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Darum totet, was irdisch an euch ist:

Unzucht, Unreinheit, Leidenschaft, bose Begierde
und die Habsucht, die Gotzendienst

ist!

Der alte und der neue Mensch, Kol 3,5

Einleitung

Das Thema der vorliegenden Masterarbeit beschéftigt sich mit dem vielschichtigen

Phianomen der Askese in der deutschsprachigen Literatur des Mittelalters.
Zunichst soll im einleitenden kulturgeschichtlichen Teil der Begriff der Askese erdrtert
werden. Des weiteren wird die Askese im Friihchristentum und dem spiteren Islam nédher
untersucht. Hierbei werden zwei sehr bekannte und prigende Asketen des Friihchristentums
und des Islams vorgestellt.

Im Mittelpunkt dieser Arbeit stehen drei ausgewidhlte Werke aus dem Hoch- und dem
Spatmittelalter: Hartmann von Aues Gregorius oder Der gute Siinder, Wolfram von
Eschenbachs Willehalm und Heinrich Seuses Vita. Anhand dieser Werke sollen
unterschiedliche Beweggriinde und Motive detailliert unter die Lupe genommen werden.
Hierbei ergeben sich die wichtigsten Fragen der Arbeit:

1. Was sind die Motive und Beweggriinde fiir die Praktizierung der Askese?

2. Handelt es sich dabei um ein rein psychisches Problem, wie z.B. die Unterdriickung

des Sexualtriebs, oder sind die Beweggriinde rein religidser Natur?

Anhand der oben genannten literarischen Werken wird im abschlieBenden Teil der
vorliegenden Arbeit untersucht, ob die Askese allein auf religidse Praktiken zuriickzufiihren ist

und welche Gemeinsamkeiten und Unterschiede sie in der literarischen Darstellung erfahrt.



1. Der Begriff der Askese. Wortherkunft und ihre Bedeutung

Bevor der kulturgeschichtliche Hintergrund behandelt wird, soll zunichst die Herkunft und
die Bedeutung des Wortes Askese ndher erortert werden.
Der Ausdruck Askese (gr. askesis) wurzelt im altgriechischen Wort askein, was so viel bedeutet
wie ausiiben, iiben, etwas bearbeiten. Wihrend sich anfangs das Verb askein lediglich auf
bestimmte Lehren oder Gewerben bezieht, weitet sich im Laufe der Zeit seine Bedeutung aus. '
So verweist der Begriff schon seit der Antike u.a. auf einen Zusammenhang mit dem Leib und
die korperliche Ubung oder das korperliche Training der Sportler und Kidmpfer verschiedener
Art.2 Wenn man z.B. in der heiligen Schrift des Christentums nach dem Begriff der Askese
sucht, so wird man dort nicht wirklich fiindig. Eine der mdglichen Griinde fiir das Fehlen des
Wortes in der Heiligen Schrift wére u.a. das Nichtvorhandensein des Begriffes in der
hebriischen Sprache. Im Laufe der Zeit bezieht sich der Begrifft nicht nur auf Ubungen der
Sportler und Kampfer, sondern gewinnt auch eine philosophische Dimension. Von der
korperlichen Tétigkeit weitet sich die Bedeutung des Begriffs in der Philosophie der Antike auf
eine geistliche Ubung, nidmlich auf ein Training der menschlichen Giite.®> Jedoch ist hiermit
nicht nur eine Ubung der Tugenden gemeint, sondern auch alle Arten der Enthaltsamkeit, des
Verzichts auf gewisse Bequemlichkeiten, die ,,Anstrengungen und Opfer, die wir auf uns
nehmen, um uns von allem Widergoéttlichen zu reinigen. Denn erst dann ist der Mensch frei,
und erst dann vereinigt sich Gott mit uns und entfaltet in uns seine vollkommene Liebe.* *
Dieses Opfer, das das Individuum auf sich nimmt, kann sich in verschiedenen Formen,
Auspriigungen, und Stadien duBern. Von einfachen Stufen wie z.B. der Ubung der Seele,
leichten Formen der Enthaltsamkeit, wie z.B. des Fastens, steigert sich dieses Opferritual
ebenfalls bis zur groben und brutalen Ausiibung mit schwersten Selbstziichtigungs- oder
Kasteiungsapparaten. Das Ausmall der Methoden héngt immer von der Beschaffenheit des
Menschen ab und seinen innerlichen géttlichen Gefiihlen.® Diese strengen Methoden der
Selbstgeillelung schlieBen sogar den Freitod nicht aus. Wird der Freitod ausgeiibt, so wird er

toleriert und ist in bestimmten Fillen sogar erwiinscht.®

! Heinrich Fichtenau: Askese und Laster in der Anschauung des Mittelalters. Wien: Herder 1948. S. 19.

2 Strahtmann. H: Askese I (nichtchristlich). In: Reallexikon fiir Antike und Christentum. Sachwérteruch zur
Auseinandersetzung des Christentums mit der antiken Welt. Bd. I: A und O — Bauen.
Hrsg v. Theodor Klauser. Stuttgart: Anton Hiersemann 1950. Sp. 749.

3 Thomas Dienberg: Loslassen. Von der christlichen Lebenskunst. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk 2005. S. 12.

4 Jacques Leclercq: Wegbereitung fiir Gott. Die christliche Askese. Luzern/Miinchen: Rex-Verl. 1956.
(Christliche Lebensgestaltung, Eine Moraltheologie; Bd. II) S. 76.

5 Fichtenau: Askese und Laster in der Anschauung des Mittelalters. S. 21.

¢ Axel Michaels: Die Kunst des einfachen Lebens. Eine Kulturgeschichte der Askese. Orig. Ausg.
Miinchen: Beck 2004. S. 11.



Mit dem Wort Askese wird auch oft die Mystik assoziiert, obwohl zwischen diesen beiden
Begriffen eine strenge Bedeutungslinie gezogen werden mufl. Wiahrend bei der Mystik das
Hauptanliegen der Zusammenschluf3 mit Gott ist, ist das Ziel der Askese ein anderer. Bei ihr ist
namlich das Hauptziel sich von allen blockierenden und stérenden Faktoren auf dem Weg der
Union mit Gott, zu 16sen. Die Meinungen der Theologen iiber die Abgrenzung von Mystik und
Askese gehen auseinander, und es wird bis heute noch dariiber gestritten, ob man Askese und

Mystik iiberhaupt voneinander trennen kann.’

2. Askese in monotheistischen Religionen

2.1. Askese im Friithchristentum

Die folgende Textstelle aus den sogenannten Paulus-Akten® der friihen Zeit der Kirche,

illustriert eindrucksvoll die Antwort auf die Frage, was mit Askese eigentlich gemeint ist:

Selig sind, die reinen Herzens sind, denn sie werden Gott schauen. Selig sind, die ihr
Fleisch rein bewahrt haben; denn die werden ein Tempel Gottes werden. Selig sind die
Enthaltsamen,; denn Gott wird zu ihnen reden. Selig sind, die dieser Welt entsagt haben;
denn sie werden Gott wohl gefallen. Selig sind, die Frauen haben, als hdtten sie sie
nicht; denn sie werden Gott erben.’

Aus diesem Textabschnitt geht eindeutig hervor, dass Askese bereits schon im frithen
Christentum bekannt war und praktiziert wurde. Der letzte Zeitabschnitt des dritten
Jahrhunderts (200 bis 300) wird z. B. durch das Auftauchen und die beginnende
Verbreitungsphase der Askese Art des Eremitentums oder Anachoreten!® - asketische
Weltabkehr - !! bekannt und gekennzeichnet.

Diese asketische Art der Weltabkehr ist quasi eine beginnende Konsistenz des spéteren

Eremiten- und Klosterlebens, die fiir das mittelalterliche Europa pragend sein wird.

7 Leclercq: Wegbereitung fiir Gott. S. 76.

8 Dienberg: Loslassen. S. 21.

% zitiert nach: Bernhard Lohse: Askese und Mdnchtum in der Antike und in der alten Kirche. In: Religion und
Kultur der alten Mittelmeerwelt in Parallelforschungen. Bd. 1, Hrsg. Von Carsten Colpe und Heinrich Dorrie,
Miinchen/Wien: Oldenbourg 1969, S. 151.

