si besoin en est, d’'une doctrine au moins implicite
qui en excuse les audaces. L’amant mystique connait les émois de tous
les amants; il traverse les alternatives de langueur et de joie exubérante.
A de certaines heures, il sent son coeur battre plus fort, il ne sait retenir
ni ses soupirs ni ses larmes. Suso céde volontiers a une sentimentalité
larmoyante qui flottait sans doute dans l'air du temps, mais qui dénote
aussi une certaine ingénuité naive et comme une incapacité a réprimer
une émotion sentie *.

Da die mittelalterliche Symbolik vom Niederen zum Hoéheren aufzu-
steigen pflegt, kann die hofische Liebe als Figur der gottlichen Minne
dienen 5. J.-A. Bizet stellt sich damit in Widerspruch zur Auffassung
W. Muschgs, der im Diener der Ewigen Weisheit eine unertragliche Ver-
quickung des religiésen und des weltlichen Bereichs — ein Merkmal deka-
denter Mystik — manifestiert sieht. J.-A. Bizet dagegen kommt zum
SchluB, Seuse habe aus dem Minnesang den Gehalt an religiésen Vor-
stellungen wieder in den geistlichen Bereich hiniibergenommen (den der
Minnesang selbst von dorther empfangen hatte), indem er in der Sprache
weltlicher Poesie die Ewige Weisheit verehrte:

1 C. GROBER, a. a. 0. S. 196.

2 J.-A. Bizet, Minnesang, a.a. O. S. 2.

3 J.-A. Bizet, Minnesang, a. a. O. S. 133-138.
* J.-A. BizeT, Minnesang, a. a. O. S. 136.

5 J.-A. B1zet, Minnesang, a. a. O. S. 168.
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Si comme l’a soutenu l'auteur des «Deux sources de la Morale et de la
Religion», c’est la passion amoureuse qui a commencé par «plagier la
mystique», par lui emprunter «sa ferveur, ses élans, ses extases» !, Suso,
témoin attentif des derniers échos du Minnesang, ne fit que récupérer la
part du spirvituel, en usant du langage des poétes pour chanter la Sagesse
hypostatique. 11 avait pleinement conscience d’opérer une transposition
qui était une vestitution : indiquant aux assoiffés d’amour ce qu’il appelle
«le comble d’amoury, il leur fait entendre qu’ils n’ont fait jusque-la que
ronger I'os pour le relent de viande qu’ils y flairaient encore: os aridum
propter saporem carneum tenuem in eo relictum dentibus vestris roditis 2.
S’oubliant & parler la langue des Minnesdanger, a feindre leurs enthou-
siasmes et leurs dépits, il garde les yeux bien ouverts et sait ou il en
veut venir ... 3

Weniger im Sinne eines Abhingigkeitsverhiltnisses denn als zwei zu-
sammengehérige « Ausformungen mittelalterlichen Geistes», in denen «die
Zucht der inneren Bewahrung trotz aller Leidenschaftlichkeit des Ge-
fiihls» 4 lebt, sah F.-W. Wentzlaff-Eggebert das sprachliche Verhiltnis
von Mystik und Minnesang. Beziiglich der Eigenart Seuses trug sein
Werk wenig Neues zur Diskussion bei 5.

Eine neue Phase leitete J. Schwietering mit seinem Aufsatz «Zur Autor-

schaft der Seuse Vita» ¢ ein, indem er den Akzent vom Minnesdnger auf
den Minneritter verschob:

[N

H. BERGsON, Les deux sources de la Morale et de la Religion. 38¢ éd. Paris, 1942.
pp- 38-39: ... Quand on reproche au mysticisme de s’exprimer a la maniére de la
passion amoureuse, on oublie que c’est I'amour qui avait commencé par plagier
la mystique, qui lui avait emprunté sa ferveur, ses €lans, ses extases; en utilisant
le langage d’une passion qu’elle avait transfigurée, la mystique n'a fait que re-
prendre son bien (Zit. nach Bizet).

SEusE, Horologium. Zit. nach Ed. Bibliotheca Mystica sanctorum Ord. Praedi-
catorum Patrum. Monachii, 1923. S. 135 {.

3 J.-A. Bizet, Minnesang, a. a. O. S. 169 {.

F.-W. WENTzZLAFF-EGGEBERT, Deutsche Mystik zwischen Mittelalter und Neu-
zeit. Einheit und Wandlung ihrer Erscheinungsformen. — Tibingen, 21947. S. 47.
F.-W. WENTZLAFF-EGGEBERT, a. a. O. S. 127: Nur mit Mechthild zu vergleichen,
verliert er sich ganz in Wortschatz und Bilder des Minnesangs. Das alte Lehens-
verhiltnis wird beschworen. Wohl nirgends zu so spiter Zeit begegnen wir noch
so reinen Parallelen zur ritterlichen Lyrik. Am hochsten gesteigert ist dieser
dichterische Ausdruck an den Stellen, die sich auf Maria und auf die Liebes-
beziehung mit Gott beziehen ... Hier erdffnet sich uns die unauflosliche Ver-
flechtung von weltlichem und geistlichem Minnesang. Marienkult und Marien-
terminologie begegnen sich und entwickeln unmerklich die Zuge, die bei den
spateren Meistersingern wieder auftauchen.

J. SCHWIETERING, Zur Autorschaft der Seuse Vita. Erstmals 1953. Jetzt in: Mystik
und héfische Dichtung im Mittelalter. — Tibingen, 1960.
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Das einseitig bezogene Bild vom geistlichen Minnesidnger 'mit dem An-
spruch, etwas Wesentliches iiber Seuse als Autor der Vita auszusagen,
hat das literarhistorische Problem der Vita eher verdunkelt als geklart ..
Seuse selbst hat das Bild vom geistlichen Minnesdnger nicht von 51Ch
gebraucht, er sieht sich unter dem Bilde des \Ilnner:tte?s bei dem der
Akzent auf dem ritterlichen Streiter liegt ...

Das Bild des geistlichen Rittertums sieht Schwietering in der Rollenfigur
des Dieners der LEwigen Weisheit mitenthalten 2. Besonders hervor-
gehoben sei fiir diesen Zusammenhang die Bemerkung iiber den Einflul}
des Minnesangs auf die Sprache Seuses: «Es ist ein auferlegter Zwang der
deutschen Sprache, unter dem die Frommigkeit Seuses leidet» 3.

Einen Beitrag zu diesem Problemkreis leistete Bruno Boesch mit
seinem Aufsatz «Zur Minneauffassung Seuses» 4. Er weist auf Parallelen
zwischen der Struktur des Minnesangs und der Minneauffassung Seuses
hin, indem er der Minne des Abstandes Seuses Mystik der Verehrung und
des Leidens, der verschmelzenden Minne die mvstlsche Unio gegeniiber-
stellt. Wie sich bei den Mystikern je nach Veranlagung der eine oder
andere «gradus» mehr oder weniger ausgeprigt findet, so griindet in der
weltlichen Minne jeder Dichter auf dieser oder jener Stufe. Der mystischen
Erweckung entspricht die Entflammung des «hohen muotes», der Reini-
gung entsprechen die Lieder der «swaere» und des «trurens», und der
Stufe der Unio schlieBlich sind die Lieder der Frithzeit (Dietmar und
Kirenberger) zu vergleichen 5.

Leider geht aus Boeschs Darlegungen nicht eindeutig hervor, ob er nur
auf Parallelen hinweisen mochte, die sich aus psychischen Gegebenheiten
entwickeln, oder ob er ein Abhidngigkeitsverhiltnis Seuses nachweisen
will. Die folgenden Formulierungen (von mir gesperrt) deuten eher auf
Abhingigkeit hin:

Gerade in dieser Selbstpriifung, in der Askese, die keinen Ausweg gelten
1aBt, steht Seuse in der Nachfolge des Minnesangs, man kann den Weg
der Mystik von der geisterfiillten Aussage der Mechthild zu Seuses pein-

voller Innenschau auch im Minnesang verfolgen: vom freien Ausschwin-
gen der Erfahrung in einen gemeinsamen, imagindren Raum der Liebe

J. SCHWIETERING, a. a. 0. S. 111 {.

J. SCHWIETERING, a. a. O. S. 113.

J. SCHWIETERING, a. a. O. S. xxII.

B. BoescH, Zur Minneauffassung Seuses. In: Festschrift J. Quint. — Bonn, 1964,
S. 57-68.

5 B. BoEscH, a. a. O. S. 57-60.

1
2
3
4
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im frithen Wechsel bis zu den bohrenden, selbstquilerischen Fragen der
hohen Minne. Eine sakrale Wiirde ist abgelegt; der feierliche Charakter
einer Aussage, die das Personliche in die strengen liturgischen Formen
kleidet und von den ausgestandenen Leiden wenig Notiz nimmt, wandelt
sich zum personlichen Bekenntnis der Frommigkeit, zum verdaht-sin
in der Priifung privater ane-diht. Aus dem visioniren Bilde, das Morun-
gen im verdaht-sin hervorzaubert, wird bei Seuse das Andachtsbild. (...)
Das greifbare Abbild ... gehdrt auf Seuses Stilstufe und fehlt dem
friihen Minnesang. Die Bilder der Seusehandschrift sind nicht Zutat,
sondern Bestandteil des Buches .

Den Grund, «weshalb Seuse so starke Anlethen bei der Terminologie des
Minnesangs gemacht hat», sieht B. Boesch in dessen Minneauffassung
begriindet, die in vielen I"dllen die Ziige einer ausgesprochenen Abstands-
minne annehme.

Er sah im Minner den Martrer, und aus dieser erspiirten Analogie heraus
ergaben sich ihm wie von selbst die letztlich ja im Wesen der Liebe selbst
begriindeten Anleihen bei der weltlichen Minne 2.

So kommt B. Boesch zum Schlul3, nicht nur die Stilmittel, sondern auch
die Artung der Minneauffassung verbinde Seuse mit dem Minnesang,
dank der Wesensverwandtschaft weltlicher und religiéser Minne auch im
Bereich der anbetenden Minne.

Aus dem zum 600. Todestag Seuses erschienenen Sammelband ist zu
schlieBen, daf die gegenwirtige Forschung vor allem die von J. Schwie-
tering aufgezeigten Beziige weiterverfolgt 3. Christine Pleuser untersucht
in ihrem Beitrag «die Vita in ihrer Einheit von Gotteslob, memoria,
Erbauung und Lehre, in ihrer Mischung von Autobiographie und Legende,
Topos und urspriinglicher Aussage, d. h. die Vita im Hinblick auf ihren
erbaulichen Charakter» *. Maria Bindschedler zieht Vergleiche zwischen
der héfischen und Heinrich Seuses geistlicher Ritterschaft >.

1 B. BoEescH, a. a. O. S. 62.

B. BoEescH, a. a. O. S. 62.

HEINRICH SEUsSE, Studien zum 600. Todestag. 1366-1966. Ges. u. hrsg. von
P. Ephrem M. Filthaut OP. - Koéln, 1966.

* CH. PLEUSER, Tradition und Urspriinglichkeit in der Vita Heinrich Seuses. In:
Studien zum 600. Todestag, a. a. O. S. 136.

M. BINDSCHEDLER, Seuses Begriff der Ritterschaft. In: Studien zum 600. Todes-
tag, a. a. O. S. 233.
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Ergianzend sind J. Bumkes «Studien zum Ritterbegriff im 12. und
13. Jahrhundert» zu nennen, die Seuses Ritterschaft nicht direkt be-
rithren, jedoch zur Erforschung der wechselseitigen Beziige zwischen
geistlichem und hofischem Rittertum einen gewichtigen Beitrag leisten .

* K 3k

Dieser Aufrif3 fithrt zur Einsicht, dall man der Vita Heinrich Seuses
nur von einem Blickpunkt aus anndhernd gerecht werden kann, der mit
den schwebenden Ubergingen zwischen geistlicher und weltlicher Dich-
tung — einem wichtigen Charakteristikum mittelalterlicher Literatur 2 —
rechnet. Die Figur des Dieners der Ewigen Weisheit im Spannungsfeld
beider Bereiche ndher zu beleuchten, ist die Absicht der folgenden Teile.
Zuvor aber haben wir neben das Bild des Minnesdngers das Bild des
Monchs zu stellen.

II. VOR DEM HINTERGRUND DES MONCHTUMS

Wihrend sich die Germanistik des 19. Jahrhunderts um den Minne-
sanger Seuse bemiihte, beschdftigten sich die Theologen, vorab der Tho-
mist H. Denifle, mit dem Scholastiker Seuse. Von beiden Standpunkten
aus gelangte die Forschung zu interessanten Ergebnissen, als Personlich-
keit aber blieb Seuse ritselhaft; denn das Bild des Minnesangers wie
jenes des Theologen und Scholastikers verdeckte den Zugang zu seiner
Selbstdarstellung — der Begriff mit allen seinen Bedenklichkeiten sei hier
einmal vorweggenommen — in der Vita. Die Diskussion um die Echtheits-
frage in den ersten Jahrzehnten dieses Jahrhunderts, an der sich Germa-
nisten und Theologen beteiligten 3, lie ihn zeitweilig gar zu einer zweifel-
haften Figur werden.

Auf den entscheidenden Impuls, den J. Schwretering in dieser Frage der
Germanistik gegeben hat, ist bereits hingewiesen worden. Nun ermog-
lichen es gliicklicherweise die Forschungsergebnisse Leclercqs, die unter

1 J. BuMKE, Studien zum KRitterbegriff im 12. und 13. jahrhundert. Beihefte zum
Euphorion. 1, 1964.

2 J. SCHWIETERING, a. a. O. S. 115.

3 Zur Diskussion um die Echtheitsfrage vgl. die Zusammenstellung bei M. PLANZER,
Das Horologium sapientiae und die Frage nach der Echtheit der Vita des sel.
Heinrich Seuse. Arch. Fratrum Praedicatorum 1931, S. 181 ff.; C. GROBER, a. a. O.
S.112 ff.; J. SCHWIETERING, Mystik u. hof. Dichtung, a. a. O. S. 107 ff.
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dem Titel «L’Amour des Lettres et le Désir de Dieu» erschienen sind !,
auch auf seiten der Theologie von einem zentraleren Punkt auszugehen;
denn nun steht uns als Basis eine « Gesamtdarstellung der mentalen Grund-
haltung des mattelalterlichen Monchtums» 2 zur Verfiilgung. Die Bedeutung
fiir die Seuseforschung werde ich nun aufzuzeigen versuchen. Dazu sind
vorerst jene Erkenntnisse Leclercqs zusammenzustellen, die zu einem
tieferen Verstindnis der Vita fithren kénnen.

Leclercq fiihrt zundchst die grundsitzliche Unterscheidung zwischen
«théologie scolastique» und «théologie monastique» ein 3. Wihrend die
scholastische Methode mittels der Quaestio zum Wissen vordringt, ist der
zentrale Begriff der Monchstheologie das «desideratury, ihr Ziel nicht das
«sciendumn», sondern das «experienduny, die Lrfahrung der Einheit mit
Gott. Monchische Bildung ist deshalb in erster Linie das Ergebnis kontem-
plativer Lektiire — nicht diskursiven Denkens. Um die tiefgreifende Wir-
kung solcher Lektiire zu verstehen, mul3 man sich die mittelalterlichen
Lesegewohnheiten vergegenwirtigen *: Wie in der Antike las man ge-
wohnlich mit lauter Stimme. «Legere» beschiftigte — vergleichbar dem
Singen und Schreiben — Koérper und Geist. Dadurch ist die «lectio divina»
nahe verwandt mit der Meditatio:

Ce dernier terme est important, car la pratique qu’il recouvre déter-
minera en grande partie la psychologie monastique dans son application
a I’Ecriture Sainte et aux Peres. Les mots meditari et meditatio ont une
signification trés riche: dans la tradition monastique, ils gardent a la
fois les sens profanes qu’ils avaient dans la langue classique, et les sens
sacrés qu’ils tenaient dans la Bible; ...

Dans la langue profane, meditari veut dire, d’'une maniére générale,
penser, réfléchir, comme cogitare ou considerare,; mais plus que ses der-
niers, il implique souvent une orientation d’ordre pratique, et méme
d’ordre moral: il s’agit de penser a une chose en vue de pouvoir la faire,
autrement dit s’y préparer, la préfigurer en esprit, la désirer, la faire en
quelque sorte d’avance, en bref s’y exercer. Aussi applique-t-on le mot
aux exercices corporels et sportifs, a ceux de la vie militaire, au domaine
scolaire, a celui de la rhétorique, de la poésie, de la musique, enfin a la
pratique de la morale. S’exercer ainsi a une chose en y pensant, c’est la
fixer dans sa mémoire, c’est 'apprendre. Toutes ces nuances seretrouvent

1 J. LEcLERcQ, L’Amour des lettres et le Désir de Dieu. — Paris, 1957. Nun auch in
deutscher Ubersetzung: Wissenschaft und Gottverlangen. Zur Ménchstheologie
des Mittelalters. — Diisseldorf.

A. Haas, Mittelalterliches Ménchstum. Uber: Wissenschaft und Gottverlangen.
Neue Ziircher Zeitung Nr. 3346, 15. Aug. 1965.

J. LECLERCQ, a. a. O. S. 10 f.

4 J. LECcLERCQ, a. a. O. S. 22.
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dans le langage des chrétiens; ... mais chez eux le mot s’emploie générale-
ment a propos d’un texte, la réalité qu’il désigne s’exerce sur un texte,
et ce texte est le texte par excellence, celui qu'on appelle I'Ecriture par
excellence, c’est-a-dire la Bible et ses commentaires ... !

Pour les anciens, méditer c’est lire un texte et I’apprendre «par coeur»
au sens le plus fort de cette expression; ... *

Mittelalterliche Meditation ist also nicht rein intellektuelle Tatigkeit,
sondern sie erfalt den ganzen Menschen, weil der Mund mitspricht, das
Gedéchtnis den Sinn zu erfassen sucht und der Wille das Erfahrene in
der Praxis zu verwirklichen dringt. Mit Recht spricht Leclercq von der
Lektiire der Monche als von einem «exercice de mémoire total» 3, der die
heiligen Texte in Koérper und Geist der Monche einschreibt.

IHir dieses vollige Durchdrungenwerden steht manchmal das Bild der
geistigen Nahrung, die gekaut und verdaut wird. Selbst der Begriff des
Wiederkauens wird verwendet *. Seuse braucht dieses Bild im XI. Brief
des Briefbiichleins * und im Horologium.

Gegenstand dieser Meditationen war die Heilige Schrift, aber auch die
Tradition der Viter, die vom Bibelstudium im Mittelalter nicht zu tren-
nen war °. In diesem Zusammenhang ist die Liturgie als eigentliche Bil-
dungsmacht zu nennen. Sie vermittelte den Ménchen in erster Linie den
dauernden Kontakt mit den heiligen Biichern im Zeichen ihrer Horen,
ihrer Zeiten und Feste 7.

Diese Einheit von Lektiire, Betrachtung und Gebet ist von entschei-
dender Bedeutung fiir die Schreibweise der Ménche; aus ihr erkldrt sich
das Stilmerkmal der «Reminiszenz», die Leclercq folgendermallen defi-
niert:

J. Lecrerc; 4. a. 0. 5. 23:

J. LEcLERCQ, a. a. O. S. 23.

J. LECLERCQ, a. a. O. S. 72.

J. LECLERCQ, a. a. O. S. 72: Meéditer, c’est s’attacher étroitement a la phrase

qu’on se récite, en peser tous les mots, pour parvenir a la plénitude de leur sens:

C’est s’assimiler le contenu d’un texte au moyen d’'une sorte de mastication qui en

dégage la saveur; c’est le gofter ...

5 Deutsche Schriften S. 391, 20: Ein bewerter gotesfrund sol alle zit etwas guoter
bilde ald spriich haben in der sele mund ze kitwene, da von sin herz enzundet werde
zl gote. — Howol. ed. Strange S. 24, 14: Et hec suaviter ruminans ...

6 J. LECLERCQ, a. a. O. S. 87: La culture monastique du moyen age est a base de

Bible latine. Mais la Bible est inséparable de ceux qui I’ont commentée, c’est-a-dire

les Péres, souvent désignés simplement comme les «expositores», car méme dans

ceux de leurs écrits qui ne sont pas ce que nous appelons des commentaires, ils
n’ont guere fait qu’expliquer I’Ecriture Sainte.

J. LEcLERCQ, a. a. O. S. 219 1.
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... le rappel spontané de citations et d’allusions qui s’évoquent les unes
les autres, sans aucun effort, par le seul fait de la similitude des mots;
chaque mot fait agrafe, pour ainsi dire: il en accroche un ou plusieurs
autres, qui s'enchainent et constituent la trame de ’exposé '.

Die Reminiszenz bestimmt aber auch die Komposition. Anstelle eines
logischen Aufbaus kann — ganz im Gegensatz zur scholastischen Denk-
weise — eine assoziative Reithung von Themen treten, die ganz zufillig
durch die gleichen Stichworter verbunden sind 2.

SchlieBlich war das Gedichtnis von biblischen Wértern und Bildern
derart durchtrdankt, daBl man sich ganz spontan des biblischen Wort-
schatzes bediente. Biblische Reminiszenzen sind darum nur scheinbar
Zitate, denn jene, die sie brauchten, hatten sich diese so vollstindig
angeeignet, daB sie sich ihrer Herkunft nicht mehr bewul3t waren 3.

J. Leclercq geht in seiner Untersuchung nicht iiber den Anfang des
13. Jahrhunderts hinaus. Nun verdankte aber Seuse seine Bildung dem
Dominikanerorden, dessen Theologie im 14. Jahrhundert vom I homismits
geprigt war. Zudem war Seuse Schiiler Meister Eckharts, des spekula-
tivsten Mystikers. Besteht da tiberhaupt noch die Berechtigung, ihn mit
der kontemplativen Grundhaltung in Verbindung zu bringen, auf Grund
derer J. Leclercq in «L’Amour des lettres et le Désir de Dieu» die Wesens-
zlige der monastischen Theologie zeichnet? Ein Blick auf Seuses Studien-
gang und seine eigenen AuBerungen dariiber soll in dieser Frage Aufschluf3
geben.

Wihrend im 12. Jahrhundert der monastische und der scholastische
Bereich — zumeist als Monchsschule und Klerikerschule — einander ge-
trennt gegeniiberstanden,«en contraste, mais enrapport l'unavecl’autre»*
vereinigte der dominikanische Studienweg zur Zeit Seuses die beiden
Elemente. Nach K. Bihlmeyers Darstellung > wurden nach dem ein-
jahrigen Noviziat zwei Jahre der Erlernung des Chorgebets und der
Ordenskonstitutionen gewidmet. Wir diirfen sie als eine Zeit eigentlicher
Einiibung der monastischen Haltung werten °. Darauf folgte das acht-

1 J. LECLERcQ, a. a. O. 8. 73.

2 J. LECLERCQ, a. a. O. 5. 73,

J. LEcLERCQ, a. a. O. S. 74 {.

J. LECLERCgQ, a. a. O. S. 11.

Deutsche Schriften, S. 86*.

Dies geht auch hervor aus der Studie von P. G. L6HR, OP: Die Gewohnheiten
eines mitteldeutschen Dominikanerklosters aus der ersten Hilfte des 14. Jahr-
hunderts. — Archivum Fratrum Praed. I, 1931.

Als Nr. 23 der Hs. Cent. V. 91 der Niirnberger Stadtbibliothek zitiert P. G. Lohr
S. 104: Item consuetum est in domo, quod fratres non mittantur ad studium nis:
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jahrige philosophisch-theologische Studium, zu dem ein einjahriger Bibel-
kurs gehorte. Aus der Darstellung von M. A. IYischer ! geht hervor, welch
zentrale Rolle das Schriftstudium und die fiir unsern Zusammenhang
noch wichtigere Meditation in Seuses Ausbildung spielten:

Wenn Falk * vom theologischen Studium des Mittelalters iiberhaupt
sagt, daB es so sehr auf den Biichern der Hl. Schrift gegriindet war, daB
Bibelstudium = theologisches Studium war 3, so wurde das Studium der
Schrift auf den Dominikanerschulen noch intensiver betrieben. Das be-
weist ein Blick in die Analecta und in die Constitutionen des Prediger-
ordens in der Redaktion Raimunds von Pennaforte. In dem Kapitel de
studentibus heiBt es: «Seculares scientiam non addiscant, nec artes,
quas liberales vocant ... sed tantum libros theologicos tam iuvenes quam
all (!) ii legant. Ipsi vero in studio taliter sint intenti ut de die, de nocte,
in domo, in itinere legant aliquid vel meditentur: et quicquid poterunt
retinere, cordetenus nitantur» *. Jeder Convent besal3 einen Lektor, der
den Text der HI. Schrift den Religiosen und auswirtigen Studenten zu
erkldren hatte. An den studia generalia hieen die Lehrer magistri sacrae
oder scripturae. Dal3 jeder Dominikaner eine Bibel zur Verfiigung hatte,
geht aus folgender Bestimmung der Constitutionen hervor: Cum {frater
de provincia in provinciam ad regendum mittitur, omnes libros suos
glossatos, postillas, Bibliam et quaternos secum deferat . ... Bei der viel
wesentlicheren Rolle der ars memorandi im Mittelalter ist es sehr wahr-
scheinlich, daB3 ein in die HI. Schrift griindlich eingefithrter Theologe,
der dazu selbst Lektor war, groBe Partien der Bibel, wenn auch nicht
wortlich, so doch im allgemeinen inne hatte ... °.

Wenn nun ein Bildungsgang die scholastische und die monastische Denk-
weise zu vereinen suchte, muBlte dies je nach der Anlage des Schiilers zur
Bevorzugung der einen oder andern Richtung fiihren. Uber Seuses persén- -
liche Reaktionen und Erfahrungen gibt der zweite Teil des Horologiums
Aufschlul3 o fl |

g ;}(“ Vgl

in devotione diligenter sint instructi et in laboribus communibus pluribus annis
exercitati et ingenio dispositi, ut sine confusione et veracundia propria et conven-
tus in studio perseverare valeant et permanere.

! M. A. FiscHER, Die HI. Schrift in den Werken des deutschen Mystikers Heinrich
Seuse. Diss. Miinchen, 1936.

2 F. FaLk, Die Bibel am Ausgang des Mittelalters, ihre Kenntnis und ihre Ver-
breitung, in: Gorresgesellschaft zur Pflege der Wissenschaft, 2. Vereinsschrift,
Kéln 1905.

3 1534 heillt es noch im Urkundenbuch der Universitdt Heidelberg: uf hoher facultat
der heiligen geschrift; I, FaLk, a. a. O. S. 1,

* Saur, Die Constitutionen des Predigerordens, S. 562 {. (ohne nihere Angaben bei
M. A. Fischer).

3 SauL, Constitutionen, S. 563.

® M. A. FISCHER, a.a. O. S. 34 {.
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Das erste Kapitel des zweiten Teils ! berichtet von einem willbegierigen
Schiiler, der von Schule zu Schule eilte, um zur Erkenntnis der wahren und
hochsten Philosophie zu gelangen. In einer Vision sieht er zwei Schulen
und erkennt in der ersten den Lehrgang der «artes liberales et mechani-
cae». Die Schiiler haben aber einen Schleier vor dem Gesicht; ihr Wis-
sensdurst wird nicht gestillt, sondern im Gegenteil immer quilender.
Hier hilt es der Schiiler nicht lange aus %, und er geht voll Abscheu weg.

Er wendet sich der zweiten Schule zu, die folgendermafen iiberschrie-
ben 1st: « Hec est scola theologice veritatis, ubi magistra eterna sapiencia,
doctrina veritas, finis eterna felicitas» 3. Lehrer und Schiiler sind in dreil
Klassen eingeteilt. Doch herrscht auch hier eitles Streben. Prilaturen und
Promotionen sind die Ziele der einen; andere verlieren sich in Speku-
lationen, «in affectu vere frigidissimi remanebant» *. Wie Hihne streiten
sie sich in ldcherlicher Weise um die «veritas sacrae scripturae, lucida,
sonora, incorrumpibilis» und ergehen sich in «inprobaciones, replicaciones
et opiniorum novitates mirabiles» 3. Die Schriften der Viter werden zu
ehrsiichtigem Streben mibraucht oder gewinnstichtig umgebogen 6. Jene
aber, welche die dritte Stufe erreicht haben, trinken das gnadenreiche
Wasser der Weisheit und werden davon trunken, «et quodammodo in
abyssum divine speculacionis ac dulcedinis immersi et absorpti, ad divina
contemplanda raperentur» 7.

Wie durch eine Stimme (quasi vocem) erfahrt der Schiiler, daB jene der
ersten Stufe (modus éarnal'g nicht das Lob Gottes, sondern die eigene
Bildung suchen. Auf der zweiten Stufe (modus ’mlmahs) glauben die
Schiiler, mit scholastischen Disputationen allein ausmachen zu kénnen,
was zum Heil nétig ist. Uber diesem Denken in Verdienstkategorien
vernachldssigen sie das Charisma.

Die richtige Weise, die «sacra scriptura» zu studieren, ist der «modus
spiritualis». Er ist nicht intellektuell-scholastisches Streben, sondern das
Anspannen aller Krifte des Herzens zur Erreichung der Vollkommenheit.
Nicht nur der Verstand, sondern auch Gefithl und Wille — der ganze
Mensch — werden in das Studium der «wahren und hochsten Philosophie»

einbezogen:

! Horologium Sapientiae, Ed. STRANGE, S. 149 {.
2 «nauseam habere incepit», Horol, a. a. O. S. 150.
3 Horol., a.a. O. S. 150.

* Horol., a. a. O. S. 152.

5 Horol., a. a. O. S.152.

¢ Horol., a. a. O. S. 152,

? Horol., a. a. O. S. 154.
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Tercius vero qui et spiritualis, est eorum qui toto cordis affectu ad ea que
perfeccionis sunt se viribus omnibus extendunt, studiose operam dantes,
ut sicut intellectus eorum sciencia, sic et affectus eorum divina sapiencia
repleatur; et sicut proficiunt in cognicione veri, sic et in amore summi
boni: Qui gustant et vident quoniam suavis est dominus (Ps. 33, 9):
Qui se et alios per sacram scripturam ad debitum finem dirigunt, et
nichilominus interius spiritu dei aguntur. Igitur discipulus, aliis obmissis
cupiebat cum hiis mansionem habere, et se totum conferre ad studium
illius vere et summe phylosophye .

Eindeutig tritt der Verfasser also im ganzen Kapitel fiir die Unterordnung
des scholastischen Strebens nach Wissen ein. Das «sciendum» ist nicht das
Ziel, sondern das «experiendumy» 2. Auf Erfahrung Gottes deuten die
Ausdriicke «affectus», «gustare et videre». Damit steht das Horologium
ganz in der Linie des monastischen Mittelalters, das Weisheit als Lebens-
vollzug aus der Einsicht in die Wahrheit verstand, die Christus selber ist,
und dem Philosophia mehr war als Lehre oder Erkenntnisweise. Der
Philosoph par excellence ist Christus, ja er ist sogar die Philosophie selbst.
So gibt Du Cange fiir das mittelalterliche «philosophari» als einziges
Aquivalent «monachum agere» 3. '

In dieser Richtung weisen die Aussagen des 3. Kapitels in Horolo-
gium II *. Der Verfasser bittet die Sapientia, ihn in der Fiille des Wissens
zu leiten, indem sie ihm die kiirzeste Formel zur Vollkommenheit gebe;
denn er werde sterben, ehe er alle Biicher selbst gelesen habe. Er erhilt
den Rat, stets zu versuchen, «ut animum ... iugiter sursum in contem-
placione divinorum elevatum habeat, ut divinis rebus ac deo mens semper
inhereat, et derelicta fragilitate terrena ad superna iugiter transferatur»
(S.171). Um dies zu erreichen, soll er den Rat des Arsenius befolgen:
«Fons et origo omnium bonorum homini spirituali est, in cella sua iugiter
conmorari» (S.174). Dem stehen als Quelle aller Ubel die «discursus
inutiles ewangelizancium» gegeniiber. Es mul auffallen, daB3 Arsenius,
der Wiistenvater, philosophus genannt wird. Auch hier wird die Er-
fahrung seines Monchslebens zur Philosophae.

Einen Anhaltspunkt, daB Seuse selbst mit dieser Lehre ernst gemacht
hat, finden wir in der Tatsache, daBl er nach dem studium generale seine
Laufbahn nicht mit der Erwerbung der Magisterwiirde in Paris abschloB.

1 Horol., a.a. O. S. 155.

2 S.0.5.195.

3 J. LEcLERCQ, a. a. O. S. 100.
+ Horol., a.a. O. S. 169-175.
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Konsequenterweise ist auch sein Werk nicht auf Vermittlung theolo-
gischen Wissens ausgerichtet. K. Bihlmeyer bemerkt lakonisch: «Nicht
sehr viel ist liber Seuses Lehre zu sagen» ! und gibt dann folgende Charak-
teristik:

Um ein zusammenhdngendes, methodisch durchgefiihrtes System han-
delt es sich bei ihm weder in der spekulativen noch in der praktischen
Mystik. In keiner von beiden Beziehungen kann er eigentlich originell
oder bahnbrechend genannt werden: er trigt das von Viterzeit her
Uberlieferte und durch die Scholastik systematisch Bearbeitete mit

groBer Pietdt vor und macht kaum einen Versuch, dariiber hinaus-
zukommen ... ?

Vom modernen Standpunkt her, der das individuell Schopferische ver-
herrlicht, tént K. Bihlmeyers Charakterisierung negativ. Der Beiklang
verliert sich aber, sobald wir Seuse aus seiner monastischen Grundhaltung
heraus zu verstehen suchen, die selbst sein Verhiltnis zum scholastischen
Gedankengut bestimmt. Vergrobernd gesagt, geht es ihm nicht um dessen
verstandesmélige Weiterentwicklung, sondern um die Weitergabe des
Erfahrenen, von J. Leclercq priagnant als «procédé de transmission expé-
rimental» 3 formuliert .

Seit den Editionen H. Denifles und K. Bihlmeyers stand zwar fest, da3
die Schrift und die Viter im Werk Seuses einen allgegenwirtigen Hinter-
grund bilden, doch lieB die Germanistik ihren EinfluB hiufig auBer acht.
In den folgenden Studien zum Bild der Ewigen Weisheit, zu Seuses Minne-
dienst und Ritterschaft soll nun diesem biblisch-patristischen Hinter-
grund vermehrt Rechnung getragen werden. Dem Germanisten, der die-
sen Versuch unternimmt, miiBte eigentlich das von Reminiszenzen durch-
trinkte BewuBtsein eines mittelalterlichen Ménchs zur Verfiigung stehen.
Ich bin auf Zufallsfunde im uniibersehbaren Gebiet angewiesen.

1 Deutsche Schriften, S. 147*.

2 Deutsche Schriften, S. 147*,

3 J. LECLERCQ, S. 105.

+ In neuem Licht erscheint nun die Bemerkung Bizets zu Seuses Vorliebe fiir die
Form des Dialogs: Suso, renongant aux cadres convenus des traités scolastiques,
recourt a la forme dialoguée, qu’il gardera dans le «Livre de la Sagesse» et dans
I’'Horologium.

J.-A. BizeTt, Henri Suso et le déclin de la scolastique. Thése Paris, 1946. p. 50.

Cf. vom gleichen Verfasser: Die geistesgeschichtliche Bedeutung der deutschen
Mystik. DVjS 40, 1966.
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B. DER DIENER DER EWIGEN WEISHEIT

I. Das BiLp DErR EwWIGEN WEISHEIT

Das 3. Kapitél. der Vita schildert, wie der Diener «in die geistliche
Gemahlschaft mit der ewigen Weisheit kam». Wie das Horologium ! und
das BAEW 2 nennt auch die Vita 3 ausdriicklich die Heilige Schrift als
Quelle der Vorstellungen. Als Gegengewicht zu einem allzu gefiihls-
betonten Seusebild sind auch sogleich die genauen Angaben iiber die
duleren Umstande anzufithren, aus denen hervorgeht, dall Seuses erste
Begegnung mit der Ewigen Weisheit aus der Ordnung des Klosterlebens
erwuchs: Bei Tisch wurde aus den Weisheitsbiichern vorgelesen *. Der
Bericht betont immer wieder die Vertiefung des jungen Ménchs in das
Gehorte und hebt die Reaktion des Gemiits hervor 3. J. Leclercqs Fest-
stellungen zur monchischen Lektiire ¢ treffen Zug um Zug auch auf Seuse
zu und lassen erkennen, daBl gemiithaftes Verweilen iiber dem Gelesenen
und Gehorten nicht vorschnell als typische Eigenart des schwibischen
Mystikers gestempelt werden darf. Besonders erwdhnt sei eine Art
«ruminatio» 7, von der Horol. 15, 27 berichtet: «... occurrerunt inter alia
quedam verba ad amorem sapiencie invitancia. Quibus valde delectatus,
ceterls omnibus pretermissis, ad cedulam quandam prout melius potuit
puer ingeniosus predicta verba transcripsit.»

Nach den Angaben des 3. Kapitels entsteht somit das Bild der Ewigen
Weisheit als Frucht biblischer Meditationen. Die Anmerkungen in
K. Bihlmeyers Ausgabe der Deutschen Schriften und die Dissertation
von A. Fischer beglaubigen die Aussagen der Vita mit reichem biblischem
Quellenmaterial. Nun lassen aber gewisse Ziige auf Beeinflussung durch
héfische Vorstellungen schlieBen. Besonders auffallend ist der Hinweis
auf die Anlage zur Minne von Jugend auf 8 Die als Lohn verheienen

Horol., a. a. 0. S. 13, 19-24,

Deutsche Schriften, S. 197, 23.

Deutsche Schriften, S. 11, 28; S. 12, 9; S. 12, 19.

Deutsche Schriften, S.12,9; S. 12, 18; S. 13, 26.

Deutsche Schriften, S. 12, 11; S.12,16; S.13, 3; S. 14, 4; S. 14, 26.

S. 0. 5.195 ff.

S.0.5.196 ff. Cf. auch Horol. 24, 14.

Deutsche Schriften, S. 11, 27; cf. ¢«Erec» 1275 ff.; ULRICH VON LICHTENSTEIN
«Frauendienst» S. 3, 5-13; 3, 21-28.

W =~ A b e W N e
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Gaben — edli und richtum, ere und gefur, lob und rim ! - finden sich eben-
falls im hofischen Minnekodex. AuBerdem spricht die Vita selbst aus-
driicklich von hoher Minne 2.

Mit Hilfe einer Konkordanz zwischen Vita und Heiliger Schrift * ver-
suche ich zu einer Klirung der I'rage zu kommen, wie der Einflull der
beiden Bereiche zu werten ist. In Klammer verweise ich auch auf das
Horologium, das viele Stellen, die in der Vita in mehr oder weniger freier
Ubersetzung erscheinen, wortlich aus der Bibel iibernimmt, womit fiir die
betreffenden Stellen jeder Zweifel am Einwirken des biblischen Hinter-
grundes entfallt.

1. Konkordanz zwischen Vita und Heiliger Schrift

Vita 77, 27

Er hate von jugent uf ein minne-
riches herz.

Vita 17, 27-12, 3*

Nu erbutet sich du ewig wisheit in
der heiligen scrift als minneklich als
ein lutseligh minnerin, du sich finlich
uf machet, dar umb daz si menlich
wol gevalle, und redet zartlich in
frowlichem bilde, daz si ellu herzen
gen ir geneigen muge.

Vita 72, 3

Underwilent seit si, wie betrogen
ander minnerin sien und wie recht
minneklich und stet aber si sie.

1 Deutsche Schriften, 12, 20-25.
2 Deutsche Schriften, 12, 20.

Weisheit 8, 2 (= Horol. 16, 30)

Hanc amavi et exquisivi a iuventute
mea.

Weisheit 6, 13

Clara est et quae nunquam marcescit
sapientia

et facile videtur ab his qui diligunt
eam

et invenitur ab his qui quaerunt
illam; praeoccupat qui se concupis-
cunt, ut illis se prior ostendat.

Weisheit 6, 17

Quoniam dignos se ipsa circuit quae-
rens et in viis ostendit se illis hilariter
et in omni providentia occurrit illis.

Prediger 7, 26 f.
Cf. unter Vita 13, 31.

3 Nach J.-A. BizeT, Minnesang, a.a. O. S. 95, entspricht diese Haltung der Ewigen
Weisheit dem johanneischen «prior dilexit nos» (Joh. 4, 10).
Die anthropomorphisierte Form des Werbens Gottes findet sich dhnlich bei Meister
Eckhart: Got tut, als er dar umbe elleine si, daz er der séle gevalle unde wie er
sich gesmucke dar zii, daz er die séle ziehe alleine an sich. Ed. PFEIFFER, 11, S. 323.

Bibliorum Sacrorum iuxta Vulgatam Clementinam.

203



Vita 12, 4!

Hie von wart sin iunger mut gezogen,
und geschah im von ir, als so ein
pantier sinen suBlen smak us lat und
du wilden tier dez waldes zu im
zuhet.

Vita12, 7

Dis reizlich wise hat si gar dik und
ein minnekliches luderen zu ir geisch-
lichen minne, sunderlich an den
buchern, du da heissent der wisheit
blcher.

Vita 12,77

Hie von begond er ein elenden han
und gedenken in sinem minnerichen
mute also: «du soltest reht ver-
suchen din geluk, ob dir dist hohu
minnerin mohti werden ze einem
liebe,

Vita 12,79

«Audi fili mi! Hér kint mins den
hohen rat dins vater!

Vita 712, 20

Wellest du hoher minne pflegen, so
solt du zi einem minneklichen lieb
die zarten wisheit nemen,

wan si git iren minnern jugent und
mugent,

1 Zum Stichwort «Panther» s. u. S. 217.
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Weisheit 8, 2

et quaesivi sponsam mihi eam ad-
sumere
et amator factus sum formae illius.

zu «reizlich wise» s. 0. unter
Vita 11, 27-12, 3

Weisheit 8, 2 (= Horol. 16, 31)

et quaesivi sponsam mihi eam ad-
sumere
et amator factus sum formae illius.

Spriiche 4, 1
Audite filii, disciplinam patris

Spriiche 4, 5. 7-10

posside sapientiam ...

Principium sapientiae, posside sapi-
entiam ...

Arripe illam, et exaltabit te,
glorificaberis ab ea, cum eam fueris
amplexatus;

dabit capiti tuo augmenta gratiarum
et corona inclita proteget te.

Audi, fili mi, et suscipe verba mea,
et multiplicentur tibi anni vitae;

Spriiche 4, 713

Tene disciplinam, ne dimittas eam,
custodi illam, quia ipsa est vita
tua, ...



edli und richtum,

ere und gefur,

groBen gewalt und einen ewigen
namen.

Weisheit 8, 7

Et si iniustitiam quis diligit,

labores huius magnas habent vir-
tutes;

sobrietatem enim et prudentiam
docet et iustitiam et virtutem,
quibus utilius nihil est in vita homi-
nibus.

Weisheit 8, 3

Generositatem illius glorificat contu-
bernium habens Dei;

sed et omnium Dominus dilexit illam.
Doctrix enim est disciplinae Dei et
electrix operum illius.

Et si divitiae appetuntur in vita,
quid sapientia locupletius, quae
operatur omnia ?

Weisheit 7, 171 (= Horol. 24, 18)

Venerunt autem mihi omnia bona
pariter cum illa,

et innumerabilis honestas par manus
illius.

Spriiche 4. 8 (= Horol. 16, 10)

Arripe illam, et exaltabit te,
glorificaberis ab ea, cum eam fueris
amplexatus.

Spriiche 8, 18

Mecum sunt divitiae et gloria
opes superba et iustitia.

Spriiche 8, 21

ut ditem diligentes me et thesauros
eorum repleam.

Spriiche 3, 16. 18 (= Horol. 16, 7)
longitudo dierum in dextera eius,

et in sinistra illius divitiae et gloria.
Lignum vitae est his qui apprehen-
derint eam,

et qui tenuerit eam beatus.

Weisheit 8, 13 (= Horol. 16, 32)

Praeterea habebo per hanc immor-
talitatem et memoriam aeternam his,
qui post me futuri sunt, relinquam.
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Vita 12, 24-26

Si machet in minneklich und lert in
wesen hoflich, lob vor den luten, rim
in den scharen; si machet in lieb und
werd got und den luten.

Vita 72, 26-13, 7

Dur si ist daz ertrich geschafen, dur
si ist der himel gevestnet und daz
abgrund undergrundet.

206

Weisheit 8, 10 f. (= Horol. 16, 32)

Habebo propter hanc claritatem ad
turbas et honorem apud seniores
iuvenis,

et acutus inveniar in iudicio

et in conspectu potentium admira-
bilis ero,

et facies principium mirabuntur me.

Weisheit 7, 14

Infinitus enim thesaurus est homini-
bus; quo qui usi sunt participes facti
sunt amicitiae Dei

propter disciplinae dona commen-
dati.

Spriiche 3,1. 2. 4

Fili mi, ne obliviscaris legis meae,
et praecepta mea cor tuum custo-
diat; longitudinem enim dierum

et annos vitae et pacem apponent
tibi.

et invenies gratiam
et disciplinam bonam coram Deo et
hominibus.

Weisheit 8, 17 f. (= Horol. 17, 5)

Haec cogitans apud me et comme-
morans 1n corde meo,

quoniam immortalitas est in cogna-
tione sapientiae,

et in amicitia illius delectatio bona,
et in operibus manuum illius ho-
nestas sine defectione,

et in certamine loquela illius sapien-
tiae,

et praeclaritas in communicatione
sermonum ipsius.

Spriiche 8, 22-31, hes. 8, 30

cum eo (Domino) eram cuncta com-
ponens

Spriiche 3, 19

Dominus sapientia fundavit terram,
stabilivit caelos prudentia



Vita 13, 1

Der si hat, der gat gewerlich und
schlaffet ruweklich und lebt sicher-
lich.

Vita 713, 2-5

Do er dis schén rede also hort lesen
vor ime, do zehand gedahte sin
sendes herz also: «owe, wel ein lieb
das ist! Wan mohti mir du ze teil
werden, wie wer ich denn so reht wol
beraten!»

Vita 13, 5

Das widerzugen frémdu bilde, und
gedaht also: «sol ich minnen, daz ich
nie gesach,daz ich enweiss, wases ist ?

Es ist besser ein handvol mit besi-
zene denn ein husvol allein mit
wartene ..

Vita 13, 9

Dist hert minnerin weri gut lieb ze
haben, liessi si ire diener dez libes
wol und zartlich pflegen. Nu sprichet
sialso: «guth mursel und starken win
und langes schlaffen, wer dez wil
pflegen, der endarf sich der wisheit
minne niemer an genemen.»

Spriiche 3, 24. 26 (= Horol. 17, 5)

si dormieris non timebis,

quiesces, et suavis erit somnus tuus.
Dominus enim erit in latere tuo

et custodiet pedem tuum, ne capiaris.

Weisheit 8, 17. 18

Haec cogitans apud me et comme-
morans in corde meo ...
et in amicitia illius delectatio bona ...

Prediger 4, 6

Melior est pugillus cum requie
quam plena utraque manus cum
labore et adflictione animi.

Spriiche 17, 1

Melior est bucella sicca cum gaudio
quam domus plena victimis cum
iurgio.

Spriiche 6, 10 (= Horol. 7, 23-28)
Paululum dormies, paululum dormi-

tabis, paululum conseres manus ut
dormias.

Spriiche 21, 17 (= Horol. 7, 23-28)

qui amat vinum et pinguia non dita-
bitur.

(Vita 13, 11-25 berichtet iiber das Ringen um die Entscheidung zwischen
geistlicher und weltlicher Minne. Der Vergleich ist in Horol. 18, 5 f. weiter

ausgefiihrt als in der Vita.)

Vita 13, 26

Eins tages las man in ze tische von
der wisheit, da von sin herz ingrunt-
lich bewegt ward.

Vita 13, 27-37

Si sprach also: «sam der schéne ros-
bom bliget und als der hohe liban
unverschniten smaket und als der
unvermischet balsam ruchet,

Sivach 24, 18. 20. 21. 23. 24. 27
quasi palma exaltata sum in Cades
et quasi plantatio rosae in Jericho ...
sicut cinnamomum et balsamum
aromatizans odorem dedi,
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also bin ich ein bliindes, wolriechen-
des, unvermischtes lieb an urdruzz
und ane biterkeit in grundloser
minneklicher stzzikeit.

Vita 13, 371-74, 1

Aber alle ander minnerin hein stissu
wort und bitern lon, ire herzen sint
dez todes seginan, ire hend sint isen-
halten, ire red geststu gift, ire kurz-
wil erenrob.

Vita 14, 8-10
Und als verr er si in den usgeleiten
bischaften der schrift mit den inren
ogen gesehen mochte, do zogte si
sich ime also:

si swebte hoh ob im in einem gewiilk-
ten throne

si luhte als der morgenstern und
schein als du spilndu sunne;

irua krone was ewikeit !,

ire wat was selikeit,

irl wort stzzekeit,

ire umbfang alles lustes gnuhsam-
keit.

quasi myrrha electa dedi suavitatem
odoris; ...

et quasi libanus non incisus vaporavi
habitationem meam;

et quasi balsamum non mixtum odor
meus.

Ego quasi vitis fructificavi suavi-
tatem odoris,

et flores mei fructus honoris et hones-
tatis.

Ego mater pulchrae dilectionis ...
spiritus enim meus super mel dul-
cis, ...

Prediger 7, 26

Lustravi universa animo meo, ut
scirem et considerarem,

et quaererem sapientiam et rationem
et ut cognoscerem impietatem stulti
et errorem imprudentium;

et inveni amariorem morte mulierem,
quae laqueus venatorum est, et
sagena cor eius,

vincula sunt manus illius.

Sirach 24, 7

Ego altissimis habitavi
et thronus meus in columna nubis.

Weisheit 7, 29 (= Horol. 16, 28)

Est enim haec speciosor sole
et super omnem dispositionem stel-
larum ...

! Eine direkte Vorlage 148t sich nicht nachweisen. Dieselbe Beschreibung findet sich

auch im BAEW S. 244.

Auch 14, 13 ff. ist die Anlehnung an die Weisheitsbiicher sehr frei. Cf. hiezu u.

S. 213.
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Vita 714,13

Si1 waz verr und nahe, hoh und nider,
si was gegenwurtig und doch ver-
borgen;

si liess mit ir umb gan, und moht
si doch nieman begriffen.

Vita 14, 16

Si reichete uber daz obrest dez
hohsten himels und rurte daz tiefst
des abgrundes;

si zerspreite sich von ende ze ende
gewalteklich und richte ellu ding us
susseklich.

