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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.
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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.
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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.

204

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.

(2]

S

221



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.
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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.
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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.
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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.
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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.

253



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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