10¢ebd., S. 190.

1], Leclercq: Askese. I. Grundbegriffe und Forschungsstand.

In: Lexikon des Mittelalters. Bd. 1: Aachen bis Bettelordenskirchen. Hg. v. Robert Auty [u.a.] Miinchen,
Ziirich: Artemis 1980. Sp. 1113.



Der ortliche Ausgangspunkt dieser asketischen Lebensweise und Haltung liegt in Syrien,
Agypten, sowie u.a. den Regionen der Maghreb-Statten Nordafrikas. !?

Die Weltabkehr manifestiert sich jedoch nicht nur in der Absage an die Welt, sondern sie
beinhaltet auch den Verzicht auf das Heiraten und allgemein auf das Partnerbiindnis.
Diejenigen, die dem weltlichen Leben entsagen und vollkommen monodisch, von allen isoliert
leben, heiBen Anachoreten. Andere hingegen, die sich entscheiden innerhalb einer Kleingruppe
zu weilen, werden Koinobiten genannt. '

Das Christentum erlebt relativ friih, ca. ab 150 n. Chr., eine enorme Popularitit und eine

regelrecht starke Ausbreitungswelle der Askese.!*

Wie gesagt, liegt der rdumliche
Ausgangspunkt der Askese in Syrien und Agypten, wo sich eine beginnende asketische
Lebensart zu entfalten beginnt und diese langsam in den lateinisch-christlichen Raum eindringt.
Hier nun stellt sich die wichtige Frage, worin der wirkliche Sinn und das Ziel des
Einsiedlertums besteht. In der Phase des alleinigen Lebens beginnt der esoterische, geistliche
oder metaphysische Weg des einsam lebenden Menschen. Eine eindrucksvolle Antwort auf die
gestellte Frage, liefert ein Schreiben des Eremiten Basilius des Grof3en an den Bischof Gregor

von Nazianz.'” Basilius schreibt:

Dazu nun bietet uns das Leben in der Einsamkeit grofsten Nutzen, weil es unsere Affekte
einschldfert und der Vernunft Mufse gibt, sie villig aus der Seele zu tilgen. Denn wie die
wilden Tiere leicht zu besiegen sind, wenn sie gezdhmt sind, so werden Begierde, Zorn,
Furcht und Trauer, die giftsprithenden Ubel der Seele, wenn sie durch die Ruhe
eingeschldfert sind und nicht durch stindigen Anreiz wild gemacht werden, leichter
besiegbar fiir die Kraft der Vernunft. Folglich soll ein solcher Ort gerade so beschaffen
wie der unsrige sein; abgetrennt von allem Kontakt mit Menschen, so daf3 die

Kontinuitit der asketischen Ubung durch keinen von auf3en Kommenden unterbrochen
wird. 1

2.2. Antonius, der erste Eremit des Christentums

Einer der wohl beriihmtesten und bekanntesten Eremiten des beginnenden Christentums

ist Antonius.!” Fraglich bleibt jedoch, ob Antonius der erste christliche Eremit war. Wihrend

2 Hildegard Elisabeth Keller: Wiiste. Kleiner Rundgang durch einen Topos der Askese. In: Askese und Identitit

in Spétantike, Mittelalter und Frither Neuzeit. Berlin: De Gruyter 2010.

(Transformationen der Antike, Bd. 14.) S. 194.

Leclercq, J.: Askese. I. Grundbegriffe und Forschungsstand. Sp. 1113.

4 Lohse: Askese und Monchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 190.

> Michaels: Die Kunst des einfachen Lebens. S. 84.

Basilius v. Caesarea: Briefe. Erster Teil. Eingeleitet, libersetzt und erldutert von Wolf — Dieter Hausschild.
Stuttgart: Anton Hiersemann 1990 (Bibliothek der griechischen Literatur, Bd. 32: Abteilung Patristik) S. 35.
Peter Gendolla: Phantasien der Askese. Uber die Entstehung innerer Bilder am Beispiel der ,, Versuchung des
heiligen Antonius “. Heidelberg: Winter 1991. (Reihe Siegen, Bd. 99 Germanistische Abteilung) S. 45.
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Antonius Jiinger und Anhénger den Paulus von Theben fiir den ersten christlichen Eremiten
halten, glauben andere Kirchenlehrer wiederum, dass es Antonios ist.'8

Uber das Leben des Eremiten Antonius berichten die reich vorhandenen biographischen
Aufzeichnungen von Athanasius dem Groflen. Seine Berichte werden fiir viele Christen auch
zu einer Art Modell fiir die richtige Lebensfiihrung eines frommen und religidsen Lebens. !
Den Aufzeichnungen Athanasius” zufolge, ist das genaue Todesdatum Antonios auf das Jahr
356 n. Chr. festgelegt und man erfahrt auch, dass er 105 Jahre alt wurde. Aus diesem genauen
Sterbedatum kann man somit Schlu3folgern, dass sein Geburtsdatum das Jahr 251 n. Chr. war.
Auch die Ortschaft Koma bei Herakleopolis in Agypten, ist als sein Geburtsort bekannt.?
Antonio stamm aus einer Familie koptischer Christen, die wohlhabende und gutsituiert
Grundbesitzer waren.?! Interessant ist, das Antonios bereits als Kind und Heranwachsender sehr
starke Tendenzen zur Einsamkeit zeigt. So zum Beispiel fiihrt er nicht das klassische Leben
eines Kindes seines Alters, wie u.a. das Spielen mit Kindern. Er lehnt diese und andere
klischeehafte Lebensrollen ab und entscheidet letztlich ,,sich von klein auf von der Welt
fernzuhalten und unverbildet zu bleiben.*>> Unmittelbar nach dem Tod der Eltern im Jahr 27073,
Antonius ist zu diesem Zeitpunkt um die zwanzig Jahre jung, beginnt auch sein
Eremitenleben.’* Er verzichtet vollkommen auf den NachlaB seiner Familie, gibt es an
notleidende Menschen, hinterla3t seiner Schwester nur einen kleinen Erbteil, und sucht bewul3t
die Eindde auf.?

Einer der auslosenden Beweggriinde zu seinem asketischen Leben konnte vielleicht das
Rezitieren der Geschichte vom reichen Jiingling gewesen sein, die Antonios wihrend eines
Kirchenbesuches vernimmt. In dieser Geschichte wird der reiche Jiingling von Jesus
aufgefordert, all sein Vermdgen zugunsten seines Seelenheils aufzugeben.?® Diese vermutlich
ausschlaggebende Geschichte fiir sein kiinftiges asketisches Leben, wird in der Bibel wie folgt
geschildert:

Jesus antwortete ihm: Wenn du vollkommen sein willst, geh, verkauf deinen Besitz und
gib ihn den Armen; und du wirst einen Schatz im Himmel haben,; und komm, folge mir
nach! (Mt. 19, 21)%

18 L ohse: Askese und Ménchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 174.

19 Gendolla: Phantasien der Askese. S. 45.

20 Peter Gemeinhardt: Antonius. Der erste Ménch. Leben — Lehre - Legende. Miinchen: C.H. Beck 2013. S. 34.

21T ohse: Askese und Ménchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 191.

22 Gemeinhardt: Antonius. Der erste Monch. S. 36.

23 Gendolla: Phantasien der Askese. S. 46 ff

2% Gemeinhardt: Antonius. Der erste Monch. S. 53.

25 Lohse: Askese und Ménchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 191.

26 Walter Nigg: Vom Geheimnis der Ménche. Ziirich: Diogenes Verlag 1990. S. 29.

7 Die Bibel. Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift. Gesamtausgabe. 1. Auflage, vollstindig durchgesehene
und tiberarbeitete Ausgabe. Stuttgart: kbw Bibel werk 2016.



Vollkommen fasziniert von dieser Textstelle, entscheidet sich Antonios so zu handeln. Sein
Einsiedlerleben verlduft in Phasen.?® Laut den Berichten von Athanasius, sucht Antonius am
Anfang seiner beginnenden Askese und Einsamkeit eine Nekropole oder eine Totenstadt als
Aufenthaltsort seines Einsiedlerlebens auf. Wihrend seiner Suche trifft er auf andere
Anachoreten, er tauscht sich mit ihnen aus und wird von ihnen in die Kunst der Einsamkeit
eingewiesen.