Vita 14, 18

So er iez wande haben ein schén
jungfrowen, geswind vand er einen
stolzen jungherren.

Vita 74,179

Si gebaret etwen als ein wisit mei-
sterin, etwen hielt si sich als ein vil
weldenlichu minnerin.

Si bot sich zi im minneklich und
gruzte in vil lechelich und sprach zu
ime gutlich:

Vita 14, 22

«Prebe, fili, cor tuum mihi!»

Weisheit 7, 22-24

Est enim inilla spiritus intelligentiae,
sanctus, unicus,

multiplex, subtilis, disertus, mobilis,
incoinquinatus, certus, suavis,
amans, bonum, acutus,

quem nihil vetat, benefaciens, huma-
nus, benignus, stabilis, certus, se-
curus,

omnem habens
prospiciens,

et qui capiat omnes spiritus, intelli-
gibilis, mundus, subtilis.

Omnibus enim
est sapientia;
attingit autem ubique propter suam
munditiam.

virtutem, omnia

mobilibus mobilior

Weisheit 8, 1 (= Horol. 21, 9)

Attingit ergo a fine usque ad finem
fortiter

et disponit omnia suaviter.

Spriiche 3, 19 (s. 0. S. 206)

Spriiche 8, 27-29

Sivach 24, 4. 5

Weisheit 7, 22-24 (s. 0.)

multiplex
mobilis

Weisheit 8, 4

Doctrix enim est disciplinae Dei ...
Weisheit 6, 18

Initium enim illius verissima est
disciplinae concupiscentia;

cura ergo disciplinae dilectio est,

et dilectio custodia legum illius est ...

Weisheit 6, 13. 17 (s. 0. S. 203)
clara
hilariter

Spriiche 23, 26

Praebe, fili mi, cor tuum mihi,
et oculi tui vias meas custodiant.
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Vita 14, 26-37 geht vor allem auf die Schilderung des Erlebnisses aus und
fragt nach der Bedeutung dieser Bilder. Die Parallelstelle in Horol. 21, 25 ff.
stellt ausdriicklich den Bezug zur Heiligen Schrift her:

... ex omnibus istis descripcionibus ipsum quem diligebat conprehendere
nequiebat: contigit ut legeretur apostolus Paulus, qui predicta evidenter
determinabat. Alebat namque Cristum deil virtutem et dei sapienciam
esse, et in ipso esse absconditos omnes thesauros sapiencie et sciencie dei.

(Cf. 1 Cor. 1,231.; .

nos autem praedicamus Christum crucifixum ..., ipsis

autem vocatis Iudaeis atque Graecis Christum Dei virtutem et Dei sapien-

tiam. Col. 2, 21.: ...

instructi ... in agnitionem mysterii Del Patris et Christi

Iesu, in quo sunt omnes thesauri sapientiae et scientiae absconditi.)

Vita 75,18

«...In dir han ich richtums gnug,
gewaltes als vil ich wil.

Alles des, daz ertrich hat, woélt ich
nit me haben !»

Vita 75, 27

«Super salutem etc., ob allem glukd,
ob aller schonheit, du mins herzen
gluk und schonheit; wan gelukt hat
mir mit dir gevolget und alles gut han
ich in dir und mit dir besessen.

(s.0.S. 204 die Stellen zu Vita 12, 20)

Weisheit 7, §

et praeposul illam regnis et sedibus
et divitias nihil duxiin comparatione
illius.

Weisheit 7, 10 f. (= Horol. 24, 17)

Super salutem et speciem dilexi
illam et proposui pro luce habere
illam,

quoniam inexstinguibile est lumen
illius.

Venerunt autem mihi omnia bona
pariter cum illa, sapientia,

et innumerabilis honestas per manus
illius;

2. Folgerungen

Aus dieser Konkordanz ergibt sich, da3 das dritte Kapitel einen groBen
Teil des Vorstellungsgehalts aus den Sapientialbiichern schépft. Das Bild
der Ewigen Weisheit erwidchst aus einem «Andrang erinnerter Schrift-
zitate» !, von denen das BewuBtsein des Autors durchtriankt ist. Im
Gegensatz zu den Parallelstellen im Horologium fiihrt die Vita jedoch

1 A. Haas, Rez. Leclercq.
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meist nicht die wortliche Fassung der HI. Schrift an, sondern verfiigt frei
dariiber. Besonders auffillig ist dies in 12, 19-13, 2. M. Planzer bemerkt
dazu:!
Vielleicht eines der merkwiirdigsten Stiicke. Der Verfasser scheint hier
Stellen aus den Sapientialbiichern vollig frei zu verwenden; er zitiert
selbst solche, welche im Horol. nicht enthalten sind, bzw. er zieht aus

den verschiedensten Teilen des Horol. zusammen und ordnet zu einem
Stiicke.

Nun sind wir auch in der Lage, das Verhiltnis des 3. Kapitels zum Minne-
sang differenzierter zu beurteilen. (Ganz eindeutig leiht der Minnesang die
deutsche Wortgestalt. Damit ergeben sich uniiberhorbare Anklinge an die
weltliche Minnesprache und die damit verkniipften Minnevorstellungen -.
Die S. 203 erwidhnten Ziige hoher Minne finden sich aber ohne Ausnahme
auch in der biblischen Vorlage, wo sie die Funktion haben, das gottliche
Wesen der Weisheit zu umschreiben. Auf dieses hochste Gut ist die
monchische Existenz von innen her ausgerichtet, «hohe Minne» im iiber-
tragenen Sinn ist dem Moénchtum geradezu immanent. Der Vergleich
hinkt jedoch insofern, als das Ménchtum der einseitigen Abstandsminne
spannungsgeladene Gegenpole gegeniiberstellt 3.

Einer ausgewogenen Beurteilung der sprachlichen Eigenart des 3. Ka-
pitels wird die «enpfintliche durflossenheit» * der Sprache nicht entgehen
diirfen. Der «Ton des innigen Fiihlens» hebt sich vom iiberh6henden Stil
des Minnesangs ab, dem etwas Monumentales anhaftet °.

Ich méchte deshalb nicht von einer « Ubertragung Zug um Zug» ° aus
der weltlichen in die geistliche Sphéire sprechen; der Schritt zu psycholo-
gisierender Deutung als Kompensation liegt allzu nahe.

Die innere GesetzmiBigkeit des Kapitels tritt deutlicher zutage, wenn
wir es in erster Linie als Bericht iiber eine geistige Entwicklung angehen.
Ausgangspunkt ist eine allgemeine Anlage des Dieners zur Minne (11, 26).

1 M. PLaNzER, Das Horol. Sapientiae, a. a. O. S. 201, Anm. 1.

Eindeutig im Begriff «ein minnekliches lideren zii ir geischlichen minne», der der
ritterlichen Minne-Jagdmetaphorik entstammt (12, 7).

Cf. hiezu die Ausfihrungen J. LEcLERcQs in Chapitre 11 (La componction: dé-
tachement et désir. La possession dans l'attente. La connaissance par I'amour.)
und Chapitre 1V (La dévotion au ciel. Le désir, forme présente de 'amour.).

* Deutsche Schriften, S. 15, 15.

5 H. KuniscH, Spites Mittelalter. In: Deutsche Wortgeschichte I, S. 244, 245.

6 S. 0. S.187 und 188.

r
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Dabei darf nicht iibersehen werden, dafl diese Aussage sowohl einem
biblischen ! wie einem héfischen Typus 2 verpflichtet ist.

Auf die Phase einer allgemeinen Faszination, die von der werbenden
Weisheit ausgeht (11, 26-12, 17), folgt die Konkretisierung des Bildes als
Frucht des Suchens und der Meditation 3.

Hofische Assoziationen stellen sich uniiberhérbar in den Ausdriicken
des Abschnitts 12, 19-13, 2 ein *. Verfolgt man den weiteren Verlauf des
Berichtes, so scheint die Parallele zum weltlichen Minnelohn absichtlich
eingefiigt, um die Distanz, das grundsitzliche Anderssein dieser geist-
lichen Gemahlschaft herauszuarbeiten: Uber Tugend, Adel, Reichtum,
Ehre und Macht hinaus verleiht die Ewige Weisheit einen ewigen Namen
(d. h. ewiges Leben). Zudem hat sie Anteil an der géttlichen Schipfer-
macht (13, 2-14, 2).

Bereits das alttestamentliche Vorbild legt nahe, daB Hingabe an sie
Abkehr von «weltlicher Minne» verlangt: Der Weisheit des Gottesfiirchtigen
stellt das Alte Testament immer wieder die Torheit des Gottlosen gegen-
iber. Die Weisheit spielt ihre Vorziige ausdriicklich gegen die weltliche
Liebe aus; diese Stellen {ibernimmt die Vita in fast wortlicher Uber-
setzung . In der «niederen» und «hohen» Minne der hofischen Zeit mag
Seuse eine Analogie gefunden haben. Zur Begriindung seiner Haltung als
spuelerische Imitation weltlicher Verhiltnisse muB sie nicht herangezogen
werden.

Im Gegensatz zum Bericht der Vita, der nun im Folgenden die person-
liche Erfahrung, das Erlebnis der Auseinandersetzung und das Ringen um
die Entscheidung fiir die Ewige Weisheit in den Vordergrund riickt
(Vita 13, 14-25), fithrt das Horologium mit didaktischer Absicht den
Lohngedanken nach einem ausfiihrlichen Vergleich mit den Weltminnern
noch weiter aus, um zu folgern: «Et illi quidem ut corruptibilem et brevem
mercedem reciperent, tu autem ut incorruptam» (Horologium 18, 5 1.).
Offensichtlich steht dahinter 1 Cor.9, 25: «Et illi quidem ut corruptibilem
coronam accipiant, nos autem sncorruptam». Es geht hier also primdr um
die Ubersetzung des Gehalts von 1 Cor. 9, 25 in ein damals geldufiges Bild,
wobei anstelle des Wettlaufs im Korintherbrief bei Seuse der Ritter tritt,
der den Lohn seiner Dame im Turnier erwirbt.

o. S. 203.

o. S. 202.

o. S. 204-210.

. 0. S. 204-207.

Deutsche Schriften, 13, 26-14, 4. Cf. die Konkordanz S. 207 {.
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Mit einleuchtender Folgerichtigkeit fihrt der Bericht der Vita weiter;
der Diener versucht nun, die biblischen Gleichnisse (usgeleiten bischaften
14, 9), die er eingehend meditiert hat, soweit als moglich zu einer Gesamt-
schau zusammenzufiigen !. Er entwirft ein Bild von der Ewigen Weisheit
(Vita 14, 10-24), das sich wohl noch an die biblischen Bilder anlehnt 2, als
(Ganzes aber von ihm selbst als freies Spiel seiner Vorstellungen aufgefal3t
wird. Hier treffen J. Leclercqs Bemerkungen iiber die « puissance d’imagi-
nation» des mittelalterlichen Menschen Wort fiir Wort zu. Die Kraft
seines ausgeprigten bildhaften Vorstellungsvermégens wuchs aus der
«ruminatio» und «réminiscence» 3, die bei Seuse in so entscheidendem
Ausmal beteiligt sind, dal es wohl gerechtfertigt ist, J. Leclercqs Aus-
fiihrungen auf sein Bild von der Ewigen Weisheit zu beziehen:

Elle (la puissance d’imagination) permettait de se représenter, de se
rendre «présents», les étres, de les voir, avec tous les détails que les textes
rapportent: couleurs et dimensions des choses, vétements, attitudes,
actions des personnages, cadre complexe ol ils se meuvent. On aimait
les décrire et, pour ainsi dire, les créer, en donnant un tres vif relief aux
images et aux sentiments. Les paroles du texte sacré ne cessaient pas de
produire sur l'esprit une forte impression: les mots bibliques ne s’usaient
pas, on ne s’y habituait pas... Les hommes spirituels d’alors con-
seillent qu’on renonce aux images charnelles; mais c’est pour y substituer
une image sacrée: cette sanctification de I'imagination fait qu’ils s’atta-
chent aux minuties du texte, et non seulement aux idées qu’il contient.
Cette puissance d’imagination a de grandes conséquences dans le domaine
de l'iconographie, mais aussi dans celui de ’expression littéraire *.

Die Folgen fiir die literarische Ausdrucksweise sind in der hier vorliegen-
den Beschreibung der Ewigen Weisheit deutlich greifbar. Weil das bi-
blische Vokabular in diesem FFall bereits stark poetischen Charakter hat,
ibertragt sich dies auch auf die Vita. Auch von ihrem Wortschatz laBt
sich sagen, er habe

plus de valeur par sa puissance d’évocation que par sa clarté ou sa
précision; il suggére plus qu’il ne dit. Mais il est, par 1a méme, d’autant
plus accordé i exprimer l'expérience spirituelle, toute irradiée d’une
lumiére mystérieuse, impossible a analyser. De plus, a défaut de précision,
ce vocabulaire est doué d'une grande richesse de contenu °.

Deutsche Schriften, 14, 8: Als verr er si ... mit den inren ogen gesehen mohte, do
zogte si sich ime also: ...

2 Cf. die Konkordanz S. 207 f.

¥ 8. 0. 8. 195 £.

* J. LECcLERCQ, a.a. O. S. 74 f.

5 J. LEcLERCQ, a. a. O. S. 75.
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Diesen Mangel an Prizision stellt auch U. Weymann fest:

Alle diese Beschreibungen ! der Gestalt der Ewigen Weisheit auf bild-
hafte Elemente angesehen, ergeben die Unanschaulichkeit der so be-
rithmten Ewigen Weisheit Seuses 2.

U. Weymann sieht die Griinde dafiir wie J. Leclercq im Versuch, alle
irdische Schonheit hinter sich zu lassen, indem jede bildhafte Vorstellung
ibersteigert wird. Als zweiter Grund wird die «selbst eingestandene Un-
sicherheit iiber ihr AuBeres» angefiihrt, «die sie einmal als Minnerin des
Dieners oder Ritters Seuse erscheinen 1ift, die sie ein ander Mal als
minneklichen Herrn und Gemahl an seiner Seite sieht» 3. Das Schwanken
zwischen mdnnlicher und weiblicher Gestalt wird sich durch die Aus-
fiihrungen iiber den EinfluB der exegetischen Tradition von selbst er-
kldaren.

Nun folgt im Bericht der Vita (14, 26-33) die theologische Deutung mit
Begriffen der spekulativen Mystik. Die biblischen Bilder werden auf die
zweite Person der Trinitdt bezogen *. Der moderne Betrachter der Vita
liuft Gefahr, dies als nachtrdgliche Legitimation einer spielerischen Be-
schiftigung mit der Ewigen Weisheit zu werten und den ganzen Vor-
stellungskreis als Seuses personliche Erfindung zu betrachten. Der Bericht
erweckt ja in etwa auch den Eindruck zweler zeitlich getrennter Phasen,
wobel auf das Spiel mit poetischen Bildern der Schrift in einem spiteren
Zeitpunkt die theologische Deutung gefolgt wire.

Eine erste Korrektur gibt Vita 14, 26 mit dem Hinweis, dal Meditation
und Deutung meistens eine Einheit bildeten: «Dar na gewonlich, so er
also gie verdahte nah der lieplichosten, do tet er ein inrlich fragen ...»
Dem Bericht zufolge schopft er die Antwort aus seinem Innersten.
Dieses Innerste aber ist, wie nun gezeigt werden soll, gepragt von Vor-
stellungen aus der Tradition.

! U. Weymann beriicksichtigt auch 378, 3 und 224, 7.

2 U. WeyMAaNN, Die Seusesche Mystik und ihre Wirkung auf die bildende Kunst. —
Diss. Berlin, 1938.

3 U. WEYMANN, a. a. O. S. 25.

+ Die hier im Erlebnisbericht nur skizzierten Uberlegungen fithrt das 51. Kapitel der
Vita weiter aus.
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Dazu ist erstens festzuhalten, daBl das Mittelalter ganz allgemein die
Bicher des Alten Testaments im Lichte des Neuen zu sehen gewohnt war:
«Le Fils de Dieu fait chair est au centre de toute cette grande oeuvre de
création et de sanctification du monden» !.

Die Verkniipfung der alttestamentlichen Weisheit mit der Person
Christi ist zudem im Neuen Testament selbst ausdriicklich angelegt. Ich
zitiere die Anmerkung der «Bible de Jérusalem» zu Spriiche 8, 22-31 2.

La doctrine de la Sagesse, ainsi ébauchée dans I'A. T., sera reprise dans
le N. T. qui lui fera accomplir un progres nouveau et décisif en 'appli-
quant a la personne du Christ. Jésus est désigné comme Sagesse et sagesse
de Dieu, Mt. 11, 19; Lc. 11,49; 1 Co. 1, 24-30. Comme la Sagesse, le
Christ participe a la création et a la conservation du monde, Col. 1, 16—
17, ... Enfin le prologue de Jn attribue au Verbe des traits de la Sagesse
créatrice, et tout I’évangile johannique présente le Christ comme la
Sagesse de Dieu, cf. Jn 6, 35. Ceci explique que la tradition chrétienne,
depuis saint Justin, ait reconnu le Christ dans la Sagesse de I'A. T.

Trotzdem iiber den Aussagen des dritten Kapitels der Vita der Reiz einer
personlichen Entdeckung liegt, fithren dessen Gedankenginge also nicht
auf ein Nebengeleise individualistischer Spekulation. Die Beschaftigung
mit den Sapientia-Vorstellungen miindet wie in der kirchlichen Tradition
in die Trinitdtslehre und die Lehre vom gottlichen Heilsplan.

Fiir das Verstidndnis der folgenden Kapitel der Vita ist es wichtig, die
Identitit von Sapientia und Logos in der Bibel zu sehen, aus der sich die
Identitit der Ewigen Weisheit mit dem Gekreuzigten ergibt 3.

! J. LECLERCQ, a. a. O. S. 80,

2 La Sainte Bible, traduite en frangais sous la direction de I’Ecole Biblique de
Jérusalem. — Ed. du Cerf, Paris 1956. S. 810.

3 Neues Testament. Ubers. und erklirt von Otto Karrer. Miinchen 1959. Anm. zu
Joh.1,1. 8. 250:
Im Begriff des Logos oder WORTES wirkt die alttest. « Weisheit» nach, die bei
Dan. (2, 21; 5, 12) dem hebridischen «Manda» (Einsicht, Verstand) entspricht und
in den Weisheitsbiichern fiir den judisch-hellenistischen Kulturkreis den grie-
chischen Namen «Logos» (WORT) erhielt (Weish. 18, 15; vgl. auch 16, 12. 26;
Sir. 24, 3/4. 8/11) und als Mittelwesen zwischen dem Absoluten und dem zeitlich
Gewordenen gedacht wurde (vgl. Is. 55, 11).
«Einsicht, Vernunft, Weisheit, Hauch, Odem des Mundes, Wort» gehen begrifflich
ineinander iiber. Die Weisheit = das Gesetz = das Wort Gottes war nach Spriiche
8, 22/31 «im Anfang», «vor aller Schépfung», «bei Gott» (zu Gott) und war Gottes
«Freude»; «vor Gottes Thron» ist bald «die Weisheit», bald «das Wort» (vgl.
Weish. 9, 4; Sir. 24, 4 mit Weish. 18, 16), mit anderen Worten: Weisheit und
WORT sind dasselbe ... Ubrigens geht auch sonst im NT die Beschreibung des vor-
weltlichen Christus auf die der alttest. Weisheit zuriick (Kol. 1, 15/16; Heb. 1, 3).
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Horol. 21, 22 ff. gibt eine ausdriickliche Interpretation der alttest.
Weisheit durch das neue Testament unter Berufung auf paulinische Vor-
stellungen. (Die Stelle ist ihrem Sinn nach eine Parallele zu Vita 14, 30 ff.)

Procedente vero tempore cum hec (d. h. die in der Vita geschilderten
«Visionen») a memoria excidissent, et rursus cogitaciones inique suc-
crescentes eum de benefactis molestarent, ita ut iam pelagi fluctibus pene
mergeretur, maxime propter hoc quia ex omnibus istis descripcionibus
ipsum quem diligebat conprehendere nequiebat: contigit ut legeretur
apostolus Paulus, qui predicta evidenter determinabat. Aiebat namque
Cristum dei virtutem et dei sapienciam esse, et in ipso esse absconditos
omnes thesauros sapiencie et sciencie dei. Que verba tenero animo et
palato nondum sano non bene sapiebant, quia Cristum sapienter diligere,
idest secundum divinitatem, adhuc nesciebat, magisque presencia quam
futura in suo amore querebat ...

Fir unsern Zusammenhang ist hervorzuheben, dal Paulus an der ein-
schldgigen Stelle (1 Cor. 1, 17-2, 9; bes. 1, 24-30) die Identitdt der Weis-
heit Gottes mit dem Gekreuzigten betont. Die spielende Weisheit des AT,
ausgestattet mit allen Attributen der Schonheit, wie sie uns das 3. Kapitel
der Vita vorstellt, ist also identisch mit dem gekreuzigten Christus .
Damit entfdllt ein schwerwiegendes Argument gegen die innere Einheit
der Vita: zwischen der Lieblichkeit des Anfangs und den spdteren Ka-
steilungen braucht kein Bruch in der Konzeption zu liegen. Fiir den
Interpreten stellt sich allerdings die Frage nach der inneren Bedeutung
einer solchen Akzentverschiebung innerhalb der Vita umso dringlicher.

Dieser ausdriickliche Bezug auf Christus unter Berufung auf 1 Cor. 1, 24
und Col. 2, 3 fehlt in der Vita. Dort geschieht die Verkniipfung mit der

Wohl waren dhnliche Ideen auch sonst im Orient verbreitet, doch ist kein Zweifel,
daB3 Joh. im Hymnus wie spaterhin im Evangelium an das AT ankniipfte, um zu
sagen, es gelte in erfilllter Wahrheit von dem WORT, das Mensch geworden ist ...
1 Cf. hiezu A. WINKELHOFER in seiner Untersuchung «Die Logosmystik Heinrich
Seuses». In: Seuse-Studien, a. a. O. S. 213 ff. Bes. S. 219 ff. «Der Logos als Weis-
heit»:
Die Weisheit ist bei Seuse ganz eindeutig die zweite Person in der Gottheit. Sie
ist sein herzentrut und seines herzen keisrin, (Dt. Schriften, S. 12) in welcher
Gestalt er sie auch nur vorfindet, ob er sie aufleuchten sieht im Schimmer irdischer
Schoénheit und Liebe oder in der armen Gestalt des Kindes Mariens, auf der Mutter
SchoB oder am Kreuz. Die Weisheitslehre Seuses ist somit eine ausgesprochene
Logoslehre, deren Neuartigkeit in der einzigartigen Weise besteht, mit der der
Logos erlebt wird, wo und wie immer er sich offenbart. Dabei ist Seuse freilich
getragen von dem iiberlieferten Gut der Viterspekulation und der Scholastik, so
daB man sie sachlich nicht neuartig und originell nennen kann ... (S. 219).
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zweiten gottlichen Person aufgrund der Logosspekulation, deren Zu-
sammenhang mit den biblischen Vorstellungen durch die Anmerkung
Karrers zu Joh. 1, 1 bereits angedeutet ist, weiter unten aber noch weiter
ausgefithrt werden soll.

Die Vita gibt aber mit der Bemerkung zu Beginn des Kapitels, die
werbende Weisheit habe den jungen Ménch angezogen «als so ein pantier
sinen sussen smak us lat und du wilden tier dez waldes z ime zuhet»,
einen unmiBverstindlichen Hinweis auf Christus, den wir heute zu iiber-
sehen Gefahr laufen. Die Anmerkungen Bihlmeyers verweisen auf den
«Physiologus», dessen Einflul wihrend des Mittelalters dem der allge-
meinen Prisenz der Bibel dhnlich war. Das Stichwort «Panther» diirfte

—

damals folgende Vorstellungen evoziert haben:

Der Prophet prophezeite und sprach: Denn wie ein Panther bin ich
worden in Ephraim.

Der Physiologus sprach vom Panther, er habe diese ihm eigentiimliche
Fahigkeit: Jeglichem Getier ist er gar lieb, feindlich aber nur dem
Drachen. Ganz gesprenkelt ist er, wie der Leibrock des Joseph. Er ist
ruhig und ganz sanft, und wenn er gefressen hat und satt ist, dann schlaft
er in seiner Hohle ...

Aber von seiner Stimme geht jeglicher Wohlruch balsamischer Diifte aus.
Und es folgen alle wilden Tiere dem Wohlruch seiner Stimme, indem sie
laufen bis in seine Nihe.

Also auch Christus: Erwachend am dritten Tage und aufstehend von
den Toten, rief er laut: Heute ist Heil widerfahren der Welt, der sicht-
baren sowohl wie der unsichtbaren, und ist zu jeglichem Wohlruch wor-
den uns, den Nahen und den Fernen im Frieden, wie der Apostel sagt.
Ganz bunt aber ist die geistliche Weisheit Gottes, gleich wie der Psalmist
sagt: Die konigliche Braut steht zu deiner Rechten, angetan mit eitel
kostlichem Goldgewand mannigfalt; sie aber ist die Kirche. Ganz bunt
aber ist Christus, da er selbst ist Jungfriulichkeit, Reinheit, Erbarmen,
Glauben, Tugend, GroBmut, Eintracht, Friede ... !

Der ausdriickliche Bezug der Ewigen Weisheit auf Christus war also fiir
die Leser der Vita mit dem Stichwort «Panther» vorgegeben. Dariiber
hinaus waren sie der Schwierigkeit enthoben, welche die Vielgestaltigkeit
der Ewigen Weisheit Seuses unserm Verstdndnis bietet, denn mit der
Vorstellung von der mannigfaltigen, wortlich ¢vielbuntens, Ewigen Weis-
heit waren sie auf Eph. 3, 10 verwiesen: ut innotescat principatibus et
potestatibus in caelestibus per ecclesiam multiformis sapientia Dez.

1 Physiologus. In deutscher Ubersetzung von Otto Seel. Lebendige Antike. Artemis.
Zirich 1960.
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Anmerkungsweise sei auch festgehalten, daB die Ewige Weisheit als
Person bereits bei Gertrud der GroBen und Mechthild von Magdeburg in
ein Zwiegesprich eingefithrt wird 1.

II. IM SCHNITTPUNKT DER EINFLUSSE : DIE VIsioN voM MINNESPIEL

1. Der Ewnfluf8 der Patristik

Die Ausfiihrungen zu Seuses Bildungsweg ? legen nahe, dalB3 sein per-
sonliches Bibelstudium in stetem Kontakt mit den Interpretationen der
Viter und Kirchenlehrer stand. Ausdriicklich bestitigt dies der Prolog
zum BdW. Auf der Suche nach der Gelassenheit wird der Diener wie folgt
gelenkt:

Und wart des ersten gewiset zi dem kernen der heiligen schvift, us der
du ewig warheit redet, daz er da suchti und lagti, waz die aller gelertesten
und geleptesten, dien got sine verborgenen wisheit hat uf getan, als da

vor stat in latine, dur von hettin gesprochen, ald waz du heilig kvistenheit
dur von hielti, daz er uf sicherre warheit blibi 3.

Studium der Schrift und Studium ihrer Interpreten bildeten also auch
nach Seuses eigenen Angaben eine Einheit. Moglicherweise haben sogar
die Kommentare zu den Weisheitsbiichern, mit denen sich die Scholastik
mit Vorliebe beschiftigte *, Seuses Entdeckung der Ewigen Weisheit
mitbestimmt. Dazu ist aber sofort einzuschieben, dal3 er sich ihren Gehalt
nach den Angaben der Vita nicht mit Hilfe der scholastischen Methode
aneignete, sondern in der typisch monastischen Haltung der Meditatio.

Diese Aussagen des Exemplars decken sich ganz mit J. Leclercqs Fest-
stellung, neben dem Einfluf der Schrift miiBte dauernd auch die Lehre
der Viter beriicksichtigt werden. Er spricht von einem «recours constant
du moyen age aux Péres» und von einem «prolongement de 1'age patris-
tique dans le moyen dge monastique» 3.

Wie sich die patristische Tradition in der Vita mit andern Einfliissen
kreuzt und zu einer von der Personlichkeit Seuses geprdgten Aussage
werden konnte, soll nun am Beispiel der Vision vom Minnespiel gezeigt

J. BUHLMANN, a. a. O. S. 15.
S. 0. S.197-201.

Deutsche Schriften, S. 328.
J. LEcLERCQ, a. a. O. S. 86.
5 J. LECLERcQ, a. a. O. S. 87 f.
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werden. Dieses Thema gibt zugleich Gelegenheit, die Sapientia-Logos-
Tradition, die im vorhergehenden Kapitel bereits erwidhnt wurde !, durch
die Zeit der Viter bis ins Mittelalter zu Seuse hin immer wieder zu be-
rithren.
Vorerst lasse ich den Bericht der Vita in extenso folgen:
Und eins males nach einem lidenden zite do geschah eins morgens fru,
daz er och umbgeben waz mit dem himelschen ingesinde in einer gesiht.
Do begert er von ire einem klaren himelfursten, daz er im zogti, in weler
wise gotes verborgnu wonung in siner sele gestalt were. Do sprach der
engel zu im also: «nu tu einen frélichen inblik in dich und lag, wie der
minneklich got mit diner minnenden sele tribet sin minnespil». Geswind
sah er dar und sah, daz der lip ob sinem herzen ward als luter als ein
kristalle, und sah enmiten in dem herzen ruweklich sizen die ewigen
wisheit in minneklicher gestalt, und bi dem sal3 des dieners sele in himel-
scher senung; du waz minneklich uf sin siten geneiget und mit sinen
armen umbvangen und an sin gbétlich herze gedruket, und lag also ver-
zogen und versofet von minnen under dez geminten gotes armen 2.

Man ist geneigt, diesen scheinbar sehr einfachen Sachverhalt als erotische
Wunschprojektion eines Monchs abzutun, dhnlich den Christ-Kind-
Spielen der Schwesternviten. Der Bericht scheint geradezu pradestiniert,
aus dem Zusammenhang gelést und als anmutige Legende von Mund zu
Mund weitergegeben zu werden. Beil niherem Hinsehen fdllt aber eine
merkwiirdige Distanziertheit auf: Der Diener erlebt das Minnespiel vor-
erst als Zuschauer. Nach der Darstellung der Vita war auch nicht seine
Sehnsucht danach der Ausgangspunkt, sondern das theologische Problem,
in welcher Weise Gott in seiner Seele wohne.

Der eindeutig erotische Bezug wird zudem relativiert durch das stili-
stisch merkwiirdige Phinomen eines maskulinen Demonstrativpronomens
und maskuliner possessiver Adjektive, die der Ewigen Weisheit zuge-
ordnet werden:

... und bi dem (der Ewigen Weisheit) sal3 des dieners sele ...

... di1 waz minneklich vf sin siten geneiget und mit sinen armen umbvan-
gen und an sin gétlich herze gedruket.

Die weiblichen Ziige der Ewigen Weisheit vermodgen die dahinterstehende
traditionelle Gottesvorstellung nicht ganz zu tiberdecken. Diese bleibt
immerhin so stark, daB sie sich gegen die grammatikalische Logik durch-
zusetzen vermag.

1 S, 0.8 215.
2 Deutsche Schriften, S. 20, 10-23.
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Damit sind wir auf den Problemkreis der Gottesgeburt im Herzen der
Glaubigen verwiesen, dem Hugo Rahner eine ausfiihrliche Studie gewid-
met hat . Auf diesen Aufsatz stiitzte sich auch Hans Hof in seinen Unter-
suchungen zur «Scintilla animae bei Meister Eckhart» 2, die ich ebenfalls
beiziehe. Ich darf also darauf verzichten, alle wesentlichen Momente der
Wanderungen und Verwandlungen dieser Lehre nochmals in chronolo-
gischem Zusammenhang ausfiihrlich darzustellen 3.

a) Erbe der antiken Philosophie

20, 13 verlangt Seuse zu wissen, «in weler wise goles verborgnu wonung
in Siner sele gestalt were.» Darauf sieht er «enmiten in sinem kerzen» die
Ewige Weisheit sitzen. «Seele» und «Herz» sind hier Synonyma fiir das
Organ mystischer Erkenntnis. Diese Vorstellung vom Herzen als Symbol
des Inneren, «des geheimnisvoll Verborgenen im Menschen» * tibernahmen
die Kirchenviter aus der antiken Psychologie. Bereits Origenes sprach
in diesem Sinn vom «Allermittelsten in uns» ®. In der Ubersetzung des
Hieronymus und Rufinus lebt es weiter als «principale cordis» ®. Dieses
Innerste ist der Entstehungsort der Gedanken, der logoi. Schon bei Philo
war deshalb das Herz « Wohnort der Weisheit» 7, und Origenes formu-
lierte: «Cor in quo est mens et principalis intellectus» 8. Uberraschend
nahe der Auffassung des Ambrosius vom Herzen als «recessus sapen-

[

H. RAHNER, Die Gottesgeburt. Die Lehre der Kirchenviter von der Geburt Christi

im Herzen der Gldubigen. Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 59, 1935. — Jetzt

auch in «Symbole der Kirche», Salzburg 1964, S. 11-87.

2 H. Hor, Scintilla animae. Eine Studie zu einem Grundbegriff in Meister Eckharts
Philosophie. — Diss. Lund, 1952.

3 Cf. die Studie von A. WINKELHOFER in «Seuse-Studien», a. a. O. S. 213 ff.
Zu korrigieren ist die Feststeliung von R. Banz (Christus und die minnende
Seele. Zwei spatmhd. mystische Gedichte. Breslau, 1908, S. 115), die Lehre von
der Gottesgeburt im Gerechten sei ein Spezifikum der jingeren Mystik, sowie
G. LUERs, die das Entstehen des Motivs der Gottesgeburt und des Schwangerseins
von Gott zu einseitig aus dem Madonnenkult herleitet (Die Sprache der deutschen
Mystik, S. 65 u. 151).

+ H. RAHNER, a. a. 0. S. 335.

5 In Joh. 11, 36. Zit. nach Lieske, Die Theol. der Logosmystik bei Origines, S. 103.
Minster 1938. H. HorF, a. a. O. S. 163.

6 H. RAHNER, a. a. O. S. 353 Anm. 23; H. HorF, a. a. O. S. 163.

7 De spec. leg. I, 214. Zit. H. RAHNER, a. a. O. S. 335.

8 Lommatzsch XII, S. 165. Zit. H. RAHNER, a. a. O. S. 335.
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tiae» ! — was H. Rahner mit «geheimnisvoller Ruheort der Weisheit»
wiedergibt — bleibt die Vita mit der Vorstellung vom «ruweklich sizen»
der Ewigen Weisheit im Herzen des Dieners 2.

b) Sapientia-Verbum und Trinitdtstheologie

Ein weiteres Hauptmotiv der antiken Philosophie wurde in die Lehren
der Kirchenviiter eingeschmolzen. Es lag nahe, das Entstehen der Ge-
danken als eine Geburt aus dem Herzen zu bezeichnen. Das Herz war
demnach nicht nur Wohnung, sondern auch Geburtsort der logoi und der
Weisheit 3. Damit ist neben den bereits erwdhnten Ansdtzen in der
Schrift 4 ein weiterer Ansatzpunkt fiir die Verkniipfung der Sapientia-
Vorstellungen mit dem Verbum Del gegeben, der fiir das richtige Ver-
stdndnis Seuses von grofler Bedeutung ist.

Die Vorstellung von der Geburt des Logos aus dem Herzen wurde fiir
die Entwicklung der Trinititslehre des Augustinus entscheidend:

Mit der beginnenden Trinitdtsspekulation iibertrug man die Anschauun-
gen von der Geburt der logoi aus dem Herzen, als eines psychologischen
vestigium Trinitatis, auf die Geburt des Logos aus dem Vater. Es ist
eine uralte, bis in die Anfinge der spekulativen Theologie hinauf zu
verfolgende Vorstellung: der ewige Valer gebiert aus seinem Herzen den
Logos °.

In Augustinus’ Analogie-Vergleich zwischen dem inneren Wort im Her-
zen, aufgefaBt als Ausdruck fiir das innere Denken und auch ausgedriickt
mit dem Begriff sapientia ® und dem Verbum-Sohn’ der géttlichen
Dreieinigkeit liegt das Grundschema ausgesprochen, nach welchem die
patristische Spekulation die Lehre von der Gottesgeburt im Herzen aus-
gestaltet hat 8 °.

I De paradiso 15, 74 CSEL 32, 1. Zit. H. RAHNER, a. a. O. S. 335.

Cf. BERNHARD, Ansprachen iiber das Hohelied

27, 8, 9. Die Seele als Thron und Wohnung Gottes

28, 8 Dic Weisheit wohnt im Herzen

69, 6 Der Vater als Nihrer, das Wort als Lehrer nehmen Wohnung im Herzen.
Belege bei H. RAHNER, a. a. O. S. 336.

S. 0. S. 215, Anm. 3.

H. RAHNER, a. a. O. S. 337.

M. Scamavus, Die psychologische Trinititslehre des hl. Augustinus. Beitrige der
Theol. Heft 11. Miinster, 1927. S. 334.

7 M. ScHMAUS, S. 335.

8 M. ScuMmAUSs, S. 355, Anm. 2,

9 Zit. bei H. Hor, a. a. O. S. 163.
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Durch Vermittlung Augustins wird die Lehre der Viter an die mittel-
alterliche Theologie weitergegeben. IFiir Eckhart wird das Motiv des
verbum cordis als proles mentis zum Bild der Geburt des gottlichen
Logos-Verbums, des Sohnes, in der Seele.

Wir haben nun verschiedene Ausformungen dieser Grundidee zu ver-
folgen und zu untersuchen, in welcher Weise sie sich bei Seuse finden,
wobei gerade das Fehlen bestimmter Aspekte in der Vita aufschlufreich
sein kann.

¢) Taufgeburt

In der édltesten Theologie war die Lehre von der Gottesgeburt verkniipft
mit der Tauftheologie !. Tatian verstand die Taufgnade als ein Nach-
bilden des Logos in der Seele, wie der Logos selbst ein Abbild des Vaters
1st 2. Irendus und Hippolyt wiesen auf den ekklesiologischen Aspekt
dieser Taufgeburt hin, indem sie die Geburt des Logos aus der Jungfrau
Maria auf die Geburt des mystischen Leibes Christi aus der Jungfrau-
Mutter Kirche iibertrugen 3. Diesen Gedanken, dal sich in der Einzel-
seele das ereigne, was sich zunidchst in der Kirche als Braut und Mutter
Christi begibt — das Empfangen und Gebiren des Logos — baute Origenes
nach allen Seiten aus. Auf thn werden wir deshalb immer wieder zuriick-
greifen miissen.

Vorerst aber ist auf eine Linie hinzuweisen, die geradewegs auf Eckhart
zufiithrt; denn bei Origenes «taucht zum ersten Mal in der Geschichte der
Innerlichkeit jene mystische Frage auf, die von nun an nicht mehr ver-
stummen wird: ‘Was niitzt es mir, wenn Christus geboren wird aus der
heiligen Jungfrau, aber nicht in meinem Inneren?’» * Bei Eckhart wird
sie lauten:

Ez sprichet sanctus Augustinus, daz disiu geburt iemer geschehe. S6 si
aber in mir niht geschihet, waz hilfet mich daz? Aber daz si in mir ge-
schehe, di lit es allez an» °.

1 H. RAHNER, a. a. O. S. 339 ff.

2 TaTtIaN, Or. ad Graec. 5, 6. Zit. bei H. RAHNER, a. a. O. S. 340.
3 H. RAHNER, a. a. O. S. 347.

4 Jeremiashomil. 9, 1. Zit. bei H. RAHNER, a. a. O. S. 352.

5 Meister Eckhart, ed. Pfeiffer, S. 3.

222



Diese Betonung der subjektiven Seite der Gottesgeburt im Gefolge der
mittelalterlichen Verinnerlichung 1aBt den ekklesiologischen Aspekt mehr
und mehr in den Hintergrund treten und gibt die Imitatio Mariens oft der
Verniedlichung preis. Das Fehlen der kirchlichen Dimension bestimmt
auch den Charakter von Seuses « Minnespiel».

d) Gottesgeburt und Brautmystik

Wihrend bei Eckhart die eigentliche Lehre von der Gottesgeburt von
zentraler Bedeutung ist !, betont die Vision vom Minnespiel das Ein-
wohnen der Ewigen Weisheit im Herzen des Dieners. Die Vision lebt
wesentlich von den Vorstellungen der Brautmystik, die durch die bern-
hardinische Mystik Verbreitung fanden, letztlich aber auf die gleichen
Quellen wie Eckharts Gottesgeburt-Spekulationen zuriickgehen, namlich
auf Origenes, welcher in seinem Hoheliedkommentar die Horizonte so
weit aussteckte, dal3 sie spiter kaum je ganz auszumessen «und selbst
bei hochmystischen Deutungen des Hohenliedes kaum noch auszudehnen
waren» 2.

Bei Origenes ist die Hoheliedmystik noch ganz mit der Lehre von der
Gottesgeburt verkniipft 3. Durch die Taufgeburt wird die Seele Tempel
Gottes; seitdem ruht im tiefsten und heimlichsten Herzensgrund der
ewige Konig: «... habet ergo rex iste, qui est Sermo Dei, in ea anima quae
iam ad perfectum venerit, recubitum suum» *. Im innersten Grund der
Seele umarmt die Kirche oder die Seele den in ihr wohnenden Logos:
«... principale cordis, in quo Ecclesia Christum vel anima Verbum Dei
desiderii sul vinculis alligatum tenet et adstrictumn» 3.

Dies mutet wie eine Prifiguration der Vision Seuses an. Allerdings
f4llt bei Seuse ein Zweifaches auf: der stark betonte affektive Gehalt und
der fehlende Bezug auf die geschichtliche Wirklichkeit der Brautschaft
zwischen Christus und der Kirche. Dies charakterisiert seine Stellung in
der geistesgeschichtlichen Entwicklungslinie.

! H. RAHNER, a. a. O. S. 411.
Cf. ]J. BERNHART, Bernhardische und Eckhartische Mystik in ihren Beziehungen
und Gegensitzen. — Diss. Wiirzburg, 1912. S. 54:
«In der Vorstellung von der Gottesgeburt miinden alle Gedanken Eckharts».

2 F. OHLY, Hohelied-Studien. Grundziige einer Geschichte der Hoheliedauslegung
des Abendlandes bis um 1200. — Wiesbaden, 1958. S. 25.

3 H. RAHNER, a.a. 0. S. 352 {.

Origenes, Comment in Cant. II. Zit. H. RAHNER, a. a. O. S. 353, Anm. 23.

Ebd.

w
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Origenes sah in der mystischen Deutung des Hohenliedes den Briutigam
ausschlieBlich als den iibergeschichtlichen Logos (sermo, verbum), wih-
rend er in der ftypologischen Deutung auf geschichtlicher Ebene von
Christus und der Kirche sprach. Dies wirkte bis zu Bernhard hin nach, der
in seiner Hoheliedpredigt Christus Wor¢ nennt, wenn er von ihm als dem
Seelenbriautigam spricht 1. Dieses Wort definiert er tibrigens wiederholt
im Sinne Seuses als Weisheit Gottes 2.

Wihrend die Exegese der vorhergehenden Jahrhunderte die Brawui-
schaft der Kirche in den Vordergrund riickte, vertauschte Bernhard die
Gewichte. Auch er ging zwar von der Auffassung des Hohenliedes als eines
Lobgesangs auf die Kirche und ihren géttlichen Brautigam aus, aber er
nahm stérkeren Anteil an der von Liebe erfiillten und ergriffenen Seele.

Diese Vertauschung der Gewichte, die zugleich eine Verlagerung von
der kirchlichen Heilsgeschichte in den Bereich der seelischen Erfahrung
bedeutet, ist kennzeichnend fiir die bernhardische Verinnerlichung der
Hohelieddeutung 3.

Wo die Untersuchung auch ansetzt, ergibt sich bei Bernhards Betrach-
tung des Hohenliedes eine Verlagerung des Gesichtspunktes aus der
Geschichtlichkeit des Geschehens an der Kirche in der Welt in die Ge-
schichtslosigkeit der seelischen Erfahrung in der Begegnung mit Gott,
die Verlagerung der irdisch und iiberirdisch zeitlichen Perspektiven in
die Weite des neuentdeckten inneren Herzraumes *.

Noch einen Schritt weiter in der Richtung Bernhards ging Wilhelm von
St. Thierry. Als erster bezog er seine Exegese des Hohenliedes ausschliel3-
lich auf das Verhiltnis Christi zur briautlichen Seele:

Non autem profundiora illa mysteria, quae in eo continentur, attentamus
de Christo et Ecclesia, sed cohibentes nos intra nos, et in nobismetipsis
nobismetipsos metientes, de sponso ac sponsa, de Christo et de Christiana
anima, sensum tantummodo moralem aliquem, in quo omnibus audere

1 Zu Bernhards Kenntnis des Origenes cf. F. OHLY, a. a. O. S. 141.

Z Ansprachen zum Hohenlied 51, 7: Was denken wir uns iibrigens, wenn es heil3t,
der WORT-Brautigam besitze eine Linke und eine Rechte? Hat etwa das, was
man Menschwort nennt, in sich abgesonderte korperliche Teile, ...? Viel weniger
146t dann jenes WORT, das Gottes ist und Gott ist, iiberhaupt Verschiedenheit
zu; ja, es ist der, der da ist (2. Mos. 3, 14), so einfach in seiner Natur, dal3 es keine
Teile hat, so eins, daB es nichts von Zahlen weil}. Es ist ja die WEISHEIT Gottes,
von der geschrieben steht: «Seine Weisheit kennt keine Zahl» (Ps. 146, 5).
Cf. Ansprache 85, 1: ... denn das Wort ist die Weisheit, ...
BERNHARD vOoN CLAIRVAUX, Das Hohelied nach der Ubertragung von M. A. Wol-
ters, hrsg. von der Abtei Mehrerau. — Wittlich, Georg Fischer. Bd. 5 und 6.

3 F.OnLy, a.a. 0. 5. 147.

¢ F, OnLy, a.a. 0. S. 156.

224



licet, pro sensus nostri paupertate perstringimus, laboris nostri non
alium requirentes fructum, quam similem materiae, id est amorem
ipsius .

Ohly nennt Wilhelm von St. Thierry den ersten mittelalterlichen Mystiker
des vom Geheimnis der Gottesliebe erfallten Herzens, das Raum der
Gotteserfahrung, Sitz der conscientia ist 2.

Damit 1st die Vision Seuses nicht nur vom Motiv, sondern auch vom
affektiven Gehalt her, bereits weitgehend umschrieben.

e) Gestaltungsprozefs

Im Grundgedanken der Gottesgeburt ist auch jene Entwicklungslinie
angelegt, die das Geborenwerden als stindigen GestaltungsprozeB3, als ein
Gottwerden, ein Christusgestalten, ein «fieri» und «formare» deutet. Sie
beeinflult den Vorstellungsgehalt der Vision vom Minnekosen zwar nicht
direkt, findet aber im oft zitierten « Programmy» der Vita Ausdruck:

Ein gelassener mensch maB entbildet werden von der creatur, gebildet
werden mit Cristo, und uberbildet in der gotheit 3.

Es legt sich somit nahe, in diesem Zusammenhang auch diese Linie kurz
zu verfolgen.

Bereits Hippolyt bezog die Logosgeburt nicht nur auf die Taufe, son-
dern auch auf die daraus erwachsende Sittlichkeit *. Auch diesem Gedan-
ken verlieh Origenes jene Formulierung, welche die Entwicklung wihrend
Jahrhunderten bestimmte.

In der Umformung der einzelnen Seele zum Bild des innewohnenden
Logos liegt der Uranfang des neuen Lebens aus Gott, und damit beginnt
in der Taufe die innerliche Einwohnung des neugeborenen Logos in der
Seele ... Das typisch Origenische aber ist nun, daB diese ruhende Gnade
aufgefaf8t wird als immanentes Prinzip des stets vorwidrtsdringenden
Lebens: der einwohnende Logos will wachsen: taglich mul er zu-
nehmen °.

1 PL 180, 476 A. Zit. bei F. OnLY, a. a. O. S. 162.

2 Conscientia ist bei Wilhelm von St. Thierry nicht mit « Gewissen» zu iibersetzen;
bedeutet vielmehr die Wahrnehmung des Ergriffenseins von der Gnade. F. OHLY,
a.a.0.5.165, Anm. 4.

3 Deutsche Schriften, S. 168.

* H. RAHNER, a. a. O. S. 351.

5 H. RAHNER, a. a. O. S. 351; S. 354.
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Damit ist die Akzentverschiebung von der Geburt in der Taufe zum
Werden der Christusférmigkeit durch die guten Werke vorbereitet, die
fir die Stufenfolge in Seuses Mystik so bezeichnend ist. Tatsdchlich 146t
sich eine Stromung, die den asketischen Aspekt in den Mittelpunkt
riickt, tiber Ambrosius und Augustinus bis ins Mittelalter hinein ver-
folgen !. In diesem Wandel zum Mittelalter hin ist der sich mehr und
mehr ausprigende «marianische Einschlag» hervorzuheben:

Maria als der Typus der Jungfrau-Mutter, der Kirche; Maria als Vorbild
der jungfraulichen Seele: das Weihnachtsgeheimnis als der Anfang des
geistlichen Lebens; das sind von nun an die Hauptgedanken 2.

Das Hervortreten der Ichbeziehung, die wir weiter oben bereits fiir den
affektiven Bereich festgestellt haben, prigt ebenso auch die sittliche
Haltung.

H. Rahner verfolgt diese «wethnachtliche Innerlichkeit» 3 tiber Gregor
den GroBen, Beda und Rhabanus Maurus * bis zu Hugo von St. Viktor.
Hier taucht eine Uberlegung auf, die im Hinblick auf Seuses «Bildungs-
begriff» festgehalten werden muf 5.

Hugo von St. Viktor versteht die Gottesgeburt als eine Gestaltwerdung
des Willens des himmlischen Vaters im eigenen und fremden Herzen.

Quid est Filius Patris nisi virtus et sapientia Patris? Verbum Patris
Filius Patris, Voluntas Patris. Item voluntas hominis quid aliud est
quam quaedam proles mentis? Si igitur eadem est voluntas tua et volun-
tas Patris, idem est filius tuus et Filius Patris. Veritas, sapientia, voluntas
corde concipitur, et ex corde generatur. Si igitur idem vis, idem sapis,
quod Pater; eundem Filium habes quem Pater ... Potes eum gignere in
corde tuo, et in corde alieno, et potes eum concipere a corde tuo, et ab
ore alieno. Intellectu gignitur, consensu concipitur, affectu nascitur,
effectu nutritur. Quando veritatem intelligis, vel alium intellegere facis,
Christum gignis. Quando veritas tibi a te, vel ab alio persuadetur,
Christus veraciter concipitur. Ergo quando gignis, es pater; quando
concipis, es mater. Nosti voluntatem Dei, consensisti ei, et concepisti,
Amando parturias, operando nutrias. Vide quod in potestate cuiusque
relinquitur, utrumnam tantae prolis mater efficiatur °.