In den ersten beiden eremitischen Stationen wird Antonius von bosen Geistern und dem
Teufel selbst befallen, der ihn ununterbrochen versucht, zu Siinden zu verfithren. Doch
Antonius ist kdmpferisch, bleibt tugendhaft und sittsam, entscheidet sich im mittleren
Erwachsenenalter wieder seine Wohnstétte zu wechseln und geht bewuft in die Sandeindde um
den Kampf gegen die bdsen und verfiihrerischen Geister weiter zu fiihren.”’ Nach der
Beschreibung von Athanasius provoziert Antonius hier gewollt die Konfrontation und die
Schlacht mit den bosen Geistern, mit dem Ziel als strahlender und tapferer Held gegen das Bose
gekennzeichnet zu werden.?? In einem Spruch der Apophthegmata patrum, einer Sammlung
von Spriichen der frithen Kirchenlehrer, antwortet Antonius einem Bekannten, als er von ihm

gefragt wird, worin eigentlich der Sinn des Lebens in der Wiiste besteht®!, folgendes:

Wiederum sagte er: ,,Wer in der Wiiste sitzt und die Herzensruhe pflegt, wird drei
Kdmpfen entrissen: Dem Héren, dem Reden, dem Sehen. Er hat nur noch einen Kampf
zu fiihren: den gegen die Unreinheit. (11)*

An dieser Stelle kann man zusammenfassend festhalten, das die wichtigsten Hauptgriinde von

t,3 sowie ,,gegen die Siinde und die

Antonius Eremitentum der Kampf gegen den Teufel is
Versuchungen®.** In unmittelbarer Nihe der Wiiste, findet Antonius eine kleine Festung, in der
er insgesamt zwanzig Jahre lang verbringt.?> Neben dem tagtiiglichen auszuiibenden Ritualen,
stellt sich an dieser Stelle die Frage, was eigentlich zu weiteren Tatigkeiten in der Eindde zahlt?
In der Festung und der einsamen Lebensart, ist Antonius u.a. mit der Bepflanzung einer

botanischen Anlage und der Herstellung von Tragutensillien beschiftigt, womit er sich selbst

28 Gemeinhardt: Antonius. Der erste Ménch. S. 49.
2 Lohse: Askese und Monchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 192.
30 ebd. S. 193.
31 Woraus sich weitere Motive aus aus Antonius Leben in der Einéde erschliefen lassen.
32 Weisung der Viter. Apophthegmata patrum, auch Gerontikon oder Alphabeticum genannt. Eingeleitet und
iibersetzt von Bonifaz Miller. Freiburg im Breisgau: Lambertus- Verlag 1965. (Sophia, Bd. 6) S. 17.
33 Lohse: Askese und Monchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 192.
3 ebd. S. 193.
35 ebd. S. 192.
10



hilft. Diese Trage-Utensilien, wie z.B. Korbe, die Antonius selbst kreiert und anfertigt, werden
von Kaufleuten abgeholt und an Marktplitzen fiir eine kleine Geldsumme angeboten.*®

Interessant ist, dass Antonius in seiner Einsamkeit jede Besuchsart, u.a. der Bevolkerung, strikt
ablehnt und sich wiinscht, vollkommen allein und in seiner Einsamkeit zu weilen. Es kommt
jedoch ganz anders. Durch die Verbreitung der Bekanntheit seines Eremitenlebens und seiner
Person allgemein, wird er immer mehr von der Bevdlkerung aufgesucht. Viele Menschen
entscheiden sich mit einer grolen Faszination, seinen Lebensweg nachzumachen und es
Antonius gleichzutun. Mit dem zunehmenden Zustrom von Gruppen an Gldubigen, die ihn
besuchen, fungiert Antonius auch als Lehrender und Instruktor des Eremitenlebens.?” Immer
wieder rét er seinen Schiilern zur frommen Askese. So ist z.B. in der Apophtegmata Patrum ein

Aufforderungsspruch iiberliefert, wo Antonius den Lehrlingen folgendes empfiehlt:

Hasset die Welt und alles in ihr. Hasset alle Ruhe des Fleisches. Entschlagt euch dieses
Lebens, damit ihr fiir Gott lebt. Denkt daran, was ihr Gott versprochen habt; denn er
wird es von euch fordern am Tage des Gerichtes. Leidet Hunger, Durst, Blofse,
Nachtwachen, trauert, weinet, seufzet, in euren Herzen, priifet, ob ihr Gottes wiirdig
seid, verachtet das Fleisch, damit ihr eure Seelen rettet. (33)%°

Doch dieser zu grole Zustrom an Nachahmern hat seine Folgen und fiihrt dazu, dal sich

Antonius gezwungen sieht erneut seinen Aufenthaltsort zu verlassen und einen neuen zu

finden.>’

2.3. Die Séaulenheiligen. Eine andere Variante des Eremitentums

Ab ca. 400 n. Chr. verbreitet sich von Syrien ausgehend, die radikale Askeseart der

Siulensteher,*® auch Styliten genannt.*!

Der Ursprung des Wortes Stylit findet sich im
griechischen Begriff stylos, was Sdule bedeutet. Weltentsager pflegen eine sehr lange Zeit auf
einer Sdule zu stehen*? oder auch lebenslang auf einer zu wohnen.** Diese Askeseform der
Saulensteher ist in gewisser Weise eine Untergruppe des Anachoretentums, die sich aber

dadurch unterscheidet, das hier nicht die Wiiste oder andere einsame Orte aufgesucht werden,

36 Gendolla: Phantasien der Askese. S. 47.
37 Lohse: Askese und Ménchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 192
38 Weisung der Viter. S. 23.
3 Lohse: Askese und Ménchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 192.
40 ebd. S.213.
4l Martin H.Jung: Kirchengeschichte. Tiibingen: Francke 2014. (UTB basics) S. 51.
42 Jacques Lacarriére: Die Gottesnarren. Aus dem Leben der Wiistenviiter. Sonderausg.
Innsbruck, Wien: Tyrolia- Verl. 2004. S. 177.
43 P. Plank: Styliten. In: In: Lexikon des Mittelalters. Bd. VIII: Stadt (Byzantinisches Reich) bis Werl.
Hg. v. Angermann, Norbert [u.a.] Miinchen, Ziirich: LexMA 1997. Sp. 271.
11



sondern einzig Steinsiulen, die die Asketen errichten lassen.*
Meistens sind es Ménner, die diese Sdulen als Wohnort niitzen. Die Forderung von Frauen an
solchen Steinsdulen zu weilen, wird im beginnenden Friihchristentum seitens der kirchlichen

Institutionen strengstens untersagt, verweigert und verboten.*’

Doch auch hier gibt es
Ausnahmen. So findet man in der heutigen Tiirkei z.B. eine Schrift auf einem Stein, die an eine
Saulenheilige namens Maia (Maria vielleicht) gedenkt. So berichtet Epiphanios von Salamis
von einer groBen Gruppe von Frauen, die in Jerusalem am Olberg als Saulensteherinnen weilen

und leben.*°

Doch nicht nur Sidulen werden als Orte eines jahrelangen Stehens oder Liegens
benutzt, sondern es werden auch Bédume als Einsamkeitsorte aufgesucht. Diese Teilgruppe des
Stylitentums, wird Dendriten*’ genannt. Obwohl Aufzeichnungen iiber Fromme, die auf
Bédumen ihr Eremitenleben verbringen, sehr karg sind, lassen sich Illustrationen solcher
Dendriten finden. So z.B. die Abbildung von David von Thessalonike auf einem Andachtsbild
im dgyptischen Katharinenkloster (bei Sinai). David von Thessalonike verbringt und residiert

einige Jahre auf einem Baum, der sich im Kreuzgang eines Gotteshauses befindet.*®

Oft kommt es auch vor, das diese Sdulensteher bereits schon im Frithchristentum durch
thren Verdienst den Titel eines Kaplans zugeschrieben bekommen. So z.B. wird der heilige
Symeon vom wunderbaren Berg zum Pfarrer erhoben. Im christlich gepragten Grofteil Europas
ist es der geistliche Wulflaicus, der in Europa im 6. Jahrhundert als erster den Plan pflegt, auf
einer Sdule zu leben. Doch Wulfacius Vorhaben wird nie wirklich realisiert, da sich hohere

Geistliche wehren und seinen asketischen Plan aufhalten.*’

2.3.1. Der Asket Symeon Stylites der Altere: der erste Siulenheilige

Einer der ersten und wohl bekanntesten Vertreter dieser Askeseform und ihr eigentlicher
Begriinder ist Symeon Stylites, > dessen Geburtsdatum auf das Jahr 389 datiert ist. Da er als

Tierhalter tétig ist, entscheidet er, sich der Religion und Gott zu widmen. Seine erste Station

4 Fairy v. Lilienfeld.: Ménchtum II. In: Theologische Realenenzyklopidie. Bd. XXIII: Minucius Felix —
Name/Namengebung. Hrsg. v. Gerhard Miiller. Berlin, New York: de Gruyter 1994. S. 156.

45 Wilhelm M. Gessel: Styliten. In: Lexikon fiir Theologie und Kirche. 9 Bd.: San bis Thomas.
3 vollig neu bearb. Aufl. Hrsg. von Walter Kasper. Freiburg, (u.a.): Herder 2000. Sp. 1065.

4 Hans Conrad Zander: Als die Religion noch nicht langweilig war. Die Geschichte der Wiistenviiter. 1. Aufl.
KoIn: Kiepenheuer & Witsch 2001. S. 258.

47 Abgeleitet aus dem griechischen Wort dendros — dt. Baum.

8 Lacarriére: Die Gottesnarren. S. 187.

4 Plank: Styliten. Sp. 271.

0 ebd. Sp. 271.
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des asketischen Lebens setzt in der frithchristlichen Klostergemeinschaft Teleda in Syrien an.
Hier trifft Symeon den geistlichen Heliodorus, der iiber sechzig Jahre in der Abtei lebt, auf ihn
sehr groBen EinfluB ausiiben wird und ihn lehrt.! Der EinfluB Heliodorus ist auf Symeon so
stark, dass er beginnt sehr radikale Kasteiungsarten zu praktizieren. Dies hatte zur Folge, das
er sich mit diesen Kasteiungen von seinen anderen Mitbriidern des Klosters abhob und
unterschied. Kurze Zeit spéter wird Simeon deshalb auch aus dem Kloster verwiesen. Die
Verweisung aus der Klostergemeinschaft ist der ausschlaggebende Moment fiir Simeons
Entscheidung sein Leben als Sdulensteher zu verbringen. Bevor er eine Saule aufsucht, 14t er
sich zunichst in einen kleinen Raum einschlieBen, wo er strenge asketische Ubungen und
radikales Fasten praktiziert. In diesem verriegelten Raum, in welchem er keine Nahrung zu sich
nimmt, verbringt er ca. vierzig Tage > Im Jahr 422 beginnt Symeon in der syrischen Ortschaft
Telanissos das Leben eines Sdulenstehers und wird damit, ohne es zu wollen, zum Schopfer
dieser asketischen Methode.>

Syemons Sidule ist zundchst fiinf Meter hoch, und steigert sich bis zu fiinfundzwanzig
Meter. Der Lebensraum von Symeons Séule ist begrenzt auf ein paar Quadratmetern grof3e
plattenartige Form. Diese GroB3e seines Lebensraumes dient ihm als Schlaf-, Steh-, Gebets- und
Meditationsstétte. So sind die Styliten ohne ein Dach {liber den Kopf den Wetterereignissen, wie
dem Regen oder dem Gewitter, vollkommen schutzlos ausgeliefert.>* Die Siulen sind immer
mit Leitern verbunden, wodurch die Asketen das Notigste von ithren Mitbriidern oder der
Bevolkerung erhalten. >

Bei der Bevolkerung, die ihm oft einen Besuch abstattet, geniet Symeon eine sehr
groBe Beliebtheit. Der Platz um die Sdule herum, auf der er residiert, ist somit eine Art
Pilgerstétte. Eine Schar von frommen und gldubigen Menschen ist immer bei seiner Saule
anwesend, man bringt ihm Speisen mit, und Symeon wird als eine Art Ikone fiir sehr lange Zeit
gefeiert. Die Menschen kommen auch in der Hoffnung von Symeon wertvolle und gute
Ratschliige fiir das Leben zu bekommen. Er fungiert also auch als eine Art Lebensratgeber.*
Wenn sie Symeon als Zuhdrer aufsuchen, klettern sie auf eine Leiter, mit der die Siule
verbunden ist, um ihm ihre Probleme, Sorgen etc. zu erzdhlen aber auch ihm sehr intime Dinge
zu berichten. Oft kommt es vor, dall Frauen, die Emotionen fiir die Sdulensteher hegen, auf die

Leiter klettern und ihre Begierde dem Saulenheiligen gegeniiber ins Ohr murmeln und diesen

3! Lacarriére: Die Gottesnarren. S. 178.
2 ebd. S. 179.
33 Plank: Styliten. Sp. 271.
4 Lacarriére: Die Gottesnarren. S. 182.
35 Gessel: Styliten. Sp. 1065.
36 Lacarriére: Die Gottesnarren. S. 183.
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auch freien Lauf lassen. So wird von einer weiblichen Person berichtet, die sich verhiillt um
auf die Leiter klettern zu konnen und ihrem Verehrer Symeon ihre Gefiihle zuzugeben.>’” Mit
der Zeit beeintrichtigt der zu grole Menschenandrang Symeons Eremitenleben. Darin konnte
einer der moglichen Griinde liegen, dass Symeons zu einer neuen Sdule wechselte und den
Menschentumult gemieden hat. Doch die Einschidtzung und das allgemeine Urteil dieser
asketischen Form auf Sdulen zu stehen und zu leben, wird seitens der Geistlichkeit Agyptens
als negativ verurteilt und verworfen.>® Trotz dem trifft man bis ins Jahr 900 hinein immer

wieder auf Asketen, die auf solchen Saulen weilen.>’

Die asketische Art des Stylitentums ist nicht nur in ihrem Entstehungsraum Syrien
bekannt, sondern sie ist auch in vielen anderen Regionen prisent (so u.a. in Georgien, Armenien
etc.) und wird bis zum beginnenden Spéitmittelalter praktiziert.® Laut Martin H. Jung hat ,,sich
diese sonderbare Form der christlichen Askese nicht bis in die Gegenwart gehalten [...] und
Styliten [sind] ausgestorben .*“®! Jungs These erscheint jedoch fraglich, da Berichte aus dem 16.
Jahrhundert von Styliten erzihlen, deren Wohnstitte der Berg Athos in Hellas ist.%> Ebenfalls
wird in einem Bericht aus dem Jahre 2013 vom Fiinfzigjdhrigen georgisch-orthodoxen Moénch
Maxime Qavtaradze erzéhlt, der bereits seit zwanzig Jahren auf dem Katskhi, einem vierzig
Meter hohen Felsen in Georgien einsam lebt. Es ist iiberliefert, dass schon seit dem
Frithchristentum Eremiten diesen Felsen, auf dem sich ein Stift befindet, als Wohnplatz
benutzten. Qavtaradze gibt zu wissen, dal3 er sich nach einer siindigen und sogar kriminellen
Jugendzeit dazu entschlossen hat, diesen Felsen als eine Art Bekehrungsort aufzusuchen. Sehr
auffallig ist, das auch der Monch Qavtaradze, wie der frithchristliche Eremit Antonius, jede Art
von Besuch, auler von Monchsbriidern eines naheliegenden Klosters, vollkommen gemieden

hat.%?

57 Zander: Als die Religion noch nicht langweilig war. S. 257.

58 Lohse: Askese und Ménchtum in der Antike und in der alten Kirche. S. 213.

¥ ebd. S. 214.