! H. RAHNER, a. a. O. S. 385.
2 H. RAHNER, a. a. O. S. 386.
3 H. RAHNER, a. a. 0. S. 392.
4 H. RAHNER, a. a. O. S. 393 f.
5 S.u. S. 320.

6 Richard von St. Viktor, Adnot. myst. in Ps. 28 (PL 196, 297 CD).
Cf. BEpa, In. Luc. 11, 28 (PL Bd. 92, 480 B).
Pulchre Salvator attestationi mulieris annuit, non eam tantummodo, quae verbum
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So wird hier das «Lehren» zum «Zeugen» und «Bilden» des Logos im
Herzen des Zuhorers. Ich meine, in Seuses Verhiltnis zu seinen Schiilern,
vor allem zu Elisabeth, die er seine geistliche Tochter nennt, einen Aus-
laufer dieser Lehre zu sehen 1.

In einer andern Richtung verschob sich der Gedanke der Gottesgeburt
bei Gregor von Nyssa, von dem aus iiber Maximus Confessor eine Linie
zu Johannes Eriugena fiihrt, der als unmittelbare Quelle Meister Eckharts
gilt:

Nicht mehr die Taufumformung steht im Vordergrund, auch nicht einmal
die bloB sittliche Umformung in tugendlichem Leben. Bei Gregor wird
die Lehre von der Gottesgeburt zum Vollkommenheitsideal, zur Mystik 2.

Wiederum wird die Untersuchung von Seuses Militia-Idee zeigen, dal3
auch er von dieser Linie beriihrt wird, die den gnadenhaften Gestaltungs-
prozel als ein «Erleiden der Gottwerdung» sieht 3.

2. Die Viston vom Minnespiel und die zeitgenissische Mystik

E. Benz * und U. Weymann ° sehen in den Jesus-Johannes-Gruppen,
die damals im Bodenseegebiet verbreitet waren 6, ein unmittelbares Vor-
bild fiir die Vision Seuses; die Bildkompositionen entsprechen sich tat-
sdachlich genau 7.

Dei corporaliter generare meruerat, sed et omnes qui idem Verbum spiritaliter
auditu fidei concipere, et boni operis custodia vel in suo vel in proximorum corde
parere, et quasi alere studuerint asseverans esse beatos. (Nach R. Banz, a. a. O.
S.116: Brevierlektion der 3. Nokturn an Marienfesten).

1 S. u. S. 317 das Kapitel «Die geistliche Tochter».

2 H. RAHNER, a. a. 0. S. 373, S. 400 und S. 406.

3 H. RAHNER, a. a. 0. S. 379.
S. u. S. 261 das Kapitel «Geistliches Rittertumos.

* E. Benz, Christliche Mystik und christliche Kunst. DVjS 12, 1934 S. 22-48.

> U. WEYMANN, a. a. 0. S. 28.

6 Fiir den kunsthistorischen Hintergrund cf. 1. FUTTERER, Gotische Bildwerke der
deutschen Schweiz 1220-1440. — Augsburg, 1930.
Es sind 15 solcher Gruppen bekannt, die alle aus dem alemannischen Gebiet
stammen. Der Schwerpunkt liegt eindeutig bei den Frauenkléstern der Bodensee-
gegend. Einwandfrei ist eine solche Gruppe fiir Katharinental zu Beginn des
14. Jhs. nachgewiesen. Dieses als wundertitig verehrte Gnadenbild scheint Zen-
trum der Johannesverehrung gewesen zu sein. Cf. hiezu die Vita der Elsbeth
Heimburg, Katharinental (S. u. S. 230 in Anm. 4) und W. MuscHG, Mystik in der
Schweiz, a. a. O. S. 228-230, sowie Deutsche Schriften S. 114*.

7 U. WEYMANN, a. a. O. S. 27: Christus sitzt ruhig da. Neben ihm zur Linken die
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Benz interpretiert diese Figurengruppe vom Kontext der Vita los-
gelost als eine Darstellung der Wesenseinheit der Liebenden:

Auf allen Bildern hat Johannes die Augen geschlossen, Christus allein
sieht, und zwar sieht er nicht auf Johannes, sondern gerade aus. Die
beiden Korper vereinigen sich zu einer Person. Johannes ist wie eine Art
Erweiterung der Achsel von Christus an den Leib Christi angefiigt. Der
Arm Christi unterbricht nicht die Achsellinie des Johannes, sondern
verldngert sich in den Arm des Jiingers. dessen Linie von der Gewand-
falte aufgenommen und wieder zuriickgerundet wird ... Auch die Gewand-
behandlung unterstreicht die vollige Verbindung der beiden Figuren. Der
Gewandzipfel Christi geht in den des Johannes iiber; beide erscheinen
als ein Stiick Tuch, das die beiden Oberkérper der beiden Figuren zu
eimem einzigen zusammenfaBt. Das ist die bildhafte Darstellung der unio,
in der der Mensch mere passive sich verhilt, in der alle seelischen und
geistigen Funktionen schweigen, die eigene Form ganz ausgetrieben und
in der Form des Sohnes untergegangen ist *.

(Hervorhebungen vom Verfasser).

Aus dem Kreis der Hoheliedmystik hebt auch U. Weymann die Vision,
wenn sie zum SchluB3 kommt, «dafl die Jesus-Johannes-Gruppe die Vor-
stellungen Seuses bestimmt und die Ansidtze zur Brautmystik verdringt
hat» 2.

Beide Argumentationen sind von bestechender Einfachheit. Es besteht
aber die Gefahr, daB hintergriindige Zusammenhidnge mit dem Ganzen
der Vita damit tibersehen werden. Der iiberzeugend erbrachte Nachweis
jedenfalls, daB3 Seuse die Katharinentaler Gruppe gekannt hat, darf nicht
dazu fithren, daB3 der Gehalt der Vision allein auf das Nacherleben dieses
Andachtsbildes reduziert wird. Um die Zusammenhinge richtig zu sehen,
miissen wir diese Gegebenheiten in den weiteren Rahmen der Johannes-
verehrung jener Zeit stellen und diese wiederum aus dem ganzen Kontext
der Mystik zu verstehen suchen.

Nach den Angaben U. Weymanns steht Seuse in seiner Zeit nicht ver-
einzelt da mit der Anschauung von der Unio als einem Neigen des Hauptes
gegen Jesu Brust und Herz 3. Als Beispiele fithrt sie mit R. Banz * Adel-

Seele des Dieners. Der Kopf Seuses hat sich «minneklich» auf Jesu Brust geneigt.
Jesus hat den Arm um ihn gelegt und driickt ihn an sein géttliches Herz. Der
Diener der ewigen Weisheit ist in tiefer Verziickung und Versunkenheit begriffen ...
E. BeEnz, a.a. O. S. 47.

U. WEYMANN, a. a. 0. S. 29.

U. WEYMANN, a. a. O. S. 28.

R. Banz, a. a. O. S. 57.

= W N =
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heild Langmann und Gertrud die Grofe von Helfta! an. Mit beiden
gemeinsam hat Seuse das Ruhen am Herzen des Herrn. Im «Legatus
divinae pietatis» wird zudem ausdriicklich der Bezug zum Liebesjiinger
hergestellt, der in der Vita fehlt. Der Typus beschrdnkt sich als Vorstel-
lung also nicht auf das Verbreitungsgebiet der Jesus-Johannes-Gruppen.
Wichtiger als die I'rage nach kausaler Beeinflussung in der einen oder
andern Richtung ist fiir unsern Zusammenhang darum die Frage nach
dem Vorstellungsgehalt und der mystischen Aussage, die der figiirlichen
Darstellung und den bildhaften Visionen gemeinsam sind.

Dabel ist das Auslisungsmoment zu beachten. Es ist der Wunsch, ins
eigene Innere zu sehen. Das Motiv kommt hiufig in Schwesternviten vor,
wo Nonnen ihre Seele zu schauen geliistet.«Sie sahen ihren Leib sich 6ffnen
oder aber von der Brust an aufwirts kristallen werden und erblickten nun
darin ihre eigene Seele» 2. Krebs unterscheidet dabel zwei Grundtypen;
die Nonnen sehen ihre Seele — im Anschlul an ikonographische Dar-
stellungen — als (nacktes) Kindlein * oder als Licht.

Seuse unterscheidet sich hier insofern, als er vom theologischen Pro-
blem ausgeht, wie Gott in seiner Seele wohne. Durch diese I'ragestellung
erhilt die Vision — neben dem eigdeutig gegebenen Unio-Erlebnis -
didaktischen Wert. Sie geht damit auch iiber die Art der Verehrung hin-
aus, welche die Schwestern den figiirlichen Jesus-]Johannes-Gruppen
widmeten, indem sie «in der Gestalt des Liebesjiingers (nur) ... die symbol-
hafte Erfullung der eigenen tiefsten Seelenwiinsche erlebten» *.

Wir sind somit wieder auf den Gedankenkreis der Gottesgeburt ver-
wiesen und stehen vor dem Problem, ob er mit der Johannesverehrung
des 13. und 14. Jahrhunderts in innerem Zusammenhang stehe, oder ob
die Anlehnung der bildhaften Vorstellungen Seuses an die erwihnten
Skulpturen nur oberflichlich und zufillig sei.

Die Jesus-]Johannes-Gruppen sind vorerst einmal eine getreue Dar-
stellung von Joh. 73, 23 «Erat ergo recumbens unus ex discipulis elus
in sinu lesu, quem diligebat Iesus.»

! A. LangMaNN, hrsg. Ph. Strauch, S. 16: Do neigt sich ir sel uf unsern herren und
cr legt sein arm umb si, do si lang do gelag, do hiez er ...

S. Gertrudis Legatus divinae pietatis, ¢. 59; in Rev. Gertrudianae ac Mechtil-
dianae, ed. Solesmensium O. S. B. Monachorum curae. 2 vol. 1. Rev. Gertrudianac.
S. 485:

Qui blande suscipiens eam, inter suaves amplexus divino cordi suo eam applicuit.
E. KreBs, Die Mystik in Adelhausen. In: Festgabe fur H. Finke, 1904.

Cf. hiezu Deutsche Schriften 15, 10 ff. u. W. MuscHg, a. a. O. S. 229,

I. FUTTERER, a. a. O. S. 69.
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Augustinus gab diesem Ruhen an der Brust des Herrn im « Tractatus 36
in Joh.»! die folgende Deutung, die spiter in das Stundengebet aufge-
nommen wurde und somit dem Mittelalter allgemein geldufig war: 2

Hoc ructabat quod biberat. Non enim sine causa de illo in isto Evangelio
narratur, quia et in convivio super pectus Domini discumbebat; de illo
ergo pectore in secreto bibebat; sed quod in secreto bibit, in manifesto
eructavit, ... quid erat ante incarnationem Unicus Patri, Verbum Patris,
coaeternus Generanti, aequalis e1, a quo missus est.

Eindeutig bringt Augustinus Joh. 13, 23 mit Joh. 1, 1 in Zusammenhang:

Deum nemo vidit unquam: unigenitus Filius, qui est in sinu Patris,
ipse enarravit.

Wie Christus als Logos am Herzen des Vaters ruht und von seinen Ge-
heimnissen Kunde gebracht hat, so erfuhr Johannes, am Herzen des
Herrn ruhend, gottliche Geheimnisse und «offenbarte» sie in seinem Evan-
gelium. Dieses mystische Innewerden driickt Augustinus aus mit dem
Topos des «bibere in secreto» 3.

Johannes ist also Typus Christi, der am Herzen des Vaters ruht, aber
auch Typus der Begnadigten, der «dilecti». So sehen ihn — in Anlehnung
an Augustinus - die Zeugnisse des #. und 13. Jahrhunderts *,

1 PL Bd. 35 Sp. 1663.
2 Brevier von der Oktav des Festes des heiligen Johannes.
1 CE ». 8. 237.
* — Gertrud die Grole, s. 0. S. 229, Anm. 1
— Legenda aurea iiber Johannes: ... Thm war gegeben die Erkenntnis der tiefsten
Geheimnisse Gottes. Ed. BEnz, S. 85.
— Hermann von Fritzlar, in: Dt. Mystiker des 14. Jhs., hrsg. F. Pfeiffer. Bd. 1,
S. 37: Des abendes, do unser herre wolde gén zu sime tode, do entslif Johannes
Gffe der brust unses herren, und ime wart geoffinbart, wie der sun geborn wére von
dem vatere.
- Elsbeth Heimburg, Katharinental. Buch der geistl. Armut. hrsg. Denifle, Mun-
chen 1877: Sanctus johannes ewangelist, der slief uf der brust Jhesus christi und
soug alle wisshait dar uz und verborgen heimlichkeit gottes ...
— Christus und die minnende Seele, hrsg. Banz. S. 274, Vers 318 ff.:
Kain iunger dir och nie gelicher getet.
Das ward ob dem nachtmal wol erzaigt,
Do er sich uf din gbtlich brust naigt.
Do sog er uss dem rechten grund,
Den er her nach wol tet kund
Mit siner ler, die er uns het geben,
Mit der wir besitzen mugent ewig leben.
— Liturgie des Johannesfestes. Responsorium zur 8. Lektion der Matutin:
Iste est Joannes qui supra pectus Dominus (?) in coena recubuit: Beatus apostolus,
cui revelata sunt secreta coelestina. Fluenta evangelii de ispo sacro Dominici
pectoris fonte potavit.
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Besonders deutlich in bezug auf die Johannes-Nachfolge spricht ein
Gebet aus der Wende des 14. Jahrhunderts:

Wie der hl. Johannes an deinem Herzen ruhte, so umfange auch meine
Seele mit deinen goéttlichen Armen und driicke sie an dein heiliges Herz.
LafB sie aus dir gottliche Weisheit schépfen und gib ihr die GewiBheit,
daB sie in der ewigen Freude dich schauen werde in Seligkeit von An-
gesicht zu Angesicht .

Es dirfte nun deutlich geworden sein, dal der von Augustinus her-
kommende Gedanke eines mystischen Schlummers des Johannes an der
Brust des Herrn mit der Trinitdtsspekulation zu verbinden ist. Dadurch
erhilt die Vision vom Minnespiel innerhalb der Vita einen ganz bestimm-
ten Stellenwert. Sie darf als Stufe des mystischen Weges gelten, den das
11. Bild in K. Bihlmeyers Ausgabe der Deutschen Schriften ? als Ausflu3
und Wiedereinflu} in die Einfalt der blolen Gottheit darstellt 3. Als sinn-
verwandt erscheint nun 174, 1-5, wo aber anstelle des Ruhens in der
affektiven Liebeseinigung der eben erwihnte dvnamische Prozel3 tritt:

Eines tages waz im, wie daz veterlich herz in geischlicher wise neiswi

unsaglich ane alles mitel an sin herz zartlich geneiget were, und daz sin

herz eben gen dem veterlichen herzen begirlich ufgetan were, und duht

in, wie daz veterlich herz, die ewigen wisheit, minneklich und form-
losklich in sin herz spreche ...

Eine merkwiirdige Verkiirzung der Perspektiven fillt hier auf. Johannes
wird — wie iibrigens auch in der Vision 20, 15 f. — nicht erwdhnt. Der
Diener ist an seine Stelle getreten. Im Unterschied zu 20, 15 ff. geht es
aber hier nicht um die Erfahrung géttlicher Geheimnisse als Ausflull aus
der Gottheit, sondern der Blick richtet sich auf den Endpunkt des Pro-
zesses, den Wiedereinfall in die blofle Gottheit, der zum unmittelbaren
Ruhen am viterlichen Herzen selbst fithrt. Viterliches Herz und Ewige
Weisheit werden hier als gottliche Einheit erlebt *.

1 C. RICHSTATTER, Die Herz-Jesu-Verehrung des deutschen Mittelalters. Paderborn
1918 und 1919. S. 252.

2 Deutsche Schriften, S. 195.

3 Cf. Kommentar K. BIHLMEYER, Deutsche Schriften, S. 52*,

* Cf. fiir diesen Zusammenhang A. WINKELHOFER, a. a. O. S. 232: «Der Logos ist
bei Seuse als solcher aus dem gesamten innertrinitarischen Zusammenhang gelost.
Sein Hervorgang aus dem Vater biegt sich im Heiligen Geist wieder in seinen
Ursprung zuriick. (Seuses Mystik) ist nachbildhafter Nachvollzug des innertrini-
tarischen Lebens ...».
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Im Lichte dieser Ausfiihrungen haben wir uns nun nochmals mit der
von E. Benz aufgestellten These zu befassen, die Figurengruppe sei eine
Darstellung der Wesenseinheit der Liebenden 1. Durch die enge Anlehnung
der Vita an diese Bildvorstellung wird die Frage, wie jene Zeit den Unio-
Charakter der Jesus-]Johannes-Gruppen gedeutet hat, auch fiir Seuse
relevant. Ein wichtiges Glied in der Argumentation von E. Benz bildet
der Mantel Jesu, der Johannes einhiillt. Er soll das vollige Verschmelzen
zu einem einzigen Wesen ausdriicken.

Nun hat aber R. Banz in einem andern Zusammenhang darauf hin-
gewiesen, daBl das Bedecken mit dem Mantel als ein biblisches und ger-
manisches Symbol fiir Verlobung und Vermidhlung gedeutet werden
kann 2. Gedankliche Beziige zwischen Johannesmystik und Brautmystik
sind also keineswegs ausgeschlossen. Diese Denkweise entspricht insofern
dem Kontext besser, als die Vita in der Frage der Verg6ttlichung in der
Linie der bernhardinischen Mystik bleibt, in der die Liebenden ihre
selbstindige Personlichkeit bewahren 3. Die Unio wird nicht als ontische
Verschmelzung, sondern als Vereinigung mit dem gottlichen Willen ver-
standen.

Aus dem Gesagten ergibt sich, daB die Vision keineswegs nur als
fromme Episode gewertet werden darf. Wenn E. Benz von einem «Sprung
ins Bild» redet, so ist dieses «Bild» keinesfalls auf das Andachtsbild allein
zu reduzieren; vielmehr miissen wir die Affinitit miteinbeziehen, die
Seuse von seiner Bildung und von der Grundauffassung seines mystischen
Weges her zum ganzen Bereich hatte, in dem die Figurengruppe entstand
und aus dem sie ihre Bedeutung bezog.

3. Bemerkungen zum Wortschatz

Im Zusammenhang mit Seuses Frage, «wie gotes wonung in siner sele
gestalt were» (20, 14), sei vorerst an einige Stellen in den Weisheits-
biichern erinnert, die das Wohnen der Weisheit unter den Menschen zum
Gegenstand haben: In seinem Hause ruht der Freund der Weisheit mit

1 S. o.S. 228.

2 R. BanNz, a. a. O. S. 105.

3 Cf. Deutsche Schriften S. 187 f.; J. BERNHART, Bernhardische und Eckhartische
Mystik. — Diss. Wiirzburg, 1912, S. 49, sowie F. OHLY, a. a. O. S. 152 {.
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der Braut, genieBt ihre begliickende Gesellschaft ! und erquickt sich an
ihrer Freundschaft 2. Wihrend die Herrin ithm zur Seite ist, genieBt er
siiBen Schlaf 3.

Das Wohnen Gottes bei den Menschen ging als Topos in die Sprache
der Mystiker ein *.

Schwieriger zu bestimmen ist der Gehalt des zentralen Begriffs Minne-
spiel. Nach K. Bihlmeyers Anmerkung zu 417, 8 ist er der weltlichen
Liebeslyrik entlehnt. C. Heyer bezweifelt diese Annahme und neigt eher
dazu, ihn unter die zahlreichen eigenen Wortbildungen mit «minne» ein-
zureihen, die «fiir die gefithlvolle Darstellungsweise der Mystiker» charak-
teristisch sind 3. J.-A. Bizet gibt Parallelen zum ganzen Wortfeld «spilen»
in der weltlichen Dichtung und liefert auch Belege fiir das weltliche
«minne spil» 6. Leider untersucht er nicht, ob Bedeutungs-Unterschiede
oder -Verschiebungen vorliegen. Iiir den Gehalt bei Seuse gibt er folgende
Definition, die sich auf BAEW S. 234 stiitzt:

Il appelle der minne spil les alternatives de joie exaltante et de détresse
par ol passe l’amant mystique selon que la Sagesse le visite ou le déserte.
Cet emploi ne se rencontre pas chez les auteurs spirituels antérieurs ou
contemporains 7.

In Wirklichkeit aber ist «minne spil» in den Werken Seuses ein merk-
wiirdig schillernder Begriff. Um dies sichtbar zu machen, lasse ich die fiinf
Belege, die mir bekannt sind, mit ihrem Kontext folgen:

«nu tu einen frélichen inblik in dich und lug, wie der minneklich got mit
diner minnenden sele tribet sin minnespil» (20, 14)

«Got der hat in des gewennet: wenn im ein liden ab gie, so waz geswind
ein anders da bereit. Hie mite spilt got mit ime ane underlass, denne
einest do liess er in mussig gan; es werete aber nit lange» (82, 22-25).

Weisheit 8, 16.

Weisheit 8, 18.

Spriiche 3, 24 {.

G. LUERSs, a. a. O. S. 298.

C. HEYER, a.a. 0. S. 206: Ob aber das erscheinen dieses wortes in den werken
Seuses als eine entlehnung aus der hofischen lyrik aufgefat werden darf ... scheint
mir im Hinblick auf viele d4hnliche bildungen mit minne-, die zwar die mystik,
nicht aber die lyrik kennt, etwas zweifelhaft.

6 J.-A. Bizet, Minnesang, a. a. O. S. 26.

7 J.-A. BizeT, Minnesang, a. a. O. S. 26. Cf. im Horol. den Begriff «ludus amoris»,
S. 80.
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... ich [die Ewige Weisheit] bin von hoher geburt, von edlem geschlechte;
ich bin daz minneklich wort dez veterlichen herzen, in dem nah dem
minnerichen abgrunde miner naturlichen sunlichkeit in siner blozen
veterlicheit hein ein wunklich wolgevallen sini minneklichen ogen in
der stizen ufflammenden minne dez heiligen geistes ...

Ich spil in der gotheit der vréden spil, daz git der engel schar vroden als
vil, daz inen tusent jar sint als ein kleines stundli... Ird ogen sint in
minu geblenket, ir herz gegen mir geneiget, ir sel und ir mat ane underlaz
in mich gebdget. Wol im, der daz minnespil, den vrédentanz in himelscher
wunne an miner siten, ... iemer eweklich tretten sol!

Su werdent, die lieben, von miner stizen minne umbgeben und verswem-
met in daz einig ein ane gebildet minne und gesprochnu wort, und wer-
dent gefriet und geflozet in daz gut, dannan s geflossen sint. (224, 11-15;
224, 26-225, 3; 225, 15-18))

Ach herr, wer git mir, daz es nuwan lang werti! Wan geswind in eime
ogenblike wirt es verzucket, und bin denn bloz und gelazen, etwenn gnu
nah, als ob ich es nie hetti gewunnen, und daz es aber nach herzklichem
jamer wider kumt. Ach herr, bist du daz, oder bin ich es, oder waz ist es?
Entwurt der Ewigen Wisheit: Du bist und hast von dir nut denn gebre-
sten; ich bin es, und dis ist der minne spil.

Der diener: Herr, waz ist der minne spil?

Entwurt der Ewigen Wisheit: Alle die wile liep D1 liebe ist, so enweis
liep nit, wie liep liep ist; swenn aber liep von liep gescheidet, so enphindet
erst liep, wie lieb lieb was.

Der diener: Herr dis ist ein muliches spil ...

(234, 5-234, 10).

Wie sol oder mag dir [Maria] denne der himelsch kunig ut versagen?
Du macht wol sprechen: «min geminter mir und ich im»; ach, du gottes
und got din, und ir zwei ein ewiges grundloses minnespil, daz enkeine
zweiheit niemer me gescheiden mag! ...»

(267, 3-0).

Eines rehten minners art ist, daz er niemer ab lat, wie dick man ime
verseit, untz daz er sin gemintes liep nach wunsche erworben hat. Ach,
ewige wisheit, wie bistu ein so hoher meister, wie spilest du so togenlich

der minne spil, wie kanstu so wol tagen! ... Wer wolte so lange nach gan
als du? Weler wolt als gedulteklich beiten als du? ...
(417, 5-11).

Aus dem ganzen Bedeutungsspekirum steht in 20, 16 die Unio im Vorder-
grund. Dies riickt das Wort den weltlichen Belegen am nichsten, wo es
meist im engen erotischen Sinn gebraucht wird. Entsprechend der Grund-
bedeutung des Wortes «spilen» als hin- und herfahrende Bewegung kann
«minne spil» aber auch das Gegenteil bezeichnen, das Weggehen des
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Briutigams ndmlich, der sich der Braut entzieht, um sie dadurch zu
groBerer Liebe zu reizen. Deshalb nennt der Diener in 234, 16 dieses
Spiel «mulich».

Der Grund fur die Abwesenheit des Briautigams aber liegt in der Natur
des Menschen selbst, in seiner «wandelberkeit» (234, 17) ; solange er nicht
die vollkommene Gelassenheit erreicht hat, wird er stets den Wechsel
zwischen fiihlbarer Gnade und geistlicher Trockenheit erleiden. Damit
fithrt der Begriff «minne spil» zu einem stets wiederkehrenden Thema der
Mystik 1. Von der Ewigen Weisheit her gesehen ist dieser Stachel nichts
anderes als eine Art des Werbens um die Seele, das in 417, 8 als Warten
(tagen, beiten) den Bedeutungsgehalt von «minne spil» mitbestimmt.

Letztes Ziel ist aber nicht das Ruhen am Herzen des Sohnes, wie es
20, 16 darstellt, sondern das Eingehen der Seele in das Minnespiel der
Trinitit selbst. Dies ist wohl der Sinn der Bilder in 224, 11-225, 15, die
vom innertrinitarischen ProzeB ausgehen, in dem der Sohn vor dem
Antlitz des Vaters spielt 2 und die Engel — hier wohl als Vertreter der
Schopfung aufzufassen — in dieses Minnespiel einbezieht, das sie wieder
einflieBen 148t in Gott, woher sie ausgeflossen sind. Das Minnespiel ist hier
einem I'reudentanz gleichgesetzt als Symbol der Bewegung alles Ge-
schaffenen, das aus dem ungeschaffenen Grund ausflie8t, um in der Unio
wieder mit ihm vereinigt zu werden 3. Vielleicht wirft dieser Zusammen-
hang ein Licht auf die Vision, die in der Vita auf 20, 10 ff. folgt: Engel
fordern den Diener zum Tanz auf. «Dis tanzen waz nit geschafen in der
wise, als man in diser welt tanzet; ez waz neiswi ein himelscher uswal
und ein widerinwal in daz wild abgrund der goétlichen togenheit» *.

So kann «minne spil» zum Vollendungstopos werden. 267, 5 bezieht
ihn in diesem Sinn auf Maria. Hier ist nicht nur eine Stufe auf dem Weg
zur Gelassenheit gemeint, wie sie die Kapiteliiberschrift zu 20, 16 an-
deutet 3, sondern der Begriff wird zum Bild dieser Gelassenheit selbst:

! Cf. BErRNHARD, in Cant. 32 n. 2; G. LUERs, «dirre», a.a. O. S.174. Dagegen
J.-A. BIzET, s. 0. S. 233.

2 Cf. ME1sTER EckHART: Der vater und der sun sachent nich der ersten sache, unde
der sun spilt in dem vater mit allen dingen, wan er iz im vl6z. Der sun spilt vor
dem vater mit allen dingen, der sun spilt under dem vater mit allen dingen. Der
vater gebar sinen sun mit der gotheit unde mit allen dingen. DENIFLE, ME lat.
Schriften, Arch. f. Lit. und Kirchenges. — Berlin 1886, S. 528, 35 ff. Zit. Bernhart,
S. 31.

3 Zum Tanzmotiv cf. G. LUERs, a. a. O. S. 267.

4 Deutsche Schriften, S. 21, 26. Cf. G. LUERS, «vliezen», a. a. O. S. 278.

> Von dem vorspil gbtliches trostes, mit dem got etlichii anvahendli menschen
reizzet.
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... du gottes und got din, und ir zwei ein ewiges grundloses minnespil,
das enkeine zweiheit niemer me gescheiden mag! Gedenkent und ver-
gessent nit unser armen durftigen, die so jemerlich noch wallent in dem
sorklichen ellende! (267, 5-8).

Dieser Uberblick zeigt, daB ¢minne spily einen zentralen Begriff der
Mystik umschreibt. Seuse verwendet ihn im Sinne der allgemeinen Be-
deutung, die dem Terminus «spilen» in der Mystik eigen ist. Dies beweist
ein Blick auf die Einleitung zum betreffenden Abschnitt bei Grete Liiers:

Verbale Metapher zum Ausdruck sowohl des innertrinitarischen Pro-
zesses als auch der unio mystica. Verschiedene Bildvorstellungen sind in
diesem Komplex untereinander vermischt worden, z. B. spiln als Aus-
druck der Sonnenbewegung, spiln als Ausdruck der Minneakte = minne-
spil, spiln als Vorstellung einer musikalischen Bewegung. Bewegung aber
ist es iiberhaupt, was diesen metaphorischen Bildkomplex kennzeichnet.
Die Dynamik der Mystik kommt bei ihm zur Offenbarung. Die Bild-
vorstellung ist altererbt, besonders die mit astralen Momenten erfiillte.
Das spiln der sunne ist auf das spiln der Gottheit iibertragen worden ?.

Sonnenspil oder Minnespil, bei Seuse sind die verschiedenen Bildvor-
stellungen durchaus nicht unbedingt zu erweisen 2.

Vor dem Hintergrund dieses Bedeutungsspektrums wird die psychologie-
sierend verengende Frage miifig, ob in der Vision vom Minnespiel eine
erotische Wunschprojektion vorliege. Gerade durch die Tatsache, da(}
der Zusammenhang mit der Gottesgeburt und der Trinitdtsspekulation
eindeutig erwiesen ist, erhilt die weltlich-erotische Komponente, die mit
kithner Selbstverstindlichkeit einbezogen wird, jenen Stellenwert, der
die Vita — trotz aller Gefahrdung — iiber vergleichbare Darstellungen der
Nonnenviten hinaushebt.

An das Thema des «minne spils» schlieBt sich eng die Vorstellung der
Trunkenheit, in der Vision in drastischer Ubersteigerung als ein «ver-
sofet»-Sein bezeichnet. Es stellt sich die gleiche Frage wie oben fiir das
minne spil: Handelt es sich hier um eine unmittelbare Ubertragung der
irdisch-menschlichen Liebestrunkenheit, oder war auch hier die Tradition
mitbestimmend? Der kurze Bericht li3t kaum Folgerungen zu.

1 G. LUERs, a. a. O. S. 249.
2 G. LUERS, a.a. 0. S. 250.
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Eine Parallele gibt das 4. Kapitel des BdW, das «von dem waren inkere»
handelt, «den ein gelazsener mensche durch den einbornen sun nemen
sol» 1. Dem Menschen, der mit Christus vollig eins wird, geschieht «in
unsprechelicher wise als einem trunken menschen, der sin selb vergisset,
daz er sin selbes nit ist, daz er im selb zemal entworden ist und sich zemal
in got vergangen hat und ein geist mit im worden ist in aller wise, ...» 2
Damit sind wir wieder in den Bereich der bernhardinischen Mystik ge-
langt, denn hier beniitzt der Verfasser, teilweise wortlich, Bernhards
«De diligendo Deo», c. 10 u. 15 3. Vita 187, 17-190, 2 gibt AufschluB3, was
mit diesem Versunkensein gemeint ist, und zwar wiederum in Anschlul}
an Bernhard von Clairvaux *.

Die Trunkenheit erscheint hier als Wesensmerkmal des Minnespiels,
von dem wir bereits gezeigt haben, daf3 es letztlich in den Urgrund der
Dreifaltigkeit miinden soll. Sie bezeichnet also nicht nur das affektive
Erleben eines ekstatischen Liebesmoments, sondern dieses letzte, unsag-
bare Eingehen in Gott.

Nun wird eine wichtige Verbindungslinie zu den Hintergriinden der
Johannesverehrung in den Mystikerkreisen sichtbar. Die Vision erscheint
auch von daher als Imitatio des Liebesjiingers Johannes, der an der
Brust des Herrn ruhend géttliche Geheimnisse trank 3. Der Vorstellungs-
gehalt der rhystischen Termini bestdtigt damit die These, die figiirliche
Darstellung der Jesus- Johannes-Gruppe habe die Vision beeinflu3t. Doch
hat nicht die Versenkung in das Bild allein die Vision produziert, sondern
deren ganzer Gehalt erklart sich nur aus dem reichen Untergrund der
Theologie, in dem Figurengruppe und Vision wurzeln.

! Deutsche Schriften, S. 333.

2 Deutsche Schriften, S. 336, 10-13.

3 Zum Thema «Trunkenheit» cf. auch BERNHARD, in Cant. 49, 1, wo Trunkenheit
ausschlieBlich auf die Erfahrung géttlicher Geheimnisse angewendet wird.

Cf. G. LUERs, «sligen» und «trunkenheit», a. a. O. S. 89 und S. 268.

In diser entsunkenheit so verget der geist, und doch nit genzlich, er gewinnet wol
etliche ecigenschaft der gotheit, mer er wirt doch naturlich got nit; daz ime ge-
schiht, daz geschiht von gnaden, wan er ist ein iht, geschaffen uss niht, daz ewek-
lich belibet; ...

Von dem inblike (in die Einheit der Dreifaltigkeit) entsinket der geist im selben
und aller siner selbsheit, er entsinket och der wurklichkeit siner kreften und wirt
entwiirket und entgeistet. Und daz lit an dem inschlag, da er uss sin selbsheit in
daz frémd sinsheit vergangen und verlorn ist, na stillheit der verklerten glanzen-
richen dunsterheit in der bloBen einvaltigen einikeit. (187, 23-188, 4; 189, 19—
190, 1).

3 8. 0. 8. 230.

-
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4. Einfluf des Minnesangs

Die Frage nach dem EinfluB des Minnesangs stellt sich ganz konkret
beziiglich des zentralen Motivs des Einwohnens der Geliebten im Herzen.
Bereits E. Wechssler hat darauf hingewiesen, daf sich diese Vorstellung
auch im ritterlichen Liebeslied findet: « Dort ist es die Liebende, in deren
Herzen der Geliebte wohnt» 1. Nach E. Wechssler gehort das Bild zu den
internationalen Motiven der Volkskunde. Eindeutig entscheidet er sich
fiir diese Quelle aber nur bei zwei Belegen 2. «Bei den iibrigen 1a3t sich
kaum entscheiden, ob diese oder eine geistliche Quelle anzunehmen ist.
Jedenfalls aber reiht sich der Gedanke bei den mystisch gerichteten
Dichtern in ihre mystische Vorstellungsreihe ein: denn er dient darin als
ein notwendiges Glied» 3. Er findet sich in spédterer Zeit noch bei Ulrich
von Lichtenstein. Der angefithrte Beleg scheint mir besonders wichtig,
weil hier, wie bei Seuse, Einwohnen und Minnespiel verkniipft sind *.

Dem gleichen Motiv kommt aber bel Seuse ein ganz anderer Aussage-
wert zu als bei den Minnesdngern. Wihrend es in der Vita der Dynamik
des mystischen Prozesses eingeordnet wird, bleibt beispielsweise bei
Morungen der Dienst-Lohn-Gedanke im Vordergrund. J. Schwietering 3
hat diesen Unterschied hervorgehoben:

Wenn Heinrich von Morungen, der am starksten von der Mystik beriihrte
lyrischste Minnesdnger der Frithzeit, der das Bild von der Empfidngnis
der Geliebten im Herzen des liebenden Geistlichen nachpriagt (MF 127,
1 ff.), Minne ins Jenseits transzendiert, denkt er auch hier nicht an unio
mystica der Seelen, sondern bezeichnenderweise an die Fortsetzung des
hofischen Minnedienstes:

wénet ir ... ob ir mich toétet,
daz ich iuch danne niemer mé beschouwe ?

! E. WECHSSLER, Das Kulturproblem des Minnesangs. — Halle, 1909. S. 264.
z MF 3,1; 71, 18.
3 Cf. MF 42,19; 114, 35; 127, 1; 133,10; 194, 18; 154, 9. E. WECHSSLER, a. a. O.
S. 265.
4 ULrIicH vON LICHTENSTEIN: Vrouwen dienest. Hrsg. von Karl Lachmann. - Berlin,
1841.
S. 573, 8 der herz ist wol ein himelrich,
wan dar inne ist tugende vil:
die spilent da der minne spil,
mit héhen freuden alle zit
habent si da freuden hochgezit.
S. 574, 27 in dem herzen der vrouwe min
wold ich vil gern gesinde sin.
5 J. SCHWIETERING, a. a. 0. S. 5 {.
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nein, iuwer minne hat mich des erndtet

daz iuwer séle ist miner séle frouwe.

sol mir hier niht guot geschén

von iuwerm werden libe,

s6 muoz min séle iu des verjén

dazs iuwerr séle dienet dort als elnem reinen wibe.
MF 147, 8.

Die andern in S. 238, Anm. 3 erwahnten Parallelen haben mit Seuse nur
das Motiv des Einwohnens im Herzen gemeinsam und sind ein Bild fiir
den dauernden Besitz der Geliebten. Es fehlt ihnen aber die Vorstellung
des liebenden Gegeniiber-Seins, die zum Minne-Spiel im Herzen des
Dieners gehort.

So haben wir auch hier mit dem charakteristischen Nebeneinander von
Mystik und héfischer Dichtung zu rechnen, und es ist sehr wahrscheinlich,
daB Seuse das Motiv auch aus dem Minnesang vertraut war. Ganz und
richtig zu erfassen und einzuordnen ist die Aussage der Vita aber nur im
Kontext der mystischen Tradition.

ITI. WIE ER DEN MINNEKLICHEN NAMEN JESUS UF SIN HERZ ZEICHENTE

Das IV. Kapitel gehért zu den bekanntesten Stellen der Vita, wurde
doch das THS-Zeichen zum Attribut Seuses in bildhaften Darstellungen.
In besonderem Mal} dringt sich eine nihere Betrachtung aber auch des-
halb auf, weil der Bericht einen ausdriicklichen Hinweis auf das Tun
weltlicher Minner enthilt und deshalb als Beleg fiir Seuses Selbstver-
stdndnis als geistlicher Ritter angefiithrt wird.

Nach Vita 16, 34 sucht er den Brauch weltlicher Minner nachzuahmen,
die «iru liep» auf ihr Gewand zeichnen; er aber méchte den Liebsten 1m
Herzen selber tragen. In dhnlicher Verinnerlichung und bereits auf Chri-
stus bezogen findet sich der Gedanke bei Hartmann von Aue, der beziig-
lich des Kreuzes auf dem Mantel der Kreuzzugsritter ! fragt:

waz touc ez if der wit,
ders an dem herzen niene hat? MF 209, 35.

! Zum Brauch der Kreuzesritter, im Kampf gegen dic Heiden das Zeichen des
Kreuzes auf Mantel und Riistung zu tragen, cf. WILLEHALM, 31, 23.
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Diesem Zug zur Vergeistigung steht — fiir unser Empfinden sehr unver-
mittelt — das drastische duBere Tun gegeniiber. Auch fiir diese Selbst-
zerstimmelung finden sich aber weltliche Parallelen. Aus Horol. p. 18 geht
hervor, daB Seuse selber Beispiele eigenartiger Liebestollheit gekannt
hat 1.

K. Bihlmeyer erinnert in diesem Zusammenhang an Ulrich von Lich-
tenstein, der sein Tun — das im Horologium als «amor vanissimus» be-
zeichnet wird — selbst nicht mehr ganz ernst zu nehmen scheint. Denn
sein Gerede vom Finger, der zum Frauendienst geboren ist und treu bis
zu seinem Ende dient, wirkt so gestelzt und hochtrabend, da3 es Heiter-
keit hervorrufen muB 2.

Was bei Lichtenstein noch ironisch wirkt, wendet sich bei Herrand von
Wildonie ins Makabre, wenn er berichtet, wie eine Frau sich aus Liebe ein
Auge aussticht 3.

Wir haben somit weltliche Parallelen fiir das Tragen eines Minne-
zeichens einerseits und den blutigen Liebesbewets * andererseits gefunden.
Ganz entscheidende Impulse gehen aber auch hier von religiésen Vor-
stellungen aus. Bereits Lichtenberger hat auf die enge Verkniipfung des
Berichtes in der Vita mit dem iibrigen Werk Seuses hingewiesen und die
Kasteiungsgeschichte als lefzte Stufe auf dem ins Korperliche hinunter-
fithrenden Weg der legenddren Umgestaltung charakterisiert 5. Damit sind
wir auf ein wesentliches Element verwiesen, das in der Vita formend ein-
wirkt: die Legende und der mit ihr verkniipfte Zug zur Imitatio.

-

R. SENN hat das Goldfadenmotiv im Prosaroman des Elsdssers Georg Wickram

identifiziert.

Ci. R. SENN, Die Echtheit der Vita Heinrich Seuses. — Sprache und Dichtung 45,

1930. — Diss. Bern, 1930, S. 126.

2 ULRICH VON LICHTENSTEIN, Frauendienst 151, 12 ff.

der [Finger] was ze dienste ir geborn:
nu ist er in ir dienste verlorn.

des mag er si wol riuwen:

wan er hit ir mit triuwen

gedient unz an sin ende.

3 HERRAND vON WILDONIE, Diu getriu kone. Altdt. Textbibliothek Nr. 51, Vers
190 ff.

4 Ob diese Vorstellung aber nicht selbst letztlich aus mystischer Quelle stammt,
kann ich nicht entscheiden. Cf. G. LUERs zum Begriff «minnewunt», a.a. O.
S. 218 {.: Das hidufige minnewunt der weltlichen Lyrik stammt offenbar aus dem
amore vulneratum esse des Canticum canticorum (4, 9), das iiberhaupt die meisten
bildlichen Vorstellungen des Minnekomplexes geliefert hat.

5 Cf. R. SENN, a. a. O. S. 124,
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Den Ausgangspunkt dieser Entwicklung finden wir im Motto des
XI. Briefs im Briefbiichlein !: Pone me ut signaculum super cor tuum.
Ein weltverbreitetes Motiv der Hoheliedmystik 2 soll ins Leben hinein-
gelebt werden. Dabei fillt auf, wie stark Seuse den Anteil aller Sinne
betont: Wahrend zuerst bildhaft vom «Kauen3 mit dem Mund der
Seele» * die Rede ist, geht die Reihe weiter iiber die Fahigkeiten des
Geistes zu jenen des Herzens und der Sinne und endet schlielich bei den
alltidglichen Verrichtungen, die alle vom heiligen Namen Jesus gepragt
sein sollen °. (Der Brief enthilt also ein férmliches Programm fiir das
VII. bis XII. Kapitel der Vita.)

Als Bindeglied zwischen der Aufforderung zur «Andacht» zum «got-
lichen namen Jesus» und der ganz naturalistisch vollzogenen Konkreti-
sierung im IV. Kapitel der Vita haben wir BAEW 228, 27 zu sehen, wo
der Diener den Wunsch ausspricht, den Namen Jesus auf sein Herz zu
zeichnen und die Buchstaben in sein Herz zu schmelzen 6. Hier schimmert
offensichtlich das Vorbild der Ignatius-Legende durch, das der Diener
nachzuahmen sucht. DaB er sie gekannt hat, geht aus dem XI. Brief
hervor, wo sie in fast wortlichem Anklang an die « Legenda Aurea » er-
zahlt wird 7.

Derselbe Dreischritt — Motiv, Wunsch zur Nachahmung und sinnlich
wahrnehmbare Imitatio —ist in der Vorstellung des «furspan» zu greifen.
392, 7 taucht bereits als Konkretisierung von «signaculum» das Bzld des
goldenen «furspan» IHS auf; dieses Bild wird greifbare Wirklichkeit in
Vita 17, 5, wo die Narben auf dem Herzen des Dieners wie ein Schmuck-
stiick zu leuchten beginnen. Die zunehmende Konkretisierung des all-
gemeinen Begriffs signaculum als «minnezeichen», als «furspan» und
schlieBlich als sichtbares und greifbares THS-Zeichen kennzeichnet die

Deutsche Schriften, S. 391 ff.

Cf. G. LUERS, a. a. O. S. 201.

S. 0. S.196 f. «ruminatio».

Decutsche Schriften, S. 391, 21,

Deutsche Schriften, S. 391, 22-392, 12.

Cf. Horol. 70: O quis michi det ut et nomen eius mellifluum litteris aureis super
latitudinem cordis mei superscribatur.

7 Legenda Aurea. Ubersetzt von Richard Benz. — Heidelberg (1955?) S. 184 : (Igna-
tius vergaB in aller Marter den Namen Christi nicht. Gefragt, weshalb er so oft
diesen Namen nenne, antwortete er:) «Ich kann nicht davon lassen, denn er ist
in mein Herz geschrieben.» Das wollten die Heiden priifen, da er tot war, und
rissen sein Herz aus dem Leibe und schnitten es auf: da stund mit goldenen Buch-
staben der Name Jesus Christus mitten darin geschrieben.»

=L L
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Etappen der Umgestaltung eines ganzen Vorstellungsbereiches, der in die
Ewmflufsphdre der Legende gerit.

Mit auffallender Konstanz ist im IV. Kapitel der Vita vom «Ein-
schmelzen» des Namens in das Herz und von «glithender minne» ! die
Rede. Auch fiir diese Vorstellung gibt uns die Legende den Schliissel:
Ignatius ist soviel wie ignem patiens, das heiB3t: der das Feuer der gott-
lichen Minne erfahren hat.

Die Ignatius-Legende verweist uns wiederum auf den Gedankenkreis
der Gottesgeburt; denn Ignatius selbst brauchte die prignante Vorstel-
lung vom Tragen Christi im Herzen %, Dies mag ihm den Beinamen
«Gottestrager» gegeben haben, aus dem im Mittelalter die Ignatius-
Legende entstanden ist 3.

Im Hinblick auf die Vorstellung von der Gottesgeburt und vom Tragen
Gottes im Herzen fillt aber auf, daf3 hier nicht von Jesus selbst, sondern
nur von seinem Namen die Rede ist. Ein klirendes Licht wirft die Be-
merkung von G. Liters auf diesen Sachverhalt, wonach der Name ein
altererbter Ausdruck fiir die Wesensbezeichnung ist . Wer demnach den
Namen Christi auf sein Herz driickt, bzw. schreibt, empfiangt das Wesen
Christi selbst im Herzen.

Weder mit der Vorstellung vom Tragen des Namens Jesu im Herzen °
noch mit der drastischen Verkérperlichung ¢ steht iibrigens die Vita in der
mystischen Literatur jener Zeit vereinzelt da. In allen diesen Beispielen
scheint mir aber die Verkniipfung mit dem theologischen Gehalt viel
weniger deutlich erhalten als in der Vision vom Minnespiel. Der Zusam-
menhang mag fiir Seuse im XI. Brief und im BAEW noch durchsichtig ge-
wesen sein, im Bericht der Vita dagegen ist sein Tun von der Strahlungs-
kraft der Legende geprdagt: Der Vorbildcharakter der Ignatius-Legende

! Deutsche Schriften, 15, 27; 16, 8 «du mist hut in den grund mins herzen gesmelzet

werden; 16, 14 «furine minne».

Ad Ephesios 9, 2. Zit. H. RAHNER, a. a. O. S. 337 Anm. 14. Fiir die Namendeutung

Ignatius als Gottestriger verweist H. Rahner auf das Martyrium Colbertinum,

Funk IT, 1901, S. 278.

3 Cf. K. BiHLMEYERS Anmerkung zu Deutsche Schriften, S. 392, 25 sowie S. 241
Anm. 7.

+ G. LUERs, a. a. O. S. 240.

5 MARGARETE ERNER, ed. Strauch. - Tiibingen, 1882, S. 161. «... der nam Jhesus
Cristus ... in mir blileget mit sunder siiezzer genade.
ADELHEID LaANGMANN, Offenbarungen. Ed. Strauch. Quellen und Forschungen 26.
StraBbourg 1878. «... schreibe dein namen in mein hertze, daz er nimmer mer
vertilgt milez werden.»

6 H. WiLms, a.a. O. S. 128, berichtet von Schwester Hedwig aus Unterlinden, die
sich ein Kreuz in die Brust ritzte.

(8]
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drdngt zur Imitatio, und gerade durch diese Angleichung wird der Diener
der Ewigen Weisheit selbst zum Imitabile, wie aus dem Zusatz zum
Briefbiichlein deutlich hervorgeht !. Hagiographische Ziige weist auch
ein dhnlicher Bericht im XLV. Kapitel der Vita auf, das C. Gréber als
hitbschen LiickenbiiBler taxiert 2. Berichte mit legendarischem Einschlag
werden hier zu Trigern gesunkenen theologischen Lehrgutes, das kaum
mehr als solches zu erkennen ist.

IV. VERWISCHTE LINIEN

Bereits im Kapitel tiber die Namen-Jesu-Verechrung war die Einwir-
kung der Legende auf ein einzelnes Motiv aufzuzeigen. Die Beobach-
tungen sollen nun ergianzt werden durch die Analyse des XVIII. Kapitels,
welches das Abbrechen des Trankes zum Thema hat.

Von auBlen gesehen reiht sich hier Erziahlung an Erzdhlung; das Ganze
wird durch das in der Kapiteltiberschrift gegebene Stichwort inhaltlich
nur lose verkniipft. Wahrend sich die vorausgegangenen Kapitel (VII-
XVII), abgesehen von einigen Einschiiben, die C. Grober nachgewiesen
hat, einem einsichtigen Plan einordnen lassen und sich von den Schwe-
sternviten durch das Fehlen von Wundergeschichten abheben, ist hier ein
formliches Wuchern legendirer Elemente festzustellen. Ich versuche,
niher in die Struktur des Kapitels einzudringen, indem ich die einzelnen
Abschnitte kurz charakterisiere.

Ohne Bruch reiht sich der erste Abschnitt (46, 13-25) den vorausgegan-
genen Schilderungen der Askese ein. Durch das Abbrechen des Trankes
wird auch hier die Imitatio des leidenden Christus angestrebt. Auf Chri-
stus weist auch die innere Stimme den Klagenden.