60 Lacarriére: Die Gottesnarren. S. 185.

81 Jung: Kirchengeschichte. S. 51.

62 Lacarriére: Die Gottesnarren. S. 185.

3 https://www.welt.de/vermischtes/article119811756/Moench-lebt-seit-20-Jahren-einsam-auf-einer-Saeule.htm
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Abb. 1

Eine Person besucht und sucht den Styliten Symon auf. Nach der anscheinend
durchgefiihrten Beichte wird der Korper von Siinden und Vergehen befreit. Die Schlange
die mit dem Bosen verbunden wird, symbolisiert hier die Siinde die in diesem Augenblick

den Leib verlaft.
Cologny, Fondation Martin Bodmer, Cod. Bodmer 127

https://www.e-codices.unifr.ch/en/fmb/cb-0127/234r
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3. Askese im Islam
3.1. Asketische Aufforderung im Koran

Was euch an Dingen gegeben ward, das ist Genuss des Lebens hier auf Erden

und dessen schoner Schein. Doch was bei Gott liegt, ist besser und fiir immer bleibend.
(Sure 28 — Die Geschichte - al — qasas®*)

Doch nein, ihr zieht das Leben hier im Diesseits vor,

wo doch das Jenseits besser ist und bleibender.
(Sure 87 — Der Hochste - al- a 1a)

Die hier zitierten Koranstellen, die vor dem irdischen verginglichen Leben warnen und zur
Absage aufrufen, sind zahlreich im heiligen Buch des Islam. Aus diesen Stellen wird ersichtlich,
dass die Giiter, der Luxus und der Reichtum, welchen man im vergénglichen Leben erreicht
hat, keinem Menschen im jenseitigen und ewigen Leben helfen. Dort sind diese, man konnte
vereinfacht sagen, vollkommen wertlos.

Diejenigen, die eine gottesfiirchtige und eine anspruchslose Lebensweise fiihren, sehen in
diesem irdischen und verginglichen Leben eine Art Versuchung, weshalb, wie Richard
Gramlich bemerkt, ,, der Gliubige auf das Diesseits verzichten [muss] “%° um sich ein gutes und
ewiges Jenseits zu sichern. Einfacher erkldrt: fiir ein gutes Jenseits ist das Ablehnen des
irdischen Lebens notwendig.®® Um sich von diesen verfiihrerischen Seiten des weltlichen
Daseins zu schiitzen, werden asketische Praktiken, wie der Verzicht auf Nahrung, Schlaf, und
andere Methoden der Askese, empfohlen, und insbesondere das Fasten. Das arabische Wort fiir
diese Zuriickhaltung oder die Abkehr von Weltlichen wird unter dem Begriff zuhd
zusammenfallt. Laut dem Sufisten Nasafi, tragt dieser verschiedene Bedeutungen in sich, so
z.B. wird damit gemeint:

1. die Absage aus Furcht vor der Ahndung des Allméchtigen im Himmel

2. die Absage wegen der Leidenschaft zu Gott

3. die Absage aus Leidenschaft zum Paradies.®’

Doch trotz der mahnenden Worte des Korans gibt es Menschen, die diese nicht allzu genau
befolgen. So erfahrt man aus Berichten des Friihislams, dass wihrend der Dynastie der

Umayyaden ein kleiner Teil der Bevdlkerung ganz bewusst nicht auf weltliche Geniisse und

% Der Koran. Aus dem Arab. neu iibertr. von Hartmut Bobzin unter Mitarb. von Katharina Bobzin. Miinchen:

Beck 2010. (Neue Orientalische Bibliothek) S. 341.

Reza Hajatpour: Sufismus und Theologie. Grenze und Grenziiberschreitung in der islamischen
Glaubensdeutung. Freiburg/Miinchen: Verlag Karl Alber 2017 (Welten der Philosophie, 17) S. 30.
% ebd. S. 47.

67 ebd. S. 72.

65
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Giiter verzichten wollte. Die Askese und das Zuriickhalten von weltlichen Geniissen war bei
ithnen vollkommen unbedeutend und nebenséchlich. Diese unasketische Einstellung und
Lebensfiihrung kritisierten zahlreiche asketische Gruppen und lehnten sie ab, so z.B. die

Ubbad, die sogenannten Gottesdiener. %

3.2. Phasen der islamischen Askese

Ahnlich anderen monotheistischen Religionen (wie dem Judentum und Christentum)
besteht auch in den frilhen Anfidngen des Islam die Sorge, wie es einem Menschen im
jenseitigen Leben ergehen wird. Demnach fungieren diese Gedanken als die
Hauptbeweggriinde zur asketischen Lebensweise im Islam.® Schon im 7. Jahrhundert, also mit
dem Beginn des Islam, existieren Berichte von asketischen Stromungen. Der Ausgangsort
dieser asketischen Gruppierung befindet sich in der Stadt Basra. Auch im Osten des Irans sind
Spuren von ihnen zu finden. Die beginnende Phase der Askese im Islam konzentrierte sich
hauptsédchlich auf die physische und ausiibende Praxis und weniger auf die theoretische Seite
dieser Askese.”® Eine dieser ersten asketischen Gruppen ist die Qadariya’!,die die Vorginger
des Sufismus sind.”? Einer ihrer spezifischen asketischen Merkmale, ist die Kleidung, die aus
Wolle angefertigt und auf bloBem Leib getragen wurde. Da diese unbequeme Kleidung
lediglich arme Menschen getragen haben, die nahezu auf der Strale lebten, wurde sie somit
zum Signum der Abkehr vom Diesseits. Die Wollkleider hatten jedoch auch eine Rolle der
Demiitigung. So wird berichtet, dass Walid der II. Sulaiman b Hisam flagelierte und schlielich
anforderte, dass er so ein Gewand aus Wolle tragen wolle. Diese demiitigende Praxis der
Qadarya ist in Basra in der Bevélkerung allgemein bekannt und wird auch propagiert.”

Doch neben dem Tragen dieser Wollkleider werden auch noch andere asketische
Methoden wie das Wachen, das Beweinen seiner schlechten Taten und Vergehen,
Entspannungsiibungen und das Beten fiir den Schutz gegen das Kohlenfeuer,”* das Fasten fiir

groBere Zeitabschnitte” und Beten withrend der ganzen Nacht durch etc. praktiziert.

% A. Th. Khoury: Askese. In: Islam- Lexikon A-F. Geschichte, Ideen, Gestalten. Hrsg v. Adel
Theodor Khoury/ Ludwig Hagermann/Peter Heine. Freiburg (u.a.): Herder 1991. S. 84.
 Gerhard EndreB: Der Islam. Eine Einfiihrung in seine Geschichte. 3.iiberarb. Aufl.
Miinchen: Beck 1997. S. 67.
7 Hajatpour: Sufismus und Theologie. S. 48.
! Josef van Ess: Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra. Eine
Geschichte des religiosen Denkens im friihen Islam. Band II. Berlin (u.a.): de Gruyter 1992. S. 87.
2 Annemarie Schimmel: Sufismus. Eine Einfiihrung in die islamische Mystik. Miinchen: Beck 2000. S. 15.
3 Ess: Theologie und Gesellschaft im 2. und 3. Jahrhundert Hidschra. S. 88.
4 Schimmel: Sufismus. S. 16.
75 ebd. S. 18.
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Obwohl das Nachtbeten schon seit dem Friithislam bekannt ist und nicht wirklich zu den
fiinf Pflichttagesgebeten gehort, wird es von den Sufisten sehr hiufig ausgeiibt.”®
Speziell das Fasten ist allgemein bis zum heutigen Tag eine der populdrsten asketischen
Methoden. So sind z.B. einige der Motive des Fastens im Islam Schutz und MaBBnahme gegen
Affinitit und sexuelle Hingabe’’, um so seinen Korper von Siinden und Vergehen u.a. zu
reinigen. Einer der ersten wichtigsten Vertreter dieser beginnenden asketischen Stromung ist
der gottergebene, gottesfiirchtige und Befiirworter der Askese, Hasan al Basri (t728)78. Dieser
Befiirworter propagiert unter der Bevolkerung eine asketische Lebensfiihrung, die von starker
Gliubigkeit, weltlicher Abstinenz, Abgeschlossenheit, etc. geprigt ist.”’ Ein Textausschnitt aus

Hasan al Basri, in welchem er das asketische Leben propagiert, sei an dieser Stelle zitiert:

Hiite dich vor dieser Welt mit grofster Bedachtsamkeit; denn sie ist wie eine Schlange,
glatt, wenn man sie beriihrt, doch ihr Gift ist tédlich ... Je mehr dir diese Welt gefdllt,
desto mehr sei auf der Hut vor ihr; denn wenn ein Mensch sich im Vergniigen an ihr
sicher fiihlt, treibt ihn die Welt in MifShelligkeit, und immer, wenn er etwas von ihr
erlangt und sich darin einrichtet, kehrt die Welt ihm das Oberste zuunterst. Denn diese
Welt hat vor Gott weder Wert noch Gewicht, so geringfiigig ist sie...Sie war unserem
Propheten angeboten worden mit all ihren Schdtzen, aber er weigerte sich, sie
anzunehmen, obwohl ihn nichts daran hinderte...Denn er verabscheute zu lieben, was
sein Schopfer hafte, und zu verherrlichen, was sein Herr herabgesetzt hatte.®°

Die islamische Askese in den Jahren von 700 bis ca. 900 ist in dieser Zeit von einem
Zusammentreffen und Austausch mit anderen Asketen aus anderen Religionsschichten - wie
z.B. christliche Ordensangehorige, der Hindus etc. - geprdgt und erlebt eine Bliitezeit der sich
verbreitenden Askese. Die basrische Asketin Rabia al- Adawiyya (t 801) propagiert neben den
klassischen Askesearten, die ausgeilibt werden, zudem die Verehrung und die Liebe zu Gott.
Auch die Uberzeugung der Menschen, die an das Paradies und an ein Straffort glauben, stellt
sie unter ein grofles Fragezeichen.

Ab 800 erlebt der Sufismus mit seiner Lehre eine Phase des Aufschwunges und der

Verbreitung von Schriften und ganzen Biichertrilogien.®! Mit hoher Sicherheit liegt die Wurzel

<

¢ Schimmel: Sufismus. S. 16.

7 Khoury: Askese. S. 85.

8 Schimmel: Sufismus. S. 15.

Hajatpour: Sufismus und Theologie, S. 48.

zitiert nach: Eliade, Mircea: Geschichte der religiésen Ideen. Quellentexte. Ubersetzt und herausgegeben
v. Glinter Lanczkowski. Freiburg (u.a.): Herder 1981. S. 409 ff

Hajatpour: Sufismus und Theologie. S. 48.
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des Namens Sufismus im arabischen und persischen Wort suf, das Wolle bedeutet. Mit dem
Wort suf wird die Wollkleidung, die die Weltentsager tragen, assoziiert.®?

Neu am Sufismus sind Gruppenbildungen, die dhnlich wie im mittelalterlichen Mdnchtum
beisammen wohnen. Einen gro3en Einfluf3 auf den Sufismus {iben hellenistische, gnostische,
persische Gedanken und Einstellungen aus.® Jesus z.B. genieBt im Sufismus ein sehr groBes
Ansehen und nimmt einen besonderen Platz ein.4

Doch hier ist noch zu bemerken, dass der traditionelle Islam, sogar bis zur heutigen Zeit sehr
kritisch dem Sufismus gegeniibersteht, und man ist der iiberzeugenden Meinung, dass der
Sufismus, wie Schimmel eindrucksvoll meint, ,,ein verwerflicher menschlicher Versuch sei,
Gott ndherzukommen; und er habe zu Briuchen gefiihrt, die nichts mit dem strengen echten
Islam zu tun hitten.“ % Eine weitere interessante Beobachtung ist, das es zwischen christlichen
Weltentsagern im Irak, dem orientalischen Raum und den ersten islamischen Asketen eine sehr

enge Verbindung und gegenseitige Beeinflussung gab.%¢

4 Gregorius, der gute Siinder
4.1. Entstehung und Einfithrung in das Werk

Das Versepos Gregorius oder Der gute Stinder behandelt die Geschichte eines Menschen,
dessen Leben schon von Geburt an, von Ungliick verfolgt und besiegelt ist. Durch eine
unwissentliche Siinde, die Gregorius begeht, entscheidet er sich ein jahrelanges Biilerleben zu
filhren. Doch nach der langen BuB3zeit kommt es zu einer grolen Wende in seinem Leben und
er wird sogar am Ende zum hochsten Kirchenfiirsten erhoben. In diesem Werk wird
theologische Dimension mit ihren Merkmalen in die hofische Welt eingebettet und
verbunden.?” Die Erzihlung Gregorius ist eine Papstlegende, jedoch muss hier festgehalten
werden, dass ein historischer Papst namens Gregorius nirgends dokumentiert oder bekannt ist.®3
Der genaue Entstehungszeitraum des Werkes ist in der Forschung bis heute noch nicht genau
festgelegt. Durch stilistische dhnliche Merkmale wird vermutet, dass Gregorius zwischen den

beiden Artusepen Erec und Iwein entstanden ist. Es sind somit zwei Zeitrdume moglich: als

82 Schimmel: Sufismus. S. 17.

8 Hajatpour: Sufismus und Theologie. S. 49.

8 Schimmel: Sufismus. S. 16.

8 ebd. S. 17.

8 ebd. S. 16.

87 Christoph Cormeau: Hartmann von Aue. In: Literatur Lexikon. Autoren und Werke deutscher Sprache. Bd. 5,
Hrsg. von Walter Killy unter Mitarbeit von Hans Fromm, Franz Josef Gortz et.al., S. 39.

8 Geschichte der deutschen Literatur im Mittelalter. 3 Béinde. Bd. 2.: Joachim Bumke: Geschichte der
deutschen Literatur im hohen Mittelalter. 4., aktualisierte Aufl. Miinchen: dtv 2000. S.148.
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moglicher Zeitraum der Entstehung werden die Jahre von 1187 bis 1189 und 1190 bis 1197
angegeben.®

Hartmanns Epos geht auf eine anonyme franzosische Quelle zuriick, die die Geschichte
des guten Siinders erzdhlt. Dieser altfranzdsische Legendenroman ,, La vie du pape Grégoire
(Leben des heiligen Gregor) wird ca. auf das Jahr 1150 datiert, obwohl in der franzdsischen
Literasturgeschichte dieses Datum strittig und zweifelhaft ist. Ein wichtiges Indiz jedoch, dass
Hartmann dieses Werk als Vorlage benutzt hat, sind die vielen wichtigem Teile des Gregorius,
die dem franzdsischen Werk dhnlich sind bzw. groBtenteils mit ihm auch iibereinstimmen.”°
Hochstwahrscheinlich hat Hartmann, iiber seine Médzene (Zéhringer) diese Erzdhlung entdeckt,
sie genauer studiert und sie fiir sein Gregorius als Vorlage genommen. Gregorius gehort zum
Repertoire der vielen Inzestgeschichten - wie u.a. die Odipussage, die Albanus-, Judaslegende
etc., die schon seit der Antike und dem Mittelalter weit verbreitet sind. Ein interessantes
Merkmal am ganzen Werk ist Hartmanns freier und einfacher Umgang mit der franzésischen
Quelle. Er prisentiert den Lesern keine einfache Ubersetzungsarbeit der Vorlage, sondern
bereichert sein Werk mit eigenem Elementen.®! Zwar hilt sich Hartmann groBtenteils und strikt
an die franzosische Vorlage, jedoch gibt es Stellen im Werk, wo er bestimmte Stellen dndert
und erweitert. So z.B. das Gespriach Gregorius mit dem Abt, das Hartmann in seinem Gregorius
verlingerter und detaillierter gestaltet.®?
Hinsichtlich dieser Bearbeitung kann man zusammenfassend sagen, daf3 sich Hartmann im
Gregorius ,trotz der getreuen Ubersetzung seiner Vorlage [...] auf allen Ebenen gestalterische
Freiheit nimmt.“ ** Gregorius, der gute Siinder wird zur Zeit Hartmanns und nach seinem Tod
mehrfach iiberliefert, bearbeitet und iibersetzt. ** Aus dem 13. — 15. Jahrhundert existieren
insgesamt zehn Handschriften des Werkes. Fiinf Handschriften sind vollstindig und fiinf
Exemplare sind lediglich als Fragmente erhalten geblieben.”> Alle diese Handschriften
stammen hauptsdchlich aus bestimmten deutschsprachigen Regionen wie z.B. der

alemannischen, mitteldeutschen und bairisch — dsterreichischen Region.