Der zweite Abschnitt gibt ein Dreipunkteprogramm von Ubungen, die
sich der Diener einst vor Weihnachten auferlegte (46, 26- 48, 10). Genaue
Angaben von Zeit und Ort sowie der niheren Umstidnde weisen darauf
hin, daB der Bericht von Seuse selber stammt. Anlaf3 zur Eingliederung
an dieser Stelle der Vita mag die letzte dieser Ubungen gegeben haben,
deren Gegenstand ebenfalls der Verzicht auf das Trinken ist.

In psychologischer Hinsicht aufschluBreich ist der dritte Abschnatt
(48, 11-49, 10). Obwohl er sich den Verzicht auf das Trinken selber auf-
erlegt hat, klagt nun der Diener, zu welcher Armseligkeit er bestimmt sei,

1 Deutsche Schriften, S. 393, 6-396, 17.
2 C. GROBER, a. a. O. S. 181.

243



daB er inmitten reichlich vorhandenen Wassers solchen Mangel leiden
miisse. Diese Aussage 1dBt ermessen, welche innere Verpflichtung zur
Imatatio von der Betrachtung des Leidens Christi und dem Vorbild der
Altviter ausging.

Unvermittelt taucht hier das Thema der Ritterschaft auf, iibrigens ein
erster Hinwels auf das zentrale XX. Kapitel. Eine innere Stimme nennt
ihn «frume ritter» und kiindigt ihm ein «g6tlich kunftig aventure» an.
Eine neue Lebensphase wird damit beginnen, mit der sich der 2. Teil
dieser Arbeit beschiftigen wird. Vorerst fiihlt der Diener vor allem, daf}
sie ihm Befreiung «schier alles sines lidens» bringen wird. Darin liegt ein
scheinbarer Widerspruch zum tatsichlichen Gehalt des XX. Kapitels,
wo ihm ja neues, schwereres Leiden auferlegt wird. Die Leidenserfahrung
des Dieners beschrinkt sich aber bisher weitgehend auf die duBeren
Kasteiungen; es war ein «ibig leben nach dem ussern menschen», be-
merkt der letzte Abschnitt (52, 6) des Kapitels, der seinem Sinn nach
unmittelbar an 49, 3 anschlieBt und den tiefen Einschnitt im ersten Teil
der Vita markiert: Alles bisherige war nur ein Anfang, Vorbereitung auf
den entscheidenden Durchbruch. In dieser zweiten Phase werden die
Kasteiungen, iiber die der Diener jetzt noch klagt, tatsichlich weitgehend
von ithm genommen werden.

Dieser Spannungsbogen wird nun leider von einer Reihe Klosterlegen-
den durchbrochen. Noch zum dritten Abschnitt gefiigt ist ein Jesus-
Kind-Spiel, das unschwer als Wunschtraum eines Diirstenden und inso-
fern auch als echt zu erkennen ist. Das Stichwort «ergezzen» (49, 2), das
im Zusammenhang mit dem SchluB des Kapitels und der folgenden Phase
der Vita umfassenden Sinn erhilt, wird durch diese Erzihlung entwertet,
ja geradezu fragwiirdig.

Die hiibsche Geschichte von der Begegnung mit der armen Frau auf
dem schmalen Steg, die der vierfe Abschnitt berichtet (49, 11-24), fillt
ginzlich aus dem Rahmen: ein Trinkmotiv fehlt hier véllig. Die Assozia-
tion zur Verehrung der Gottesmutter, die in den benachbarten Abschnit-
ten eine wesentliche Rolle spielt, mag der Grund sein, weshalb sie in das
Kapitel iberhaupt aufgenommen wurde.

Fir die folgenden drei Abschnitte (49, 25-50, 17; 50, 18-51, 4; 51,5-
16) hat C. Gréber bereits nachgewiesen, daB es sich um Einschiebsel
handelt:

Im Kapitel 18 miissen wir jenen Teil, in dem von Seuses wunderbarem
Trank an der Brust der himmlischen Frau erzidhlt wird, als den Nieder-
schlag eines mittelalterlichen Traumes ohne iibernatiirlichen Charakter
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betrachten, weil das gleiche Motiv im mystischen Schrifttum verdachtig
hdufig wiederkehrt und auch einer versteckten Sinnlichkeit nicht ent-
behrt ...

Der Bericht von der Vision einer «sehr heiligen Frau» im selben Kapitel
verrit sich durch die Zitate aus Johannes Chrysostomus und Vinzenz
von Beauvais als Literatur ...

Auch der drittletzte Abschnitt des Kapitels ist unseusisch .

In die Reihe der Einschiibe stelle ich auch den achten Abschnitt (51, 17—
52,5). Er paBt thematisch nicht hieher, lie sich aber, oberflichlich
gesehen, ohne Bruch an die vorausgehende Vision anschlieBen, weil diese
ebenfalls den Hinweis auf den Kreis der Anhéinger Seuses enthilt. Zudem
fiigt er sich, vom Schlul3 des Kapitels her, mit dem Hinweis auf eine neue
Lebensphase als Assoziationskette gut ein.

Aus diesem Uberblick geht hervor, daB das Trinkmotiv einen Bruch in
der Mitte des dritten Abschnitts iiberdeckt. Bis dorthin geht es aus-
schlieBlich um asketische Ubungen. Weder legendire Wundergeschichten
noch mystische Motive im engern Sinn spielen mit. Dann aber herrscht
von der Mitte des 3. Abschnittes an ganz unvermittelt die Wunderluft
der Schwesternviten. G. Kunzes Bemerkungen zu ihrem Stil, den stete
Wiederholungen kennzeichnen, treffen auch fiir die nun folgenden Passa-
gen der Vita zu:

Diese stets leicht modifizierten Wiederholungen werden besonders deut-
lich, wenn man eine Beschreibung des Inhalts eines solchen Werks ver-
sucht: es zeigt sich, daB es unmoglich ist, den Inhalt fortlaufend dar-
zustellen, ohne den Blick durch die Fiille des Materials zu verwirren 2.

Wozu nun aber diese Hdufung gleicher oder dhnlicher Motive? Nach
G. Kunze meint die iiberwiegende Zahl der iibernatiirlichen Ereignisse
nichts weiter als die Heiligkeit der dargestellten Person, die durch die
Masse der Exempla gesichert wird 3.

Ehe ich mich aber endiiltig darauf festlege, hier den EinfluB eines
Hagiographen zu sehen, sollen die Legendenmotive auf ihren Vorstel-
lungsgehalt hin untersucht werden. Ich versuche damit abzukliren, ob
sie — wie die Vision vom Minnespiel — noch als theologische Aussage und

! C. GROBER, a. a. 0. S.179.

2 G. KunzEg, Studien zu den Nonnenviten des deutschen Mittelalters. — Diss. Ham-
burg, 1953 (Masch.), S. 40.

3 G. Kunzg, a. a. O. S. 88.

245



eigentlich mystische Erfahrung des Dieners zu werten sind, oder im
Sinne G. Kunzes nur noch als Exemplum fiir dessen Heiligkeit gelten
konnen. Dabel beschrinke ich meine Untersuchung auf den fiinften,
sechsten und siebten Abschnitt (49, 25-51, 16), auf jene Passagen also,
die C. Grober als «Niederschlag eines mittelalterlichen Traumes ohne
itbernatiirlichen Charakter» bezeichnet hat.

Tatsdchlich treten Erndhrungswunder im wmystischen Schrifttum mit
auffallender Haufigkeit auf. H. Giinter schreibt zu diesem Phdnomen:

Zundchst wirken hier ja iiberall die Bibelwunder nach. Auffallend ist
aber doch die Vorliebe mystischer Zeiten fiir das Motiv. Von Gregors
Dialogen abgesehen, sind es vor allem die Vitae patrum, die beiden
Biicher der Columbansvita und die mystischen Schriften des spdteren
Mittelalters, die es hegen. Erndhrungswunder und Mystik, so paradox
es klingen mag, sie gehdren zusammen: der Enthusiasmus sédttigt, geistig
und leiblich; die Vorstellungen muf3ten in der Legende von selbst inein-
ander iiberflieBen .

Wesentliche Ergdnzungen bieten die Untersuchungen von Banz, Liiers
und Berger 2.

Nun haben aber die Wundergeschichten vom Trinken aus den Briisten
der Jungfrau Maria ihre spezifische Geschichte. Wenn wir sie durch die
Jahrhunderte zuriickverfolgen, stoen wir auf die traditionelle Idee der
Jungfrau-Mutter-Ecclesia, die ihre Kinder aus ihren Briisten ndhrt 3.
Dieses Bild findet sich bereits bei Isaias fiir das erléste Jerusalem:

Laetamini cum Ierusalem et exsultate in ea, omnes qui diligitis eam;
gaudete cum ea gaudio, universi qui lugetis super eam, ut sugatis et
repleamini ab ubere consolationis eius, ut mulgeatis et deliciis adfluatis
ab omnimoda gloria eius. Is. 66, 10 f.

! H. GUNTER, Legendenstudien. — Kéln, 1906, S. 164.

2 R. Banz, a. a. O.: Berihrungspunkte mit der Johannesmystik S. 60, mit dem
Symbol des Minnetrankes S. 78 und mit dem Motiv der Trunkenheit S. 80.
G. LUERS, a. a. O. cf. «ezzen» S. 178, «smecken» S. 256, «stigen» S. 259, « Trunken-
heit» S. 268, «win» S. 296.
K. BERGER, Die Ausdriicke der Unio mystica im Mittelhochdeutschen. German.
Studien, Heft 168. — Berlin, 1935, S. 61. Unter die Verben der Sinneserfahrung,
die die Unio mystica umschreiben, reiht K. Berger die Ausdriicke «Gott esseny,
«Gott trinken» ein und bemerkt dazu, sie gingen aus vom Abendmahlssakrament,
seien aber iiber diesen engen Bereich hinausgegangen und zu eciner freien und
eigengewichtigen Bezeichnung geworden.
E. KreBs hat das Vorkommen des Erndhrungswunders in Schwesternviten zu-
sammengestellt. a. a. O. S. 89-90. Cf. auch H. WiLwms, a. a. O. S. 147 {.

3 Cf. MECHTHILD VON MAGDEBURG, Das flieBende Licht der Gottheit. Eingef. u.
iibertr. von Margot Schmidt, mit einer Studie von H. U. v. Balthasar. Menschen
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Das Friithchristentum iibertrug das Bild auf die Kirche, wobei der Bezug
zum Realsymbol Maria immer greifbar war. Ich zitiere ausfiihrlich Cle-
mens von Alexandrien, um den Zusammenhang dieser Vorstellung mit
der bereits behandelten Theologie von der Gottesgeburt sichtbar zu
machen:

Einer nur ist der Vater des Alls,

Einer nur der Logos der Welt,

Heiliger Geist, der iiberall wirkt,

ruhend bleibt er geeint in sich.

Doch gibt es eine auch, die Mutter ist und Jungfrau,
und meine Freude ist es, sie zu nennen: Kirche.
Nicht hat sie Milch, obwohl sie Mutter wurde,
doch Mutter ist sie ganz, auch ohne Gatten.

Sie eint in sich Gebédrerin und Jungfrau,

ist brautlich rein und lieb wie eine Mutter.

Sie lockt die Kinder zu sich, die ihr eigen,

und nidhrt sie aus geheimnisvollen Bristen

mit einer Milch — dem lL.ogos, der ein Kind ward .

Indem der Logos durch die Kirche sich selbst als Speise hingibt, wird der
mystische Leib auferbaut. Diese Eingliederung der Individuen in die
iibergeordnete Ganzheit der Kirche mul} fiir unsern Zusammenhang be-
sonders hervorgehoben werden. — Ambrosius verschob den Akzent vom
Logos selbst, der sich durch die Kirche schenkt, auf die Lehre, die sie als
geistige Nahrung vermittelt, wobel nicht zu {ibersehen 1st, daBl aufgrund
der Logostheologie beide letztlich identisch sind:

Uns nahrt sie, nicht mit leiblicher Milch,
vielmehr mit Milch, davon der Apostel spricht ?,
mit der er aufzog das zarte Alter des wachsenden Volkes *.

Gegen das Mittelalter hin beobachten wir eine konsequent durchgefiihrte
Allegorisierung. Ausgehend von Is. 66, 10 heilt es in einem Heimo von
Halberstadt zugeschriebenen Isaiaskommentar:

der Kirche in Zeugnis und Urkunden. NF III. — Einsiedeln/Ziirich, 1956. S. 423

Anm. zu S, 67.

! H. RaHNER, Mater Ecclesia. — Einsiedeln/Koln, 1944 (Clemens von Alexandrien:
Paidagogos I, 6, 42) S. 46.

2 Cf. 1. Kor. 3, 2.

3 «Uber die Jungfrauen» I, 6, 31 (PL 16, 197 C.) Ubersetzung von H. RAHNER,
Mater Ecclesia, a. a. O. S. 50.
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Die Briiste sind die zwei Testamente, ihnen enttraufelt als Milch fiir
Kindlein des Heiligen Geistes schlichte und siiBe Lehre ... Trinkt euch
satt an der Kirche trostreicher Brust, am Wort der zwei Testamente! !

Auch dieses Motiv erlitt die fiir das Mittelalter typische Verengung auf
Maria hin und ging des ekklesiologischen Aspektes mehr und mehr ver-
Iustlg Bei Mechthild von Magdeburg steht bereits die Gottesmutter
anstelle der Kirche und néhrt alle Stinde der Christenheit 2. Die Vision
ist freilich nur vor dem Hintergrund der typologischen Beziige zu ver-
stehen, die Mechthild zweifellos gekannt hat. Doch mit dem Anruf der
Gottesmutter als Persen sind die Ansatzpunkte fiir die Weiterentwick-
lung - die allerdings einem Verkiimmern gleichkam - greifbar: Der
Symbolgehalt tritt in den Hintergrund und gibt mehr und mehr einem
individualistischen Denken Raum. H. Rahner hat im Zusammenhang
mit dieser Wandlung des Stils von der «menschlich rithrenden weihnacht-
lichen Innerlichkeit» gesprochen, «die immer mehr auf die Ichbeziehung
der Geheimnisse achtet» 3.

Dies ist zugleich die Entwicklungslinie der Legenden, die soviel Ge-
wicht auf personliche Gnadenerweise legen und generell den typolo-
gischen Hintergrund der absorbierten Motive «vergessen». Was heils-
geschichtliches Symbol war, wird hier im individuell-geschichtlichen Rah-
men zum «Wunder». Zwei typische Beispiele finden sich bei Caesarius von
Heisterbach in den Legenden «De indocto abbate, qui de uberibus beatae
Mariae suxit et praeditus est in scientiae» und «De clerico, qui sanctae
Mariae tam devote servivit, ut... virgo Maria dedit ei ad sugendum
ubera, ut sanus fieret» *. Zwei wesentliche Funktionen der Mater Ecclesia,
das Lehren der Unwissenden und die Hezlung der Siinder, gleiten hier in
den korperlichen Bereich ab und verduBerlichen. Weitere Belege bringt
K. Bihlmeyer im Zusammenhang mit der Vision Seuses 3.

Das merkwiirdige Schweben zwischen entsinkendem geistigem Gehalt
und zurnehmender Verkorperlichung ist in der Vita noch greifbar. Es ist
nicht ein «lipliches trank» (50, 8), das die Jungfrau dem Diener spendet,

1 Isaiaskommentar III, 66; PL 116, 1079. Der Kommentar gehért ev. eher dem
karolingischen Thecloger Haimo von Auxerre an. Ubersetzung: II. RAHNEK,
Mater Ecclesia, a. a. O. S. 59.

2 MECHTHILD VON MAGDEBURG, a. a. O. I. Buch, Nr. 22.

3 H. RAHNER, Gottesgeburt, a. a. O. S. 392.

* CaEesar1Us voN HEISTERBACH, Die Fragmente der Libri VIII Miraculorum. Hrsg.
von Aloys Meister. — Rom, 1901. Liber III n. 23, n. 75. S. 152 und S. 198.

5 Deutsche Schriften, S. 51, Anm. 4.
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dennoch bleibt ihm ein «vil kleines, weiches knolleli» im Mund zuriick,
das die Eigenschaften des Manna hat, wohl eine entfernte Erinnerung an
das Himmelsbrot, den Leib Christi, den die Kirche ihren Kindern spendet.

Der heiligen Person, die von Seuses Vision erfihrt, wird als Beweis fiir
die Echtheit, als «urkunde der warheit», gesagt, die Lehre, die aus des
Dieners Mund komme, werde in Zukunft «vil begirlicher und lustlicher»
zu hoéren sein (50, 29). Auch dies kann eine Reminiszenz an die Allegorie
von den Briisten der Kirche sein, aus denen wie Milch die Lehre quillt;
nachdem er selbst so gestirkt worden ist, erquickt der Diener auch seine
Zuhorer damit.

Wenigstens anmerkungswelise mull hier auf das Motiv der ndhrenden
Mutter in der bildenden Kunst hingewiesen werden. J. Schwietering ! hat
in seiner Untersuchung anhand der «Vierge de Dom Rupert» (Liitticher
Museum) gezeigt, wie dieses Bild zu Beginn des 13. Jahrhunderts noch
ganz als Symbol und Lehre verstanden wurde. Seine weitere Entwicklung
im Spatmittelalter verlduft wohl dhnlich wie die Entwicklung der Le-
gende.

Ein Vergleich mit der Vision vom Minnespiel ? erleichtert die richtige
Bewertung dieser Ergebnisse. Wahrend dort der « Drang nach dem trans-
rationalen Erleben» 3 nachweisbar ist und ein wesentlich mystischer Ge-
halt bestehen bleibt, wenn die Bilder abfallen, geht hier der Gedanke der
«mystischen» Nahrung in reiner Bildhaftigkeit auf. Die Visionen von der
Gottesmutter mit dem Kind werden nicht iiberschritten auf die eigent-
liche Idee hin, sondern sie sind das Endgiiltige und Eigentliche und wer-
den als Selbstzweck dargestellt, nicht als Ausdruck von Unsagbarem. Dies
sind Stilmerkmale, die G. Kunze und W. Blank fiir die Schwesternviten
erarbeitet haben *. Es ist somit gerechtfertigt, Vita 49, 25-51, 16 als
Haglographie zu bezeichnen.

! J. ScHWIETERING, Mittelalterliche Dichtung und bildende Kunst. ZfdA 60, 1923.
S.113-127.

2 S. o. S. 218-239.

3 G. Kunzg, a. a. O. S. 89.

* G. KuNzEg, a. a. O. S. 92.
W. BLaNK, Die Nonnenviten des 14. Jahrhunderts. — Diss. Freiburg i. Br., 1962,
S. 261.
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V. FORMEN DES DIENSTES

Die folgenden Ausfithrungen beziehen sich vor allem auf Kapitel VII-
XII der Vita, auf jene Kapitel also, die stets als Beispiele fiir Seuses
Minnedienst zitiert werden. Sie bilden innerhalb der Vita einen Block
von ziemlich einheitlicher stilistischer Pragung. Gewohnheiten des tig-
lichen Lebens, Brauche im weltlichen Jahr und das Kirchenjahr geben die
Anlisse zu Seuses «Dienst» I. Das Berichtete gibt aber nur einen Aus-
schnitt wieder, denn das XXXVI. Kapitel iberliefert weitere Ubungen.
In jenem Rahmen erscheinen sie aber weit spielerischer als bloBe Unter-
haltung tiber gottliche Dinge, die nicht mit allzu groem Ernst belastet
sind. Die Uberschrift dieses Kapitels charakterisiert aber auch den Dienst
im 1. Teil der Vita; es sind kindliche Andachtsformen eines jungen,
anfangenden Menschen 2.

Zwischen diesen Spielen und den in den folgenden Kapiteln geschil-
derten Kasteiungen 3 scheint ein Abgrund zu liegen, der die innere Einheit
der Vita gefihrdet. Dennoch verbindet sie ein gemeinsamer Kern: die
«andaht», durch die sich der Diener auf eine gegebene Form ausrichtet
und sich ihr anverwandelt; Versuche also, von sich selbst entbildet zu
werden. Uber ihre Tauglichkeit freilich urteilt die Vita erst spiter.

P. Dempe hat in diesem Zusammenhang von «Ichdarstellung im Bild»
gesprochen: * «Das erlebende Ich hat sich den geheiligten Stoff anver-
wandelt und bedient sich seiner zur ‘religiésen Ubung’.» Ob diese Formu-
lierung nicht zu sehr auf ein Verfiigen iiber den Stoff schlieBen 1d8t?
MiiBte nicht gleichzeitig gezeigt werden, wie sich der Diener selbst dem
Stoff, der hier immer als vorgeprigte Form gegeben ist, anverwandelt’

Dieses Problem und die bereits angeténte Irage, ob Seuse sich hier als
Minnesinger auf geistlichem Gebiet verstand, verlangt eine nihere Be-
trachtung der einzelnen IFormen seines Dienstes.

! Cf. R. SENN, a. a. O. S. 38: «Der zugrunde liegende Ausgangspunkt ist nicht eine
bestimmte aber unpersoénliche Vorstellung, sondern ein raumzeitlich bestimmtes,
persoénliches Erlebnis. »

2 Deutsche Schriften, S. 109, 28: « Von kintlichem andaht eins jungen anvahenden
menschen. »

3 Cf. Kapitel XIII-XVIII.

* P. DeEmPE, Die Darstellung der Mater dolorosa bei Heinrich Seuse. Stoff und Stil.
Diss. Berlin, 1953 (Masch.), S. 126.
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1. In weler ordnung er ze tisch gie

Bizet reiht die Haltung des Dieners bei Tische unter die Zahl der Be-
merkungen, die den Diener tiber gewthnliche menschliche Bedingungen
hinauszuheben versuchen und darum den autobiographischen Charakter
in Frage stellen!. Diese Bedenken entfallen jedoch, wenn man das
VII. Kapitel neben hofische Tischzuchten stellt. Die Vergleichspunkte
liefert eine Sammlung von Thomas P. Thornton 2. Aus seiner Einleitung
geht hervor, daB Tischzucht in der klassischen Zeit eine Selbstverstind-
lichkeit war. Zur Zeit Seuses wurde sie auch in den niederen Stinden
nachgeahmt und fand als literarische Gattung weite Verbreitung durch
das ganze Spatmittelalter 3.

Beim Vergleich des VII. Kapitels mit den von Th. Thornton gesammel-
ten Texten tauchen mehrere Parallelen zu Seuses «Tischzucht» auf. Be-
reits Tannhdusers dltester deutscher Text aus der Mitte des 13. Jahr-
hunderts forderte auf, beim Essen der Gegenwart Gottes zu gedenken *.
Ebenso bittet der Diener die Ewige Weisheit um ihre «zarten gegen-
wurtikeit» (24, 16).

Bei Tisch ladet er den Gast ein, zu seiner Rechten Platz zu nehmen,
wie es dem Wirt auch in der Tischzucht der Clara Hitzlerin zufillt, dem
Gast den Platz anzuweisen 3,

Nach den Regeln der aus dem 12. Jahrhundert stammenden Thes-
mophagia, die spater auch im deutschen Sprachbereich auftauchten, soll
man nicht in die Schiissel greifen, ehe der Herr sich bedient hat, selbst
wenn die Offnung weit genug wire 6. So 148t auch der Diener der Ewigen
Weisheit dem Herrn den Vortritt: «nu grife vor dar und isse mit dinem
kneht» (24, 23).

Wie es im héofischen Bereich als unhoflich gilt, iiber die Speisen her-
zufahren 7, so schimt sich auch der Diener, wenn er sich gierig darauf

gestiirzt hat (25, 26).

1 J.-A. Bizet, Henri Suso, a. a. O. S. 47.
? Hofische Tischzuchten, hrsg. von TH. P. THORNTON. Texte des spaten Mittelalters.
Berlin, 1957.

3 Tischzuchten, a. a. O. S. 10.
* Tischzuchten, a. a. O. S. 38.
5 Tischzuchten, a. a. O. S. 66.
6 Tischzuchten, a. a. O. S. 24.
7 Tischzuchten, a. a. O. S. 24.
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Auch das Trinken in Gegenwart des Herrn war durch ein Zeremoniell
geregelt: Quomodo sit bibendum coram domino . Es gilt, den Trunk zu
bemessen, ungeachtet des Durstes. Solches Mall auferlegt sich auch der
Diener in der Vita (24, 25-32).

SchlieBlich ist noch iiber die umstindliche Teilung des Obstes zu spre-
chen (25, 19-25), wozu sich in den Thesmophagia analoge IFormen finden.
«De distributione ciborum» gibt dem Untergebenen Anweisungen, wie er
das Brot des Herrn zu schneiden habe, wobeli er die vor der Tiir Stehenden
nicht vergessen darf; denn auf diese Weise gibt er Gott einen Teil der
Gaben wieder zuriick 2. Ein eigentlicher Opfergedanke steht — wie bel
Seuse — hinter diesem Teilen. Bezeichnend fiir das Anfangsstadium des
Dieners scheint mir der fehlende Bezug zu einer menschlichen Tisch-
gemeinschaft; sein einsames Tun bewegt sich deshalb an der Grenze des
Spielerischen.

Die Formel von der Ubertragung «weltlicher» Formen in den religiésen
Bereich ist hier mit Vorsicht zu gebrauchen, haben doch zweifellos reli-
giose Vorstellungen bereits auf die Ausformung des hoéfischen Tisch-
zeremoniells eingewirkt, und es gilt hier J. Huizingas Hinweis auf das
liturgische Element der Hoflichkeit zu bedenken 3. Die Scheidung in
«weltlich» und «geistlich» schiene mir in diesem Zusammenhang eine
Konstruktion neuzeitlichen Denkens. Dies mag, neben den bereits er-
wihnten Beispielen eine Stelle aus den Thesmophagia belegen, wo deut-
lich mit dem Bezug auf Noa das Einwirken des moralischen Schriftsinns
sichtbar ist:

Bisz das der herr getruncken hat
Solt du nit essen spise wie vor
Sunder das dischtuch heb enbor

Mit dinen fingern das usstreck

Des herren kleidt do mit bedeck

Do mit wirstu der sunn genant

Der do bedeckt mit siner hant

Die scham des vatter als er lag

Von win, vnnd keiner witzen pflag *.

1 Tischzuchten; Thesmophagia, a. a. 0. S. 31.

2 Tischzuchten; Thesmophagia, a. a. O. S. 22,

3 J. Huizinga, Herbst des Mittelalters. — Miinchen, 1928. S. 56.
W. BrAUN, Studien zum Ruodlieb, a. a. O. S. 92, sieht in der Schilderung des
Zeremoniells bei den Mahlzeiten den benediktinischen Hintergrund.

4 Tischzuchten; Thesmophagia, a. a. O. S. 30. Zit. nach der Ubersetzung Sebastian
Brandts, um 1490.
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Die Tischsitten des Dieners der Ewigen Weisheit lassen sich ohne inneren
Widerspruch zu dem bereits Gesagten auch als eigentliche Fortsetzung
der Liturgie deuten. Seuse sieht sich in der Rolle des Liebesjiingers beim
Abendmahl, wenn er sich gegen das Herz der Ewigen Weisheit neigt, die
ihm zur Seite sitzt (24, 19). Durch das Trinken nimmt er — in Fortsetzung
des MeBopfers — Anteil am Leiden des Herrn.

Wenn er schwerverdauliche Speisen gegen das minnewunde Herz des
Gekreuzigten hebt, damit sie ihm nicht schaden, findet sich fiir diese
Handlung ein Vorbild in den Legenden des Caesarius von Heisterbach .
Im Gegensatz zur Vorlage aber springt der Bericht der Vita nicht ins
Wunderbare iiber.

Ein wunderbares Ereignis schiebt sich nun allerdings zwischen die
Regel tiber das Trinken und jene tiber das Teilen des Obstes und durch-
bricht die stilistische Einheit. Die Assoziation «Obst» mag der Grund fiir
den Einschub sein (25, 3-18).

2. Wie er begie die liehimiss

Von einer verinnerlichten Legende, die auf Wunder verzichtet, kénnte
man im Zusammenhang mit der soeben erwihnten Anlehnung an Caesa-
rius von Heisterbach sprechen. Im gleichen Verhiltnis zu legendarischen
Vorbildern steht die LichtmeBfeier; auch hier ist das Tun Seuses von der
Pragekraft der Legende geformt, und der Sprung ins Wunderbare wird
hier ebenfalls nicht vollzogen.

Der Grund liegt wohl in der Tendenz des Kapitels, das dulere Tun
geistig zu durchdringen. Dies wird bereits in der Vorbereitung auf den
LichtmeBtag sichtbar; der Diener bereitet eine dreistringige, gewundene
Kerze durch das wihrend drei Tagen wiederholte Beten des Magnificat.
Esist anzunehmen, daf3 in diesen drei Tagen vor dem Fest in den Klostern
tatsdchlich die fiir die Liturgie nétigen Kerzen gedreht wurden.

Auch das Folgende ist ganz auf die geistige Aneignung des Gehalts
der Liturgie, vorab des Evangeliums vom Lichtmef3tag ausgerichtet.
Wenn Seuse die Mutter bittet, ihm das Kind zum KuB zu reichen, so ist
dies gelebte Meditatio 2. AuBler dem biblischen Vorbild des greisen Simeon

1 CAEsARIUS VON HEISTERBACH, Liber miraculorum II: De monacho, cui dominus
panem durum et insapidum bene sapere fecit.
2 S. 0. S.195.
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mag ein dhnliches Ereignis, das von Gertrud von Helfta tiberliefert wird,
beispielhaft fiir seine Haltung gewesen sein. Von ihr wird berichtet, wie
sie am LichtmefBtag wahrend der Messe das Jesuskind auf dem Schof3
halten und herzen durfte . DaB ihre Vision der gleichen biblischen Quelle
entsprang, liegt nahe. Ahnliches wuBte bereits Caesarius von Heisterbach
zu berichten 2. In den Schwesternviten wurde das Motiv bekanntlich zu
einer eigentlichen Modeerscheinung.

Von ihnen unterscheidet sich die Vita hier ganz offensichtlich, geht es
doch nicht darum, einen auBerordentlichen Gnadenerweis zu schildern;
vielmehr soll ein Beispiel betrachtender Nachfolge gegeben werden. Nicht
als Wunderbericht, sondern als Exemplum gelebter Meditatio erschlieBt
sich hier der Gehalt. Es wird hier zwar die Artverwandtschaft von Medi-
tatio, Imitatio und Legende greifbar, gleichzeitig aber auch das Unter-
scheidungsmoment, das Seuses Haltung — oder vielmehr den Stil dieser
Darstellung - charakterisiert. Wiahrend die Legende die Erfahrung der
religiosen Wirklichkeit im korperlichen Bereich zu manifestieren sucht,
liegt hier das Gewicht ganz auf der innerlichen Haltung.

3. Newjahr, Fasnacht und Maibaum

In den Kapiteln VIII, XTI und XII bestimmen weltliche Brauche die
Form des Dienstes. o

Das VIII. Kapitel (Wie er begie daz ingend jor) ist die konsequente
Ubertragung eines Volksbrauches — K. Bihlmeyer hat dessen tatsichliche
Verbreitung zur Zeit Seuses nachgewiesen 3 — in die klosterliche Welt des
jungen Ménchs. Ankldnge an die Sprache des Minneliedes sind uniiber-
horbar, wenn er die Ewige Weisheit rithmt «mit lobe an schoni, an adel,
an tugenden, an zartheit, an friheit ...» (26, 19) und sie «frolicher ostertag,
mins herzen sumerwunne» nennt (27, 1). Seuse verfiigt hier frei tiber vor-
handene Formen, und aus ihrer Mischung entsteht sein ganz persénlicher
Dienst.

R

1 O. KARRER, Die groBe Glut. Textgeschichte der Mystik im Mittellater. Miinchen,
1926. S. 230/231.

2 Liber III, n. 44: De monachis, quibus Maria dedit filium suum, dum cantarent
illud responsorium « Verbum caro factum est et habitavit».

3 Deutsche Schriften, S. 26, Anm. 3 ff.
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Starker als das VIII. betont das XI. Kapitel (Wie er begie die vasnaht)
das Distanznehmen zur Welt, deren Treiben als «geburen vasnaht», als
eigentliche Torheit erscheint. Auf die etwas abstrakten Vorstellungen
eines geistlichen Spiels mit Gott folgt ein Traumgesicht mit wenig gei-
stigem Gehalt. Es lief} sich an das Stichwort «vasnaht» anschlieBen, wirkt
aber in der Kapitelreihe als Fremdkorper.

Stdrker an die Vorstellungen der kirchlichen Tradition gebunden er-
weilst sich die Verehrung des Kreuzes als geistlicher Maibaum. Beinahe
alle Elemente des XII. Kapitels (Wie er begie den meigen) waren als
Allegorese im Denken des 14. Jahrhunderts vorhanden. Die Vorstellung
vom Kreuz als Lebensbaum ist bereits im Urchristentum mit der Deutung
Christi als neuer Adam gegeben. Augustinus setzte, wie Seuse !, den
Lebensbaum gleich mit der Frucht dieses Baumes, Christus 2. Wesentlich
zur allgemeinen Verbreitung des Gedankens im Mittelalter mag Venantius
Fortunatus mit den Hymnen « Vexilla regis prodeunt» und «Pange lingua,
gloriosi/Praelium certaminis» beigetragen haben, die in die Karfreitags-
liturgie aufgenommen wurden 3. Bei Bernhard erscheint wieder, wie bei
Augustinus, Christus selbst als der Baum des Lebens: «Kein Baum des
Waldes 1d8t sich mit diesem Baum vergleichen ..., so ist doch die Weis-
heit Gottes, Christus, allein der Baum des Lebens, allein das lebendige
Brot, das vom Himmel gekommen ist und der Welt das Leben gibt» 4.
Ahnlich hieB es bereits im Buch der Spriiche von der Weisheit Gottes:

Lignum vitae est his qui apprehenderint eam,
et qui tenuerit eam beatus (3, 18).

Wir stoBen hier wieder auf die selbstverstdndliche Identitdt der Ewigen
Weisheit mit Christus, und zwar nicht nur mit dem iiberzeitlichen Logos
der spekulativen Theologie, sondern mit dem gekreuzigten Christus der
Bibel. Diese Erkenntnis mildert in etwa den abrupten Ubergang zu den

! Deutsche Schriften, S. 33, 23: Daz ich dich, lebendu fruht, eweklich werd niessende.
Z AugusTINUs, De civ. Dei 13, 21. PL 41. Sp. 394.
3 Cf. die Rahmenstrophe des «Pange lingua», in der die vegetativen Elemente
besonders deutlich sind:
Crux fidelis, inter omnes
Arbor una nobilis;
Nulla silva talem profert
Fronde, flore, germine:
Dulce lignum, dulces clavos
Dulce pondus sustinet.
4 BERNHARD, Serm. in Cant. 48, 5. Cf. Hl 2, 3.
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Kasteiungen des Dieners, deren Schilderung sich unmittelbar an die
Verehrung des Maibaums anschlieBt. Unvereinbar sind die Gegensitze
nur dem modernen Betrachter, dem diese Verbindungslinien entgehen,
die sich letztlich alle aus der allegorischen Deutung der Schrift ergeben.
Dem Mittelalter war es geldufig, im Maibaum ein Bild des Kreuzes zu
sehen 1. Bizet bemerkt dazu:
I1 était de regle, au sortir des fétes pascales, de présenter I’arbre de Mai
comme une image de la Croix; le rapprochement n’impliquait aucune
discordance dans l'esprit de la dévotion médiévale qui, avant de s’en-

foncer dans la méditation angoissée de la Passion, pencha vers une
interprétation joyeuse du mystere de la Croix Z.

Eine unmittelbare Ubertragung liegt auch beziiglich der Blumen in der
Vita nicht vor; Rosen, Veilchen und Lilien, mit denen der Diener seinen
geistlichen Maibaum schmiickt, sind die typischen Vertreter der Flora in
den Schriften der Mystik und des Minnesangs 3. Seuse verwendet hier
stereotypes Bildgut, das formelhaft immer wiederkehrt.

Demnach bleibt in bezug auf die Motive wenig eigene Erfindung iibrig.
Die Eigenart Seuses ist jedoch gerade im XII. Kapitel besonders deutlich
zu spiiren. Sie zu erfassen, wire Aufgabe einer stilistischen Untersuchung.

4. Hofische Vorstellungen

Reine hofische Formen haben wir bisher im Dienst der Ewigen Weis-
heit kaum gefunden. Eindeutig zu greifen sind sie aber im XXXVI. Ka-
pitel. Dabei fillt sogleich auf, daB jener Dienst nicht der Ewigen Weis-
heit, sondern Maria geweiht ist.

Thr windet der Diener zu Beginn des Monats Mai einen Kranz aus
Frithlingsblumen (110, 26-111, 4). Als Belohnung sieht er in einem Ge-
sicht den Himmel offen; Maria thront als «reine Kénigin in Ehren {iber
allem himmlischen Heer» (111, 5-16). Gleich einer hohen Dame von
threm Vasallen fordert sie seinen Dienst (111, 17-112, 5) und ld6t ihn zur
Strafe fiir fehlenden Eifer fern von Sonne und Mond gefangen liegen — ein
dhnliches Los, wie Lanzelot und Ulrich von Lichtenstein es zu erdulden
hatten *.

1 Deutsche Schriften, S. 33.

2 J.-A. Bizert, Minnesang, a. a. O. S. 101.

G. LUERS, a. a. O. S. 155.

Lanzelet, hrsg. von K, A. Haun, Frauenfeld 1845. Vers 1680. ... «in einen turn er
in warf, da er sunnen noch den manen sach». ULRICH VON LICHTENSTEIN, Frauen-
dienst, a. a. O. S. 329 ff.

3
4
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Diese ausgesprochen hdfischen Ziige des Marienbildes mogen einige
Zitate ergidnzen:
du rein kungin in eren und wirdekeit

obrest furstin von himelrich
himelfurstin

allem himelschen her

( )
( )
( )
in dem himelschen hofe von dem frélichen ingesinde (111, 8 )
( )
ein genemer dienst ( )

In offensichtlichem Widerspruch zur Vita steht demnach die Feststellung
Bizets: !
La dévotion mariale de Suso s’adresse principalement, selon la tendance

amorcée de son temps, a la vierge des douleurs. Elle a un caractere
pénitenciel prononcé, qui exclut la fiction des galanteries courtoises.

Neben dem Bild der Schmerzensmutter war dem gotischen Zeitalter die
Vorstellung des Jenseits als eines himmlischen Hofstaates, in dem Maria
als Konigin auftritt, seit Mechthild von Magdeburg geldufig °.

Indessen gibt aber die Vita diesen Schilderungen nicht allzuviel Ge-
wicht. Im Unterschied zu Vita VII-XII werden sie nicht als Exemplum
zur Nachahmung erzihlt, sondern sollen die kranke Elsbet unterhalten 3.
Der AnlaB ist also derselbe, den L. Berthold fiir das Singen der Kontra-
fakte nennt *; auch diese Geschichten passen in den Rahmen der Rekrea-
tion, wo man in gelosterer Weise iiber Gott und heilige Dinge zu
sprechen pflegte.

VI. DIE IDEE DES DIENSTES

Wie sich in der Einleitung ergeben hat, sieht die Literaturgeschichte
im Dienst der Ewigen Weisheit einen in den geistlichen Bereich iiber-
setzten Minnedienst 3. Die Untersuchung hat nun gezeigt, daB keine
eindeutige Tendenz besteht, vorwiegend Adfische Formen zu imitieren.
Die Frage bleibt offen, ob die Idee zu diesem Dienst dem héofischen Be-
reich entstamme.

1 J.-A. Bizet, Minnesang, a. a. O. S. 32.

2 G. WEIsE, Die geistige Welt der Gotik. DVjS-Buchreihe, Bd. 25. — Halle, 1939.
S. 159 ff. Zur hofischen Luft der Mariendichtung cf. auch W. MuscHg, a. a. O.
S. 89.

3 Deutsche Schriften, S. 109, 31 ff.

+ L. BERTHOLD, Beitrige zur hochdeutschen geistlichen Kontrafaktur vor 1500. —
Diss. Marburg, 1923. S. 26.

3 S.0.5.186 f.
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Als einen der wesentlichsten Charakterziige der hofischen Gesittung
hat G. Weise «die Tendenz zu einer verkiinstelnden Stilisierung der
Lebensformen» ! herausgestellt. Die Verwandtschaft mit der Haltung
Seuses springt in die Augen. Was der Dichter dem héfischen Publikum
vermittelte - «nicht Gelehrsamkeit, sondern eher ritterlich-hofische
Lebenshaltung» ? — ist dem Prolog gemil3 auch das Ziel der Vita. Mit
ihrer Tendenz zur Stilisierung ist sie also eindeutig einem Zug ihrer Zeit
verpflichtet. BewuBt begniige ich mich damit, diese Ubereinstimmung
zwischen weltlicher und geistlicher Literatur festzustellen und klammere
die Frage nach der gegenseitigen Abhidngigkeit aus ?, um das Werk selbst
nach der Idee des Dienstes zu fragen.

Einen Schliissel zum Selbstverstdndnis Seuses gibt uns das Horologium
mit dem Dictum: Sapientis est ordinare *. Der Prolog des Exemplars
weist in dieselbe Richtung. Es soll gezeigt werden, in «weler ordenhafti ein
reht anvahender mensch sol den ussern und den inren menschen richten
nah gotes aller liepsten willen» 3, und wie man mit «rehter ordenhafti»
zur letzten Wahrheit gelangt ®. An entscheidender Stelle im letzten
Kapitel der Vita taucht der Begriff wieder auf 7.

Nach 1 Cor. 10, 31 8 darf nichts dieser Ausrichtung auf Gott entgehen;
keine Fahigkeit des Korpers und Geistes bleibt von dieser Durchdringung
der ganzen Existenz unberiihrt. Dies ist der Sinn des Rates der Viter,
der nach Horol. 172 in jedem Augenblick, selbst bei den alltiglichsten
Verrichtungen, zu befolgen ist °.

1 J. WEISE, a. a. O. S. 74.

2 H. BRINKMANN, Zu Wesen und Form mittelhochdeutscher Dichtung. — Halle,
1928. S. 19: Der Dichter ist Erzieher zu hofischer Bildung und sittlichem Handeln.
Das gilt besonders vom hofischen Roman. Der Held des Epos wird als Vorbild
gepriesen, seine Tugend zur Nachahmung empfohlen, ... Der Hérer soll daran
«ein saelic bilde nemen».

3 Cf. den Aufsatz von M. WEHRLI:Roman und Legende im deutschen Hochmittel-

alter. In: Worte und Werte. Festschrift fiir Bruno Markwardt. — Berlin, 1961.

Horol. 210, 25.

Deutsche Schriften, S. 3, 4.

Deutsche Schriften, S. 3, 17.

Deutsche Schriften, S. 192, 14.

Sive ergo manducatis sive bibitis, sive aliud quid facitis, omnia in gloriam Dei

facite.

® Horol. 172, 22 ff.: Sive igitur comedas, sive bibas, sive aliquid aliud facias, semper
hec vox pii patris resonet in auribus tuis, ...: Fili my ad cor redeas, ab omnibus
quantum possibile est teipsum abstrahendo. Mentis oculum semper in puritate
et tranquillitate custodias, intellectum a formis rerum infirmarum preservando.
Voluntatis affectum a curis terrenorum penitus absolvas, summo bono amore
fervido semper inherendo. Memoriam quoque iugiter sursum elevatam habeas,

0 N
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Die Ubungen im VII-XII Kapitel samt den darauf folgenden Ka-
steiungen machen allerdings nur einen Teil dieser «brevis doctrina» zur
Durchformung des Lebens aus; sie sind der vorbereitende Teil, der nach
52, 6 der Vita nur den «duBleren Menschen» erfal8t und spiter innerlich
iiberholt werden muB. Uber ihren Sinn wird uns weiter unten das Horo-
logium Aufschlu3 geben.

Vorerst haben wir uns der mittelalterlichen Auffassung von «doctrina»
und « philosophia» zu erinnern, die mit diesen Begriffen den Lebensvollzug
selber meint, und zwar den Lebensvollzug in Christus, der die Summe der
Weisheit ist !. (Damit ist auch wieder der Gedankenkreis der Gottes-
geburt beriihrt 2.)

Aus dieser Auffassung erwichst die hohe Bedeutung des Beispiels, der
Imitatio, die sich sowohl auf Christus selbst als auch auf christus-féormige
Menschen — Heilige — bezieht. Was hingegen nur mit Worten verkiindet
wird, iiberzeugt nicht: «... eorumque doctrina 3 non ex vita atque exer-
ciciorum frequencia, sed ex affirmacione processit sola» *.

Deshalb stehen die Altviter in so hoher Ehre, weil sie «die geiibtesten
und gelebtesten» 3 sind.

Treuer Diener und Nachfolger Christi aber kann nur jener sein, der
sich in briiderlicher Liebe fiir die andern verpflichtet fiihlt:

Siquidem fidelis servus et prudens apostolici ordinis ymitator existens,
non solum sibi sed et saluti animarum et proximorum utilitati intendere
fraterne caritatis obligacione tenetur °.

Der Diener bittet deshalb um Anweisung, wie das Brot fiir die «parvuli»
zu brechen sei und erhilt das bereits zitierte «Sapientis est ordinare»
zur Antwort, und zwar geschieht diese Ausrichtung auf Christus «exemplo
magis quam verbo» 7. Mit dem Stichwort «parvuli» fillt uns die Lésung

per contemplacionem divinorum ad superna tendendo, ita ut fofa anima tua cum
omnibus potenciis suis et viribus in deuwm collecta, unus fiat spiritus cum eo: In
quo summa perfeccio vie cognoscitur consistere. Hec igitur brevis doctrina pro
vite tue formula tibi sit tradita, in qua summa summarum tocius perfeccionis
consistit.

S.o0. S.200f.

S.o0.S.218.

S. 0. S. 200 f.

Horol. 152, 21.

Deutsche Schriften, S. 328, 4.

Horol. S. 210, 10.

Horol. 210, 9.
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der schwierigen Frage zu, weshalb die Vita so ausfiithrlich den Dienst des
Dieners schildere, der spéter als iiberholt erkldart wird. « Parvuli» heien
namlich nach 1 Cor. 3, 1! jene, die noch nicht geistig (spiritualiter), son-
dern immer noch irdisch (carnaliter) denken. Diesen Unmiindigen ge-
biihrt leichtere Speise 2.

Die Vermutung, Vita VII-XII sei den parvuli als Anfingern im geist-
lichen Leben zugedacht, bestadtigt das Horologium in iiberraschend deut-
licher Weise. Der Schiiler bittet die Ewige Weisheit: «... da modum
aliquem hanc gratiam (desponsationis) secundum diversos gradus parti-
cipandi ... Nec universalia ut soles documenta de hac re proponas, sed ad
singularia ac particularia et quedem levia et conmunia descendas, tam-
quam si nutrix parvulis suis lac prebeat, non solidum cibumn» 3.

Hierauf gibt die Ewige Weisheit konkrete Anweisungen, weil Beispiele
mehr zu bewegen vermogen als Worte *. Es folgt ein analoger Bericht
zum Namen- Jesus-Kult im IV. Kapitel der Vita 3; fiir das Verhalten bei
Tisch ®, den Neujahrstag 7, die Fasnacht ® und den Maibeginn ® werden
Ubungen vorgeschlagen, wie es die Uberschrift zum 7. Kapitel in Aussicht
stellte: «... quomodo per cottidiana quedam levia exercicia debeant se
continue in elusdem amore renovare» 0,

So gesehen, haben wir also in den oben untersuchten FFormen des
Dienstes Illustrationen zum Horologium vor uns, die als Exempla fiir die
Schiiler dienen mochten. Der Verdacht, Seuse habe sich selbst in Szene
gesetzt, entfdllt. Wir haben im «Diener» vielmehr eine Rollenfigur vor
uns wie im «discipulus» des Horologium, ein objektiviertes Ich also, das
gerade durch diese Stilisierung darstellbar geworden ist. Die Berichte sind
darum, wie J.-A. Bizet formuliert, «commandées plutét par l'intention
d’édifier que par le désir de se raconter» '*. Lebenshaltung wird also hier,
genau wie im ritterlich-héfischen Roman, vermittelt.

1 Et ego, fratres, non potui vobis loqui quasi spiritualibus, sed quasi carnalibus:
tanquam parvulis in Christo lac vobis potum dedi non escam, ...

2 Zu dieser Unterscheidung cf. Bernhards Ansprachen zum HL 1, 1.
3 Horol.'S. 219, 13 ff. 20 ff.

* Horol. S. 221, 11.

5 Horol. S. 221, 14-223, 3.

¢ Horol. S. 223, 14.

7 Horol. S. 224, 31-225, 16.

8 Horol. S. 225, 16-25.

? Horol. S. 225, 25-32.

10 Horol. S. 215, 14.

11 T.-A. Bi1zeT, Henri Suso, a. a. O. S. 85.
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Die Finalitat dieser Lebenshaltung in der Vita wurde bereits als Aus-
richtung auf Gott umschrieben. Der Vergleich mit der Theologie des
Rittertums setzt die Untersuchung des Militia-Gedankens in der Vita
voraus.

C. GEISTLICHES RITTERTUM

«Des menschen leben uf disem ertrich ist nit anders denn ein riterschaft.»
(Vita 55, 19).

Mit «minnereicher und ritterlicher Romantik» sei die Vita umrankt,
bemerkt C. Grober ! und verweist auf die Kapitel 20 und 44 2. Nun mar-
kiert aber das 20. Kapitel einen Einschnitt von kapitaler Bedeutung. Es
soll deshalb untersucht werden, ob der Militia-Gedanke tatsdchlich nur
als Rankenwerk eingeflochten wurde, oder ob er Wesentliches zur Aus-
sage der Vita beitrigt und den Kontext zu erhellen vermag, vielleicht
dariiber hinaus sogar fiir die Struktur bedeutsam ist.

Bevor wir uns der Interpretation der Einzelheiten zuwenden, gilt es,
die Stellung des Kapitels innerhalb der Vita zu bedenken. Es nimmt das
eigentliche Leitmotiv, den Weg zur Gelassenheit wieder auf, das erstmals
im@_._ﬁapitel m Zusammen}iang mit einer Erscheinung Meister Eckharts
kurz erwidhnt wurde. Von ihm begehrte der Diener zu wissen, «wie du
menschen in got stindin, du der nehsten warheit mit rehter gelassenheit
ane allen falsch gern gnfig werin», und welches die beste Ubung hiezu
wire. Auf die bedeutsame Antwort des Meisters wird noch zuriickzu-
greifen sein: «er sol im selb nah sin selbsheit mit tiefer gelassenheit ent-
sinken, und ellu ding von got nut von der creatur nemen, und sich in ein
stille gedultkeit sezzen gen allen wulfinen menschen»3. Von Johannes
Flterer erfihrt er, ebenfalls in einem Gesicht, «daz mit * wetinders und
nuzers dem menschen weri, denn da der mensch in gelassenheit von got
im selber gedulteklich us giengi und also got dur got liessi» 3.

! C. GROBER, a. a. 0. S. 118,

2 Das Thema «Ritterschaft» erscheint auBBerdem in den Deutschen Schriften aus-
driicklich an folgenden Stellen: 36, 7—48, 22 -64, 15-91, 34 - 205, 8 - 240, 26 ff. -
252,14 - 362, 14 — 365, 15 - 310, 22 ff. — 398, 12.

3 Deutsche Schriften, S. 23.

4 Wohl ein Erratum. Sinngemil: «nit wetlinders und nuzers ...»

5 Deutsche Schriften, S. 23.
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Die selbstgewihlten Ubungen mit ihrem starken Ich-Bezug verdringen
dieses Thema, bis der Diener im 19. Kapitel darauf verwiesen wird, daf3
er immer noch in sich selbst verhaftet sei:

«lug inwert genote, so vindest du dich selb noch eigenlich und merkst,
daz du noh mit allen dinen ussren tbungen, die du dir selb usser dinem

eigen grund an tet, bist ungelassen ze enpfahene frémd widerwerti-
keit ...» 1.

Ahnlich schildert das BAW den Ubergang zu einer neuen Phase:

Es waz ein Mensche in Cristo, der hatte sich in sinen jungen tagen getubet
nach dem ussern menschen uf ellu du stuke, da sich anvahendu menschen
pflegent ze tibenne, und beleip aber der inr mensch ungetibt in sin selbs
nehsten gelazenheit und bevand wol, das im neiswaz gebrast, er enwiste
aber nit waz. Und do er daz langu zit und vil jaren getreib, do wart im
eins males ein inker, in deme er wart getriben zt im selben, und ward
in im gesprochen also: du solt wissen, daz inrlichu gelazenheit bringet
den menschen zu der nehsten warheit 2.

Wichtig scheint mir in diesem Bericht der Hinweis auf das seelische
Unbehagen, das ihn erfaflte. (... und bevand wol, das im neiswaz gebrast,
er enwiste aber nit waz.) H. Delacroix schildert diesen Zustand, der eine
neue Stufe mystischer Erfahrung einleitet, folgendermafBen:
«... période d’inquiétude, d’oscillation, de malaise, ol le sujet cherche
sans savoir nettement ce qu’il cherche, se sent vaguement dirigé, sans

savoir ol on le méne, fait effort pour renoncer a l’effort et s’abandonner
a la passivité qui s’ébauche ...» ?

Das 19. und 20. Kapitel bieten Illustrationen zu diesem Entwicklungs-
prozeB. Wihrend das 19. Kapitel in didaktischer Absicht den Vorgang
in eine Art Lehrgesprich kleidet, bringt das 20. Kapitel die beriithmte
Vision von der Einkleidung des Ritters. Die deutlichen Parallelen zur
héfischen Ritterschaft verleiten zu-einer einseitigen Interpretation, welche
den Gehalt zu spielerischer Nachahmung verharmlost.

Dabel ist jedoch zu bedenken, daB eine Meditation von Job 7,1 die
folgenden Bilder evoziert. Das oben S. 195 ff. iber Seuses Verhdltnis zur
Schrift Gesagte muB3 deshalb auch hier beriicksichtigt werden; m. a. W.:
wir haben uns den Gehalt, den das Stichwort «Militia» fiir Seuse haben
mochte, zu vergegenwirtigen. Neben der Deutung von Job 7,1 in der

1 Deutsche Schriften, S. 54, 19 ff.

2 Deutsche Schriften, S. 326, 6 ff.

3 H. DELACROIX, Les grands mystiques chrétiens. Paris, 21938. S. 346. Zit. BizET,
Henri Suso, a. a. O. S. 196.
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kirchlichen Tradition haben wir die sich assoziativ ergebende Verkniip-
fung mit der paulinischen Vorstellung der Waffenrtistung und des wei-
teren mit dem Begriff der «Militia christiana» einzubeziehen.

Eine gewisse Kiinstlichkeit dieses Vorgehens 148t sich nicht bestreiten,
1st doch das héfische Rittertum selbst, besonders in der Darstellung des
hofischen Romans, ohne das Ferment der Militia christiana nicht denk-
bar . Weil Seuse aber mit den Schriften der Viter auch in direktem
Kontakt stand, 148t sich die Trennung methodisch rechtfertigen. Eine
allfdllige Einseitigkeit soll das Kapitel {iber sein Verhiltnis zum hofischen
Rittertum korrigieren.

I. JoB 7,1 1N DER TRADITION DER KIRCHENVATER

Aus dem Kontext gelost, weckt die Stelle «Militia est vita hominis
super terram» (Job 7, 1) die Assoziation an Aktivitdt, ja geradezu an
Aggressivitdt. Dies widerspricht dem zentralen Thema des Buches Hiob,
dem geduldigen Ausharren in der Versuchung und dem duldenden Uber-
Sich-Ergehen-Lassen der Widerwirtigkeiten; in den fixierten Bezeich-
nungen «der geduldige Job» und «der leidende Job» driickt sich diese
allgemeine Vorstellung aus. Diese Ziige stehen auch in den Interpre-
tationen der Kirchenviter im Vordergrund 2

1. Interpretationen der Viter bis zu Gregors « Moralia in Job»

a) Job als Vorbild der Geduld

TERTULLIAN «De Patientia» 3

O felicissimum illum quoque, qui omnem patientiae speciem adversus
omnem diaboli vim expunxit, ...

Neque enim a respectu Dei tot doloribus avocatus, ille est; sed constitit
nobis in exemplum et testimonium, tam spiritu quam carne, tam animo
quam corpore patientiae perpetrandae; ut neque damnis saecularium,
nec amissionibus carissimorum, nec corporis quidem conflictationibus
succidamus.

(cf. auch unten S. 266 unter Militia)

1 Cf. M. WEHRLI, Roman und Legende im deutschen Hochmittelalter. — In: Worte
und Werte. Festschrift far Bruno Markwardt. Hrsg. von G. Erdmann und A. Eich-
staedt. Berlin, 1961.

2 Fir die Zusammenstellung war ich auf die Register der «Patrologia», ed. Migne
angewiesen, deren Zuverlissigkeit von sehr unterschiedlichem Wert ist.

* PL, Bd. 1, 8p. 1382 f.
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HieroNYMUS «Epistola LIII»?

«Job exemplar patientiae».

AucUSTINUS widmet in seinem Traktat «De Patientia» der Geduld Jobs
das XI. Kapitel 2.

Talem illum Job sanctus expertus est, utraque tentatione vexatus, sed
in utraque stabili patientiae robore et armis pietatis invictus.

Hervorzuheben ist die psychologische Umschreibung der Geduld als
Willenshaltung. Die Ausrichtung des Willens auf Gott ist das.einzige, was
ihm nicht genommen werden kann. So erscheint die Patientja letztlich
dennoch als aktives Prinzip: |
Ubi autem ista perpessus in Deo suo mansit immobilis, ejus affixus est
voluntati, quem non posset ammittere nisi propria voluntate; et pro iis

quae perdidit eum qui abstulit tenuit, in quo inveniret quod nunquam
periret ...

Seine Geduld bewahrt er sowohl in kérperlichem Leiden als auch gegen-
iber seiner Frau und seinen Freunden. Sie wird zum Heilmittel gegen
Inverstand und Torheit 3.

Nicht Siindenstrafe ist der Grund seines Leidens, sondern die Erpro-
bung seiner Geduld ¢. — Ahnlich fithrt der Weg Seuses zur Gelassenheit
nach Meister Eckharts Rat iiber das geduldige Ertragen wolfischer Men-
schen 3.

b) Verleumdung, Demiitigung, Verlassenheit

TERTULLIAN cf. unter a. «amissionibus carissimorumb».

Hivarius «Tractatus in CXVIII Psalmumy» ®: («Redime me in calumnis
hominum. »)

Job ist das Beispiel eines Menschen, der den Verleumdungen seiner Niach-
sten ausgesetzt ist. «... sub nomine fratrum inimici sunt, sub nomine
amicorum hostes sunt.»

PL,; Bd. 22, Sp. 545.

PL, Bd. 40, Sp. 615.

PL, Bd. 40, Sp. 616.

PL, Bd. 44, Sp. 305 «De Perfectione justitiae hominis». Cf. die Frage des Dieners
S. 56, 13.

5 8. 0. 8. 78.

¢ PL, Bd. 9, Sp. 618.
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AvucusTINUS «In Psalmum LV», Vers 131

[Job] remansit solus a facultatibus, solus a familia, solus a filiis ...

Cass1opoR «Expositio in Psalterium» Psalm 37, 11-13 2

In dem wvon Ireunden und Verwandten verlassenen Menschen sieht
Cassiodor den beispielhaft leidenden Job.

In dhnlicher Weise wird Job inden « Deutschen Schriften » Seuses genannt :

Paulus waz diser welt ein hinwerf; Job und Tobias giengen daz selb pfad 3.

Wie durch das Verhalten seiner Schwester groe Schmach auf den Diener
fallt und selbst jene vor ithm fliehen, «die vor sin gesellen waren», setzt er
sich selbst zum Schicksal Jobs in Beziehung:

So er rat za sinen frunden suchte, so kertan su ir antlut unwertlich von

ime. Do gedahte er an den armen Job und sprach: «nu maf8 mich der
erbarmherzig got trosten, sid ich von aller der welt gelassen bin» *.

Die Parelle der in den Kapiteln 23, 24 und 25 geschilderten Leiden zur
Verlassenheit Jobs ist offensichtlich 3.

c) Stnn der Versuchung durch das Leiden

Sinn des Leidens ist die Erprobung. Weil Job sie bestand, wurde er
zum Exemplum.

Der Gedanke der Erprobung geht aus Job 7,1, der fiir unsern Zu-
sammenhang zentralen Stelle, selbst hervor. Die Septuaginta setzt «Er-
probung, Priifung, Versuchung» anstelle des engern Begriffs «militia» der
Vulgata. Ein Reflex davon findet sich bei Gregor d. Gr. in den «Moralia» .

TERTULLIAN «De fuga in persecutione» 7

Gott gibt dem Teufel Gewalt, Job zu versuchen, damit dieser sich be-
wihre. Der Teufel hitte jedoch keine Gewalt iiber Job, wenn sie ihm nicht
von Gott eingerdumt wiirde.

PL, Bd. 36, Sp. 660.

PL, Bd. 70, Sp. 275 1.

Deutsche Schriften, S. 367, 25; 440, 22.
Deutsche Schriften, S. 71, 8 fi.

S. u. S. 296.

S. u. S. 269.

PL, Bd. 2, Nr. 105.
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AMBROSIUS «De Paradiso» c. 21

Denique hujus malitia Job sancti viri fecit esse virtutem et patientiam
clariorem. Hujus malitia justitiam ejus exercuit; ut certaret et vinceret,
et victoriam corona sequeretur. Nemo enim nisi qui legitime certaverit,
coronatur.

AUGUSTINUS «In Ioannis Evangelium tractatus XLI; c. 9» 2

Ideo autem ille probatus est, non quia latebat Deum coronandus, sed ut
innotesceret hominibus imitandus.

« De Perfectione justitiae hominis» 3 c. XI.

Job quare tanta passus
Non enim propter multa peccata ejus factae sunt ei multae contritiones,
sed propter probationem patientiae.

« Confessiones » 10, 28; cf. auch 10, 32.
Ist «des Menschen Leben auf der Erde nicht Versuchung» ohne Unterlal3?

d) Mazlitia

Der scheinbare Untergang ist ein glorreicher Krieg; in diesem Para-
doxon liegt die Parallele der Leiden Jobs zur Mlhtla Chnst1

HiLARIUS «Tractatus in LXVIII Ps.» *

Sancto enim Job post illud universarum passionum gloriosissimum
bellum ... Dominus revelavit dicens: (Job XXXVIII, 16 {.).

ZENO hebt in seinem «Tractatus de patientia» ®> hervor:

Ultramorem diabolus pugnat, sed Job dissimulando plus pugnat.

AMmBRros1us sieht in Job das christliche Paradoxon: ¢

Fortior enim erat aeger Job quam sanus fuerat, secundum quod scriptum
est quia «virtus in infirmitatibus consumatur» (2 Cor.7,9). Ergo et
Job cum infirmaretur, tunc validior erat.

Die folgende Metapher jedoch klammert das Paradoxon aus:

Hujus malitia justitiam ejus exercuit; ut certaret et vinceret, et victo-
riam corona sequeretur. Nemo enim nisi qui legitime certaverit, coro-
natur ”.

\
A

PL, Bd. 14, Sp. 294 C.

PL, Bd. 35, Sp. 1697.

PL, Bd. 44, Sp. 305.

PL, Bd. 9, Sp. 473 A.

PL, Bd. 11, Sp. 317 1.

PL, Bd. 14, Sp. 868 B.

PL, Bd. 14, Sp. 294 C. Cf. Bd. 15, Sp. 1469 B.
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HieronyMUS betont, daB der Kampf einem unsichtbaren Feind galt .

UGUSTINUS «De Patientia»
A De Patientian» 2

Talem illum Job sanctus expertus ® est, utraque tentatione vexatus, sed
in utraque stabili patientiae robore et armis pietatis invictus. Nam prius
illaeso corpore cuncta quae habebat amisit, ut animus ante suae carnis
cruciatum, subtractis rebus quas magni pendere homines solent, frange-
retur, ..

« Sermones de Diversis » Sermo cccxLIir *

O virum putrem et integrum!

o foedum et pulchrum!

o vulneratum et sanum!

o in stercore sedentem et in coelo regnantem!
Si amamus, imitemur: ut imitemur, laboremus.
Adjuvas certantem qui certamen indixit.

Das «certamen» Jobs vereinigt in sich dieselben Gegensiitze wie die Militia
Christi, in der Untergang und Sieg unlésbar verkniipft sind. Seine Militia
ist deshalb Figura der Militia Christi und soll nachgeahmt werden °.

In Job 29, 14 taucht eine Allegorese der Kriegskleider auf:

Justitia vestitus eram,
et circumdedi mihi judicium sicut chlamydem 6.

Dazu gibt Augustinus folgenden Kommentar: 7

Nam et ista vestis belli magis solet esse quam pacis, ubi adhuc expugna-
tur concupiscentia, non ubi erit plena sine aliquo prorsus hoste justitia,
novissima inimica morte destructa.

Die Militia 1st zeitlich begrenzt (cf. Job 7, 1). Sie dauert nur solange, als
die Concupiscentia nicht durch den Tod besiegt ist.

CassioDOR «Expositio in Psalterium» Ps. xxxvir 8

Hic enim psalmus ... totus ad beati Job vivacissimam pertinet passio-
nem, qui superator fuit vitae mortalis, carnis suae debellator, triumphator
ingentium suppliciorum; scilicet ut poenitentibus onera sua reddantur

PL, Bd. 26 «Commentarii in librum Job», Sp. 671 A.

PL, Bd. 40, Sp. 615.

Auch hier ein Reflex der griechischen Variante von Job 7, 1.

PL, Bd.. 39, Sp. 1511.

Cf. fur diesen Zusammenhang den folgenden Abschnitt e.

Die Vulgata dagegen gibt folgende Variante: Iustitia indutus sum et vestivi me
sicut vestimento et diademate iudicio meo.

7 De Perfectione justitiae hominis» PL, Bd. 44, Sp. 305.

8 PL, Bd. 70, Sp. 271,
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levia, dum gravissimae tentationis referentur exempla. Consuetudo est
enim Scripturae divinae, ut cum exercitatissimus miles Christi afflictus
dicitur, tironis inde animus efficacius imbuatur.

Die Ausdriicke superator, debellator, triumphator stempeln Job wieder-
um zur Figura Christi.

Seine Militia wird zum Vorbild fiir den Knappen (tiro), womit wie bei
Seuse der Anfinger im geistlichen Leben gemeint sein diirfte, cf. Vita 55,
25: «Bis riter! Du bist unz her kneht gesin, und got wil, daz du nu riter
siest.»

e) Job Figura Christi

TERTULLIAN «De Patientia» ! c. X1V

Job wird durch sein Ungliick gekreuzigt. Er harrt in Geduld aus und
gleicht dadurch dem Urbild der Geduld, Christus.

ZENO «De Job» 2

Job ... Christi imaginem praeferabat:
Job justus, verax, dives fuit.

Job diabolus ter tentavit.

Job facultates, quas habuit, amisit.
Job ulceribus maculatus est. etc.

HieroNyMUS «Commentarii in librum Job» 3

Job, qui dolens, vel magnum interpretatur, figuram Christi portavit.

AUGUSTINUS «Sermo ad Catechumenos» 4

Ergo humiliatum Job exaltavit, elatum diabolum humiliavit ...

. Die Erniedrigung Jobs wird mit der Erh6hung Christi am Kreuz in Be-

. ziehung gesetzt und erhalt daher ihre Sinngebung.' Weil Job sich giinzlich
ergab wie Christus am Kreuz und nicht mehr nach dem «fines» Gottes
fragte, erhielt er alles zuriick.

PL, Bd. 1, Sp. 1328 A.
PL, Bd. 11, Sp. 439 fi.
PL, Bd. 26, Sp. 655 B.
PL, Bd. 40, Sp. 633.

- W RN

268



« De peccatorum Meritis et Remissione »1:

«Job praevidit Christum ad passionem venturum»

« De Natura et Gratia»?

Job prophezeite Christus, weil er sich der Stinde enthielt.
CAssIODOR cf. unter d), s. o. S. 267.

2. Gregor der Grofe

Es rechtfertigt sich, den Beitrag Gregors des GroBen zur Interpretation
des Buches Job gesondert darzustellen, weil seine « Moralia in librum Job»
fiir die Spiritualitit des Mittelalters von hervorragender Bedeutung
waren :

Grégoire est donc bien un écrivain original. Il I'était au regard de ses
contemporains. Si, aux modernes, il le parait peu, c’est que sa grande

figure a dominé tout le moyen age, et que les thémes grégoriens ont
imbibé profondément toute la spiritualité de la chrétienté occidentale 3.

Die Zitate in den « Deutschen Schriften»* beweisen, daB3 Seuse die
«Moralia» kannte. Zudem entsprach die Haltung Gregors der seinen, war
doch auch Gregor der GroBe vorwiegend Praktiker, der sich mit den
Schwierigkeiten des Alltags auseinandersetzte 5. Auch muBl man sich in
diesem Zusammenhang vergegenwartigen, dal der Kommentar aus An-
sprachen entstanden ist, die Gregor vor Ménchen in Konstantinopel zwi-
schen 579 und 589 gehalten hat 6. Er folgte dabei dem Text des biblischen
Buches, ohne sich um eine Systematisierung seiner Ausfithrungen zu be-
miihen, was einen Uberblick beinahe verunméglicht. Im Hinblick auf die
Vita empfiehlt es sich, von seiner Interpretation von Job 7, 1 auszugehen.

! PL, Bd. 44, Sp. 161.

2 PL, Bd. 44, Sp. 283.

3 GREGOIRE LE GRAND, Morales sur Job. Introduction et notes de R. Gillet O. S. B.
Traduction de A. de Gaudemaris O. S. B. Sources chrétiennes. Paris, 1952. S. 14.

* Cf. Anm. zu 383, 3; 388, 20; 455, 12; 505, 9; 521, 10.

> GREGOIRE LE GRAND, a. a. O. S. 15: «L'’intuition premiére du mystique est 1'expé-
rience de la transcendance divine communiquant sa force toute-puissante a une
faiblesse, la noétre ... — Pour un esprit concret comme celui de Grégoire, la méme
expérience sera ressentie dans une sensibilité qu’auront aiguisée les difficultés de
chaque jour, l'infirmité du corps, la misére de I’homme constatée en soi et dans
les autres, toute la postérité, en un mot, du péché d’origine.

® GREGOIRE LE GRAND, a. a. O. S. 10.
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Gregor beriicksichtigt sowohl die Septuaginta als auch die Vulgata .
Seiner Ansicht nach sind «tentatio» (Septuaginta) und «militia» (Vulgata)
jedoch nur in der duBerlichen Wortgestalt verschieden, dem Sinne nach
bezeichnen sie dasselbe.

Hoc in loco [Job 7, 1] translatione veterl nequaquam militia hominis,
sed tentatio vocatur. Sed si utriusque verbi sensus aspicitur, diversum
quidem est quod exterius resonat, sed unum eumdemque concorditer
intellectum format 2.

Von groBer Bedeutung ist die Bemerkung, die «fentatio» sei dem Leben
des Menschen nicht nur akzidentell beigegeben, sondern der Simm der
irdischen Existenz liege darin, dal sie als stindige Erprobung vollzogen
werde.

Notandum vero, quod haec eadem vita hominis non tentationem habere
dicitur, sed ipsa tentatio esse perhibetur 3.

In der Ubersetzung der Vita schimmert etwas von dieser Auffassung
durch: «Militia est etc.; des menschen leben uf disem ertrich ist nit anders
denn ein riterschaft» (55, 19).

Daraus ergeben sich bestimmte Folgen fiir das Verhdlinis zur Zeit.
Es ist bereits angelegt in Job 7, 1 {. als Spannung auf das Ende hin *. In
der Deutung des zeitlichen Aspekts wahlt Gregor statt «tentatio» den
Begriff «militia», weil sich damit deutlicher die Vorstellung einer zeit-
lichen Ausdehnung verbinden 14Bt. Er betont vor allem die Vorldufigkeit
und Endlichkeit:

Vita nostra militia, quia ut haec, crescendo decrescit ac finitur °. ... quid-
dam nobis appellatione militiae amplius quam nomine tentationis innui-
tur. Militia ergo est vita hominis super terram, quia et ... unusquisque
dum quotidie ad vitae terminum per temporum augmenta tendit,
augendo vitam, vivere desinuit ©.

1 S o.S. 265.

2 PL, Bd. 75, 5p. B05.

3 PL, Bd. 75, 5p. 805.

4 Militia est vita hominis super terram, et, sicut dies mercennarii, dies eius. Sicut
servus desiderat umbram, et sicut mercennarius praestolatur finem operis sui, ...
Cf. auch Job. 14, 14: Putasne mortuus homo rursum vivat ? Cunctis diebus, quibus
nunc milito, exspecto, donec veniat immutatio mea.

¥ PL, Bd. 75, Sp. 807,

¢ PL, Bd. 75, Sp. 807.
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Militia est vita ..., quia dum per spatia temporum crescere appetit ab
eodem spatio, quod pendendo colligit, crescendo pertransit '. Dies itaque
hominis vera et aeterna sapientis recte mercennarii diebus comparantur,
quia praesentem vitam, viam non patriam, militiam non palmam de-
putat 2

[Zu Job 11, 14: Cunctis diebus, quibus nunc milito, exspecto donec
veniat immutatio mea.] Qui itaque immulationem suam tanto desiderio
exspectat, quam sit de resurrectione certus insinuat; et cursus vitae
praesentis quantum despiciat innotescit, qui hunc militiam appellat.
Per militiam quippe semper ad finem tenditur, et quotidie conclusionis
terminus exspectatur 3.

Sehr deutlich geht aus diesen Zitaten hervor, daB die Militia-Vorstel-
lungen Gregors mit dem BewuBtsein von der Vorldufigkeit der irdischen
Existenz verkniipft sind; das gegenwirtige Leben ist der Weg, nicht die
Heimat. Die Militia/Tentatio ist Phase, Durchgang zur Heimat ¢ Das
Mittelalter, auch hierin Gregor verpflichtet, wird dafiir den Begriff der
«terra aliena» setzen, der vom mittelalterlichen Bildungsgedanken nicht
zu trennen ist. M. Bindschedler fithrt dazu aus:

Die terra aliena, das Exil oder das «ellende», wie das deutsche Wort
lautet, scheint dem mittelalterlichen Lehrer wie dem Dichter eine uner-
laBliche Voraussetzung fiir alle «Erfahrung», nicht nur der dufleren,
sondern auch der inneren, der geistigen Welt °.

Seuses «Abenteuer», von denen die Vita im AnschluB an seine Ernennung
zum Ritter berichtet, miissen auch von diesem Gesichtspunkt her be-
leuchtet werden °.

Threm Wesen nach ist die Militia bei Gregor militia spiritualis, denn
der stindige Kampf ist Folge der Siinde. Im Siindenzustand wird der
Mensch geboren und trdgt darum den Feind in sich selbst.

... inserto infirmitatis vitio nascimur, et quasi nobiscum hostem dedu-
cimus, quem cum labore superamus ...’

In diesem Sinn wird Job bereits in der Einleitung vorgestellt als « Job,
qui certamen spiritalis pugnae sustinuit» 8.

PL, Bd. 75, Sp. 808.

PL, Bd. 75, Sp. 808.

PL, Bd. 75, Sp. 99%4.

Cf. AucusTINUs: « Usus est quod acceperat, tanquam bonus viator; possedit, non
possessus est.» « De Tempore Barbarico». PL, Bd. 40, Sp. 704.

M. BINDSCHEDLER, Der Bildungsgedanke im Mittelalter. DVjS 29, 1955. S. 34.
S.u.8.302 1.

PL, Bd. 75, Sp. 805.

PL, Bd. 75, Sp. 517.
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Job wird mit einer belagerten Stadt verglichen und diese Metapher
nach allen Seiten hin ausgefithrt 1. Seine Militia wird als Verteidigung
geschildert; der Wortschatz der Metapher bleibt im Feld der Patientia,
des Ertragens und Erdauerns. Als einzige « Waffe» wird der Schild ge-
nannt, der lediglich der Abwehr dienen kann 2.

Zur Patientia tritt die Humilitas hinzu, ja sie ist der eigentlich tragende
Grund fiir die Haltung des Erdauerns und Ausharrens. «Tunc vero in
Deo plene proficiscimus, cum a nobis ipsis funditus defecerimus» 3. Die
Verwandtschaft mit Seuses zentralem Anliegen der Gelassenheit ist hier
offensichtlich.

In der Haltung der Humilitas wird sichtbar, weshalb Job als Figura
Christi gedeutet werden kann, denn die Demut erhdlt ihren Sinn aus dem
Beispiel, das der Erloser hinterlassen hat:

Quid enim in hac vita aliud quam dejectionem, sputa, ludibria, mortem-
que intuentium oculis ostendit ? Sed per haec infima transitur ad summa,
per haec dedecora quae praecedunt aeterna nobis et gloriosa pollicentur *.
Nam quia beatus Job venturi Redemptoris speciem teneat, etiam nomine
demonstrat. Job quippe interpretatur dolens °.

Unde et necesse fuit ut etiam beatus Job, qui tanta incarnationis ejus
mysteria protulit, eum quem voce diceret et ex conversatione signaret ;
et per ea quae pertulit, quae passurus esset ostenderet; tantoque verius

passionis illius sacramenta praediceret, quanto haec non loquendo tan-
tummodo, sed etiam patiendo prophetaret ©.

Es wird nun immer deutlicher, wie eng die Militia Jobs mit dem Christus-
formig-Werden im berithmten Programm der Vita verkniipft ist.

Aus den «Moralia» lassen sich aber auch Hinweise entnehmen, welche
fir die Struktur der «Vita» bedeutsam sind. In «Moralia» 24, 25-36 7 be-
schreibt Gregor einen dreifachen Wechsel von Erprobung und Tréstung,
von «tristitia» und «laetitia». Ohne diese Feststellung pressen zu wollen
und den Anspruch zu erheben, damit das Strukturproblem der «Vita» zu
16sen, ziehe ich kurz des Leben Seuses zum Vergleich heran. Ich folge da-
bei den Formulierungen R. Gillets in seiner Einfithrung zu den « Moralia»: 8

PL, Bd. 75, Sp. 518-520.
PL, Bd. 75, Sp. 519.
PL, Bd. 76, Sp. 241.
PL, Bd. 76, Sp. 340.
PL., Bd.75, Sp. 525.
PL, Bd. 75, Sp. 524.
PL, Bd. 76, Sp. 300-307.
«Morales», a. a. O. S. 56.
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Dieu fait passer les élus de la tristesse a la joie ... en trois périodes de
leur vie: au moment de la conversion, apres les tentations qui suivent,
enfin un peu avant la mort.

1. Phase: «au moment de la conversion»

Das 1. Kapitel schlieBt die Schilderung der Unruhe, in welche die
FFurcht vor der Entscheidung den Diener trieb, mit den Worten: «Dar
umbe gie er ellend und lieblos und enzoh sich mit groser gezwungenheit,
daz im dur na wart ein grossu susekeit» 1. Diese SiiBigkeit erfahrt er in
der Vision am Agnestag, die seine Konversion besiegelt und ihn mit
tiefer Ireude erfiillt. « Die kreft siner sele waren erfullet dez stssen himel-
smakes ... Diser himelscher smak bleib im dur na vil zites und gab im
ein himelsch senung nah got» 2.

2. Phase: «aprés les tentations qui suivent»

Die folgenden Erprobungen, in der Sprache der Vita «die Schule der
Gelassenheit», bilden die auf das 19. und 20. Kapitel anschlieBenden
«Abenteuer» in der Fremde der Welt 3. Sie finden ihren AbschluBl im
32. Kapitel der « Vita», das den «fréhlichen Ostertag» des Dieners schil-
dert, wo ihm als eine Art Vorwegnahme des Zustandes himmlischer
Vollendung ¢wunsches gewalt» gewdhrt wird *.

3. Phase: «un peu avant la mort»

Als Exempel irdischer Vollendung (im Sinn der dritten Stufe bei Gregor
dem GroBen) tritt im 2. Teil der «Vita» Elisabeth Stagel, die geistliche
Tochter, an die Stelle des Dieners. IThren gliicklichen Heimgang kenn-
zeichnen «gottlicher Frieden», «stille Ruhe», «fréhliches Erwarten» der
Todesstunde °.

1 Deutsche Schriften, S. 10, 7.

2 Deutsche Schriften, S. 11, 14.

3 S. u. S. 302 das Kapitel «Die aventure als Erfahrung der Ohnmacht».

* S.u. S. 309 das Kapitel «Der frohliche Ostertag».

5> Deutsche Schriften, S. 194, 16. S. u. S. 317 das Kapitel «Des Dieners geistliche
Tochter».
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II. MILITIA CHRISTIANA

Dem Geist der Bergpredigt steht jeglicher Kriegsgedanke diametral
gegeniiber. Merkwiirdigerweise finden sich dennoch zahlreiche kriegeri-
sche Metaphern in den Schriften des Neuen Testaments, auf die spiter
die kirchliche Theologie immer wieder zuriickgriff. A.von Harnack
kommt in seiner Studie «Militia Christi» ! zu folgendem Ergebnis:

Zu den sittlichen Ermahnungen mull man sich wenden, wenn man die
Geschichte des kriegerischen Elements in der dlteren Kirche aufkldaren
will; denn nur in ihnen hat es sich entwickelt. Hier begegnet uns sofort
bei Paulus eine Anzahl von kriegerisch lautenden Ermahnungen und
Bildern, und wir gewahren, daB sie ihren Ursprung an den Bildern der
alttestamentlichen Propheten haben 2. Bei der ausgefiihrtesten Allegorie
dieser Art (Eph. 6, 10-18) ist dies besonders deutlich. Zugleich aber zeigt
eben die Ausfithrung, daB3 wirklich A(!)lles, die Waffenriistung und der
Kampf, rein geistlich gemeint ist. Ausdriicklich wird gesagt, daB es sich
um das «Evangelium des Friedens» handelt. Dadurch wird der ganzen
Schilderung der Charakter einer evhabemen Paradoxie gegebem und das
militdrische Element im Grunde wieder aufgehoben. (Hervorhebungen vom
Verf.)

Eine Ubersicht iiber die einschligigen Stellen soll dies erhirten.

1. Militia ber Paulus

a) Die Waffenriistung als christliches Paradoxon

Einzelheiten der Waffenriistung nennen Eph. 6, 13-17 und I Thess. 5, 8.
Es kommen vor: armatura Dei; lorica iustitiae; pedes calceati; scutum
fidei; galea salutis; gladius spiritus, quod est verbum Dei; lorica fidei et
caritatis; galea spes salutis.

1 A.v. HarNAcKk, Militia Christi. Die christliche Religion und der Soldatenstand in
den ersten drei Jahrhunderten.
Neudruck Wissenschaftliche Buchges. Darmstadt, 1963. S. 12,
2 Cf. Sapientia 5, 17: Ideo accipient regnum decoris et diadema speciei de manu
Domini:
quoniam dextera sua teget eos
et bracchio sancto suo defendet illos.
Accipiet armaturam zelus illius
et armabit creaturam ad ultionem inimicorum.
Induet pro thorace iustitiam
et accipiet pro galea iudicium certum,
sumet scutum inexpugnabile aequitatem,
Acuet autem duram iram in lanceam,
et pugnabit cum illo orbis terrarum contra insensatos.
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Hiufig wird nur der Oberbegriff « Waffen» gebraucht.

Rm 6, 13 «Sed neque exhibeatis membra vestra arma iniquitatis peccato;
sed exhibete vos Deo tanquam ex mortuis viventes et membra vestra
arma tustitiae Deo.» Aus Rm 13, 12. 14 geht hervor, daf3 Christus selber
anzieht, wer die Waffen des Lichtes anzieht. Die Geistigkeit der Waffen
wie des Kampfes betont 2. Cor. 10, 3 {f. Aus dem Zusammenhang schliel3-
lich, in dem in 2. Cor. 6, 7 «arma iustitiae a dextris et a sinistris» genannt
werden, wird vollends das Paradoxon dieser Militia deutlich, die 1m Er-
tragen von Drangsalen jeglicher Art besteht.

Wenn hier das ohnméchtige Preisgegebensein geradezu zum Stigma der
Militia gemacht wird, leuchtet in dieser Metapher das Paradoxon, das zen-
trale «Argernis» des christlichen Glaubens auf: «...; nos autem praedi-
camus Christum crucifixum, Iudaeis quidem scandalum, gentibus autem
stultitiam, ipsis autem vocatis Iudaeis atque Graecis Christum Dei vir-
tutem et Dei sapientiam; quia quod stultum est Dei sapientius est homi-
nibus, et quod infirmum est Dei fortius est hominibus» 1 Cor. 1, 23-25.

b) Der Kampf fiir das Evangelium

Die ausfiihrlichste Umschreibung dieses Kampfes gibt 2 Cor. 10, 3-5:

In carne enim ambulantes non secundum carnem militamus. Nam arma
militiae nostrae non carnalia sunt, sed potentia Deo ad destructionem
munitionum, consilia destruentes et omnem altitudinem extollentem se
adversus scientiam Dei et in captivitatem redigentes omnem intellectum
in obsequium Christi ...

Im selben Kapitel folgt eine eigentliche Illustration zum Begriff des gei-
stigen Kampfes in der Schilderung der Leiden, die der Apostel um des
Evangeliums willen ertrug. Ich zitiere sie ausfiihrlich, weil sich in Seuses
«Abenteuern» eine gewisse Ahnlichkeit mit den Leiden des Apostels
Paulus findet 1.

... in itineribus saepe, periculis fluminum, periculis latronum, periculis
ex genere, periculis ex gentibus, periculis in civitate, periculis in soli-
tudine, periculisin mari, periculis in falsis fratribus; in labore et aerumna,
in vigiliis multis, in fame et siti, in ieiuniis multis, in frigore et nuditate.
Praeter illa, quae extrinsecus sunt, instantia mea cotidiana, sollicitudo
omnium ecclesiarum. Quis infirmatur et ego non infirmor? quis scandali-
zatur, et ego non uror? Si gloriari opportet, quae infirmitatis meae sunt
gloriabor: Deus et Pater Domini nostri Jesu Christi, qui est benedictus
in saecula, scit quod non mentior (2 Cor. 10, 26-31).

L §.u. 8. 306
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Der Ruhm dieser Militia liegt ausdriicklich in der Schwachheit um Christi
willen. Wiederum wird das «Argernis» sichtbar: anstelle ZuBerster Kraft-
anstrengung tritt dulerste Selbstpreisgabe.

... et [Deus] dixit mihi: Sufficit tibi gratia mea, nam virtus in infirmitate
perficitur. Libenter igitur gloriabor in infirmitatibus meis, ut inhabitet
in me virtus Christi. Propter quod placeo mihi in infirmitatibus meis,
in contumeliis, in necessitatibus, in persecutionibus, in angustiis pro
Christo: cum enim infirmor, tunc potens sum (2 Cor. 12,9 1.).

Die iibrigen Belegstellen brauchen die Kampfmetapher als feste For-
mel, die den Hintergrund des Korintherbriefs veraussetzt 1.

2. Militia christiana tn der Lehre der Kirchenvdter

a) Griechische Viter

CLEMENS VON ALEXANDRIEN betont die Gewaltlosigkeit der Militia
Christi, die kein Blut vergieBt und deren Waffen nicht verwunden
koénnen 2.

ORIGENES wurde der Vater des Gedankens, daBB der Asket, der sich
weltlicher Geschifte enthilt (ihm sollte bald der Ménch folgen), der
eigentliche Streiter Christi sei 3. «Dieser fiithrt einen unablissigen Kampf
wider die Siinde, ja er sieht Ddmonen * und zwingt sie in heifem Ringen
nieder; er, und nur er ist also der Soldat, den Paulus im Epheserbrief
schildert ... Die Waffen dieser Krieger sind Gebet, Fasten, Meditation,
gute Werke, Gerechtigkeit und Frommigkeit, Sanftmut, Keuschheit und
Enthaltsamkeit» 5. Ausdriicklich wird die Geistigkeit des Kampfes be-
tort 8.

1 Cf. Phil. 1, 27-30; 2, 25; 4, 3; Kol. 2,1; 1 Tim. 1, 18; 2 Tim. 2, 3.

2 PG Bd. 8, Sp. 235 «Cohortatio ad gentes» ...; Christo autem, pacificum carmen
ad limites usque terrae afflanti, pacificos suos milites congregare non licebit?
Congregavit quidem, o homo, sanguine et verbo incruentum exercitum, cui regnum
coelorum tradidit ... Ita nos Apostolus pacifice ordonat. Haec nostra sunt arma,
vulneribus prorsus impervia ...

3 «De princ.» I11, 2. 5; IV, 24. LomATzscH, 21, p. 316 f. u. p. 454. Zit. A. v. HARNACK,
a.a. 0. S.98.

* In Iesu Nave hom. 4. LomaTzscH, 11, p. 46. Zit. A. v. HARNACK, a. a. O. S. 100.

5 A.v. HarNack, S.28. Cf. In Iesu Nave hom. 16. LomaTzscH, 11, p. 150. Zit.
A. v. HARNACK, a. a. O. S. 102.

6 In Iesu Nave hom. 15. LomaTzscH, 11, p. 130. Zit. A. v. HARNACK, a. a. O. S. 102.
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Der Miles Christi ist Gefangener Christi, ja Besiegter. Die Militia-
Vorstellung kann somit zum Bild der mystischen Gelassenheit werden,
die einen «Untergang» impliziert !. Es findet sich auch bereits der Gedanke
der mystischen Stufen, der Seuses Militia-Idee prigt 2

Im Hinblick auf die Vita Heinrich Seuses ist die folgende Stelle als
seltene Parallele zu Seuses «Ritterschuhen» hervorzuheben.

(Die Kdampfe, die das AT erzidhlt, sind geistlich zu verstehen, ebenso
wie Matth. 11, 12.) «Oremus ergo, ut ef nostri pedes tales sint, tam spe-
ciosi, tam validi, qui possint, calcare cervices inimicorum, qui possint
ita caput calcare serpentis, ut calcaneum nostrum mordere non possint» 3.

CYRILL VON JERUSALEM betont den ekklesiologischen Aspekt der Militia.
(Wie bereits im Zusammenhang mit der Theologie der Gottesgeburt, fehlt
er auch in der Militia Seuses *.) Der Name, der einige Zeit vor der Taufe
gegeben wurde, ist Berufung zur Militia. Durch die Taufe tritt der Mensch
aus dem Lager des Teufels in das Lager Christi iiber. Christus priagt dem
Getauften das «militare sigillum» ein. Durch die Confirmatio verleiht er
die Waffenriistung 3.

JOHANNES CHRYSOSTOMUS betont in seinem Kommentar zum Epheser-
brief den passiven Charakter der Militia Christi. Es gilt, die «insidias
diaboli», nicht (offene) Kampfe und Kriege zu bestehen ¢, ein Gedanken-
gang, der sich sehr gut mit Seuses Ausgesetztsein in der Welt, das auf
seine Berufung zur Militia folgt, vereinbaren 148t. Die Parallele wird noch

! Tn Num. hom. 18. LomartzscH, 10, p. 227. Zit. A.v. HArRNACK, a.a. O. S. 99.
«Adscendens in altum captivam duxit captivitatem. (Eph. 4, 8): «Utinam ergo
me et captivum habeat semper Christus Iesus, et me ducat in praedam suam, et
ego tenear eius vinculis alligatus, ut et ego dici merear ‘Vinctus Tesu Christi’ sicut
Paulus de semetipso gloriatur.»

In Iesu Nave hom. 15. LomaTzscH, 11, p. 136. Zit. A. v. HARNACK, a. a. O. p. 102.
«Si recte sub Iesu duce militamus, debemus in nobismet ipsis abscindere vitia.»

2 In Iesu Nave hom. 11. LomaTzscHh, 11, p. 110. Zit. A. v. HARNACK, a. a. O. S. 101.
«Saepe diximus, duplicem esse Christianorum pugnam. Perfectis quidem et falibus,
qualis erat Paulus et Ephesii... adversus spiritualia nequitiae in coelestibus,
inferioribus vero et nondum perfectis pugna adhuc adversus carnem et sanguinem
geritur.»

3 In Iesu Nave hom. 12. LomaTtzscH, 11, p. 113 ff. Zit. A. v. HARNACK, a.a. O.
S. 101, Cf; u. 5. 295.

* Cf. oben 8. 223.

3> PG Bd. 33, Sp. 334 «Procatechesis» I.

¢ PG Bd. 62, Sp. 158 «In Epistolam ad Ephesios Commentarius»: Et induite vos
armaturam Dei, ut possitis stare adversus insidias diaboli. Non dixit «Adversus
pugnas», neque, «adversus bella», sed « Adversus insidias»; neque enim incaute et
aperte nobiscum bellum gerit inimicus, sed ex insidiis.
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deutlicher durch den Hinweis «Mundus in Scriptura malos homines
aliquando significat.»

b) Lateinische Vater

TERTULLIAN setzt die Armatura als Allegorese des sittlichen Verhaltens
ein !. Die eigentlichen Milites Christi sind die Mdrtyrer. Sie werden er-
mahnt, die Miihsal der Kerkerhaft als Exercitium auszuhalten 2. Thre
Waffenriistung ist die Armatura nach Eph. VI, 11 3. Im Mirtyrer offen-
bart sich am deutlichsten die Paradoxie der Militia Christi:

Exurimur: hic est habitus victoriae nostrae, haec palmata vestis, tali
curru triumphamus *.

In mystischer Verinnerlichung entspricht dem leiblichen Tod der Mir-
tyrer der Weg zur Gelassenheit, der das «wetlinde undergene» mitein-
schlieBt . A. v. Harnack schreibt zur weiteren Entwicklung des Topos °.

In dem nédchsten Jahrhundert nach Tertullian sind die Predigten und die
Ermahnungen in der abendldndischen lateinischen Kirche angefiillt von
den militdarischen Bildern des Soldatendienstes, der militarischen Dis-
ziplin und des Kampfs. Man darf geradezu sagen, dal3 dieses Schema und
diese Bilder die hdufigsten unter allen waren, und daB3 besonders Cyprian,
dessen Traktate und Briefe mehr gelesen wurden als die heiligen Schrif-
ten, sie vollends eingebiirgert hat. Alle hier einschldgigen Stellen zu
sammeln, wire ein zweckloses Unternehmen. Es geniigt, die Haupt-
gesichtspunkte kennen zu lernen, unter denen die «militia Christi» (auch
caelestis militia) dargelegt und angewendet wurde:

1) die Taufe bleibt das «sacramentum», der Fahneneid

2) Christus ist der «imperator»

3) Sind alle Christen «milites», so sind doch die Konfessoren und Méar-
tyrer die eigentlichen Krieger, bzw. die Offiziere Gottes; denn sie
streiten mit den Dadmonen und kimpfen sie durch ihre Bekenntnisse,
ithre Wunden und ihren Tod nieder.

1 «De virg. vel. 15» Zit. A.v. HarRNACK, a.a. O. §.109: confugit virginitas ad
velamen capitis quasi ad galeam, quasi ad clypeum.

«De virg. vel. 16» Zit. A. v. HArRNACK, a. a. O. S. 109: induc armaturam pudoris,
circumduc vallum verecundiae, murum sexui tuc strue, qui nec tuos emittat
oculos, nec admittat alienos.

«Ad Martyres», PL, Bd. 1, Nr. 624.

«De corona», PL, Bd. 2, Nr. 77.

«Apol.» 50, Zit. A. v. HARNACK, a. a. O. S. 105.

Cf. Deutsche Schriften, S. 440, 25 u. 441, 1 1.

A. v. HARNACK, a. a. O. S. 40.

(-} w £ w [ ]
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Fir unsern Zusammenhang mul3 der Kommentar des HIERONYMUS zum
Epheserbrief gesondert erwdhnt werden, bildet er doch die Grundlage
zahlreicher spiterer Kommentare !. Er gibt vor allem den wesentlichen
Gedanken weiter, dal3 Christus selber Armatura sei.

Ex his quae infra legimus, et his quae in Scripturis omnibus de Domino
Salvatore dicuntur, manifestissime comprobatur, omnia arma Dei quibus
nunc indui iubemur, intellegi Salvatorem; ut unum atque idem sit
dixisse Induite vos omnia arma Dei; quasi dixerit: Induite Dominum
Jesum Christum (Rom XIII, 14). Si enim cingulum veritas est, et lorica
justitia est: Salvator autem et veritas (Joan. XIV, 6), et justitia nomina-
tur (1 Cor. 1, 30), nulli dubium quin ipse et cingulum sit et lorica. Itaque
juxta haec, ipse erit et praeparatio Evangelii pacis et scutum fidei, et
galea salutaris, et gladius spiritus, quod est verbum Deli, et vivens sermo
et efficax, et acutus super omnem gladium ex utraque parte acutum
(Hebr. IV, 13). Quae autem alia arma Dei possumus existimare, quibus
induendus est qui habet adversum diaboli dimicare versutias excepta
virtute, quae Christus est *.

Damit ist die M/itia ausdriicklich mit dem zweiten Punkt des Programms
der Vita verkniipft, mit dem Gebildet-Werden mit Christus 3.

Bei PETRUS CHRYSOLOGUS findet sich eine Stelle, die das Paradoxon der
Militia Christiana besonders betont :

«De injuria aequo animo toleranda»

Quanta sit coelestia philosophiae magnitudo, quanta virtus militiae
Christianae, hodie docuit Dominus, sic dicendo: Si quis te percusserit
in dexteram maxillam tuam, praebe illi et alteram (Matth. V) *.

BENEDIKT vON NURsIA nahm den Militia-Gedanken in seine Ménchsregel
auf, ein Vorgang von geradezu unabsehbarer Bedeutung, wenn man den
Einflul seiner Regel auf die Geistigkeit des Mittelalters bedenkt. «Das
Leben des Monchs ist nach den Worten des heiligen Benedikt ein Kriegs-
dienst, der Christus, dem wahren Konig, geleistet wird» 3. Miles Christi
wird der Monch durch Verzicht auf den eigenen Willen. Aus dieser Wil-
lenshingabe erwichst seine Kraft:

! SmaracDus, «Collect. in Epist. et Ev.», «Hebdomada XXII post pentecoste»
PL, Bd. 102, Sp. 491-495. RHABANUS MAURUS, «Expositio in epistolam ad Ephe-
sis» PL, Bd. 112, Sp. 466 ff. Havymo voN HALBERSTATT, « Homiliae in Epp. Pauli»
Homilia I1I. PL, Bd. 118, Sp. 808.

HieroNvyMUs, « Comment. in Epist. ad Ephes.» PL, Bd. 26, Sp. 577 A.

Deutsche Schriften, S. 168, 10.

Sermo XXXVIII, PL, Bd. 52, Sp. 306 B.

H. EmoND, Geistlicher Kriegsdienst. In: A. v. HARNAcK, Militia Christi, a. a. O.
5153,

W e W N
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Ad te ergo nunc mihi sermo dirigitur, quisque abrenuntians propriis
voluntatibus Domino Christo vero Regi militaturus oboedientiae for-
tissima atque praeclara arma sumis .

Ergo praeparanda sunt corda et corpora nostra sanctae praeceptorum
oboedientiae militanda 2.

3. Die monastische Tradition

Die Allegorese der Waffenriistung in Eph. 6 wurde fortan im Sinne der
benediktinischen Spiritualitit in extenso kommentiert. Dabei blieb man
ganz innerhalb des bereits durch die Tradition umrissenen Bezirks der
Militia spiritualis. Die Militia saecularis als geschichtliche — und doch
wohl auch von den Ménchen erfahrene « Wirklichkeit» — hinterlie(3 in den
Kommentaren, soweit ich sie iiberblicken kann, keinen Reflex. Der offen-
sichtliche Widerspruch der Riistung aus «patientia» und ¢mansuetudo» 3
zur weltlichen Ritterschaft wird nicht diskutiert; das Moénchstum er-
scheint als in sich geschlossene Welt.

Dies entspricht der Feststellung W. Brauns *, der von einem Abstand
spricht, der Christentum und Waffenhandwerk durch viele Jahrhunderte
innerlich voneinander entfernt gehalten habe. «Militia christiana und
Militia saecularis blieben uniiberbriickbare Gegensitze» >. Er erwidhnt in
diesem Zusammenhang die Formel «conversio militiaey, die fiir den Ein-
tritt Adliger ins Kloster gebraucht wurde ¢. Ebenso deutlich formuliert
G. Erdmann: ?

! Prolog 6 — nach C. BUTLER «Benedicti regula monasteriorum» 31935. Zit. bei
EMmoND, a. a. 0. S. 133.

2 Prolog Nr. 104.

Cf. auch Cap. 1, 2; 61, 24; 2, 54 der Regel.
S. 0. S. 264 Augustinus zur Willenshingabe als aktives Prinzip.