8 D. Schmitt: Hartmann v. Aue. Gregorius. In: Deutsche Literatur auf einen Blick. 400 Werke aus 1200 Jahren.
Ein Kanon, Hrsg. von Ralf Georg Bogner, Darmstadt: Wiss. Buchges.: 2009, S. 42.

% Jiirgen Wolf: Einfiihrung in das Werk Hartmanns von Aue. Darmstadt: WBG 2007. (Einfiihrungen
Germanistik) S. 95.

L Schmitt: Hartmann v. Aue. Gregorius., S. 42.

%2 Christoph Cormeau/Wilhelm Stromer: Hartmann von Aue. Epoche — Werk — Wirkung. C.H. Beck: Miinchen
1998, S. 123. ff

% ebd. 124.

%4 Volker Meid: Metzler Literatur Chronik. Werke deutschsprachiger Autoren. 3. erw. Aufl. Stuttgart [u.a.]:
Metzler 2006. S. 25.

%5 Peter Wapnewski: Hartmann von Aue. 7. erg. Aufl. Stuttgart: Metzler 1979. (Sammlung Metzler, Bd. 17.;
Abt. D, Literaturhgeschichte) S. 88.
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Dies konnte ein wichtiger Hinweis dafiir sein, dass in all diesen Regionen das Werk bekannt
und viel verbreitet gewesen ist.”® Ebenfalls erlebt Gregorius einige Ubersetzungen. Eine der
wichtigsten Ubersetzungen ins Lateinische ist ,,Gesta Gregorii peccatoris®, von Abt Arnold
von Liibeck, welche kurz nach dem Jahr 1210 angefertigt wurde.”” Diese lateinische
Ubersetzung wurde vom Herzog Wilhelm von Braunschweig — Liineburg, Sohn Heinrichs des
Lowen, gefordert. Weitere Ubersetzungen des Gregorius ins Lateinische existieren.”® Auch in
der Gesta Romanorum, einem Werk, welches viele Legendengeschichten versammelt, hat die
Papstlegende des Gregorius ihren Platz gefunden.”’

Auch im geistlichen Milieu herrscht trotz kritischer Meinungen von einigen
zeitgenOssischen Geistlichen reges Interesse an der Geschichte des Gregorius, vor allem
nachdem eine Fassung fiir Dominikaner und weitere Bearbeitungen fiir Geistliche
erscheinen.'” Das Interesse an der Geschichte des Gregorius ist bis heutigen Zeit immer noch
aktuell. Die Thematik wird immer wieder aufgegriffen, so z.B. in Franz Kuglers Ballade Gregor
auf dem Stein (1832/34). Und auch Thomas Mann hat das Thema des Gregorius in seinem
Roman Der Erwdhlite (1951) iibernommen und verarbeitet. In vielen anderen Werken wurde

die Geschichte des Gregorius immer wieder thematisiert.'*!

4.2. Die Siinde nimmt ihren Anfang

Gregorius ist insgesamt in 4006 Versen verfaft, die jeweils immer vierhebig sind.!°?> Nach
einem einfiihrenden lehrhaften theologischen Prolog, beginnt die Geschichte des guten Siinders
Gregorius zundchst mit einer Vorgeschichte, die kurz iiber das Leben seiner Eltern berichtet.
Diese Vorgeschichte ist in Aquitanien verortet, wo der Fiirst des Landes alleine mit seinen zwei
Kindern, einem zehnjdhrigen Jungen und einem Maédchen, lebt. Die Gattin des Fiirsten ist
namlich schon bei der Geburt verstorben, so dass der Fiirst dadurch gezwungen ist, alleine die
Kinder zu unterstiitzen und zu versorgen. Doch, wie es das Schicksal will, stirbt zehn Jahre
spéter auch der Vater. Im Sterbebett und mit letzter Kraft, tibergibt er dem Sohn die komplette
Herrschaft und klért ihn auf, wie er als Herrscher richtig regieren soll. Doch der Fiirst trégt auch

einen sehr groflen und schweren Kummer mit sich, er spricht zu seinem weinenden Sohn und

% Christoph Cormeaw/Wilhelm Stromer: Hartmann von Aue. Epoche — Werk — Wirkung. S. 20.
9T Wolf: Einfiihrung in das Werk Hartmanns von Aue. S. 95.
% Wapnewski: Hartmann von Aue. S. 89.
% R.B. (Rolf Briuer): Hartmann von Aue: Gregorius der ,, gute Siinder . In: Dichtung des europdiischen
Mittelalters. Ein Fiihrer durch die erzihlende Literatur. Hrsg. von Rolf Brauer, Miinchen: C.H. Beck, S. 432.
100 \Wolf: Einfiihrung in das Werk Hartmanns von Aue. S. 96.
106 ebd. S. 97.
102 KL (Redaktion Kindlers Literatur-Lexikon): Gregorius. In: Kindlers Literatur Lexikon. Bd. I1I: Werke Fl-
Jh. Ziirich: Kindler Vlg. 1967, Sp. 1152.
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bittet ihn aus tiefstem Herzen, auf die Schwester achtzugeben und diese zu versorgen. Nach
dem Abschied und Ableben des Vaters, sind die Kinder vollkommen auf sich allein gestellt.
Doch der Sohn hilt sich strikt an die Bitte des Vaters, an sein Versprechen und erfiillt mit all

seinen Kréften die Fiirsorge fiir seine Schwester.

er volzdch ir muote

mit libe und mit guote,

si enwart von im beswearet nie.
er phlac ir s (ich sage iu wie)
daz er si nihtes entwerte

swes si an in gerte

von kleidern und von gemache.
sie waren aller sache

gesellic und gemeine,

si waren selten eine,

si wonten zallen ziten

einander bi siten

(daz gezam vil wol in beiden),
si waren ungescheiden

ze tische und ouch anderswa.
ir bette stuonden also na

daz si sich mohten undersehen.!®  (Vers 279 —295)

Doch dieses gliickliche Beisammensein der Geschwister erlebt durch das Einwirken und die
Verlockung des Teufels ein jidhes Ende. Denn der Teufel spielt mit der Schonheit und den
korperlichen Reizen der Schwester und nutzt diese aus, den Bruder zu verfiihren und ihn sexuell
zu erregen. An einem Abend schleicht sich der Bruder heimlich in das Bett der jungen
schlafenden Schwerster; es kommt zum Beischlaf und die Schwester wird sogar von ihrem
Bruder schwanger. In der darauffolgenden Zeit werden beide vom schlechten Gewissen, und
ihrer siindigen Missetat, die sie bewul3t ausiiben, geplagt. Die Angst vor dem Erkennen der
Schwangerschaft und der ganzen Schande durch ihre Mitmenschen, bewegt beide einem
Ausweg aus der hoffnungslosen Situation zu suchen. Auf Rat des Bruders suchen sie einen
alten, weilen Mann, einen Ratgeber ihres verstorbenen Vaters auf. Nach einem lidngeren
Erortern des ganzen Geschehens, beginnen die genauen Askesedarstellungen des Werkes. Der
weille Mann rit zuerst dem Jungen, da er am begangenen Inzest die groite Hauptschuld tragt
und er die ganze Tat verschuldet hat,'% eine BuBfahrt an das Heilige Grab zu unternehmen und

fordert von ithm:

103 Hartmann von Aue: Gregorius. Mittelhochdeutsch/Neuhochdeutsch. Nach dem Text von Friedrich Neumann
neu herausgegeben, iibersetzt und kommentiert von Waltraud Fritsch — RoBler. Stuttgart: Reclam 2011. S. 20 ff
104 Walter Ohly: Die heilsgeschichtliche Struktur der Epen Hartmanns von Aue.
Berlin: Univ. Diss. 1958. S. 24.
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da biiezet tuwer siinde

als iuch des got geschiinde.

der lip hat wider in getan:

den 1at im ouch ze buoze stan.!% (Vers 579 — 582)