3 M. BINDSCHEDLER, Seuses Begriff der Ritterschaft, a.a. O. S. 237, bemerkt zur
Untersuchung A.v. HArRNACKS: «Eine Erweiterung dieser Begriffsgeschichte in
Richtung Mittelalter und Neuzeit ist m.W. noch nicht im Zusammenhang erfolgt. »
Auch hier kénnen nur einige Linien angedeutet werden.

+ W. Braun, Studicn zum Ruodlieb; Ritterideal, Erzdhistiuktur und Darsteilungs-
stil. Quellen und Forschungen zur Sprach- und Kulturgeschichte der germanischen
Volker. NF. Berlin 1962.

> W. Braun, a. a. O. S. 31.

6 W. BRAUN, a. a. O.S. 31 Anm. 42; cf. auch G. ERpMANN, a. a. O. S. 183 «Desertio
militiae».

7 C. ErRpDMANN, Die Entstehung des Kreuzzugsgedankens. Stuttgart, 1935.
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Die tiefe Kluft, die in alter Zeit zwischen Frommigkeit und Kriegertum
bestand, hatte sich auch im Begriff der militia Christi ausgepragt: die
«Ritterschaft Christi» war unkriegerisch und stand im Gegensatz zur
militia saecularis. Sie bestand in Gebet und Askese, in guten Werken
und geistlicher Wirksamkeit oder auch im Martyrium fiir den Glauben;
mit dem Waffenhandwerk vertrug sie sich nicht. Die tatsdchliche Uber-
brickung der Kluft durch die Idee des christlichen Rittertums machte
sich in der fest gewordenen Sprache der Begriffe nur langsam geltend.

Im folgenden zitiere ich einige Belege fiir den Militia-Gedanken im mona-
stischen Maittelalter.

SEDULIUS SCOTUS

«State ergo»: Ne moveamini de acie, sed stabilem figite gradum super
petram Christum.

«Succincti lumbos»: Zona continentiae quia igitur lumbi in generatione
semper accipiuntur et semine, videtur nobis accinxisse lumbos suos, qui
nequaquam uxeri debitum reddit, nec servit libidini.

«Loricam justitiae»: Sicut lorica multis circulis et hamulis intexitur, ita
justitia diversis virtutum connectitur speciebus.

«Et calceati pedes»: Docet fiduciam praedicationis opportunae et impor-
tunae, ut calceatus audenter ambulet L.

In Zusammenhang mit Eph. 6, 16 2 kommt Sedulius nochmals auf den
Panzer zu sprechen und gibt die folgende Deutung, die mir fiir die mona-
stische Grundhaltung typisch erscheint:

«Sumite ... scutum fidei, in quo possitis omnia tela nequissimi ignita
restinguere» ... « Et loricam» inquit: charitas ipsa nempe est quae vitalia
pectoris nostri circumdans atque communiens, lethalibus perturbatio-
num objecta vulneribus, contrarios retundit ictus, nec ad interiorem
hominem nostram jacula zabuli penetrare permittit, omnia suffert, omnia
patitur, omnia sustinet >.

RuaABANUS MAURUS:

Ex his quae infra legimus, et his quae in Scripturis omnibus de Domino
salvatore dicuntur, manifestissime comprobatur omnia arma Dei, quibus
nunc indui iubemur, infellegi Salvatorem, ut unum atque idem sit dixisse:

! «Collect. in Epist. ad Eph.» PL, Bd. 103, Sp. 210.

2 (...; in omnibus sumentes scutum fidei, in quo possitis omnia tela nequissimi ignea
exstinguere.»

3 PL, Bd. 103, Sp. 211.
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Induite vos omnia arma Dei, quasi dixerit: Induite Dominum Jesum
Christum, sienim cingulum veritas est, et lorica justitia, Salvator autem
et veritas et justitia nominatur, nulli dubium quin ipse cingulum sit et
lorica .

WALAFRID STRABO gibt in seinen «Glossa ordinaria» zu Eph. 6, 11 ff.
ebenfalls eine ausfithrliche Deutung der Armatura-Allegorese, wihrend
der Militia-Gedanke stark in den Hintergrund tritt 2

HAvyMO VON HALBERSTATT

Nolite confidere in vestra fortitudine, neque in meritis vestris, neque in
potentia principium hujus saeculi, sed in Domino et potentia virtutis
ejus confortamini. «Induite armaturam Dei» ...

Tunc induunt electi Christum, quando virtutes quae in Christo sunt,
peradjutorium illius assumunt ... omnes virtutes quas scitis in illo esse
in vos assumite ...

Appellatur agnus et leo et vitulus. Induite vos justitiam, veritatem,
patientiam, charitatem, castitatem, mansuetudinem. Estote agnus, id
est mites; leo, fortes in fide ... *

Als Beispiel eines «miles Christianus» zieht HILDEBERTUS CENOMANENSIS
Job heran. Hier ist von duBleren und inneren Kdmpfen die Rede; erstere

betreffen aber nicht weltliche Ritterschaft, sondern die Versuchung von

aullen.

Oportet, ..., strenuum Christi militem fortissimam in se civitatem Ninive
subvertere, et ejus superbum regem, id est diabolum superare, qui quam
fortissimus est ... Vincit enim omnia labor improbus, et conscendit ad
ardua virtus. Hujus militiae formam beatus Job in se ostendit et docet,
qui hujus hostis graves tentationes et rebelliones, damno rerum amissa-
rum, filiorum orbitate, propriae carnis maceratione expertus est. Experto
igitur credendum est, qui tam exteriorem quam interiorem cum eo
habuit pugnam.

Sed miles Christi asperitate verborum non movetur, nec in desperationem
trahitur ...

Licet autem tot certamina intus et extra sustinuerit ...

Sed tamen militem quicunque in Christi militia vult exerceri, satagat
imitari, et ut expeditius militet, mole terrenorum non impediatur nego-

1 PL, Bd. 112, Sp. 466 ff. « Enarrat. in Epist. ad Eph.».
2 PL, Bd. 114, Sp. 599 ff.
3 PL, Bd. 118, Sp. 808 «Homiliae in Epp. Pauli. Homilia I1I».
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tiorum, quia juxta illud Apostoli: «Qui in agone contendit, ab omnibus
se abstinet» (1 Cor. 19, 15). Et alibi: «Nemo militans Deo implicat se
saecularibus negotiis» (2 Tim. 2, 4) 1.

Zu diesem Kampf sind jene Waffen notig, welche die Allegorese im
Epheserbrief aufzdhlt. Als Lohn steht die «perfecta Dei cognitio» in
Aussicht:
Pro hoc acquirendo, militia est vita hominis super terram, sicut autem
homo temporaliter accipitur, sic et vita.

Nachdem er so Epheserbrief und Job im einen Gedankenkreis der Militia-
Vorstellungen verkniipft hat, bezieht er alles Gesagte auf das Urbild
Christus:
Opportet igitur nos milites esse Christi, ut cum eo vivamus in gloria,
quoniam equitatus ejus nostra salvatio, et fota vita ejus in militia fuit
super terram. Unde «Contristatus sum in exercitatione mea» (Ps. 54, 3).

Et ejus vita, nostra debet esse disciplina; passus est enim pro nobis,
nobis relinquens exemplum, ut sequamur vestigia ejus 2.

Wir dirfen festhalten: Form und Gesetz der «militia spiritualis» ist
Christus.

Von besonderem Gewicht ist der Kommentar RicHARDS voN St. VIK-
TOR zu Hohelied 3, 8. In der Deutung der Armatura folgt er zundchst den
iibrigen Kommentatoren. Er hebt dann besonders den Triumph der
Humilitas hervor: «In illa milites Christi contra hostes vires accipiunt» 3,
und anerkennt somit das christliche Paradoxon. Das Schwert ist die
Liebe Gottes; durch sie war die Seele Jesu verwundet. Daran kniipft er
den fiir die bernhardinische Mystik typischen gefithlsbetonten Compassio-
Gedanken und bereichert so die Tradition der Militia Christi mit dem
Moment des Mitleidens aus Liebe. Uber den allegorisch-sittlichen Gleich-
niswert hinaus, der bisher im Vordergrund stand, kann die Militia nun
zum Bild mystischer Leidensnachfolge werden:

Pro his, o homo, te vulneret gladius amoris, et pertranseat animam tuam

gladius doloris. Iste gladius bis acutus est, amore vulnerat, et sic intelli-
gentiam aperit mentemque illuminat *.

1 Sermones de diversis: De militia Christiana. PL, Bd. 171, Sp. 867 {.

2 Dito.

3 Explicatio in Cant. Cantic. PL, Bd. 196, Sp. 440 C. Im Kontext: In illa milites
Christi contra hostes vires accipiunt, nam ibi fortitudo Dei infirmata est, ut nos

roboraremur.
+ PL, Bd. 196, Sp. 442 B.
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Eine Sonderstellung nimmt BERNHARDS VON CLAIRVAUX « Liber ad Milites
Templi» ein. Hier wird vom Ménchtum her ein Briickenschlag zwischen
weltlicher und geistlicher Ritterschaft versucht. Charakteristikum bleibt
aber auch hier der Gegensatz: «Quantum ab invicem differant Dei saecu-
lique militia» 1. Aus dem Widerspruch sucht sich Bernhard zu retten,
indem er aus den Rittern M&nche macht. Wihrend aber bei Haymo von
Halberstatt 2 «agnus» und «leo» noch Bilder fiir das innere Paradoxon
der Christusnachfolge waren, das als fruchtbare Spannung erlebt wird,
fillt das Bild bei Bernhard in die Widerspriichlichkeit der Militia chri-
stiana und der Militia saecularis auseinander:

[Milites templi] cernuntur et agnis mitiores, et leonibus ferociores, ut
pene dubitem quid potius censeam appellandos, monachos videlicet, an
milites 3.

Den geschichtlichen Rahmen, in welchen diese AuBerung zu stellen ist,
suchen die beiden folgenden Kapitel zu umreiBen.

4. Militia christiana in der Legende

Der fragmentarische Uberblick iiber den theologischen Gehalt der
Militia-Allegorese bedarf der Ergdnzung durch eine wenigstens skizzen-
hafte Darstellung der zunehmenden Anndherung zwischen Kirche und
Soldatenstand, die sich de facto unter dem Druck der geschichtlichen Ver-
héltnisse ergeben hat, wihrend sich die Bibelkommentare bis ins hohe
Mittelalter hinein mit stereotypen Wiederholungen des Gedankengutes
der Viter begniigten.

W. Braun hat sich in seiner Studie zum «Ruodlieb» mit der stufenwei-
sen Anndherung des Verhdltnisses von Kirche und Kriegerstand befal3t ¢,
welche die Herausbildung eines christlichen Ritterideals erméglichte. Er
fand diese Entwicklung — mit G. Erdmann — in der Geschichte der Le-
gende gespiegelt. Ich kann mich darum hier mit einer Skizzierung seiner
Ergebnisse begniigen.

a) In der vorkonstantinischen Zeit gehéren alle Legenden aus dem
Soldatenstand zum Typus der Passio. Der Miles Christi ist Martyrer °.

! «Liber ad Milites Templi» PL, Bd. 182, Sp. 926 A.
2 S.0.S. 282

* PL, Bad.182, Bp. 927 B.

+ W. BrRAUN, a. a. O. S. 32 ff.

5 Vgl. hiezu o. S. 276.
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b)

d)

Seit Konstantin war ein christliches Herrscherideal méglich, von der
Ausbildung einer christlichen Standesethik fiir den Soldatenstand
konnte aber nicht die Rede sein. In der «Vita Martini» ist der Zwie-
spalt zwischen Soldatenstand und christlichem Liebesgebot noch un-
iiberbriickbar; der Heilige ist eher Ménch denn Soldat und verweigert

den Kampf: «Christi ego miles sum, pugnare mihi non licet » *.

Wihrend Jahrhunderten hielt die Legende am Motiv der Conversio
in Gestalt einer spiteren Moénchwerdung fest *. Odo von Cluny war
der erste, der in der «Vita Geraldi» {iber diesen Status hinausfiihrte.
«... die Erfullung bestimmter Pflichten, nimlich Schutz der Christen-
heit, Vogt der Witwen und Waisen, Wahrer des Rechts und des
Friedens zu sein, sei die dem Adel zukommende Form der Militia
Christi, die auf andere Weise vom Madrtyrer durch Standhaftigkeit
im Glauben bis in den Tod, von den Bekennern durch thren Kampf
fiir die Wahrheit und von den Mdnchen durch Gotteslob, Gebet und
Heiligung ihres Lebens geleistet werde. Einer conversio militiae
bedarf es hier also nur insofern, als der Ritter die Aufgaben seines
Standes nicht nur irdischer Ziele oder um seines eigenen Ruhmes,
sondern um Gottes willen auf sich zu nehmen hat ... An die Stelle des
Legendentypus von der conversio militis tritt die Vita des ritterlichen
Heiligen» 3.

SchlieBlich bezeichnet der « Ruodlieb» den Punkt, wo das in der Le-
gende zuerst literarisch gestaltete Bild ritterlicher Militia Christi in den
Bereich der weltlichen Dichtung hiniibertritt *. Bezeichnenderweise
aber wurde die mittelalterliche Ritterdichtung zunidchst nicht von
den Rittern selbst, sondern von den Moénchen und Geistlichen fiir die
Ritter geschaffen °. Fur unsern Zusammenhang bedeutungsvoll er-
scheint mir die Feststellung W. Brauns, der Ruodlieb sei eine Frucht
der benediktinischen Klosterkultur ¢, W. Braun definiert diese Dich-
tung nach riickwirts und vorwirts als «umformende Zusammen-
fassung des in seiner [des Dichters] Bildungswelt Lebendigen zu einem
weit in die Zukunft hinausgreifenden Wunschbild eines christlich
erneuerten und verwandelten Lebens» 7.

Aus dieser Ubersicht geht hervor, daBl der Ordo-Gedanke des Rittertums
zwar mit dem Ideenkreis der Militia christiana eng verbunden ist, dal3
wir aber anderseits seit Odo von Cluny zunehmend mit der Eigengesetz-

W. Braun, a. a. O. S. 34.
W. BrRAUN, a. a. O. S. 34.
W. BrRaUN, a.a. 0. S. 34 f
W. Braun, a. a. O. S. 44.
W. Braun, a.a. 0. 5.70

Cf. 0. S. 279, Ansatzpunkte in der Benediktinerregel.
W. BrRAUN, a. a. O. S. 106.
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lichkeit des christlichen Rittertums zu rechnen haben, von der sich die
monchische Militia betont abhebt . Dies wird bei der Untersuchung von
Seuses Rittertum zu beriicksichtigen sein.

5. Militia christiana und Kreuzziige

Das Ideal christlichen Rittertums, das im « Ruodlieb» erstmals Gestalt
annimmt, weist bereits auf die klassische Zeit des héfischen Rittertums
um 1200 hin 2. Dazwischen aber schieben sich die AuBerungen der frithen
Kreuzzugszeit mit ithren viel hidrteren und dem Geist des Christentums
widersprechenden Ziigen. Hier nun verduBerlicht das spannungsgeladene
Paradoxon der Militia christiana, das im «Ruodlieb» unter Einflul der
monastischen Tradition ausgehalten wird, zum Begriff des «heiligen
Krieges» 3.

Nach C. Erdmann * finden sich die ersten AuBerungen des neuen Gei-
stes nicht in der Kirchenlehre, sondern in Zeugnissen aus der Praxis °.
«Die tatsichliche Uberbriickung der Kluft durch die Idee des christlichen
Rittertums machte sich in der fest gewordenen Sprache der Begriffe nur
langsam geltend °. Die begriffliche Anerkennung des bewaffneten Kamp-
fes fiir die Kirche als Militia Christi, als Gottesdienst, mit andern Worten
die Verpolitisierung einer religiésen Vorstellung, wurde durch Gregor VII.
vollzogen 7.

Von nun an ist die Militia Christi ein doppeldeutiger Begriff. Die zu-
nehmende «Parallelisierung militarischer und monchischer Grof3taten» in
den Viten des 11. Jahrhunderts «bringt die kirchlich-kriegerische Grund-
stimmung scharf zum Ausdruck» 8. «... Ganz von selbst stellte sich der
Gedanke einer Zusammengehdrigkeit von heiligem Leben und helden-

! In der Praxis duBert sich dieser Sachverhalt im Verbot des Waffentragens fir
Ménche und Kleriker, sowie im Verbot, sich an Kreuzziigen zu beteiligen, es sei
denn als Seelsorger. Cf. C. ERDMANN, a. a. O. S. 310.

2 W. BrRAUN, a. a. O. S. 31; Cf. auch S. 42, wo die wesentlichen Unterschiede zwi-
schen Ruodlieb und klassischer héfischer Dichtung herausgestellt werden.

3 In diesem Zusammenhang ist Bernhards von Clairvaux Versuch zu sehen, die
duBere Wirklichkeit der Kreuzziige mit dem Geist des Mdnchtums zu vereinen.
Cf. oben S. 284.

* C. ERDMANN, a.a. 0. S. 71 {.

5 C. ERDMANN, a. a. 0. S. 75 (Schwertleite) und S. 77 (Schwert- und Fahrtensegen).
¢ C. ERDMANN, a. a. O. S. 183.

7 C. ERDMANN, a. a. O. S. 186.

8 C. ERDMANN, a.a. 0. S. 262 {.
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haftem Kriegertum ein, insbesondere im Hinblick auf die Heiden-
kimpfe» I. So konnte der Kreuzzug zu einem ritterlichen Gottesdienst
werden, den man als die wahre Aufgabe des Kriegerstandes der profanen
Militia gegeniiberstellte 2.

Das Dienst-Lohnverhdltnts weltlichen Vasallentums wurde insofern in
den geistlichen Bereich iibertragen, als ein wichtiges Argument der wer-
benden Kreuzzugspredigt die Siindenvergebung war, die als Lohn in
Aussicht gestellt wurde 3. F.-W. Wentzlaff-Eggebert bemerkt dazu:

Dem Lehensgedanken gleicht sich die Kreuzzugsideologie besonders
leicht an, weil Gott im heiligen Krieg der Kriegsherr ist, aus diesem
Lehensverhdltnis des Ritters zu Gott die selbstverstindliche Teilnahme-
pflicht erwidchst und Gott den Lohn fiir die Dienste des Kreuzritters
festlegt und nach dem Lehensrecht zu diesem Lohn verpflichtet er-
scheint *.

Die groBe Bedeutung des Dienst-Lohngedankens spiegelt sich in der
deutschen Kreuzritter-Dichtung 3, wobei besonders Hartmanns von Aue
Kreuzlied symptomatisch ist (MSF 209, 37), das den Lohngedanken nicht
nur auf das Seelenheil, sondern gleichzeitig auf irdische Anerkennung
ausrichtet ® und damit grundsitzlich den «Wert der Welt und ihrer
Ordnung» anerkennt. Im Lied 218, 5 erscheint darum sein Entschluf3 zur
IFahrt auch von ¢schildes ambet» her als beispielhaft fiir seinen Stand ’
und entspricht damit seiner ritterlichen ére.

! C. ERDMANN, a. a. 0. S. 263. Vgl. als Ergdnzung hiezu J. BUMKE, a. a. O. S. 112 f.
u. S. 147 iiber den EinfluB der Militia christiana auf den Ritterbegriff.

2 Eine eigentliche Verritterung des Transzendenten 1aBt sich in diesem Zusammen-
hang bereits im 11. Jahrhundert nachweisen.
WENTZLAFF-EGGEBERT, FRIEDRICH-WILHELM, Kreuzzugsdichtung des Mittel-
alters; Studien zu ihrer geschichtlichen und dichterischen Wirklichkeit. Berlin,
1960, S. 12 1{.: «... bei der Belagerung von Jerusalem soll die Vision eines himm-
lischen Ritters mit leuchtenden Waffen den letzten AnstoB zur Eroberung der
Stadt gegeben haben (15. 7. 1099). In eine dhnliche Richtung deutet die hiufige
Erscheinung von Engeln und Heiligen als Mitkimpfer im Kreuzfahrerheer. Ritter
in weiBen Ristungen kommen dem Heer zu Hilfe, Engel und Heilige eilen ihm
voran. Der Erzengel Michael und der heilige Georg, die als Mitstreiter christlicher
Heere schon vor den Kreuzziigen verehrt wurden, werden zu besonderen Schutz-
heiligen der Kreuzfahrer.

3 C. ERDMANN, a. a. O. S. 316 {.

* F.-W. WENTzZLAFF-EGGEBERT, Kreuzzugsidee und mittelalterliches Weltbild.
DV;S 30, 1956, S. 77.

5 F.-W. WENTzLAFF-EGGEBERT, Kreuzzugsgedanke, a. a. O. S. 191, 198, 199.

6 F.-W. WENTzLAFF-EGGEBERT, Kreuzzugsdichtung, a. a. O. S. 198.

7 F.-W. WENTzZLAFF-EGGEBERT, Kreuzzugsdichtung, a. a. O. S. 201.

287



Die Theologie des Leidens und der Askese, welche wir als Charakteristi-
kum der aus der Zeit der Kirchenviter {ibernommenen monastischen
Militia-Auffassung herausgestellt haben, wird durch den Lohngedanken
iiberdeckt . Selbst wenn Seuse von den Ausliufern der Kreuzzugsidee
noch beriihrt worden wire, diirfte 1hr Beitrag zur Ausformung seiner
geistlichen Ritterschaft kaum wesentlich sein. Das Bild, das I'.-W. Wentz-
laff-Eggebert von dieser spiten Zeit entwirft, mag dies belegen:

Alle Entbehrungen dienen nur dem Ziel, der Vergeltung Gottes am Tage
des Gerichts vorzubeugen. Eine innere Wendung zu Gott ist damit nicht
verbunden. Das Kreuz selbst hat seinen Symbolwert fiir die compassio
des Menschen mit dem Leiden Christi verloren. Nach Neidharts, Frei-
danks und Tannhédusers Kreuzliedern und Spriichen ist der Weg frei zur
reinen Didaxe und zum Morale. Er 6ffnet sich im dichterischen Werk des
Strickers 2.

ITI. MILITIA CHRISTIANA ALS WEG ZUR GELASSENHEIT IN DER VITA

Als Ergebnis der vorausgehenden Untersuchung steht nun fest, daf
«militia christiana» in erster Linie ein Terminus des geistlichen Lebens
war, der dessen extreme Pole der dufersten Anstrengung in der Askese
einerseits und des Absterbens und Untergangs anderseits umspannt und
somit gerade durch das in ithm enthaltene Paradoxon den Weg zur Chri-
stusférmigkeit zu bezeichnen imstande ist.

Der Begriff wurde doppeldeutig durch die Verbindung mit der Ge-
dankenwelt des Rittertums, wobei aber zu beachten ist, dall monastische
und rutterliche Militia christiana als zwei Moglichkeiten im Sinne des
mittelalterlichen Ordo-Gedankens grundsitzlich unterschieden wurden.
F.-W. Wentzlaft-Eggebert hat dafiir die zugespitzte Formulierung ge-
prigt, Grundlage des monchischen Ritterideals sei der christliche Opfer-
gedanke, wihrend der Lohngedanke in den Vorstellungen des hofischen
Ritterideals, gerade und insofern es Militia christiana sein will, domi-
niere 3.

! Cf. auch F.-W. WENTZLAFF-EGGEBERT, Kreuzzugsidee, a. a O. S. 77: Man kdnnte
in etwas zugespitzter Formulierung soweit gehen, da man den christlichen Opfer-
gedanken als Grundlage fiir das monchische Ritterideal ansieht, wihrend der
christliche Lohngedanke, eng verbunden mit den Vorstellungen des mittelalter-
lichen Lehenswesens, als Grundlage des hofischen Ritterideals erscheint.

2 F.-W. WENTzZLAFF-EGGEBERT, Kreuzzugsdichtung, a. a. O. S. 315.

4 8.6, 5, 287.
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Ebenso zugespitzt stelle ich nun beziiglich der Ritterschaft Seuses die
Frage, ob sie monastischer oder hofischer Art sei !, wobei wir entsprechend
seiner Situation von vorneherein mit Mischformen zu rechnen haben. Vor-
erst nehmen wir eine Charakterisierung zur Kenntnis, die fiir das gingige
Seusebild der Literaturgeschichte typisch ist.

Mit der hofischen Vorstellungswelt zeigt sich die religiose Literatur des
13. und 14. Jahrhunderts schon durch die in ihr so hdufig begegnenden
Bilder und Vergleiche der 1itterlichen Waffentitigkeit verbunden % An
und fiir sich ist der Gedanke des geistlichen Kdampfertums wesentlich
dlter und hat er bereits in der Zeit der Kirchenviter Eingang in die
christliche Literatur gefunden ...

Als Erbteil der vorausgehenden Zeit, wenn auch in weniger grobding-
licher Fassung und nur noch selten als handgreifliches Ziel auf den
Kampf gegen die Ungldubigen oder gegen die Michte der Finsternis
bezogen, haben die ritterlichen Vorstellungen in der religidsen Literatur
des 13. und 14. Jahrhunderts noch immer ihre Bedeutung besessen. Nach
wie vor begegnen Aufforderungen, die kriegerische Riistung anzulegen,
unter Christi Banner zu fechten, im Kampf wie ein echter Ritter stand-
haft und mutig auszuharren ... 3.

Neue Vorstellungen verbinden sich mit den herkdmmlichen Motiven,
wenn Seuse etwa das Nacherleben der Passion als Knappendienst auf-
falt .. %,

Am weitesten in der «Verritterung» der Vorstellungen geht wohl Seuse,
wenn er die Wechselfille des geistlichen Lebens als von Gott gesandte
Aventiiren betrachtet, zu denen ihn ein Bote des Himmels eigens mit
der ritterlichen Kleidung ausgeriistet und durch den Hinweis auf die
Taten der berithmten Helden der weltlichen Dichtung gestiarkt hat ... °.

;. Weise bemerkt dann, die kriegerischen und ritterlichen Motive stamm-
ten zwar aus der Tradition des christlichen Schrifttums, doch sei in ihrer
mehr hofischen Zuspitzung ein wesentlicher Unterschied «zwischen der
frithen ritterlichen Periode des 11. und 12. Jahrhunderts und der Zeit
der Hochgotik festzustellen» ©.

Den zunehmenden EinfluB des héfischen Elements wird man vor allem
in einer fortschreitenden Entheroisierung, in einer Abschwichung der
kriegerischen und ritterlichen Vorstellungen zu glattender Eleganz und
zu dem kleineren Format einer mehr mondédn gefiarbten Zierlichkeit und
Anmut erblicken diirfen 7.

1 Zur héfischen Militia christiana s. o. S. 284 u. 286.

2 Cf. hiezu die Stellenangaben bei Banz, a. a. O. S. 65 ff.

3 G. WEisEg, Die geistige Welt der Gotik. — Halle, 1939. S. 153.
+ G. WEISE, a. a. O. S. 155.

5 G. WEISE, a. a. O. S.156.

¢ G. WEISE, a. a. O. S. 156.

7 G. WEISE, a. a. O. S. 156.
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Zu G. Weises Feststellungen sind die folgenden Bemerkungen und Vor-
behalte zu machen:

1. Weise erwihnt die Tradition der Viter, beriicksichtigt aber die Eigen-
art dieses geistlichen Kdampfertums nicht, in dem «das militérische
Element im Grunde genommen wieder aufgehoben wird»!. Ferner
stellt er nicht in Rechnung, daB diese Tradition im Ménchtum durch
das Mittelalter hindurch lebendig bleibt und fiir Seuse eine direkte
Beeinflussung noch wahrscheinlich ist.

2. Den Verlust der «grob-dinglichen Fassung» der Vorstellungen vom
religiosen Kampf, die «fortschreitende Entheroisierung» fiihrt Weise
auf den EinfluB} des hofischen Elements zuriick. Im Lichte der mona-
stischen Tradition besehen, kann aber der Miles christianus gar nicht
entheroisiert werden, weil er seinem Wesen nach ein unkriegerischer
Held ist.

Ohne den formalen EinfluB des hofischen Elements anzuzweifeln, ver-
suche ich nun, das Seusebild G. Weises durch eine Untersuchung zu er-
ginzen, die der Frage nachgeht, wie denn Seuse selber seine Ritterschaft
auffaBte. Meine Darstellung darf sich aber nicht auf jene Stellen be-
schrinken, wo wértlich von Ritterschaft die Rede ist; denn vorerst kann
noch nicht feststehen, in welchem MaB die Ideen des Verfassers unter
dem Zwang der vorgegebenen Sprachformen héfische Fairbung — und das
besagt fiir jene Zeit spielerisch gefarbte Zierlichkeit — annehmen muBten?.
Wichtige Aussagen sind somit dem Kontext zu entnehmen.

Anmerkungsweise sei — ohne Anspruch auf Vollstdndigkeit — auf einige
Wendungen im Horologium verwiesen, die eindeutig die Vertrautheit
Seuses mit Wortschatz und Vorstellungsgehalt der patristisch-mona-
stischen Militia-Allegorese belegen:

Horol. 29, 6-26: (mit auffallenden Parallelen zur Berufung zur Ritter-
schaft in der Vita:)

Hec est enim via per quam itur, hec porta per quam introitus ad desi-
deratum finem conceditur. Qua propter depone nunc omnem cordis tui
formidolosum timorem, et indue animum virilem. Constanter age et in
acie fortiter mecum consiste; quia non decet famulum deliciari, ubi
viderit dominum suum tam strennue decertare. Respice oculo mentali
numerum forcium David; inter quos si spiritualiter eterno regi mili-

1 S. 0. S. 274 Zit. A. v. HARNACK. Zur Auffassung der «passio» als Knappendienst
S. 0. S. 268.
2 Cf. hiezu J. SCHWIETERING, Autorschaft, a. a. O. S. 121.
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taturus annumerari desideras, necesse est ut pristinam ignaviam deponas,
et exemplo trium forcium David, inter prospera videlicet et adversa
equanimiter te habendo, tamquam per mediam acliem inimicorum tran-
seas, ..., teipsum videlicet exponendo laboribus cunctis, ut eius solius
pareas beneplacito voluntatis. Induere sicut gygas stola bellica; accipe
armaturam meam. Non precedat sed sequatur armiger dominum suum;
quia de calice de quo bibi potaberis, et adversa que pertuli, tu quoque
pro posse spiritualiter pacieris. Nempe cor tuum ob cottidianam morti-
ficacionem sensualitatis racioni contrariantis, et inpetum multarum
tribulacionem te dileccioni mee disponencium angustiabitur, et quo-
dammodo sudore sanguineo perfundetur ...

Horel. 122, 26-29

Non tantum solent homines mundani terreno militi strennue in tornea-
mento decertanti intendere, quantum tota celestis frequencia favere et
intendere solet homini spirituali viriliter militanti in via.

Horol. 136, 16 f.
... per quod milites probatissimi in acie Christi constituti strictissime
examinantur.

Horol. 170, 7-10

Et ideo ex hiis omnibus brevissimam perfeccionis formulam, quatuor
verbis expressam, prout rudimentis milicie spiritualis congruit, peto
michi tradi.

Hovol. 170, 33-171, 2

Puritas namque cordis inter omnia exercicia spiritualia sibi quodammodo
tamguam quedam finalis intencio, ac laborum omnium retribucio, que
in hac vita miles Christi emeritus recipere consuevit, sibi vendicat prin-
cipatum.

1. Von wetundem undergene

Nachdem die Vorarbeiten gemacht sind, haben wir uns nochmals den
Zusammenhang, in den sie sich einfiigen, zu vergegenwirtigen. Wir
gingen S. 261 und f. von der Feststellung aus, das 20. Kapitel: der Vita
markiere mit der Berufung zur Ritterschaft einen wichtigen Einschnitt
im Leben Seuses. Nach den Aussagen 52, 6-53, 4 ist die erste Stufe ab-
geschlbéSen 1, Der Diener tastet nach der neuen Lebensform, was das

! Do der diener sélich ubig leben nach dem ussern menschen, als da vor enteil stat
geschriben, hat gefliret von sinem ahtzehenden jare unz uf sin vierzegst jar, und
elll sin natur verwiistet was, daz nut me dur hinder waz, denn sterben ald aber
von derley Ubunge lassen, do lieB er dur von, und ward ime von got gezdget, daz
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19. Kapitel zum Ausdruck bringt, indem es mit einer Frage schlieBt:
«owe, wenn sol ich iemer ein reht gelassenr mensch werden?» !

Das 20. Kapitel wahrt den Zusammenhang, insofern es dieselbe Proble-
matik darstellt, doch erscheint der Diener hier auffallend «naiv» und
unbelehrt. Es geht hier weniger um die Fortsetzung einer Entwicklungs-
geschichte — der Diener ist ja im 19. Kapitel ausfiihrlich {iber das Wesen
der Gelassenheit 2 belehrt worden — sondern in pddagogischer Absicht
soll hier ein neues Exempel die Eigenart der neuen Stufe demonstrieren.
An der Figur des Dieners soll vorerst sichtbar werden, daB} sich die
menschliche Natur auf jeder Stufe erneut gegen den Willen Gottes
striubt. Diese Spannung zwischen den eigenen Vorstellungen und dey
«rehten ordenhaftir, der sich der Mensch einzufiigen hat, wird S. 55, 1-
58, 3 zum ergentlichen Kompositionsprinzip.

55, 7-13 schildert sein Aufatmen, nachdem 1hm die dullern Ubungen
abgesprochen worden sind. Es wird aber sogleich als vermessen bewertet,
weil es nicht dem MaB entspricht, das ihm von Gott her gesetzt ist. Den
Gegensatz zwischen seinem Sinnen und dem, «¢was got uber in hate
gedaht» unterstreicht der Schmerzensruf «cowe».

Als Inbegriff der Wiinsche des Dieners steht in bedeutsamer Haufung
das Wort «gemach», das nach Lexer * Ruhe, Wohlbehagen, Bequemlich-
keit, Annehmlichkeit und Pflege ausdriickt. Nach Triibner * erscheint
«gemach» des oftern in Verbindung mit Ruhe und Frieden und steht in
Gegensatz zu allem, was diese stért. Es kann sogar fiir den Himmels-
frieden und die Seligkeit stehen. Aufschlufireich fiir unsern Zusammen-
hang ist Triibners Hinweis auf das Zustande-Kommen der iibertragenen
Bedeutung aus der allgemeinen Bedeutung «Zimmer»:

Der Bauer, der miide vom Felde heimkehrt; der Jdger, der aus dem
Walde das erlegte Wild nach Hause trug; der Ritter, der nach langer
Kriegsfahrt ermattet der heimatlichen Burg zuritt — sie alle empfanden
die bergenden Rdume des Hauses als eine Stdtte der Ruhe und des

Behagens. Daher tritt neben den konkreten Sinn die Bedeutung von
Gemach als Bequemlichkeit, Ruhe °.

di strenkheit und die wisen alle sament nit anders weri gewesen, denn ein gliter
anvang und ein durprechen sines ungebrochen menschen, und meinde, er musti
noch firbaz gedrungen werden in einer anderley wise, sdlti iin iemer reht be-
schehen.

Deutsche Schriften, S. 54, 32.

Deutsche Schriften, S. 54, 1-8.

M. LExER, Mittelhochdeutsches Taschenwérterbuch. — Stuttgart, 301961.
Triibners Deutsches Worterbuch. — Berlin, 1939. Bd. 3, S. 86.

Triibners Deutsches Worterbuch, a. a. O. S. 86.

W o W N -
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Ebenso verlangt der Diener, ermattet von den iibermidBigen Anstren-
gungen der Askese, nach Ruhe:

«nu dar, lieber herr, nu wil ich hinnan fur ein mussig und ein fries leben
han, und wil mir wol lassen sin. Ich wil minen turst mit win und mit
wasser wol blizen, ich wil ungebunden uf minem strosak schlafen, des
ich dik mit jamer han begert, daz mir daz gemach vor minem tod von

got wurdi. Ich han mich selber gnu lang verderbet, es ist zit, daz ich

hinnan fur geruwe» .

In dieser Verfaltheit nun wird er in einer « Entsunkenheit» zum Ritter-
dienst berufen und assoziiert mit dem Stichwort «riterschaft» hofische
Bilder des Wohlbehagens: «Ich pflege hinnan fur vil lieber mins ge-
maches» 2. Von den mit «gemach» evozierten Wunsch-Vorstellungen
eines monddn verfeinerten hofischen Lebens hebt sich umso schroffer die
geistliche Ritterschaft Gottes ab:

Du wenest, got hab dir dinu joch ab geleit und dinu band hin geworfen,
und sulest nu gemaches pflegen: es gat noch nit also, got wil dir dinu
band nit ab legen, er wil su1 allein endren und wil s vil swerer machen,
denn su ie wurden °.

Der Bericht will offensichtlich demonstrieren, daB3 der Mensch auf dem
Weg zur Gelassenheit immer wieder aus der in eigenem Wollen und aus
eigenen Vorstellungen vorweggenommenen Ruhe aufgescheucht werden
muB. Daraus erkldrt sich die Unvertrautheit des Dieners mit den For-
derungen der geistlichen Ritterschaft, welche die Vita an dieser Stelle
priasumiert. Wir stoB3en hier auf die fiktive Haltung einer Rollenfigur,
die nicht mit der tatsdchlich gelebten Erfahrung Heinrich Seuses identisch
sein kann, der ja im Horologium mit der Verwendung der Begriffe «militia
spiritualis» und «militia Dei» belegt hat, dafl ihm die monastische Tra-
dition durchaus geliufig war °.

Eine dhnliche Beobachtung machte R. Senn * beziiglich des Gesprichs
mit dem Knappen im 44. Kapitel der Vita. Wird der «tumbe» Diener, wie
ihn Christine Pleuser in diesem Zusammenhang nennt ¢, im 20. Kapitel
iber geistliche Ritterschaft belehrt, so hat er im 44. Kapitel den Un-

1 Deutsche Schriften, S. 55, 7-13.

2 Deutsche Schriften, S. 55, 29.

3 Deutsche Schriften, S. 56, 6-10.

* Cf. Horologium, S. 169. S. 0. S. 290 f.
5 R. SENN, a. a. 0. S. 60,

6 In: Seuse-Studien, a. a. O. S. 153.
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erfahrenen im weltlichen Bereich zu spielen. Die Bemerkungen Senns
tiber den literarischen Charakter dieser Unterweisung, deren didaktische
Absicht die Frage nach der Eigenerfahrung Seuses in den Hintergrund
drdngt, lassen sich mit umgekehrten Vorzeichen auch auf die Situation
des Dieners im 20. Kapitel anwenden, kénnen wir doch einem Mdénch die
ginzliche Unerfahrenheit in geistlicher Ritterschaft nach all dem Ge-
sagten nicht zuerkennen. Nur aus der Bildungsabsicht der Vita erklirt
sich diese Darstellungsweise. Anhand der IFigur des Dieners, die in der
Art eines Mannequins durch verschiedene Situationen hindurchgefiihrt
wird, soll der Leser zu bestimmten Einsichten gelangen.

Wir kommen nun zur niheren Interpretation der Investitur des Dieners
zum geistlichen Ritter. Die Vita setzt als Ausgangspunkt die Betrachtung
eines heiligen Textes. Wie gewohnt sitzt der Diener in seinem Betstuhl
(55, 18); die Beschiftigung mit der Schrift gehort zu seinen tdglichen
Gewohnheiten. Wir haben sie nicht als bloBe Lektiire zu verstehen, son-
dern als ein Tun des ganzen Menschen, bei dem Gedéchtnis, Gefithl und
sinnenhafte Vorstellungen gleicherweise wie die intellektuellen Fihig-
keiten beteiligt sind !. Dicht und logisch nicht ganz zu entwirren ist
denn auch das Geflecht der Assoziationen, das sich aus der Lektiire von
Job 7, 1 ergibt. Als Aufhinger greife ich einige Stichworte heraus: Job -
Militia — Ritterschuhe und Ritterkleider — Knecht/Ritter — Leiden.

Offensichtlich haben die visuellen Vorstellungen dieser Investitur zum
geistlichen Ritter in der Schwertleite ihr weltliches Vorbild. Beschrinkt
man sich aber auf diesen Vergleich, st68t man auf sinnstérende Schwierig-
keiten; denn nach den Angaben der Vita (52, 8) war der Diener zu jenem
Zeitpunkt ungefahr vierzig Jahre alt und stand somit auf der Héhe des
Mannesalters, ein merkwiirdiger Gegensatz zum Jiinglingsalter, in dem
der hofische Knappe die Schwertleite empfing. Ferner fehlt in der Vita die
Ubergabe der Waffe; es ist lediglich von der Riistung die Rede. Bild-
gehalt und Sinngehalt lassen sich somit schwerlich zur Deckung bringen,
wenn man sie ausschlieBlich aus der Perspektive des weltlichen Ritter-
tums betrachtet: Wirkt ein Ritter ohne Waffen nicht als klagliche IFFigur —
etwa Rennewart im Willehalm - und gibt sich einer nicht der Licherlich-
keit preis, wenn er als reifer Mann nachholen will, was Sache des Jiing-
lings ist?

Die Schwierigkeit entféllt, wenn wir diese Formen als Bild-Gewand fiir
Vorstellungen aus der Tradition der Viter erkennen. Wir haben bei

1 8. 0. 5.195-197.
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Cass1oDoOR das Verhiltnis «miles-tiro» als Bild fir die Stufen des geist-
lichen Lebens gefunden. Job ist Miles (in Seuses Sprache «Ritter»), dessen
Vorbild die Seele des Tiro (in Seuses Sprache des « Knechts») durch-
trankt 1.

ORIGENES unterscheidet in der Militia spiritualis ebenfalls zwei Stufen.
Wihrend auf der unteren Stufe der Kampf gegen Fleisch und Blut geht,
haben die «perfecti» gegen geistige Machte zu bestehen 2.

Beim Problem des unbewaffneten Ritters ist zunidchst die auffallende
Ubereinstimmung der Illustration mit den Aussagen des Textes zu be-
achten; im Bild fehlen die Waffen ebenfalls. Uber die Angaben des Textes
hinaus wird die Ausriistung des Ritters lediglich durch einen Giirtel,
einen Schild und einen Topfhelm ergdnzt 3. Helm und Schild dienen aber
ausschlieBlich der Defensive. Die Ubereinstimmung mit GREGORS DES
(GROSSEN Kommentar zu Job ist auffallend. Auch dort hat die Militia
Verteidigungscharakter, einzige «Waffe» ist der Schild. Das Haupt-
gewicht liegt auf der Haltung des Ertragens und Ausharrens *. Dieselbe
Auffassung liBt sich in der monastischen Tradition belegen >.

Unmotiviert erscheint in der [llustration der Giirtel. Gerade er aber ist
in der Armatura-Allegorese (nach Eph. 6, 14) ein oft zitiertes Komponens
monastischer Askese ©. Merkwiirdigerweise hebt der Bericht der Vita die
«riterschih» besonders hervor. Auf sie richtet sich hauptsichlich die
Aufmerksamkeit des Dieners. «Calceati pedes in praeparatione evangelil
pacis» heilit es in Eph. 6, 15, und in entsprechender Deutung taucht das
Motiv in den Kommentaren auf’. Einen moglichen Bezug zu Seuses
geistlicher Ritterschaft darf man vielleicht in der Tatsache sehen, daB die
Vita in den folgenden Kapiteln von einer eigentlichen Aussendung des
Dieners in die Fremde der Welt berichtet.

Noch bestimmender als in der Armatura-Allegorese wird die theolo-
gische Tradition als eigentliche Norm greifbar, wenn wir nach dem Sinn
der geistlichen Ritterschaft fragen. Typus ist vorerst Job (Vita 55, 19).
Nach dem Ausweichversuch wird der Diener unerbittlich auf das Gesetz
seiner Militia verwiesen. Er bezeichnet sich selbst als unaufhérlich durch

. 0. 5. 268.

.0.5.276, Anm., 6.

bb. 9, S. 151; cf. hiezu die Angaben K. BIHLMEYERS, Deutsche Schriften S. 51*.
o. S. 272

o. S. 280 ft.

0. S. 281 bei SEDULIUS ScoTus.

o. S. 277, S. 281.
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das Leiden Erprobten (Vita 56, 10-18). Diese Erprobung ist nach den
Worten der Vita wie be1 GREGOR DEM GROSSEN eine Erprobung bis zum
AuBersten 1. Eine bedeutsame Rolle spielt in der typologischen Deutung
die Dreizahl der Versuchungen Jobs; er wird dadurch Figura Christi, der
“ebenso vom Teufel dreimal versucht wurde 2. Drei kiinftige Leiden werden
auch dem Diener genannt (Vita 57, 1-24), dreifach sind die im 21. Kapitel
geschilderten seelischen Note.

Demiitigung 3, Verleumdung * und Verlassenheit 5 sind die {iber Job ¢
wie iiber den Diener verhidngten Leiden. Diese Angleichung an das Vor-
bild Jobs ist per definitionem auch eine Angleichung an Christus, ein
Christusformig-Werden 7. Die Vita driickt diesen Bezug bildhaft aus:
Wie dem Diener in solcher Weise das Wesen der Militia dargetan worden
ist, wirft er sich bebend vor Angst «kruzwise» auf die Erde und gleicht
sich durch sein Gebet dem Herrn am Olberg an: 8

Der diener erschrak hier ab, daz elltu sin natur erzitrete, und wust uf
toblich und viel da nider an die erde in kruzwise, und rufte zi got mit
schriendem herzen und mit huwlender stimme und bat in, mdht es sin,
daz er in denne uberhitoe dez grofen jamers dur sin milten veterlichen guti;
mohti es aber nitt sin, daz demn der himelsch wille siner ewigen ovdnung an
tme volbraht wurde °.

Deutlich kommt der Bildungsgedanke zum Ausdruck in der Bitte, es
mochte ihm gemidB der ewigen Ordnung geschehen. An dieser Stelle ist
nochmals an die Regel Benedikts zu erinnern, die den Ménch auf Grund
seiner Willenshingabe in den Ordo der Militia Christi einreiht 10,

1 Vita 56, 18: Du miust ze grunde in allen dingen gestichet werden, sol dir recht
beschehen. — GREGOR D. GR., Tunc vero in Deo proficiscimus a nobis ipsis funditus
defecerimus. Cf. o. S. 272,

Z 8. 0. 5.268.

3 Deutsche Schriften, S. 57, 7-10: wan in dinen vordren tibungen wurde du in den
luten gross erhaben, aber hie wirst du under geschlagen und mist ze nihth werden.

* Deutsche Schriften, S. 57, 12 ff.: und es wirt geschehende, daz an dien steten, da
du sunderlich lieb und traw siihst, daz du da gross untriw und gross liden und
ungemach wirst habende.

5 Deutsche Schriften, S. 57, 19 ff.: und wil dich lassen darben und torren, daz du
baide, ven got und ven aller der wclt solt gelassen werden, und must von irinden
und vienden berlich durehtet werden.

6 S.o.S. 264, S. 270 und 282.

7 S.0.S. 268, 279 u. 283.

8 Cf. Lk. 22, 42 ff.; Mt. 26, 38 ff., 42 ff.; Mk. 14, 34 ff., 39.

9 Deutsche Schriften, S. 57, 25-30.

108, 0, 5, 279,
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Ich komme zu folgendem Ergebnis: In ihrer spirituellen Bedeutung ist
Seuses Militia-Auffassung eindeutig mit der patristisch-monastischen
Linie verkniipft. Es fillt auf, daB die Vita keinen ritterlichen Heiligen wie
Georg, Sebastian und Mauritius nennt, die von den Kreuzfahrern beson-
ders verehrt worden waren und Seuse durch die Legenda aurea bekannt
sein mubBten !. Von der Kreuzzugdichtung trennt ihn ein noch radikalerer
Unterschied, insofern der dort dominierende Lohngedanke hier durch die
Betonung der Leidenshingabe verdringt wird. Was wir als Paradoxon
der Militia bei Paulus erarbeitet haben, trifft auch fiir die Militia Seuses
zu 2, der sich mit Vorliebe auf unkriegerische Heilige beruft, in denen der
Untergang des Eigenwillens in dufBlerster Demut oder im Martyrium
manifest wird 3. IThr Gesetz ist letztlich das Gesetz des Weizenkorns, das
stirbt, um fruchtbar zu werden: «In dem undergang werdent ellu ding
volbracht. Do Cristus gesprach: In manus tuas, zehant do waz es: Con-
summatum est» *. «Sigelos werden ist gotes frunden han gewunnenn» 3.

Es muB nun jeder Verdacht entfallen, Seuses Rittertum koénnte blof3
spielerische Beschidftigung gewesen sein. Vielmehr deckt es sich in seiner
inneren GesetzmdBigkeit mit dem Grundgesetz des christlichen Lebens-
vollzugs, das J. Leclercq in seiner Einleitung zu einer Sammlung von
Texten Bernhards von Clairvaux ¢ folgendermafBen umschrieben hat:

Gerade von (...) seinem Standorte aus macht uns der Mystiker das christ-
liche Mysterium greifbar, sichtbar und zum einleuchtenden Beispiel
nach seinem Grundgesetze: « Wenn das Weizenkorn nicht stirbt, bringt
es keine Frucht; ist es aber in den Tod gegangen, so bringt es viele
Frucht» (Joh. 12, 24). Der Mensch muB sich zuriicklassen, um iiber sich
hinauszuwachsen; und je mehr er sich zuriicklaBt, desto mehr erstarkt
er oder, besser gesagt, erstarkt und wirkt in ihm die Gnade.

Cf. C. ERpMANN, a.a. 0. S. 77. S. 0. S. 287.

S. 0. S. 274 ft.

Cf. Deutsche Schriften, S. 367, 21-368, 1.

Deutsche Schriften, S. 167, 9.

Deutsche Schriften, S. 166, 14.

BERNHARD VON CLAIRVAUX, Die Botschaft der Freude. Texte iiber Askese, Gebet
und Liebe. Licht vom Licht, Neue Folge III. Mit einer Einleitung von J. Leclercq.
Einsiedeln-Ziirich-Kéln, 1953. S. 24,

o w e W [+ p—
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2. Der Hund mit dem Fuftuch

Unmittelbar an die Berufung zur Ritterschaft schlie3t sich das Erleb-
nis mit dem Hund an, der in den Kreuzgang des Klosters eingedrungen
war und mit einem Stiick Tuch ein wildes Spiel trieb.

Der Diener sitzt in seiner Zelle und iiberdenkt die neuen Einsichten.
«... 1n fror, wan es winter was ...» ! setzt der Bericht hinzu. Wir erinnern
uns, daB bisher die Jahreszeiten und einzelnen Tage meist nur im Hin-
blick auf ihre I'unktion im Kirchenjahr oder in ihrer Bedeutung fiir die
Ubungen des Dieners Erwihnung fanden. Hier aber wird der Diener der
Eigengesetzlichkeit der nicht stilisierten Natur unterworfen.

Dann vernimmt er gar in seinem Innern die Anweisung wahrzunehmen,
was auBerhalb der von ihm in mihvoller Zucht beherrschten Welt vor
sich geht: «ti uf der celle venster, und lig und lern!» ? Es ist nicht mehr
die vertraute Welt der Meditation, nicht mehr die Einkehr in die ge-

wohnten bergenden Rdume, in denen ihm die neue Einsicht aufgeht,
sondern das ungezihmte, wilde Spiel eines Hundes: «Er tet uf und laget
hin: do sah er einen hund, der l1uf enmitten in dem krizgang und trig ein
verschlissen flisstich umbe in dem munde, und hat wunderlich geberde
mit dem fastich; er warf es uf, er warf es nider, und zarte 16cher dar in» 3.

In dieser kurzen Schilderung ist die Eigenart des spielenden Hundes
trefflich eingefangen. Wir ermessen den ganz neuen Standort des Ver-
fassers, wenn wir uns das Verhdltnis der héfischen Dichtung zum Tier
vergegenwirtigen. H. Naumann * schreibt dazu, nachdem er die groBe
Tierfreudigkeit der ritterlichen Kultur erwahnt hat:

Meist aber fehlt jedes Bemiihen um Einfiihlung in Wirklichkeit und
Eigenart des tierischen Daseins, um eine Deutung vom Tier selbst her;
man hat gar nicht die Absicht, sich in das Wunder des tierischen Lebens
hineinzuspiiren. Man deutet es so vom.Menschen her, wie man etwa das
Kind vom Erwachsenen her deutet. Es gibt fast so wenig wirkliche Tiere

! Deutsche Schriften, S. 58, 4.

2 Deutsche Schriften, S. 58, 5. Man denkt hier unwillkiirlich an die «Confessionesy,
wo Augustinus im 12. Kapitel des 8. Buches durch die Stimme eines Knaben oder
Madchens aus der ¢grabenden Selbstschau»s gelést wird: « Nimm es, lies es, nimm
es, lies es!» — Der Ort ist dem des letzten Gespriches mit Monika dhnlich, das
Augustin an einem Fenster, das in den Garten innerhalb des Hauses ging, mit
seiner Mutter fithrte (9. Buch, 10. Kapitel).

3 Deutsche Schriften, S. 58, 6-9.

+ H. NaumaxN, Deutsche Kultur im Zeitalter des Rittertums. In: Handbuch der
Kulturgeschichte 1. — Potsdam, 1936. S. 186.
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wie wirkliche Kinder in diesem Bereich ... So eben erscheint auch das
Tierische nicht in seiner vitalen Wirklichkeit, in seinem Eigenleben,
sondern in seiner Funktion fiir den Menschen.

Freilich ist die Naturbeobachtung noch nicht Selbstzweck. Das in seiner
Eigenart erkannte Spiel mit dem FuBtuch wird zum Gleichnis fiir den
Menschen, der sich aber gerade auch im Gleichnis nicht mehr als Be-
herrscher fiihlt, wie das etwa fiir die im «Erec» erwahnten Hunde selbst-
verstindlich ist !, sondern als den diesem andern Preisgegebenen: «Also
sah er uf und ersufzet inneklich, und ward in ime gesprochen: ‘reht also
wirst du in diner brider munde’» 2.

Damit ist die thematische Verkniipfung mit den vorausgegangenen
Leidensprophezeiungen gegeben, mit denen sich der Diener eben noch
befal3t hat. Nach den Angaben der Vita legt er sich die Deutung nicht
selbst zurecht, sondern ‘es wird in thm gesprochen’. Tatsichlich ist die
Deutung des mit dem FuBtuch spielenden Hundes durch die Bilder des
21. Psalmes vorgegeben, den die Tradition der Kirche auf Christus be-
zieht. Fiir die Todesnot des Gerechten, welcher dem Spott und der Ver-
achtung preisgegeben ist, setzt der Psalm das Bild des getffneten Lowen-
rachens und wiitender Hunderudel:

Deus, Deus meus, respice in me, quare me dereliquisti?
Longe a salute mea verba delictorum meorum.

aperuerunt super me os suum,
sicut leo rapiens et rugiens

Quoniam circumdederunt me canes multi,
concilium malignantium obsedit me,

Erue a framea, Deus, animam meam,
et de manu canis unicam meam 2.

Ebenso Setzt-ﬁ'Psalm 24 (58) 7 das Bild des kldffenden Hunderudels fiir die
feindlich gesinnten Menschen.

Convertentur ad vesperam et famem patientur ut canes
et circuibunt civitatem.

! «hunde, die smannes willen titen». «Erec» 7155-7183.
2 Deutsche Schriften, S. 58, 9.
3 Ps.21,1-2.14.17. 21.
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Diese Bilder mégen u. a. jene typologischen Vorstellungen des Mittel-
alters mitbestimmt haben, welche den Hund fiir die Heidenwelt oder gar
fiir den Teufel setzten !. Der Abstand ‘Seuses von dieser Denkweise 1Bt
sich anhand des Preisliedes Hildegards von Bingen auf die Kriegsschar
der Apostel ermessen, das mit verwandten Bildern arbeitet 2. Niher steht
ithm die Art, wie in «Taulers Bekehrung» das Motiv der streunenden
Hunde behandelt wird: «Und als er es allerminnest wenet, so sint im die
hunde uf dem halse und lagent ime vil me, danne e» 3. Was hier als Bild
der Verfolgung steht, wird jedoch in der Vita zum Ausdruck der Er-
fahrung des Preisgegebenseins.

Wurde ihm die Deutung des Erlebnisses eben noch eingesprochen, voll-
zieht der Diener nun aus eigenem Willen den entscheidenden Sprung zur
Selbstpreisgabe, indem er seine Zustimmung gibt: :

Er gedaht in im selb: «sid es anders nut mag gesin, so gib dich dar in,
und lug eben, wie sich daz fusstuch * swigende ubel lat handlen; daz tu
och du!» (58, 11-13).

Bisher hat er sich selbst zu formen versucht, fortan wird er von auBen
her geformt werden, wobel wiederum das Paradoxon bedeutsam wird, das
bereits im Militia-Motiv enthalten war; dieser Formungsprozel wird
wesentlich ein Entstaltet-Werden sein. Die FuBtuch-Szene ist somit ein
erster Schritt zur existentiellen Erfahrung dessen, was in der Berufung
zur Ritterschaft in eine allgemein geldufige Allegorese gefaf3t war. Wir
entdecken hier eine erstaunliche Dichte der Komposition, die den zen-
tralen Gedanken des neuen Abschnittes einen Schritt weiter in die ge-
lebte Erfahrung hineinfithrt: Das Ziel ist nicht im selbstbestimmten
«formare» sondern nur in der Zustimmung zum «fieri» zu erreichen 3.

1 F.-W. WENTZLAFF-EGGEBERT, Kreuzzugsdichtung, a.a. O. S. 34, verweist auf
Rhabanus Maurus, «De rerum natura».
Der Teufel als hellehunt begegnet schon im alem. Georgslied (Vers 59) aus dem
Ausgang des 9. Jhs. Neumann (Anm. zum Gregorius, Vers 332) vermutet Ver-
kniipfung mit griech.-rém. Cerberus-Vorstellungen.
2 «Schwertumgiirtet
Entlie das Lamm dich
Unter die wiitenden Hunde ...»
Zit. bei E. BENzZ, 2. a. C. S. 28.
3 Taulers Bekehrung. Krit. untersucht von H. S. DENIFLE. StraBburg 1879, S. 76.
4 Bei Cassian ist das Linnen das Zeichen der Abtotung. Cassian, Collationes I,
47. ¢. 3. Sammtl. Schriften. 2 Bde. Kempten 1879.
- Cf hlezu die Bemerkung von Peter Schéublin. «All die qualvollen und selbst-

worfen hat, weiten smh zur FahlngLt der ngabe an dle anderen denen er sich
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Wie die Zusdtze zum Briefbiichlein in Spruchform belegen, die nach
Art der Kontrafakte als geistliche Unterhaltung zirkulieren mochten, mul3
dem Freundeskreis Seuses der innere Zusammenhang zwischen der Be-
rufung zur Ritterschaft und der FuBtuch-Szene unmittelbar einsichtig
“gewesen sein. Hinter 397, 11-14 ! steht die Figur Jobs. Seinem Vorbild
gemdlB mul der Gottesfreund Demiitigung, Verleumdung und Verlassen-
heit ertragen 2. Das FuBtuch taucht bereits als Chiffre fiir den der MiB-
handlung preisgegebenen Menschen auf, und als weiteres Element aus
dem Bereich der oben erwidhnten Einfliisse im 20. Kapitel erkennen wir
das Bild der streunenden Hunde, wobei sich die sprachliche IFormulierung
deutlich an Psalm 21 anlehnt. Zwanglos kommt in der Antwort der
Ewigen Weisheit die geistliche Ritterschaft hinzu, die durch die Berufung
auf das Vorbild der Miartyrer deutlich als Militia spiritualis gekennzeich-
net wird °.

Wir erinnern uns nun, daBl der Diener schon im 6. Kapitel durch
Meister Eckhart darauf verwiesen worden war, alle «wulfinen menschen» *
geduldig zu ertragen. Dahinter stehen wohl dhnliche Vorstellungen wie
in der FuBtuch-Szene, und es fillt auf, daB sie auch hier bereits mit der
Frage nach der Gelassenheit — der Ausdruck taucht an dieser Stelle
erstmals auf — in Zusammenhang gebracht werden. Der Rat des Meisters

zuvor verweigert hat. Diese Schilderung spiegelt den wesentlichen ‘ker’ in Seuses
Leben, seine Befreiung von ‘sich’. Wer glaubt, Seuses Werk nur mit groBen Vor-
behalten wirdigen zu dirfen, der werfe dieses Erlebnis und seine Folgen in die
‘Waagschale, um zu einer ungetriibt positiven Einschdtzung zu gelangen.
P. ScHAuBLIN, Zur Sprache Jakob Boehmes. — Diss. Ziirich, 1964. S. 187.
1 Herzenfrdd han ich verlorn,
ze grossem leid bin ich geborn.
Min grossu clag die lit dar an,
daz ich miss sin ein armer man.
K. Bihlmeyer verweist auf Job Kap. 3 ff.
Eigenwillen maB ich lan,
ich m4B durch got gezomet gan.
Er hat mir min er da hin,
menglichs fasstich muss ich sin.
Die ublen hund hant mich zerkretzet,
bdse zungen hant mich geletzet
cf. Ps. 21, 14. 17. 21.
3 Schow die martrer unverdrossen,
die ir blit durch got hant vergossen!
Ir frumen ritter, gehabent uch wol,
kein liden uch erschrecken sol!
+ Deutsche Schriften, S. 23, 12. S. 0. S. 261.
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bleibt freilich ohne Echo. Ohne die Problematik der selbstquilerischen
Ubungen, die iiber das MaB eines gesunden Empfindens hinausgehen, zu
verneinen, erkennen wir in ihnen insofern ein bedeutsames Element in der
Struktur der Vita, als sie den Versuch einer Selbsterlésung ad absurdum
fithren. Erst nach diesem Scheitern aus innerer Notwendigkeit kann des-
halb das Stichwort «Gelassenheit» wieder aufgenommen werden.

3. Die Aventiwre als Erfahrung der Ohnmacht

Die auf die Investitur bis zum Schlull des 1. Teils der Vita folgenden
Kapitel straubten sich gegen eine Zusammenschau, solange die Echt-
heitsfrage und das damit verkniipfte Problem der Autobiographie im
neuzeitlichen Sinn den Blickpunkt bestimmten. Auch der Vergleich mit
dem auperlich verstandenen Bild des Minneritters versagt hier. J. Schwie-
tering hat mit seinem Aufsatz «Zur Autorschaft der Seuse Vita»! die
Diskussion aus der Stagnation gelost, indem er darlegte, daB3 nicht nur
einzelne Motive auf den ht_';ﬁg:hen Roman verweisen, «sondern vor allem
Aufbau und Gliederung im Sinne einer Kontinuitit des Geschehensy 2.
Demnach folgt nun fiir den Diener auf die Investitur die Reihe der ¢aven-
turen», die thm wie dem weltlichen Ritter «sein eigenes Wesen erschlie-

"Ben» 3. In diesem Sinn soll der Begriff im folgenden verwendet werden.
Vorerst sollen hier die Thematik der «aventuren» und das vorliufige Ziel,
zu dem sie am Schlufl des 1. Teils der Vita hinfithren, untersucht werden.
Der Vergleich mit der aventure des hofischen Romans bleibt einem ab-
schlieBenden Kapitel vorbehalten *.

Das 21. Kapitel beleuchtet nochmals die seelische VerfaBtheit des
Dieners, die ihm zum Vorwurf gemacht worden ist; als in sich selbst Ver-
hafteten erweisen ihn die Glaubenszweifel, die Schwermut und die An-
fechtung wegen Simonie. Der Beginn des folgenden Kapitels fat die im
19. und 20. Kapitel gewonnenen Einsichten zusammen:

Do er vil jaren siner inrkeit hate pflegen, do ward er von got getriben
mit mengerley offenbarunge uf sines nehsten heil, daz er dem och gnug

! In: Mystik und héfische Dichtung. — Tiibingen, 1960.

2 J. SCHWIETERING, a. a. O. S. 116.

3 M. TH. HOFSTETTER, Suche und Weg in Wolframs «Parzival». NZZ 19. Juni 1966,
Nr. 2702.

+ S, u. S. 326.
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s6lti sin. Was im eblich grosses lidens vieli uf dis gut werk, daz waz ane
zal und ane mass, wie menger sel och dur in gehulfen wurdi .

«Den Schritt aus dem Innern in ein noch unbekanntes Draufien» (mit Be-
dacht entnehme ich diese Formulierung dem Aufsatz von M. T. Hof-
stetter) bezeichnet die Vita als «usker uf sines nehsten heilsamen behulfen-
heit» 2. Es folgen drei Visionen, die wohl wegen dieses Stichwortes hier
eingefligt wurden. Der eigentliche Spannungsbogen setzt sich im 23. Ka-
pitel fort im Bericht iiber die dreifache Verleumdung wegen Raubes
wichserner Votivgaben, wegen Vortduschung eines Blutwunders an
einem Kruzifix und wegen falscher Lehre. Verwundet mit «grosser unere
und verschmeht» 3, gleicht er dem leidenden Job. Die Vita stellt aus-
driicklich den Bezug zur Todesangst Jesu am Olberg her * und tént das
Militia-Motiv an im Engel, der als Jiingling mit dem Psalmvers 30, 25
« Viriliter agite» frohlich mahnend auftritt. Zu seinen Lebzeiten noch wird
der Diener seiner Voraussage nach selbst einen fréhlichen Lobgesang an-
stimmen. Damit ist auf den Schluf} des ersten Teils der Vita hingewiesen,
der mit dem «frélichen ostertag» endet 5.

Die Weit auferhalb des Klosters als Erfahrung des Ungeschiitztsetns, ja
als Machtbereich des Bésen, ist auch das Hauptmotiv des 24. Kapitejls.
Die Schwester des Dieners bricht aus dem geistlichen Stand aus; auf einer
Ausfahrt fallt sie in Siinde und entlduft: «do gie su1 usser ir samnung und
verluf sich, er enwust nit war» 6. Der Bruder erfihrt vorerst das Fremd-
sein im seelischen Bereich, denn seine Freunde wenden sich beschdmt von
ithm ab. In seiner Verlassenheit vergleicht er sich wiederum mit Job:«Do
gedahte er an den armen Job und sprach: ‘nu mif mich der erbarmherzig
got trésten, sid ich von aller der welt gelassen bin’» 7. Es gilt, zeitliche
Ehre zu opfern und menschliche Scham zu iiberwinden. Um die Schwester
zu retten, gibt er sich selbst der Welt preis und tut einen weiteren Schritt
im Vollzug seiner Berufung, «FuBtuch» zu sein, indem er zu ihr «in die
tiefe Lache springt» 8. |

Deutsche Schriften, S. 63, 9-13.

Deutsche Schriften, S. 63, 8.

Deutsche Schriften, S. 69, 8.

Deutsche Schriften, S. 69, 11 «Und nam in sinen mut die totlichen angst, die
Cristus leid uf dem berge.»

S. u. S. 309.

Deutsche Schriften, S. 70, 24.

Deutsche Schriften, S. 71, 9.

Deutsche Schriften, S. 71, 3.

E T I
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Auffallend ist die genaue Bezeichnung des Tages, an dem er sich zu
seiner Schwester aufmacht. Vordergriindig gilt es, mit dem Hinweis auf
den Agnestag, der auf den 21. Januar fillt, die kidlteste Jahreszeit zu
umschreiben. Weiter unten folgt der Ausruf: «Owe, zartil'_jungfrow sant
Agnes, wie ist mir din tag so biter worden!» ! Hier wird wohl an das Gliick
des ersten Anfangs erinnert, wo ihm am Agnestag in einem Gesicht die
Freude der Vollendung geoffenbart wurde, die der Bericht mit den Be-
griffen «himelrich», «himelsches wunder», «himelsche blike», «stisser himel-
smak», «himelscher smak» und «himelsche senung nach got» wiederzu-
geben versucht 2. Diese Evokation schafft den Kontrast zur aktuellen
Situation. Wir haben uns zu vergegenwirtigen, dall Agnes Mirtyrerin
wurde, um ihre Jungfriulichkeit zu retten. Seine Schwester aber lebt ihm
eine siindige Gegenlegende vor und hat sich mit ihrer Verfehlung den
himmlischen Lohn verscherzt. Mit der indirekten Andeutung dieses Kon-
trastes wird eine Stilisierung erreicht, die sich dhnlich auch im 41. Kapitel
belegen laBt, wo der Diener eine «spunzierende» Nonne auf den rechten
Weg zuriickzufiihren sucht. Wiederum sind wir versucht, in der Angabe
«eins tages umb sant Margareten tag» 3 nur eine Zeitbestimmung zu
sehen. Auch hier erscheinen aber die tatsichlichen Verhiltnisse bei ge-
nauerem Hinsehen als Umkehrung der Margareten-Legende: An Mar-
garete trat auf dem Feld der Verfithrer heran; auf dem Feld sucht der
Diener die verlorene Tochter und miiht sich, sie zuriickzufiihren. Als
siindiges Gegenbild bleibt die Nonne statt in der Tugend in der Siinde
«standhaft». Margarete lief sich eher das Haupt abschlagen, als dal} sie
thren himmlischen Briutigam verlassen hitte; die Nonne wollte sich
eher das Haupt abschlagen, als daB3 sie ihre Siinde beichtete *.

Wenn im Bericht die Schwester ihren Bruder mit dem guten Hirten
vergleicht, der den verlorenen Schafen nachgeht, so kénnte dies, abge-
sehen vom biblischen Gleichnis, auch eine Assoziation an die Martyrerin
Agnes sein, der als Attribut in Malerei und Plastik ein Lamm mitgegeben
wird °.

Die Giiltigkeit des Begriffs «Gegenlegende» beschrankt sich jedoch
nicht nur auf die Motive, sondern charakterisiert auch die Figur des
Dieners, die als das Gegenteil eines von der Macht Gottes geschiitzten

1 Deutsche Schriften, S. 71, 29.

2 Deutsche Schriften, S. 10 f.

3 Deutsche Schriften, S. 136, 13.

* Deutsche Schriften, S. 136, 20.

5 O. WIMMER, Die Attribute der Heiligen. — Innsbruck, 1964, S. 59.
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und gestirkten Helden erscheint. Er rettet seine Schwester nicht durch
eine machtvolle Tat, sondern in Kraftlosigkeit. Vom Sturz in den Bach
durchndft, zitternd, frierend und weinend, ist er offensichtlich eine klig-
liche Figur, und seine innere Not — ein Begriff, den die Legende nicht
kennt — iibersteigt noch die dullere !. «Owe, min got, wie hast du mich
gelan!» verweist eindringlich auf das Urbild der Ohnmacht, den leidenden
Christus am Kreuz 2.

Im 25. Kapitel dominieren auf den ersten Blick die Schilderungen des
derben Jahrmarktvolkes, die der Komik nicht entbehren. Thematisch
figen sich die Ereignisse in den Zusammenhang der vorausgehenden
Kapitel; Demiitigung, Verleumdung und Verfolgung, Angst und Ohn-
macht widerfahren dem Diener. Scheinbar fehlt hier die Sihndeutung.
Wir finden sie jedoch im Gebet: «Ich bevil dir huit minen ellenden geist,
und la dich erbarmen minen kleglichen tod, wan su sind nahe bi mir,
die mich wen toden!» 3 K. Bihlmeyer verweist auf Psalm 21, 12, dessen
Thematik wir bereits als verwandt mit dem IFuBtuch-Erlebnis heraus-
gestellt haben *. Hier nun taucht er in der Art eines Leitmotivs wieder auf
und setzt die Leiden des Dieners zum Leiden des Herrn in Parallele.

Die Problematik der literarischen Vorbilder, die sich fiir die Begegnung
mit dem Morder im 26. Kapitelerbringen lassen und die autobiographische
Echtheit in Frage stellen, entfillt vom Standpunkt unserer Betrachtungs-
weise. Die innere Einheit der Kapitelreihe wird dadurch nicht unter-
brochen, sondern der Bericht greift lediglich das Thema angstvoller Ver-
lassenheit und Ohnmacht nochmals auf. Ein Bezug zum leidenden Chri-
stus klingt in der Bitte des Morders an, die an den rechten Schicher
denken 1dBt: «Bitent got, daz er mir armen morder an miner jungsten
hinvart dur uch ze staten komen» 3.

«Von wassernot» (Kap. 27) schlieBlich schildert das Preisgegebensein
an die elementaren Machte. Er entrinnt mit knapper Not dem Ertrinken
und Erfrieren. Und wiederum tendiert der Bericht daraufhin, seine
Schwiche hervorzuheben. Selbst als Geretteter bleibt er eine klagliche
Figur, das genaue Gegenteil eines wunderbar geretteten Legendenheiligen.
Offensichtlich soll hier wiederum ein Existenzgefithl zum Ausdruck

! Deutsche Schriften, S. 71, 18: «... und waz siner inren not als vil, daz er der usren
wenig ahtete.»

Deutsche Schriften, S. 78, 14.

S. o. S. 299 ff.

Deutsche Schriften, S. 80, 24.

Deutsche Schriften, S. 71, 24.
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kommen, welches der Sicherheit des Legendentypus widerspricht 1. In
diesem Sinne miiBten wohl die Feststellungen Ch. Pleusers 2 zur Uber-
nahme traditioneller Bildelemente aus Legenden differenziert werden.
Meiner Ansicht nach geht es hier nicht um die Demonstration der Er-
wahlung durch besondere Gnadenerweise, sondern um die Erfahrung der
Schwiche. Traditionelle Motive erhalten hier einen neuen Gehalt.

Dieser Haltung der Vita kommt der 2. Korintherbrief mit dem Lob der
Infirmitas 11, 30 ff. sehr nahe: « Wenn denn gerithmt sein muf}, will ich
mich der Erweisungen meiner Schwachheit rithmen.» Wir erinnern uns nun
der bereits oben gemachten Feststellung, der Ruhm der paulinischen
Militia liege in der Schwachheit um Christi willen 3. Nun fallen uns die
Parallelen zwischen Seuses « Abenteuern» und den im selben Kapitel des
2. Korintherbriefes geschilderten Leiden des Apostels auf: Er ist Diener
Christi «in Todesgefahren», «auf Reisen», in «Gefahren durch Fliisse», «in
Gefahren durch Riduber», in «Gefahren unter falschen Briidern», «in Ge-
fahren vom eigenen Volk», in «Gefahren von Heiden» (fiir Seuse wohl die
feindliche Welt jenseits der Klostermauern). Wie Paulus kennt der
Diener die Miihsal durchwachter Nichte, Hunger und Durst, Fasten,
Kilte und BloBe, dazu die Sorge um die Gemeinde der Gottesfreunde,
das Mitleiden mit den Schwachen, das Erleiden von Argemis "

Wenn wir uns nach diesem gerafften Uberblick erinnern, daB3 der Diener
in jenem entscheidenden Zeitpunkt zu Beginn der neuen Erfahrungen
«uf sines nehsten heilsamen behulfenheit» gewiesen worden war, taucht
die Frage auf, ob denn der Sinnzusammenhang gewahrt sei; lie dieser
Auftrag nicht hilfreiche Taten, etwa im Sinne der Abenteuer Erecs und
Iweins erwarten? Indessen akzentuiert der Bericht nicht das Tun, son-
dern Passio und Compassio. Es wird deutlich, dafl die Nichstenliebe hier
vor allem unter dem Aspekt der Loslosung von sich selbst relevant wird.

Die letzten Kapitel des ersten Teils der Vita bestdtigen diese Beob-
achtungen und bringen die ausdriickliche Deutung. In-der fiir die didak-
tische Absicht geeigneten Dialogform enthilt das 29. Kapitel eine Ab-
rechnung mit Gott. Die zentrale Forderung wird wiederholt: « Du mist

! Als Beispiele wunderbarer Macht iber das Element Wasser erwdahnt H. GUNTER,
a.a. 0.5.166ff, Felix von Nola, der den Fliissen befiehlt, Hilarion, der dem Meer
befiehlt, ferner Dialogi 111, c. 9. 10. 19. Cf. auch CAEsARIUS vON HEISTERBACH,
Liber Miraculorum III, a.a. O. S.166, «De peregrinus in aquis submersis, de
quibus submersis virgo Maria unum vivum obtinuit.»

2 Aa.0.5.147f1.

¥ 8.0, 18,275,

+ 2 Cor. 11, 23-26.
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dir selb als gar under gan»!. Ein Hinweis auf die den Wélfen preis-
gegebenen Schafe nimmt das Leitmotiv des 21. Psalms wieder auf:

Sih, dis ist der alte volkomen weg, den der lieb Cristus lert sin junger,
do er sprach: «ligent, ich send 1 als du schefli under die wolfe» (86, 1 ff.).

Die duBerste Erfahrung des Preisgegebenseins im Tod steht noch bevor.
Will die Vita bildnisgebend den Weg des Menschen bis zum Eingang in die
«bloBe Wahrheit» (Prolog) weisen, so muf3 in der exemplarischen Figur
des Dieners auch diese Erfahrung enthalten sein. In diesem Sinn haben
wir das 30. Kapitel « Wie er von lidenne eins males kam uf den tod» als
normgebend fiir das Sterben zu lesen. Die Frage nach der psychologischen
und physiologischen Wahrscheinlichkeit darf demnach in den Hinter-
grund treten.

Der Vers «Deus, Deus meus, respice in me» aus dem 21. Psalm geht
dem «Erlebnis» als Verdichtung der Todesahnung voraus. Mit dem Hin-
weis, diesen Psalm habe der sterbende Christus in seiner Verlassenheit am
Kreuz gesprochen, ist von Anfang an der Bezug zum Sterben des Herrn
vorgegeben 2. Ferner entnehmen wir dem deutschen Zusatz, dal3 der Tod
hier als Erfahrung duBerster Verlassenheit dargestellt werden soll. Im
Tod als Inbegriff der Kraftlosigkeit gipfeln die Leidenserfahrungen des
Dieners: «do hindergie in ein kraftlosi, daz in duchte, daz im von amaht
wolti gebresten und daz er iez musti aller ding vergan» 3. Nun erst erfiillt
sich die Forderung «Du miust dir selb als gar under gan» ¢, denn in der
volligen Preisgabe seiner selbst liegt die Moglichkeit zur totalen Hingabe:
«Sines geistes gegenwurf, under dannen do er also vergangen lag, waz
nit anders denn got und gotheit, war und warheit na ewiger insweben-
der einikeit ... Nu nim ich einen lidigen abker von allen creaturen, und
ker mich hin zG der blossen gotheit in den ersten ursprung der ewigen
selikeit!» 3

Auf diese duBerste Erprobung folgt im 31. Kapitel die lehrmiBige Aus-
wertung der Leidenserfahrung. Sie wird als participatio mystica am

! Deutsche Schriften, 85, 30.

2 Deutsche Schriften, S. 87, 6: «Den salmen sprach der ellend Cristus, do er an dem
galgen des cruzes in sinen néten von dem himelschen vater und von menlich ge-
lassen was.»

3 Deutsche Schriften, S. 87, 19 1.

* Deutsche Schriften, S. 85, 30.

5 Deutsche Schriften, S. 88, 10. S. 89, 26.
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Leiden Christi dargestellt, durch dessen Kraft alles zum ewigen Lob des
Vaters gereicht 1. Als Bild fiir die Nachfolge dient die ritterliche Gefolg-
schaft:

Hier umbe wir, dez keiserlichen herren frumen riter, erzagen nit, wir,

des wirdigen vorgengers edlen nachvolger, gehaben uins wol und liden
nit ungern (91, 34-92, 1).

Das Dienst-Lohn-Verhiltnis iberhcht der zentrale Gedanke der Militia
christiana als Communio im Leiden, die zur Christusférmigkeit fiithrt:
«Mich dunket eins in der warheit: ob joch got glichen lon wélti geben den
lidenden und den nit lidenden nah disem lebene, gewerlich, wir séltin
dennoch den lidenden teil uf nemen allein durch der glichheit willen, wan
lieb glichet und huldet sich liebe, wa es kan ald mag» (92, 3-7).

Wenn im folgenden die Gemeinde der Leidenden mit dem Bild eines
weiten Ringes, in dessen Mitte Christus Platz nimmt, zur Darstellung
gelangt, denken wir unwillkiirlich an die Vorbereitungen zu einem Tur-
nier, wo sich die «frumen riter» um ithren «keiserlichen herrn» scharen.
Doch sogleich zerflieBen die Konturen und machen den hier auffallend
unanschaulichen Vorstellungen vom Lebensbrunnen Platz:

«...und sezzen dich, zarter truter unschuldiger bule, enmiten under uns
in den ring dero selben lidenden menschen, und zerspreiten unser tur-
stigen adren wit uf ginende von grosser begirde gen dir, usklinglender,
gnadenricher brunne ... (92, 16-19).

Nun, da der Mensch seiner selbst entbildet und aus Selbstverhaftung
gelost ist, wird er zur Christusférmigkeit befdhigt: «... in diner gewaltigen
vermugentheit wirt elli unglichheit abgeleit» (92, 27).

Wir haben in den auf die Berufung zur Ritterschaft folgenden Ereig-
nissen eine Illustration zu 2 Kor. 4, 10 erkannt: «Allzeit tragen wir das
Sterben Jesu an unserem Leib umher». Das Leiden bleibt jedoch 1n der
paulinischen Theologie nicht Selbstzweck, sondern bereitet die Offen-
barung der Herrlichkeit vor: «... damit auch das Leben Jesu an unserem
Leibe offenbar werde.» Zu diesem Héhepunkt strebt die Darstellung der
Vita im 32. Kapitel und schlieBt damit den ersten Teil 2

! Deutsche Schriften, S. 90, 17; 91, 21.

2 CH. PLEUSER verharmlost die Bedeutung der SchluBkapitel, wenn sie dazu be-
merkt: «Die drei folgenden Kapitel [30. 31. 32.] sind nur noch Ausklang des ersten
Teils der Vita,» a. a. 0. S. 155.
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4. Der fréhliche Ostertag

Die Worte «an dem frolichen ostertag» ! intonieren die festliche Ge-
stimmtheit im letzten Kapitel des ersten Teils der Vita. Ausdriicke der
I'reude und des inneren Friedens wie «frdlich» 2, «ergezzunge» 3, «frid» #,
«frod» 3, «frid und frod» ¢, «got und frid» 7, «wlnne und fréd» ® bestimmen
den Wortschatz. Es scheint mir wesentlich fiir das Verstdndnis dieses
Kapitels, daB3 der Gehalt des Ausdrucks «ostertag» vorerst genau be-
stimmt wird. Dabei kénnen wir uns auf die Studie von Werner Fechter
stiitzen ?, deren Ergebnisse, wonach das Wort in Minnesang und Epik
verschiedenen Gehalt hatte, fiir unsern Zusammenhang sehr aufschlull-
reich sind.

In die Ndhe der kithnen Aussage Reinmars 1°, die Herrin sei sein Auf-
erstehungstag, mit dem ein neues Dasein anhebt, ist Seuses Formulierung
S. 27,1 zu riicken, wo er die Ewige Weisheit als seinen Ostertag preist.
Die Metapher, «die weder einen Zeitpunkt noch eine Handlung oder eine
Eigenschaft, sondern eine Person als Ganzheit in ihrer Bedeutung fiir
den Sprechenden» ! meint, ist offensichtlich dem Minnesang entlehnt.
Seuse schlieft den Kreis, indem er sie wieder in die religiése Sphire zu-
riickfithrt 12

In der Eptk dagegen wird die Metapher eher auf einen Zeitpunkt be-
zogen. In Hartmanns «Iwein» markiert sie eine «einmalige, entscheidende
Wende» 13, Die Zeitspanne leidvoller Priifung, gewissermafen die Fasten-
zeit, ist fir Iwein zu Ende gegangen. Nach Reue, Schuldbekenntnis und
gutem Vorsatz hat er von Laudine Vergebung erlangt. Seine IFreuden sind
vom Grab auferstanden: «ditz ist diu stunde, / die ich wol iemer heizen
mac / miner vreuden 6stertac» (8118-20). In dhnlichem Sinnzusammen-

! Deutsche Schriften, S. 93, 4.
2 93, 13. 26. 28.

3 8.93, 6.

4 5,93,17; 95, 3.

5 S.94, 27,

6 S. 94, 30; 95, 32.

7 8.95, 22.

8 S. 94, 3.

9

W. FECHTER, Ostern als Metapher in mittelhochdeutschen Dichtungen. PBB 85,
1963.

104Si ist min dsterlicher tac» MF 170, 19.

1L'W. FECHTER, a. a. O. S. 293.

12W. FECHTER, a. a. O. S. 295,

13W. FECHTER, a. a. O. S. 291.
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hang steht das Wort auch im 32. Kapitel der Vita. Hier wie im «Iwein»
ist der Bezug zum Ablauf des Kirchenjahres greifbar, wo ebenfalls auf die
Leidenszeit die osterliche Zeit als Inbegriff einer Zeit der Freude fdlgt.

"In der zeitlichen Bestimmung zu Beginn des Kapitels haben wir also
nicht eine Datierung in unserm Sinn zu sehen, sondern die Andeutung
eines heilsgeschichtlichen Faktums, das den Rahmen {iir die persénliche
Erfahrung vorgibt. Dasselbe beobachteten wir bereits im Zusammenhang
mit dem Agnes- und Margarethentag !, wo das Datum ebenfalls nicht der
Orientierung im zeitlichen Vorher und Nachher diente, sondern den iiber-
zeitlichen Bezug zu heiligen Figuren herstellte. Die folgenden Ausfiih-
rungen werden noch verdeutlichen, weshalb die Vita wohl bestimmte Tage
nennt, auf Jahreszahlen jedoch keinen Wert legt 2

Ein Unterschied zwischen der zitierten Stelle im «Iwein» und der Vita
ist allerdings nicht zu iibersehen. Hartmann braucht den Ausdruck
«ostertag» als Metapher fiir die vollendete Freude, die auf den Durchgang
durch das Leiden folgt; die Vita dagegen will den wesenhaften Nach-
vollzug und die endlich erreichte Einheit mit Christus darstellen. «Oster-
tag» umschreibt hier nicht nur die seelische VerfaBtheit des Dieners,
sondern meint gleichzeitig eine mystische Wirklichkeit.

Zu Beginn des Kapitels begehrt der Diener von Gott zu wissen, «waz
ergezzunge du menschen in diser zit von got soltin enpfahen, du dur in
menigvalteklich hetin geliten» (93, 6). Wir halten sogleich fest, da3 hier
nicht nach dem ewigen Lohn gefragt wird, sondern nach der Trostung
«in diser zit». Im dreifachen Wechsel zwischen «tristitia» und «gaudiumy»,
zwischen Erprobung und Tréstung in den «Moralia» Gregors des Groflen 3
wire nun die zweite Phase abgeschlossen, die im 19. Kapitel mit dem
Eintritt in die Schule der Gelassenheit begonnen hat. Sie ist nun durch-
laufen; denn in der Antwort, die der Diener von Gott her vernimmt, wird
er erstmals zu den gelassenen Menschen gezdhlt. Gerade hier ist die Dis-
kretion der Vita zu beachten, die jede Verherrlichung der Person des
Dieners umgeht, indem sie nun von allen leidenden, gelassenen Menschen
iberhaupt spricht. Ferner stellt sich der Diener nicht als direkt in der
zweiten Person Angesprochener dar, sondern an ihn richtet sich exempla-
risch die Botschaft, die allen gilt und wohl absichtlich distanzierend von
der zweiten in die dritte Person iibergeht: « Frowent #ch wol gemuteklich,



ellu lidendlu gelassni menschen, wan #7e gedultekeit sol herlich gelopt
werden; ... S# sind mit mir erstorben, st son och mit mir frolich erstan» 1.

Hier zitiert die Vita den zentralen paulinischen Gedanken des Sterbens
und Auferstehens in Christus, wobei sie sich eng an Romer 6, 8 anlehnt:
«S1 autem mortuil sumus cum Christo, credimus quia simul etiam vivemus
cum Christo.» Wenn wir nun den ersten Teil der Vita als Ganzes iiber-
blicken, lassen sich deutlich zwel Phasen dieses «Sterbens» unterscheiden:
eine erste vor der Berufung zur Militia, die sich als dullere Nachahmung
des leidenden Christus in blutigen Kastelungen verstand, und die ver-
geistigte Imitatio in der «Abenteuerreihe», die auf die Berufung folgte.
Hier erwies sich das Sterben als Hingabe des Eigenwillens. Das 32. Kapi-
tel spricht an anderer Stelle von der « Entgangenheit seiner selbst» - und
von der « Verlorenheit des eigenen Willens» 3. Nachdem er so immer und
iiberall das Leiden Jesu an seinem Leib getragen hat, wird nun nach
2 Cor. 4, 10 auch das Leben Jesu an seinem Leib offenbar. Wir haben
bereits erwihnt, dafl Gal. 2, 20 (Vivo autem iam non ego, vivit vero in me
Christus) die meistzitierte Schriftstelle in den Werken Seuses ist. Durch
alles Rankenwerk hindurch erweist sich nun dieses Wort als eigentlicher
Zielpunkt des Bildungsweges in der Vita, ja geradezu als Prinzip ihrer
inneren Einheit. Die fiir das spite Mittelalter typische Verengung auf die
Askese hin ist hier nicht zu iibersehen.

Osterlicher Verherrlichung, die aber jeder Selbstverherrlichung kon-
trar ist, wird der Mensch schon in dieser Zeit entgegengefiihrt. Diese fiir
den noch folgenden zweiten Teil wesentliche Einsicht formuliert L. Boros,
von den Paulus-Briefen ausgehend, folgendermafen:

Ein unfaBbares Ereignis: Der Mensch, der zweifelnde, innerlich zer-
rissene, unruhige und in sich unsichere, wird von der Herrlichkeit um-
strahlt und wird ein Christus fiir seine Mitmenschen, Ebenbild Christi.
« Wir bieten durch offene Verkiindigung der Wahrheit uns selbst vor Got-
tes Angesicht dem Gewissensurteil eines jeden Menschen dar» (2 Cor. 4,
2-3). Denn: «Nicht uns selbst verkiinden wir ja, sondern Christus Jesus
als den Herrn ..., auf dessen Antlitz die Herrlichkeit Gottes leuchtend
wurde» (4, 5-6). Dies aber immer im Bewuftsein: «Diesen Schatz tragen
wir freilich in irdenen GefiBen.» Woraus sich ergibt: auch der Uber-

1 Deutsche Schriften, S. 93, 8-13.

2 Deutsche Schriften, S. 94, 27.

3 Deutsche Schriften, S. 95, 4. Cf. auch 340, 27, wo von der Gelassenheit als Lésung
von «eigenschaf» die Rede ist und 336, 10-25, wo sie als Entwerden und Versinken
in den Willen Gottes umschrieben wird.
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schwang unserer Kraft ist Gottes eigen und kommt nicht von uns.
«Allenthalben bedringt, sind wir doch nicht erdriickt; ratlos, doch nicht
mutlos; verfolgt, doch nicht verlassen; niedergeworfen, doch nicht ver-
loren» (4, 7-10). In einem bedrdangten, ratlosen, verfolgten und nieder-
geworfenen Menschen bricht der Uberschwang des Wahrheitsleuchtens
durch .

Auch nach E. Gilson betrachtet die Geistigkeit des Mittelalters die hoch-
ste Vollkommenheit dann als erreicht, « quand I'homme n’est plus que
le sujet porteur de I'image de Dieu» 2.

Drei unschitzbare Gaben sind der Lohn des Menschen, der mit Christus
gestorben und mit ihm neu erstanden ist: Wunsches Gewalt 3, géttlicher
Friede und mystische Liebeseinung *. Ihre Bedeutung wird nun im wei-
teren Verlauf des 32. Kapitels entfaltet, wobei sich die Dreiheit als unteil-
bare Trinitas erweist. Die Bitte des Dieners, die Ewige Wahrheit mdchte
ihn tiefer in dieses Geheimnis einfiithren, soweit es in Worten {iberhaupt
zu fassen sel, leitet zu einer lingeren theologischen Erkliarung tber, die
der Ewigen Wahrheit in den Mund gelegt wird. Wir erkennen darin eine
Sinndeutung und gleichzeitig den kronenden Abschlul3 des vom Diener
durchlaufenen Weges.

Knotenpunkt ist der Begriff der Gelassenheit, der nach riickwirts als
totaler Verzicht («entsinkene im selben und allen dingen») * und nach vor-
wirts als Versinken in Gott («dero sin und miit sind als gar vergangen in
got») ® nochmals umschrieben wird. Als Folge davon erleben die ge-
lassenen Menschen alles mit dem «BewufBtsein» Gottes: Sie sind «als gar
vergangen in got, daz su1 neiswi umb sich selber nut wussen, denn sich und
elll ding ze nemene in ire ersten ursprunge» ’. Diese Einheit mit Gott
ist eine Einheit des Willens: «Und dar umbe hein su als groBen lust und
wolgevallen in einem ieklichen dinge, daz got tut, als ob sin got lidig
und mussig stande und es inen na ire sinne hab geben us ze wurkenn» 8.
Aus der Identitit ihres eigenen Willens mit dem Willen Gottes empfinden
sie alles, was auf den Willen Gottes hin geschieht, als Auswirkung ihres

L. Boros, Betrachtung iiber die Wahrhaftigkeit. — Orientierung, 31. Januar 1966.
E. GiLson, L’Esprit de la philosophie médiévale. — Paris, 19482, S. 283.

Cf. die Anm. K. BIHLMEYERS: wunsches gewalt (optio bonorum) = Vermdégen
alles Heil und Segen zu schaffen.

Deutsche Schriften, S. 93, 14-20.

Deutsche Schriften, S. 94, 11.

Deutsche Schriften, S. 94, 11 f,

Deutsche Schriften, S. 94, 13 f.

Deutsche Schriften, S. 94, 14.
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eigenen Wollens. Sie stehen iiber Zuflerem Ungemach, das sie wohl noch
empfinden, doch ist ihre Freude dauernd und vollkommen, weil sie durch
die Loésung ihrer Selbstverhaftung, «von ire selbs entgangenheit» !, in das
gottliche Wesen aufgenommen sind, in dem es weder Leid noch Betriib-
nis, sondern nur Frieden und Freude gibt 2.

Ganz im Sinne der bernhardinischen Mystik wird hier die Einung als
«unum consentibile» verstanden 3. Die Siinde ist demnach nichts anderes
als ein Mangel an Ubereinstimmung mit dem Willen Gottes und Mangel
an «verlornheit des eigen willen» *. Wir diirfen den Passus 94, 10-95, 12
als eine Umschreibung der christlichen Ireiheit deuten, die paradoxer-
weise nur jenem zuteil wird, der zuvor auf den Eigenwillen verzichtet hat.
Wunsches Gewalt und Besitz des inneren Friedens, die erste und die
zwelte der Gaben, werden in diesen Erlduterungen nicht getrennt. Viel-
mehr geht aus dem Zusammenhang hervor, dal der Besitz géttlichen
Friedens ebenso wie ¢wunsches gewalt» eine Folge des Durchbruchs ist,
der in der Hingabe des Eigenwillens vollzogen wurde.

Wenn die Gabe des I'riedens ein Wesensmerkmal der Vollendung ist,
haben wir nach ihrer Funktion in der Struktur der Vita zu fragen. Ein
Vergleich mit den «Confessiones» drangt sich auf: «... denn geschaffen
hast Du uns zu Dir, und ruhelos ist unser Herz, bis dall es seine Ruhe
hat in Dir» 5. Auffallend ist die Parallele in der Einleitung der Vita, wo
der junge Monch als ungesammelter Mensch erscheint, der die Ziel-
richtung seines Lebens noch nicht erkannt hat:

Hier inne waz er doch von got neiswi bewaret, daz er ein ungentigde in
im vand, wa er sich hin kerte zu den dingen, du ime begirlich waren, und
duht in als es weri neiswaz anders, daz sin wildez herz friden sdlte, und
was im we in siner unrawigen wise. Er hate alle zit ein widerbissen und
konde doch im selb nit gehelfen, unz daz in der milte got dur von ent-
ledgot mit einem geswinden kere .

Unruhe und Ungeniigen stehen auch hier am Ausgangspunkt des Weges.
Sie sind nicht Gegenpole des Friedens, sondern notwendiger Motor der
Bewegung auf das Ziel hin. Diesen Sachverhalt stellt E. Gilson dar, wenn
er die Zielrichtung der Liebe wie folgt umschreibt: «... le fait sur lequel

Deutsche Schriften, S. 94, 27.
Deutsche Schriften, S. 94, 25-30.
Cf. J. BERNHART, a. a. O. S. 38.
Deutsche Schriften, S. 94, 30-95, 4.
Confessiones, 1. Buch, 1. Kapitel.
Deutsche Schriften, S, 8, 8-14,
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repose toute conception chrétienne de l'amour, c’est que tout plaisir
humain est désirable, mais qu’aucun ne suffit» .

Wihrend nach E. Gilson die epikurische und stoische Askese rein
negativ den Verzicht verlangte, ohne einen Ausgleich anzubieten, ist die
christliche Askese positiv: «Au lieu de mutiler le désir en niant son objet,
elle comble le désir en lui en révélant le sens»?. Wenn nichts von dem,
was dem Menschen gegeben ist, seinen Wiinschen geniigen kann, liegt
der Grund darin, daB sein Streben die Welt iibersteigt. Es bleibt nur die
Wahl, sich mit Giitern zu begniigen, die ihn unbefriedigt lassen, oder aber
auf diesen Wunsch selbst zu verzichten. «Mais pour compenser ce renonce-
ment», die Vita nennt es Gelassenheit, «qu’allons-nous donner a 'homme ?
Tout. Et c’est pourquol les étapes du renoncement médiéval sont autant
de conquétes, les démarches victorieuses d'un désir qui lache 'ombre
pour la proie» 3.

Wenn wir nun mit geschirftem Blick die Vita auf das Thema des
Strebens nach Frieden hin ansehen, bestitigt sich die Annahme, der
Friede sei ein Wesensmerkmal der Vollendung, die nur der gelassene
Mensch erreicht. Negativer Beweis dafiir ist die groBe Unruhe, welche
den Diener ergriff, als ihn die selbstgewihlten Ubungen mit ihrer starken
Betonung der eigenen Leistung nicht aus seiner Selbstverhaftung zu
befreien vermochten. Ich habe diese Phase, welche die Berufung zur
Ritterschaft vorbereitet, oben Seite 262 darzustellen versucht. Sehr deut-
lich geht aus der dort zitierten Stelle aus dem Biichlein der Wahrheit
hervor, da3 die Unruhe nicht als Gegenkraft des Friedens zu deuten ist,
sondern als jenes Prinzip, das den Menschen zum Eigentlichen treibt.
Das BAW spricht vom ‘Getriebenwerden zu sich selbst’, was wir in diesem
Zusammenhang wohl als ‘Getriebenwerden zum Wesentlichen’ verstehen
diirfen, weil daraus die Einsicht resultiert, dal nur Gelassenheit den
Menschen zur letzten Wahrheitserkenntnis befdhige. Ausdriicklich for-
muliert das 19. Kapitel der Vita, es gelte, die hochste Kunst der Gelassen-
heit zu lernen, «du dich in gotlichen frid sol sezzen» *. Wir erkennen nun
eine eigentliche Kompositionsklammer, deren erster Bogen vom Anfang
bis zur Mitte reicht, wihrend ein zweiter Bogen die Mitte mit dem Schlul3
des ersten Teils der Vita verbindet, wo sich die eben zitierte VerheiBung
im Gliick des Ostertages erfiillt. Nun 1st sich die Anspannung, nun fillt

e r—————

E. GiLson, a. a. O. S. 267.
E. GiLson, a. a. O. S. 268.
E. GiLson, a. a. O. S. 268.
Deutsche Schriften, S. 53, 15.
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die Conditio der Unruhe, «bis dal} es seine Ruhe hat in Dir», weg. Sehr
eindriicklich macht der Bericht dies greifbar im Lachen des Dieners, das
aus seinem Innersten hervorzubrechen scheint: «... do sprang er uf und
ward inneklich lachende, daz es in der kapell, da er inne waz, lute erhal»!.
Hier wird die innere Beruhigung dessen, der sich am Ziel weil}, physisch
sichtbar. Es spricht fiir die innere Wahrheit der Vita, daf3 sie an dieser
Stelle diese bedeutsame Einzelheit erwdhnt. Wir erinnern uns in diesem
Zusammenhang, daB der Diener vor der Berufung zur Ritterschaft eine
falsch verstandene Ruhe fiir sich vorwegnehmen wollte, eine Ruhe, die
sein Eigenwillen diktierte, und die thm von Gott abgesprochen wurde 2.
Diese Haltung ist nun iiberwunden, der Diener hat sich in das Mal ein-
gefligt, das thm von Gott her gesetzt ist.

Bedeutsam sind hier wie bei der Berufung zur Ritterschaft genaue
raumliche Angaben eingeflochten. Galt es dort, ihn aus dem vertrauten
Gemach hinauszuwelisen, so ist der Diener nun aus der Fremde heim-
gekehrt zu echtem Bei-Sich-Sein im Kloster.

Im ganzen Bericht iiber den Ostertag des Dieners geht es letztlich um
die Darstellung des Zustandes erreichten I'riedens, oder bildhafter, des
«himelriches». War in der Einleitung des Kapitels noch vom langen
Warten der unruhigen Herzen die Rede 3, so schrumpft am Ende die
zeitliche Perspektive in nichts zusammen; das Leben erscheint nur noch
als teilweise vorweggenommene Seligkeit:

Ich wil geswigen alles dez liehtrichen trostes und himelschen lustes, mit
den got verborgenlich sin lidenden frunde dik uf enthaltet. Disi men-
schen sind neiswi reht als in dem himelrich; waz in geschiht ald nut
geschiht, waz got tut in allen sinen creaturen oder nut tut, daz kumt in
alles z dem besten. Und alsus wirt dem menschen, der wol liden kan,
sins lidens in der zit ein teil gelonet, wan er gewinnet frid und fréd in
allen dingen, und na dem tod folget im daz ewig leben *.

Hier wird der gelebte Augenblick vollig transparent auf das «himelrich»
hin. Wie aber haben wir diesen Begriff zu umschreiben? Es ist aufschluB3-
reich, sich an die Haufung des Wortes «himel» in der Berufungsvision am

1 Deutsche Schriften, S. 93, 27.

2 5.0.8.2921,

3 «Und wan langes beiten unriwigen herzen we tit, so sol fur dis gegenwirtiges
stundli eins einigen ogenblikes lang dis liep nit gesparet werden, denn nu an vahen
und es eweklich niessen, als verr es denn die tddemlich menscheit nach eins
ieklichen gelegenheit minr und me mag erliden. Deutsche Schriften, S. 93, 21-25.

* Deutsche Schriften, S. 95, 28.
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Agnestag zu erinnern . Was dort als VerheiBung fiir Augenblicke auf-
leuchtete, wird nun am SchluB des ersten Teils der Vita als Zustand der
Erfiillung geschildert, auch dies ein Beleg fiir die sorgfiltige und bewufte
Komposition. Beziiglich des theologischen Gehaltes kommt uns der
SchluB des 2. Teils der Vita erginzend zu Hilfe, der in konzentrierter
Form den mystischen Weg darstellt 2. Wohl die wichtigste Illustration der
Vita (Abb. 11 bei K. Bihlmeyer) ist deutend beigegeben. Dem Kommen-
tar entnehmen wir den Hinweis, der fiir das Verstdndnis der Struktur der
Vita grundlegend ist: «Das ganze figurenreiche Bild ... veranschaulicht ...
den Werdegang der Mystik im einzelnen Individuum; der Weg ist durch
eine kraftige rote Linie, welche die Figuren verbindet und jeweils in der
Gegend des Herzens in ein Ringlein (der Seelengrund, vgl. 192, 4 {.) ein-
miindet, bezeichnet» 3. Dieses rote Ringlein entspricht dem «bilde gotes
in den vernunftigen gemite, daz och ewig ist. Dar umbe usser dem
grossen ringe, der da betutet die ewigen gotheit, flissent us nah bildricher
glichnust kleint ringli, du och bezeichen mugen den hohen adel ire
vernunftekeit» *.

Die Illustration verdeutlicht einen wesentlichen Aspekt des Bildungs-
begriffes, der die Eigenart der Vita pragt: Hier wird nicht in erster Linie
eine kontinuierliche Entwicklung auf ein Ziel hin dargestellt, sondern der
Durchbruch zu einer Wirklichkeit, die der Mensch von Anfang an.in.sich

_trdgt, in der Illustration bildhaft mit den roten Kreisen angedeutet. Weil
das Hauptereignis im Durchbruch zu dem besteht, was vor aller Er-
fahrung bereits existiert, hat die Vita wenig Interesse an der Darstellung
einer zeitlichen Kontinuitdt und verkniipft das Ganze nicht kausal zu
seelischen Zusammenhingen. Der Augenblick ist insofern von Belang,
als der Mensch sich in ihm auf den Durchbruch vorbereitet oder sich
dieser Durchbruch ereignet. Als ¢himelreich» haben wir demnach nicht
.ein_Jenseits.nach dem-Tod zu fassen, sondern dieses Vergangensein in
Gott als Ziel des mystischen Weges, das in jedem Augenblick erreicht ist,
«da der mensch mit einem ufgebene sines frien willens sich got lasset» >.

Im Nacheinander der Zeitlichkeit aber kénnen diese Willensakte stets

widerrufen werden:

S. o. S. 304.

Deutsche Schriften, S. 190, 2-194, 9.

Deutsche Schriften, S. 54*.

Deutsche Schriften, S. 192, 2-5.

Deutsche Schriften, S. 161, 1. Zur Bedeutung des mystischen Weges cf. A. WIN-
KELHOFER, a. a. 0. S, 229-231.
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Und dist vergangenheit mag nit wol ganz bliben, die wil lib und sel b1
einander sind; wan so der mensch sich selb iez hat gelassen und wenet
sin vergangen in gote nah des sinsheit, sich selber niemer her wider ze
nemene, geswind in einem ogenblik so ist er und sin schalk her wider
komen uf sich selben, und ist der selb, der er och vor waz, und hat sich
aber und aber ze lassen .

Das Bild einer Perlenschnur dridngt sich auf: Jede Perle wire ein auf den
ewigen Augenblick bezogener Akt in einem zeitlichen Augenblick. In
solcher Reihung hat die Vita die Ubungen des anfangenden und die Lei-
den des zunehmenden Menschen dargestellt. Die beiden entscheidenden
Einschnitte in der Berufungsvision am Anfang, in welcher der «¢himel-
smak» der erstmals aufblitzenden Erfahru.ng der eigentlichen Wirklich-
keit den ersten «ker» bewirkt, und der Berufung zur Ritterschaft mar-
kieren die Stufen einer Ordnung, nach der sich der «widerflul} des geistes»
in seinen Ursprung zu vollziehen hat.

Wenn der Stufenbau der Vita auf diesen Durchbruch in das Ewige und
Eigentliche hin angelegt ist, muf3 die Zeitlichkeit als Fremde erscheinen.
Wir haben bereits bei Gregor dem GroBlen den Zusammenhang zwischen
den Militia/Tentatio-Vorstellungen und der Vorldufigkeit des Irdischen
festgehalten, wonach das Leben nur Phase, Durchgang zur Heimat ist 2.
Terra aliena, Exil und «ellende» nennt sie das Mittelalter. Hier ist ein
entscheidender Unterschied zwischen dem Job-Kommentar Gregors und
der Haltung des Mystikers nicht zu iibersehen: Die «Moralia» verstehen
die Spannung auf das Ende hin vor allem beziiglich des leiblichen Todes.
Die Vita setzt anstelle des leiblichen Todes den Durchbruch zur Gelassen-
heit als mystisches Sterben in Christus, das im Absterben des Eigen-
willens das leibliche Sterben vorweg_r;irnmt.

D. DES DIENERS GEISTLICHE TOCHTER

Je linger wir iiber dem ersten Teil der Vita verweilten und uns darin
vertieften;~desto deutlicher trat ihre Struktur zutage, die — genau dem
Prolog der V1ta*entsprechend —, die Figur des Dieners auf der Stufe des
anfangenden, zunehmenden und vollendeten Menschen zeigt. Wir treten
deshalb an den zweiten Teil der Vita mit der Frage heran, was denn hier

WP

iiberhaupt noch zu sagen iibrigbleibe.

! Deutsche Schriften, S. 161, 4-10.
2 S.0.8S.270 f.
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Das 33. Kapitel stellt die geistliche Tochter des Dieners vor. Die fol-
genden drei Kapitel beschiftigen sich wieder, und zwar teilweise recht
spielerisch, mit dem Beginn des mystischen Lebens. Geschichten {iber das
Wirken des Dieners im Kreis der Gottesfreunde enthalten das 37., 39.,
41. und 42. Kapitel. Breiten Raum nimmt die verleumderische Kinds-
unterschiebung ein (38. Kapitel), die thematisch dem 20. bis 31. Kapitel
zugeordnet werden kann. Dazwischen schieben sich belehrende Gespréche
iiber das Leiden (40. Kapitel). Allegoresen bringen das 43. u. 44. Kapitel
mit der Serafsvision und dem Streitgesprich zwischen Seuse und dem
Knappen !. Merkt man sich zudem die von C. Gréber als Einschiibe be-
zeichneten Stellen ?, verstiarkt sich der Eindruck des Disparaten. Ziem-
lich lose reihen sich hier anmutige Klostergeschichten, die nicht iiber das
bereits im 1. Teil der Vita Gesagte hinausgehen. 155, 8 schlieft mit dem
Hinweis: «Mit solichen strengen ibungen und mit gotlichen bilden Jesu
Cristi und siner lieben frunden waz der anvang diser heiligen tohter
gebildet».

Wir nehmen gern zur Kenntnis, da der geistliche Vater selber die
Tochter mahnt, diese eher kindliche Stufe zu iiberwinden 3. Es folgt nun
der theoretische Teil der Vita mit eigentlich mystischen Belehrungen,
die nach bewihrten Mustern * teilweise als Gesprich zwischen Lehrer und
Schiiler gestaltet sind (Kapitel 46-53). Ganz am Schlu3 wird der Faden
der Vita nochmals aufgenommen und der selige Tod der Tochter ge-
schildert.

So betrachtet, bildet der zweite Teil der Vita einen fast bedauerlichen
Anhang, der die Geschlossenheit des Werks in Frage stellt. Wir stehen
vor dem Problem, weshalb die erzihlenden Teile nicht in den ersten Teil
der Vita eingebaut wurden, ist doch ihr erginzender Charakter teilweise
so stark, daB wir sie bereits friither in die Untersuchung eimnbezogen haben.

Dem Verstindnis 6ffnet sich ein neuer Weg, wenn wir den Aussagen
iiber Seuses frohlichen Ostertag vollen Wert beimessen, die sich im Wort
des Galaterbriefes 2, 20 zusammenfassen lassen «Vivo autem iam non
ego, vivit vero in me Christus» 3. Damit ist der dem Menschen vorgezeich-

1 8. 0. B. 293.

2 C. GROBER, S. 180.

3 Deutsche Schriften, S. 156, 1-3: Fro tother, es weri nu wol zit, daz du furbaz in
ein nehers giengist, und dich uss dem nest biltlichs trostes eins anvahenden men-
schen uf erlupftist.

* CH. PLEUSER, a. a. O. S. 147; J. BUHLMANN, a. a. O. S. 14 {.

5 S. 0. S. 309-317.
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nete Weg durchlaufen; er hat in der Gelassenheit jene Haltung erreicht,
welche dem Heilsplan Gottes, den Menschen zur Gottebenbildlichkeit
zuriickzufiihren, keinen Widerstand mehr entgegensetzt: «Et haec ho-
minis est perfectio, similitudo Dei» !. Wie Job ist er durch sein Leiden
dem Urbild Christus gleich geworden. Das Verstindnis fiir die Gesamt-
konzeption der Vita hingt nun davon ab, ob wir den fiir das Denken jener
Zeit selbstverstidndlichen Schritt zu vollziehen gewillt sind, wonach der
Mensch durch die vollkommene Imitatio Christi selbst zum Imitabile
wird. Wenn sich die geistliche Tochter am Exemplum des Dieners heran-
bildet, wird sie durch ihn, weil er selbst ja auf Christus hin transparent
geworden ist, die Christusférmigkeit erreichen. Daf3 dies grundsatzlich
von seiten des Dieners keine AnmaBung bedeutet, ergibt sich aus der
Tatsache, daB zuvor ja seine Willenshingabe und die Preisgabe seiner
selbst geschildert wurde. Zudem diirfen wir nicht tibersehen, dall er da-
mit in vélliger Ubereinstimmung mit der theologischen Tradition stand,
die sich nicht zuletzt auf Paulus berufen konnte: « Imitatores mei estote,
sicut et ego Christi» % Indem die Gldubigen Paulus nachahmen, ahmen sie
Christus nach * und werden dadurch ihrerseits zu Vorbildern — im Sinne
des Mittelalters zu Vitenfiguren *. Diesen Exempelcharakter der Haupt-
figuren betont die Vita, indem sie den Namen Seuses nur in der Ein-
leitung nennt 3, um nachher stets vom «diener» zu sprechen. Ebenso wird
die geistliche Tochter nur in der Einleitung zum zweiten Teil mit ihrem
Namen eingefiihrt.

Paulus bereits verkniipft mit der Aufforderung zur Nachahmung die
Vorstellung von der Glaubensverkiindigung als einer geistlichen Vater-
schaft: «... nam in Christo Iesu per evangelium ego vos genui» 6. Gal. 4, 19
setzt dafiir das Bild der Mutterschaft: «Filioli mei, quos iterum parturio
donec formetur Christus in vobis.»

Im Gedankenkreis der Logosgeburt 7, der seinerseits eng mit der Lehre
iiber die Kirche und Maria verkniipft ist &, gelangte die Vorstellung der

1 Zit. E. GiLsoN, S. 282: GUILLAUME DE SAINT-THIERRY, Epist. ad fratres de Monte
Dei, 11, 16; PL 184, Sp. 348.

2 1 Cor. 11, 1. Cf. die weiteren Aufforderungen zur Nachahmung des Paulus 1 Cor. 4,
16; Gal. 4, 12; Phil. 3, 17; 2 Thess. 3, 7.

3 1 Thess. 1, 6.

+S.0.8S.259.

5 Deutsche Schriften, S. 7, 1.

¢ 1 Cor. 4, 15; cf. Philemon 10 «... pro meo filio, quem genui in vinculis», dhnlich
auch 3 Joh. 4.

7 Zur Lehre iiber die Gottesgeburt s. 0. S. 220 ff.

S. o. S. 226.
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geistlichen Vater- und Mutterschaft zur vollen Entfaltung. Die voll-
kommenen Seelen, in denen der Logos schon ganz Gestalt angenommen
hat, kénnen auch anderen Seelen das Logosleben schenken . «Zur Kirche
geworden, wirken sie nun mit zur Geburt und Erziehung anderer Kinder,
indem sie im SchoBe ihrer Seele wie in einem Mutterleibe den makellosen
Willen des Logos gestalten» 2. Weil das Verbum dem Willen des Vaters
entspringt, kann der Mensch, dessen Wille mit dem Willen des Vaters
identisch geworden ist, in seinem Herzen oder im Herzen eines andern den
Logos weiterzeugen. Ebenso zeugt er Christus, wenn er die Veritas in
seinem Intellekt empfingt oder weiterverkiindet. Insofern er den Logos
welterzeugt, ist er Vater. Diesen Gedankengang finden wir ausgefithrt
bei Hugo von St. Viktor 3. Er mulBl im Mittelalter weite Verbreitung
gefunden haben, weil das Hervorbringen des Verbums im Glauben und
das Nihren durch gute Werke Gegenstand der Brevierlektion der 3. Nok-
turn an Marienfesten war 4.

Auf die Struktur der Vita bezogen, erkennen wir nun, dafl das Leben
des Dieners dieser GesetzméiBigkeit folgt. Elisabet Stagel wird erst ein-
gefiihrt, als der Diener das Ziel der Gelassenheit erreicht hat und von
ihm das Wort Hugos von St. Viktor gilt: «Si igitur eadem est voluntas
tua et voluntas Patris, idem est filius tuus et Filius Patris» 5. Fortan sind
von ihm keine Fortschritte mehr zu berichten. Was er iiber sich selbst
der Tochter erzihlt, soll in ihr das Verbum weiterzeugen und nihren,
oder, um in der bisher verwendeten Terminologie zu bleiben, es dient
dazu, die Tochter zur Christusférmigkeit zu fithren.

Stets ist mit der Vorstellung vom Zeugen und Empfangen des Logos
auch das Nihren verbunden . Wihrend die Vita im Vater-Tochter-
Verhiltnis ersteres stillschweigend iibergeht und, vielleicht bereits nicht
mehr im vollen BewuBtsein dieser Zusammenhinge, einfach voraussetzt,
spielen die Metaphern von Speise und Trank eine auffallend groB3e Rolle.

Einen Ausgangspunkt finden wir in dem Joh. 4, 34 {iiberlieferten
Herrenwort : « Meus cibus est ut faciam voluntatem eius qui misit me ...»
Auf die Menschen in der Nachfolge Christi wendet die Vita dieses Bild

! Origenes. Methodius. Cf. H. RAHNER, «Gottesgeburt», a.a. O. S. 364, Anm. 54.
2 Symph. II, 8. Zit. bei H. RAHNER, «Gottesgeburt», a. a. O. S. 364, Anm. 54.

3 S. 0. S. 226.

+ S. 0. 8. 226.

5 S.o.S. 226.

6 Cf. die Ausfithrungen o. S. 230 sowie M. BINDSCHEDLER: Seuses Auffassung von
der deutschen Sprache, in: Philologia deutsch. - Bern, 1965. S. 59 ff.
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der Willenseinung an: «...su werdent von in selb getriben mit einem
jamrigen furste hin zd dem willen gotes und siner gerehtikeit und der
wille gottes smakt in so wol ...» !

Durch seine Hingabe an den Willen des Vaters, die sich im Tod voll-
endet, wird Christus selbst zur Speise ?, und in Analogie dazu kann nun
die gelebte Erfahrung des Dieners auf dem Weg zur Gelassenheit eben-
falls zur Speise fiir die ungeiibte Tochter werden. (Es fillt iibrigens auf,
daB3 die Vita in der soeben zitierten Stelle dhnlich wie das 10. Buch der
«Confessiones» das Bild der mystischen Speisung in die Schlufbetrachtung
aufnimmt. Nachdem Augustinus seine Sorgen auf den Herrn geworfen
hat, schlie8t er mit den Worten: « Nicht sollen mich schmihen die Hoch-
miitigen, dafl ich meinen Lsepreis vor Augen habe und esse und trinke
und spende davon und mich als ein Armer daran zu sittigen verlange» 3.

Ausdricklich stellt die Tochter den Bezug zu Christus her, wie sie den
Diener um die geistliche Speise seiner Lehre bittet, die er nicht zu weit
entfernt, sondern in seiner eigenen Evfahrung suchen soll. Wir finden hier
genau den Vorstellungskreis des «alere verbumn»:

Si sprach: «herr, ich han gehdret sagen, daz der pellicanus sélicher natur
sie, daz er in sich selber bisset und sinu jungu kind in dem neste von
veterlicher minne mit sinem eigen blut spisef. Ach herr, und da mein ich,
daz ir ze glicher wise also mir, Uwerm furstigen kinde, tigent und mit
geischlicher spise Uwer guiter leve furent, und nit ze verr sichent, denn daz

ir 2%ch selb nahe grifent; wan so es ih ie neher ist gewesen in usgewurkter
wise, so es ie enpfenklicher ist miner begirigen sele» *.

Der Diener erklart sich bereit, ihr seinen — im Vergleich zu Meister
Eckharts siiBer Lehre — groben Trank zu reichen. In dieser Gemeinschaft
zwischen Lehrer und Schiilerin diirfen wir eine Analogie zur Eucharistie-
gemeinde sehen, in die auch die Leser eingeschlossen sind, weil sie ja
durch die geistliche Tochter an der Erfahrung des Dieners teilhaben
sollen °.

In dhnlicher Weise wird die Liebes- und Todes-Erfahrung Tristans und
Isoldes im Nachvollzug durch die Leser der «edelen herzen brot» 6. Wir
erinnern uns an dieser Stelle nochmals, dal auch der Diener in der An-

! Deutsche Schriften, S. 95, 4.

Z Joh. 6, 35; Luc. 22,191,

3 Conf. 10, 43.

4+ Deutsche Schriften, S. 99, 1-9,

5 Deutsche Schriften, S. 7, 12: «do schreib si es alles an, ir selb und och andren
menschen ze einem behelfe, ...».

Tristan V. 228-240.
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gleichung an den sterbenden und auferstandenen Herrn durch einen
geistigen Tod hindurchgegangen ist, ehe er seine Erfahrung als Speise
reicht 1. In diesem Sinn heiflt es im 3. Brief des Briefbiichleins, heiliges
Vorbild sei, wer «eintweder herzenblit, ald aber libes und herzen bliit»
vergossen hat 2.
Ein Gesicht umschreibt das Verhiltnis des Dieners zu seiner Tochter
in den folgenden Bildern:
...do waz im * vor in der selben gesihte, wie du ** kemist in gende fur
in stan, ..., und mit grossem ernst knuwetast du nider fur in und neigtast
din antlit eben uf sin herz, und knuwetast also mit dinem geneigten
antlut uf sinem herzen ein gut wil, ... Also nam der bruder wunder ab
diner geturstekeit, und doch do stind es dir als als heilklich ane, daz er
es dir gltlich gestatet. Waz dir da uf dem ellenden herzen geneiget der
himelsch vater gnaden teti, daz weist du vil wol, und man sah es an dir;
wan nah einer guten wile rihtest du dich uf, — do ward din antlut so frélich
und so gnadenrich gestalt, daz man es kuntlich brifen mohte, daz dir

got neiswas sunder gnaden hat getan und noh tan wil dur daz selb herze,
also daz got dur von gelopt und du getrostet wirst 3.

(* dem Diener, der seine Vision der Tochter ** in einem Brief mitteilt)

Offensichtlich soll hier die Mittlerfunktion des Dieners dargestellt werden.
Die Begriffe «herz» und «geturstekeit», denen wesentliches Gewicht zu-
kommt, verweisen uns auf die Zusammenhédnge mit der Johannesmystik,
die wir fiir die Interpretation der Vision vom Minnespiel bereits bei-
gezogen haben. Dort erkannten wir den Diener in der Imitatio des Liebes-
jingers, der, am Herzen der Ewigen Weisheit ruhend, die Geheimnisse
des Vaters erfuhr; Augustinus spricht vom «bibere in secreto» *. Nun
stillt die Tochter ihre «geturstekeit» am Herzen des Dieners, durch das
der himmlische Vater zu ihr spricht. Die Reihe der Analogien erreicht
hier eine betrichtliche Linge, erkennen wir doch das Ruhen des Logos
am Herzen des Vaters, das Ruhen des Liebesjiingers an der Brust des
Herrn und das Ruhen der Seele des Dieners am Herzen der Ewigen Weis-
heit als mogliche Beziige. Eine dhnliche Reihe von Mittlerfunktionen
erwihnt iibrigens Elisabet Stagel in der Vorrede zu ihren Schwestern-
viten . Vorbild der Heiligkeit ist der himmlische Vater, Mittler sein Sohn,

! Cf. fiir diesen Zusammenhang auch das bereits oben S. 259 Gesagte.

2 Deutsche Schriften, S. 368, 1.

3 Deutsche Schriften, S. 101, 15-28.

+ 8. 0. S. 227.

5> Das Leben der Schwestern von T8, beschricben von Elisabet STAGEL. Hrsg. von
Ferd. Vetter. In: Deutsche Texte des Mittelalters. Bd. 6. Berlin, 1906. S. 12.
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der die Heiligkeit des Dominikus, des Petrus und Thomas wirkt, so daB3
sie lautere Spiegel werden 1.

Was hier in eine bildhafte Formel gefal3t ist, wird lebend nachvoll-
zogen. Es ist aufschluBreich, diese Nachfolge als eine Entfaltung des
Christusbildes in einzelnen Ziigen zu verfolgen. Im 16. Kapitel wird
berichtet, wie Seuse eine Beichte iiber sein ganzes Leben ablegt (43, 13).
Spiter erzdhlt er davon seiner Schiilerin, um sie in die Anfinge des geist-
lichen Lebens einzufithren, wobei er seiner eigenen Erfahrung dadurch
Verbindlichkeit gibt, daf} er sie als Nachahmung der Biilerin Magdalena
schildert 2. Gewil wiren ihm Dutzende dhnlicher BiiBerfiguren aus Viten
und Legenden prisent gewesen, doch ist Magdalena gewissermallen das
Urbild aller, weil sie thre Schuld Christus selber bekannte, wihrend die
andern, wie der Diener auch, bei einem Menschen, «der an gotes stat da
sizzet» 3, beichten. «Dis bilde nam du tohter vil eben in ir herze» * und
bemiiht sich, es nachzuahmen. Es ist bezeichnend, wie weit sie in der
Reproduktion des biblischen Bildes geht, obgleich sie die rdumliche Ent-
fernung zwingt, ihr Bekenntnis auf eine Wachstafel zu schreiben: «Do
stind ze hindrest dar an also: ‘min gnediger herr, nu vall ich sundiger
mensch fur uwer fusse und bit uch, daz ir mit twerm minnerichen herzen
mich widerbringent in daz gotlich herz, und daz ich uwer kind heisse in
zit und in ewikeit’» >. Wie Magdalena zu IFien des Herrn fiel, kniet die
Tochter vor dem Diener. Hier geschieht jedoch mehr als bloBe dulere
Nachahmung, denn sie lebt in der Uberzeugung, daB8 der Diener kraft
seines minnereichen Herzens das Bild des Herrn reprisentiert. Seiner
Mittlerfunktion bewulBt, fragt dieser sich, wie Christus sich in analogen
Fillen verhalten hat: «... waz sol ich, din diener, hier zi sprechen? ... Si
sticht die richeit dez herren in sinem knehte» . Ehe er der Tochter gegen-
iber als Mittler des gottlichen Erbarmens auftritt, («daz du begert hast
von gote dur den diener, daz ist beschehen»), kniet er selber als Bittender
vor Gott und gibt seiner Bitte eine objektivierte Form, indem er an
Matth. 9, 22 ankniipft 7.

! Fir den wichtigen Begriff des Spiegels cf. Deutsche Schriften 92, 2; 97, 1; 172, 5;
237,7: 242, 18; 263, 12; 2717, 8.

Deutsche Schriften, S. 99, 21-100, 4.

Deutsche Schriften, S. 99, 28.

Deutsche Schriften, S. 100, 5.

Deutsche Schriften, S. 100, 15-18.

Deutsche Schriften, S. 100, 20.

Deutsche Schriften, S. 100, 30: Confide filia, fides tua te salvam fecit.
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DaB wir mit diesen Hinweisen auf das Vater-Tochter-Verhiltnis einen
wesentlichen Zug im Denken Seuses herausgegriffen haben, bestdtigt eine
Untersuchung von P. E. M. Filthaut:

Der Vater-Kindgedanke mit all seiner Vertraulichkeit, seinem Verstehen
und Helfen findet in Seuses Anreden immer neue Ausdrucksformen:
Meine herzlieben Kinder, liebe Kinder, zarte Kinder, meine Kinder,
Gottes Kinder und meine viel Lieben, gute Kinder, gute Tochter, Frau
Tochter, mein Kind, mein Herzenskind, mein liebes, wohlgeratenes
Kind, mein zartes Kind. Weder Tauler und erst recht nicht Eckhart
kennen diese trauten Anreden und die in ihnen zum Ausdruck kommen-
den geistlichen Bindungen und Verpflichtungen *.

Wir haben uns abschlieBend mit dem Stellenwert dieser weitverzweigten
Analogien im Lehrer-Schiiler-Verhiltnis zu befassen. Zu Beginn des zwei-
ten Teils der Vita tritt die Tochter mit «hohen Fragen» an den Diener
heran. In einem sanften Verweis 1aBt er sie wissen, sie hidtte sich vor-
erst mit dem «ersten Beginn» zu befassen. Dazu gehort die Beschiftigung
mit «glten heiligen bilden». Was wir darunter zu verstehen haben, geht
aus dem Kontext hervor: Es geht um die Angleichung an das Leben und
Leiden Christi, die von Gottesfreunden exemplarisch vorgelebt worden
ist. Sogleich wird aber die Vorldufigkeit dieser ersten Stufe betont, die
schlieBlich im «Abfallen der Bilder» iiberwunden wird 2. 155, 8 betont
denn auch markant das Ende dieser Phase im Leben der Elisabet: «Mit
solichen strengen iibungen und mit go6tlichen bilden Jesu cristi und siner
lieben frunden waz der anvang diser heiligen tohter gebildet» 3.

Ch. Pleuser * weist darauf hin, daf3 Seuse, «der sehr zu differenzieren
pflegt», Elsbet bis zum 45. Kapitel «geischlichi tohter» nennt, vom
45. Kapitel an jedoch «heiligu tohter» (154, 3). «Das Attribut ‘heilig’ er-
halten bei Seuse nur Menschen wie die Seherin Anna, d. h. Menschen, die
sich durch hohe Tugenden auszeichnen und deren Begnadung offenbar

! E. M. FiLTtHAUT, « Heinrich Seuse in dominikanisch-priesterlicher Sicht. In: Seuse-
Studien, a. a. O. S. 289.

2 Deutsche Schriften, S. 98, 16.

3 Cf. auch 155, 15-20: Do disu hciligu tohter nah der giiten lere ires geischlichen
vaters uf ellu stuk bildricher heilikeit wol waz nah dem ussern menschen geberret
als ein lindes wehsli bi dem fure, daz der forme dez insigels enpfenklich ist worden,
und och dur daz spieglich leben Cristi der der sicherst weg ist, waz ordenlich lang
zit gezogen, do schreib ir ire geischliche vater also: Fro tohter, es weri nu wol zit,
daz du furbaz in ein nehers giengist, ...

4 Seuse-Studien, a. a. O. S. 159,
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ist. Elsbets anfangender Weg ist hier beendet: nach ihren schweren
Ubungen muBte sie ein christférmiges Leiden lernen und wurde durch
beispielhafte Erzihlungen auf den Weg gewiesen» 1.

Nun folgt die Unterweisung in hohen Fragen, die in «hohe Seligkeit»
miindet 2. Mit wenigen Andeutungen wird die Tochter am Schlull der
Vita auf der Stufe der Vollendung gezeigt, soweit diese in der Zeit er-
reichbar ist 3. Fortan sind Bilder iiberfliissig: «La din fragen furbaz sin,
los selb, waz got in dir sprech!» * ruft der Diener der heiligen Tochter zu
und erkldrt damit seine Mittlerfunktion als tiberholt.

«Dir ist nu furbaz nit me ze tline, denn gotlichen frid in stiller
riw haben, und fréolich ze beiten der stunde diner zitlichen vergangen-
heit in die volkomen ewigen selikeit» 3. Mit den Schliisselworten, die ich
gesperrt habe, ist der Bogen zum SchluB} des 1. Teils der Vita geschlagen.
Der zweite Teil endet gleichsam mit dem ‘ostertag’ der Tochter ©, der
sogleich iiberhoht wird durch ihren Tod und die Vollendung im Ver-
gehen in die bloBe Gottheit, das gleichzeitig als Parallele und endgiiltige
Antwort auf die Frage des Dieners am Ende des ersten Teils zu deuten
ist, womit denn Gott die leidenden Menschen ergotze. Betraf die Frage
damals den Lohn in der Zeit, so wird sie hier in der Erscheinung der Toch-
ter in ihrer iiberzeitlichen Erhéhung beantwortet 7.

Die bereits erwihnte Untersuchung von Ch. Pleuser bestétigt diese
Ergebnisse. Sie betont eindringlich die groBe Bedeutung der geistlichen
Tochter fiir die Kompositionsidee der Vita. Ch. Pleuser sieht fiir die
Betrachtung der Vita zwel mogliche Blickpunkte, aus denen sich auch
zwel Kompositionsschemata fiir die Vita ableiten lassen:

1. «Die Vita der E. Stagel selbst steht im Mittelpunkt. In einer Vor-
geschichte, dhnlich der Vorgeschichte mittelhochdeutscher Epen,
wird der Werdegang von Elsbets Lehrer berichtet, er hat schon ‘mit
leben ervolget, was er nun dur lere bewisen’ kann ...»

2. Seuses Vita stehtim Mittelpunkt ... Alser diesen Weg [d. h. geduldiges
Ertragen aller Heimsuchungen, der Verf.] lange genug gegangen ist,
kann er zum Lehrer anderer werden. So geht er lehrend und geduldig
leidend seiner ewigen Riickkehr in Gott entgegen. Sein Leben und

1 Seuse-Studien, a. a. O. S. 159.

2 Deutsche Schriften, S. 194, 12.

3 ¢als man es denn in der zit mag haben», Deutsche Schriften, S. 194, 13.
* Deutsche Schriften, S. 194, 15.

5 Deutsche Schriften, S. 194, 18-21.

6 S. 0.8S. 309.

7 Deutsche Schriften, S. 194, 23-195, 2.

325



seine Lehre werden in beispielhafter Weise von seiner geistlichen
Tochter befolgt '.

Die zweite These tiberzeugt unmittelbar. Gegen die erste spricht die Tat-
sache, daB3 der Weg des Dieners eindeutig im Mittelpunkt steht, wihrend
der Weg der Tochter nur in schematischer Abkiirzung erscheint — was
Ch. Pleuser auch bestitigt:

Bis zum 45. Kapitel tritt Elsbet in den Hintergrund, den Vordergrund
bilden Seuses Trosterzdahlungen, die thematisch Seuses Werdegang wie-
derholen ... Hinter dem Vordergrund dieser Trostgeschichten, deren
thematische Abfolge den Weg Elsbets ahnen lassen, geht Elsbet selbst
thren Weg zum christférmigen Leiden 2

Uber den inneren Weg Elsbets ist die Autorin weitgehend auf Riick-
schliisse angewiesen: «... Eine lange Zeit liegt zwischen dieser AuBerung
Elsbets (98, 21-24) und der nidchsten, von der wir erfahren (114, 9)» 3.

Diese schematische Abkiirzung schlieft jedoch auch meiner Ansicht
nach nicht aus, dal Elsbet, wie Ch. Pleuser formuliert, «zum Prototyp
der geistlichen Tochter» wird: «... an ithrem Lebensbeispiel wird gezeigt,
wie die Nonnen die Lehre ihres geistlichen Vaters befolgen sollen» *.

E. GEISTLICHES UND WELTLICHES RITTERTUM

Die Interpretation des Militia-Motivs muBte {iber das 21. Kapitel hin-
ausgreifen, weil dieses mit den folgenden Kapiteln einen geschlossenen
Sinnzusammenhang bildet. Ich habe auf die Reihe dieser kurzen Er-
zdhlungen ° den Begriff der «aventure» iibertragen, was noch der Recht-
fertigung bedarf. Es schien jedoch sinnvoll, zuvor die aufgedeckten Linien
in den Untersuchungen zum Ostertag des Dieners und zur Bedeutung
der geistlichen Tochter fiir die Struktur der Vita noch weiter zu ver-
folgen 6.

Nach diesem Versuch kehren wir nun abschlieBend zum Ausgangspunkt
unserer Betrachtungen, zum Vergleich mit dem héfischen Rittertum,
zuriick. Die Wirkungen des héfischen Romans auf die Struktur der Mysti-

Seuse-Studien, S. 149 {.

Seuse-Studien, S. 158. Hervorhebungen vom Verf.
Seuse-Studien, S. 158 f{.

Seuse-Studien, S. 149.

Kap. 23 bis 28. S. 0. S. 302 ff.

S. 0. S. 309-326.
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kervita hat J. Schwietering bereits untersucht !. Dem Begriff der Ritter-
schaft in Seuses Werk hat neulich M. Bindschedler eine Studie gewid-
met 2, in der dieses Rittertum als Inbegriff der Leidensbereitschaft um-
rissen und der ritterlichen Haupttugend ménnlicher Kampftiichtigkeit
gegeniibergestellt wird: «Der ritterliche Mensch ist und bleibt, auch bel
aller GroBmut dem Feind gegeniiber, (...) ein kdmpferischer, ein von
Grund auf aktiver Mensch» 3. Daraus ergibt sich ein scheinbarer Wider-
spruch, der sich aber auflésen laBt, wenn man das Gespriach mit dem
Knappen berticksichtigt: *

Aus diesen Worten wird deutlich, daB3 die ritterlichen Tugenden des

Nicht-Verzagens und der mannlichen Selbstbeherrschung, wie sie das

weltliche Rittertum auszeichnen, auch in Seuses Bild eines Ritters als
wesentlich erscheinen.

Die Autorin kommt zum Schlul}, «da3 Seuses Begriff der Ritterschaft, das
ist seine unverzagte ritterliche Leidensbereitschaft, trotz scheinbarer
Widerspriiche nicht véllig abseits steht von dem, was weltliche Dichter
iiber ritterliches Wesen gesagt haben» °.

Dieses «nicht vollig abseits Stehen» liBt auf entscheidende Unter-
schiede zur weltlichen Ritterschaft schlieBen und dringt zu einem Ver-
gleich. Die Unterschiede kristallisieren sich in der Auffassung der aven-
ture, wie sie die haufig zitierten Verse 530-537 im «Iwein» umschreiben:

ich heize ein riter und han den sin
daz ich suochende rite

einen man der mit mir strite,

der gewafent si als ich.

daz priset in, ersleht er mich.
gesige aber ich im an,

sO hat man mich wie einen man,
und wirde werder dann ich si.

In der kdmpferischen Auseinandersetzung mit dem Gegner soll die aven-
ture das Mal3 der Ehre sichtbar werden lassen. An dieser Assoziation halt
auch die Vita fest: «sid nu got wil, daz ich riter sie, weri ich denne loblich
in einem strite riter worden, so weri es mir dest lieber» ¢. In seiner Ant-

S.0.S8.191 u. 302.

S. 0. S.193.

Seuse-Studien, a. a. O. S. 235,
Deutsche Schriften, S. 149,
Seuse-Studien, a. a. O. S. 230.
Deutsche Schriften, S. 55, 30-56, 1.
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wort sichert der Jingling dem Diener diese Bewidhrung seiner Ritter-
schaft im Kampf zu!. Darin stimmen somit weltliche und geistliche
Ritterschaft iiberein. Mit dem Hinweis auf die Ahnlichkeit betont aber
die Vita zugleich die Andersartigkeit im Sinne einer Steigerung. Was der
Jungling hierauf an kiinftiger aventure verheiBt, widerspricht bereits
vollig den hofischen Vorstellungen ritterlicher Bewdhrung. Zwar folgt
der «usker uf sines nehsten heilsamen behulfenheit» 2, der auf den ersten
Blick dem Wesen der Aventuren-Kette in den Artusromanen entspricht,
die ebenfalls im Dienste des Nichsten steht und «ein einziger Weg der
Hilfe, Befreiung, Erlosung anderer ist» 3. Die Andersartigkeit ist aber
offensichtlich, schenkt doch die Vita der Schilderung hilfreicher Taten
wenig Aufmerksamkeit; sie richtet ihr Augenmerk auf das Miterleiden,
nicht auf die «erbermde» im ritterlichen Sinn, die sich als hilfreiche Tat
zum Schutz der Rechtlichkeit manifestiert und saelde und ére unmittel-
bar mehrt.

Hoéfische Analogien zu Seuses Sturz in Schmach, Unehre und duBerste
Gefdhrdung diirfen aber nicht iibersehen werden. Wie der Diener darin
das Innerste seines Wesens erfahrt, ebenso kommen die Artusritter in der
Stufenfolge ithrer Kampfe zu sich selbst *, wobei die Selbstfindung wie bei
Seuse ein Losen der «selbstbefangenen Ichhaftigkeit» > bedeutet. Der
Ritter beteiligt sich jedoch aktiv an der Wiederherstellung des Ordo,
in welchem 1thm das HoéchstmaB menschlicher Moglichkeit als Achtung
der Welt und Liebe Gottes zuteil wird, indem er sich «seiner Verstandes-
kridfte recht bedient, seinen Willen ziigelt und steigert, dumpfe Triebe
unterdriickt, das Gute erkennt, anstrebt und verwirklicht» ®. Er besteht
das Ausgesetztsein in die Fremde, in das feindliche Aullen, und verdient
sich damit selbst das Ziel der ¢saelde» und «ére», wihrend der Diener in
ungeschiitztem Preisgegebensein an die feindliche Welt seine Ohnmacht
erfahren muB3, aus der ihn keine innerweltliche Macht erretten kann. Seine
aventure kann letztlich nicht bestanden werden, sondern ist Bereitung
auf das gnadenhafte Ereignis des Sterbens und Auferstehens in Christus,

1 ¢bis ane sorge, dir sol noh strites gniig werden! Wer die geischlichen riterschaft
gotes wil unverzageklich firen, dem sol vil me gedranges begegnen, denn es ie
tete hie vor bl den alten ziten den verrdmten heldemn, ...» Deutische Schriften,
S. 56, 2-5.

2 Deutsche Schriften, S. 63, 8.

P. WapNEwWsKI, Hartmann von Aue. Sammlung Metzler. Stuttgart, 1962, S, 61.

M. WEHRLI, Roman und Legende im Hochmittelalter, a. a. O. S. 435.

P. WapNEwWsK], a. a. O. S. 50.

P. WAPNEWSKI, a. a. O. S. 38.
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das jede innerweltliche Ordnung aufsprengt. M. Wehrli schreibt in seiner
Untersuchung von « Roman und Legende im deutschen Hochmittelalter»:

Das Leben des Heiligen drangt hinaus in den Tod, ins Jenseits, das Leben
des Artusritters endet idealistisch in einem sakularisierten Jenseits, d. h.
in der Utopie oder im Mdirchen, im zeitlos-seligen Dasein der Artus-
runde .

Eine Uberschneidung von Roman und Heiligenvita wird gerade an dieser
Stelle greifbar: In die Sphire der Vita verweist das transzendierende
Ziel 2, in jene des Romans das radikale Ungesichertsein, die Undurch-
sichtigkeit der Situation, die fehlende Transparenz und die fehlende Be-
ruhigung im Wunder 3.

Wir haben nun weiter zu fragen, ob die aventure als Erfahrung der
Ohnmacht, die in der Mystikervita Seuses in scheinbar paradoxer Uber-
héhung zur Bejahung der Ohnmacht in der Gelassenheit fiihrt, eine dem
Rittertum vollig fremde Kategorie sei.

Die Parallele finden wir im «Parzival» Wolframs von Eschenbach, und
zwar setzt sie bezeichnenderweise in dem Augenblick ein, den A. Haas
«Durchbruch zu Parzivals Eigentlichkeit» nennt *. Cundries Fluchrede °
markiert diesen Einschnitt, den wir mit Seuses Berufung zur Militia ver-
gleichen kénnen: Parzival und der Diener sind auf dem selbstbestimmten
Weg in eine Sackgasse geraten, die in der Katastrophe endet und als
Ausweg nur die totale Verdemiitigung offen 1iBt. Wie der Diener durch
die Berufung zur Militia christiana endgiiltig in das Mysterium Christi
einbezogen wird, das Untergang und gnadenhafte Auferstehung bedeutet,
ebenso ist die Verdemiitigung in Wolframs Roman das Ereignis, das
Parzivals « Vergangenheit und Zukunft unter das Gesetz und die Ver-
fiigung Christi stellt» 6. Beide erwartet ein dhnlicher Leidensweg, den wir
in der Figur Jobs, die auf Christus zu beziehen ist, vorgebildet fanden:
Verlust der Ehre und des Ansehens 7, Verlust der Freude und Verlust der
Trostungen Gottes 2.

A.a. 0. S. 436.

S. o. S. 309 fi.

S. 0. S. 302-308.

«Parzival» V., 312-3109,

A. Haas, Parzivals tumpheit bei Wolfram von Eschenbach. - Berlin,1964. S. 131,
A. Haas, a. a. 0. S. 132,

Cf. A. Haas, a. a. O. S, 132.

Parzivals «Gotteshal3».
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Die geistesgeschichtlichen Hintergriinde fiir diese «neue Handlungs-
ebene nicht mehr eines bloB hofischen, sondern eines christlichen
Ritters» ! hat W. Bumke in seinen «Studien zum Ritterbegriff im 12. und
13. Jahrhundert» gekldrt, worin er nachweist, daBl das urspriingliche
Dienstwort «ritter» nur unter dem EinfluB der christlichen Militia-Vor-
stellungen zu einer Auszeichnung werden konnte. Es ist flir unsern Zu-
sammenhang von eminenter Bedeutung, dass«der adlige Rittername
seinem Ursprung und seinem Wesen nach ein Bildungsgedanke ist» 2, an
dem die christlichen Tugenden der Humilitas und Misericordia konsti-
tutiv beteiligt sind als « Traum vom adligen Menschen, der die Demut in
seinen Adel aufgenommen hat» 3. Die Affinitit Seuses zum Rittertum
erscheint in ganz anderem Licht, sobald wir dieses mehr als Bildungsidee
denn als soziale Wirklichkeit betrachten.

Die hier vorweggenommene Gleichsetzung der diemiite Parzivals und
der Gelassenheit des Dieners mul3 begriindet werden. L. Boros * gibt eine
phinomenologische Erhellung der Demut, die den Kern beider Begriffe
trifft. Er umschreibt sie als duBerste Kraft der Liebe, welche diese zur
Selbstlosigkeit befahigt.

Der Mensch findet sein eigentliches Wesen, indem er sich dahingibt. Erst
indem er sich fraglos schenkt und sein verfiigbares Sein andern zur
Verfiigung stellt, bewahrt er sich selbst und erlangt seine Vollendung.
Der Mensch kann sich nur halten, indem er den gierigen Griff seiner
Selbstsucht lockert, indem er sich nicht mehr an sich selbst klammert.
Das menschliche Dasein ist seinshaft auf eine Ekstase hin gebaut: Es
findet sich selbst nur dadurch, daf3 es sich aussetzt ... °.

Indessen hat menschliche Demut nie den Charakter eines verwirklichten
Seins:

Das Ringen um die Demut ist ein Versuch, das Unvollendbare zur
Vollendung zu bringen. Erst im Tode wire der Mensch, wenn er zudem
seinen Zustand bewuBt nachzuvollziehen verméchte, dermaflen seins-
haft «von sich genommen», daB3 er fahig wire, vollendet demiitig zu sein,
das heiB3t das vollendete Sein zu erreichen, indem er sich vollends ver-
liert 6.

A. Haas, S.132.

W. BUMKE, a. a. O. S. 114,

W. BUMKE, a. a. O. S. 147.

L. Boros, Der anwesende Gott. — Olten, 1964. S. 33 fi.
L. Boros, a. a. O. S. 34.

L. Boros, a. a. O. S, 41.
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Ganz vollendete Demut findet sich nur in der Gestalt Jesu !. Mit innerer
Folgerichtigkeit fihrt darum der Weg der Verdemiitigung Parzivals zum
Karfreitagsgesprich mit Trevrizent, in dem ihm die tiefste Sinnhaftigkeit
seines Weges als Nachfolge Christi aufgeschlossen wird. « Demut ist so das
Eigentlichste und tiefste Kriterium christlichen Selbstverstindnisses
tiberhaupt, weil darin, und einzig darin, eine analogische ‘Nachfolge
Christi’ moglich, ja faBbar ist», schreibt A. Haas und verweist auf
E. Przywaras Darstellung einer Theologie der Demut. Ich {ibernehme
dieses Zitat, weil wir im Aventurenweg der Vita den Diener in der
dullersten Erfahrung der Ohnmacht auf der Stufe der Gelassenheit ebenso
in Christus hineinsterben sahen.

Teilnahme am Leben dieses Herrn bis zur Einheit des «Sinnes und
Sinnens» mit [hm als unserem eigentlichen Ich (Gal. 2, 19-20) steht
darum in Eins mit der « Demut» als Seinem «Sinn und Sinnen»: «das sei
Sinn und Sinnen in euch, was auch (ist) in Jesus als dem Christus, der
in der Gestalt Gottes bestehend ...» So ist Demut Mitvollzug des Ab-
stiegs Gottes: in die «Gestalt des Sklaven», horig ... bis zum Tod ...
des Kreuzes 2,

Gewinnt im «Parzival» die héfische Aventure musterhaft das Element der
christlichen Demut hinzu, so kénnen wir nun anderseits von der Vita
Heinrich Seuses sagen, daB sie dem Schema der Mystikervita die Aventure
im wolframschen Sinn einfiigt im «Einbezug profaner, neuer Wirklich-

keiten, indem hier die Welt als Fremde, als Gefahrdung erscheint, die v ¢

bestanden werden mubl ohne die GewiBheit erbaulicher Beruhigung im
Wunder» 3. Die Feststellung von A. Haas, in den spritualitdtsgebundenen
Viten heldischer Heiliger sel das Leben vor der Conversio biographisch
und stilistisch ausgespart oder nur in ein paar kiimmerlichen Anmerkun-
ggﬁ_ fesfgehalten, wihrend es im héfischen Roman und speziell im Parzival
beinahe den Hauptplatz einnehme und zur Exemplaritit des Helden
gehore, 1dBt sich auch auf die Struktur der Vita Heinrich Seuses iiber-
tragen, die zwar am Anfang iiber den «geswinden ker» berichtet, die
eigentliche Conversio aber erst mit der Berufung zur Ritterschaft ein-
leitet und sie keineswegs als einmaliges Ereignis, sondern als stufen-
welsen, je in der Gefihrdung erprobten Vollzug darstellt. Diese innere

! 1. Boros, a. a. 0. 5. 49 1.

2 E. Przywara, Demut, Geduld, Liebe. Diisseldorf, 1960. Zit. Haas, S. 288. Vgl.
hiezu o. S. 311.

3 M. WEHRLI, Roman und Legende, a. a. O. S. 435.
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Verwandtschaft mit der Romanstruktur wird evident im Vergleich mit
dem Autbau der Schwesternviten der Elsbet Stagel, die formelhaft nach
dem Schema ‘Tugendstreben und nachfolgende Wunder’ ordnet !.

M. Wehrli weist in seinem Aufsatz «Strukturprobleme des mittelalter-
lichen Romans» ? auf den Zeitbegriff des klassischen Ritterromans hin:
«Diese Zeit ... fithrt in thren Ursprung zuriick, den sie im Grunde nie
verlassen hat. Sie tritt zuriick in dem MaB, als sich das Wesen des Men-
schen vollendet» ®. Entsprechend diesem Miinden der Romanhandlung
in das zeitlose «Mdrchengliick des Artusfriedens» * finden wir im Schlul3-
kapitel des ersten Teils der Vita 3 jenen Zustand des inneren Friedens, den
wir als «himelrich» bezeichnet haben °. «Der sele ruowe» und «des libes
froide» werden Parzival zuteil 7; «frid und frod in allen dingen» und
ewiges Leben verheiBt die Vita dem, der ithr Muster erfiillt 8.

1 W. BLANK, a. a. O. S. 152.

2 M. WEeHRLI, Strukturprobleme des mittelalterlichen Romans. Wirkendes Wort 10
(1960). S. 334-344,

M. WEHRLI, Strukturprobleme, a. a. O. S. 344.

M. WEenRLI, Strukturprobleme, a. a. O. S. 344.

S. 0. S. 309 fI. «Der frohliche Ostertagy.

8. 0. S, 315,

Parzival 782, 29 1,

S. 0. S. 315. Deutsche Schriften, S. 95, 32.
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