Ca. ab dem Jahr 500 n. Chr. existieren - im Gegensatz zur vorherigen Jahrzehnten - viele
Schriften, die allgemein beim Vergehen verschiedener Art, solche Bu3fahrten vorschreiben und
empfehlen. Doch neben dem Heiligen Land, Rom, Compostela, u.a. werden auch andere
kleinere binnenlindische Wallfahrtsorte eines Landes aufgesucht.!% Oft wird auch wihrend
solcher Wallfahrten das Fasten streng gehandhabt und ausgeiibt.!®” Papst Innocenz III. und
allgemein die Kirche der Zeit fordert bei Siinden wie dem Inzest, BuBfahrten ans Heilige Grab.
Bei solchen BufBireisen wird auch korperliche Kasteiung verlangt. Doch diese wird bei
Hartmann nicht auferlegt, weil es sich bei dem Jungen um ein Fiirstenkind handelt.'®® Bei
dieser Reise stirbt der Bruder auch, nicht aber in irgendeinem kriegerischen Konflikt, sondern
aus Sehnsucht ndch siner lieben swester.’” Dem Midchen wird geraten als Landesherrin im
Land zuriickzubleiben, sich um die Bevilkerung, um Bediirftige zu kiimmern und auch in Bufle
und Askese zu leben. Hier siecht man genau, dal BuBle nicht nur durch weltliche
Abgeschiedenheit und strenges Klosterleben praktiziert wird, sie ist auch, wie uns dieses
Beispiel verdeutlicht, in der siindigen Welt moglich.''® All diese Aufforderungen des
verniinftigen und lebenserfahrenen Mannes an das Midchen sind ,,durchaus im Sinne des
kirchlichen Dekretes“!!! All diese BuBaufforderungen werden in den ndchsten Jahren auch
diszipliniert ausgeiibt. Sie fastet, verteilt Almosen, entsagt allen Freuden, allgemein allem
weltlichen, lebt in vollkommener Keuschheit und lehnt jeden Heiratsantrag ab, mit der Ausrede,
sie sei dem gneedigen got'!? bereits versprochen. Die Tatsache, dass sie der bediirftigen
Bevolkerung mit Gilitern und Almosen zur Seite steht, weist darauf hin, dass die Schwester
ihren ganzen materiellen Besitz nicht vollig aufgibt. Zwar praktiziert sie Askese, doch gibt sie

ihren Besitz nicht gleich auf.!'® Hier wire noch anzumerken, dass Hartmann das Gespriich der

105 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit., S. 38.

106 Bernhard Kétting: Peregrinatio religiosa. Wallfahrten in der Antike und das Pilgerwesen in der alten Kirche.
Miinster (Westf.): Regensberg 1950. (Forschungen zur Volkskunde; Heft 33/34/35) S. 329

107 ebd. 330.

18 Anton E Schénbach: Uber Hartmann von Aue. Drei Biicher Untersuchungen. Reprograf. Nachdr. d. Ausg.
Graz 1894. Hildesheim (u.a.): Olms 1971. S. 94.

19 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 54.

110 Ohly: Die heilsgeschichtliche Struktur der Epen Hartmanns von Aue. S. 24.

11 Schonbach: Uber Hartmann von Aue. S. 93.

2 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit., S. 56.

'3 Ulrich Ernst: Der "Gregorius® Hartmanns von Aue. Theologische Grundlagen — legendarische Strukturen —
Uberlieferung im geistlichen Schrifitum. Kéln, Wien [u.a]: Bohlau 2002.
(Ordo Studien zur Literatur und Gesellschaft des Mittelalters und der frithen Neuzeit; Bd. 7) S. 132.
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Geschwister mit dem alten weilen Mann in seiner Version hinzuschreibt. Denn in der
franzosischen Originalfassung ist das Gespriach der Geschwister mit dem alten Manne nicht
prisent.!!"* Hartmann von Aue greift bei der Figurenkonzeption der Schwester auf viele
Legenden und Viten von heiligen Frauen zuriick. Solche asketischen und biilenden

Lebensfiihrungen sind dort nimlich zahlreich zu finden.!'3

4.3. Gregorius: seine Geburt, Kindheit, das Leben als Klosterschiiler und der Weg ins
Ungliick

Um die Schande zu verbergen, gebiert das Méadchen heimlich auf der Burg des Ratgebers,
wihrend der Bruder auf der Fahrt ins Heilige Land verstirbt. Nach der Geburt des Kindes
entscheidet man sich, das Kind in ein Holzkéstchen zu legen und auf dem Meer auszusetzen.
Das Neugeborene wird in wertvollen Seidenstoff eingewickelt; neben ihm werden im
Holzkistchen Miinzen und eine Tafel mit Angaben iiber seine adelige Herkunft, beigelegt. Der
Name des Kindes wird jedoch nicht genannt. Auf dieser Tafel hilt die Mutter des Kindes die
Bitte an denjenigen fest, der ihn findet, das Kind zu erziehen und zu taufen. An das Kind wendet
sie sich auch mit einer Bitte, und zwar an die sines vater missetat''® zu biien und an die Mutter,
die ihn geboren hat, zu denken. Die Mutter und der Ratgeber legen im Schmerz und in der
Hoffnung auf den Schutz Gottes das Kind in die Barke und tibergeben es dem Meer. Und mit
Gottes Schutz wird nach zwei Tagen die Barke an eine Insel getrieben, wo sie von zwei Fischern
entdeckt wird. Der Abt des Inselklosters sieht den Fund, den die Fischer verschweigen wollen.
Doch das Geschrei des Babys verrét die Fischer und der Abt sieht ebenfalls das Findelkind.
Nach Riicksprache mit den Fischern iibergibt er das Kind dem &rmeren der Fischer in Obhut
und gibt ihm dafiir zwei Goldstiicke mit. Kurz darauf, nach dem Wunsch der ungliickseligen
Mutter, die es auf der Tafel vermerkt hat, wird das Kind auch auf den Namen Gregorius getauft
und wird das Ziehkind des Abtes. Doch der Abt verbirgt die Tafel, wodurch dem Kind seine
wahre Identitdt verborgen bleibt. Mit diesem Verbergen, wird somit auch ,,seine Herkunft

ausgeldscht*.!!7 Er bleibt weiterhin bei der Familie und lebt noch einige Zeit bei ihnen.

114 K. Dieter Goebel: Untersuchungen zu Aufbau und Schuld Problem in Hartmanns ,, Gregorius ‘. Berlin:
Schmidt 1974. (Philologische Studien und Quellen; Heft 78) S. 15.

115" Gallindo Gongalves Silva, Daniele: “mit wachen und mit gebete, mit almuosen und mit vasten”. Die
Kasteiung des Fleisches in den Werken Hartmanns von Aue und Wolframs von Eschenbach. Bamberg: Univ.
of Bamberg Press 2011. (Schriften aus der Fakultit Geistes- und Kulturwissenschaften der Otto- Friedrich-
Universitdt Bamberg; Bd. 7) S. 245.

16 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 48.

7 Christoph Cormeau: Hartmanns von Aue ,, Armer Heinrich* und ,, Gregorius “. Studien zur Interpretation mit
dem Blick auf die Theologie zur Zeit Hartmanns. Miinchen: Beck 1966 (Miinchener Texte und
Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters; Bd. 15) S. 55.
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Schon als kleines Kind besucht Gregorius die Klosterschule, in der er eine Ausbildung
genieBt und wo sich sein Interesse und seine Intelligenz manifestieren. Hier wird er fiir das
vorbestimmte Klosterleben vorbereitet. Jedoch kommt es kurz darauf zur Konfrontation mit
seinen Zieheltern. Die Frau des Fischers gibt in einem Streit Auskunft iiber seine wirkliche
Herkunft preis. Der zu tiefst betroffene Gregorius stellt darauthin den Abt zur Rede, der ihm
diese Auskunft bestétigt und die ganze Wahrheit erzihlt. Ebenso unterrichtet er ihn iiber den
Inzest seiner Eltern, der auf der Tafel ebenfalls vermerkt ist. In diesen Momenten, wo Gregorius
mit seiner Vergangenheit konfrontiert wird, trifft er die Entscheidung das Kloster zu verlassen,
ein Ritter zu werden und in die Welt hinauszuziehen. Einer der moglichen Griinde seiner
Entscheidung in die Welt zu ziehen, ist sicherlich auch die Suche nach seiner wahren Identitét
aufzunehmen. Der Abt ist im ersten Augenblick von dem plétzlichen Abwenden von der vita

118

spiritualis’'® vollkommen iiberrascht und gibt eine Warnung an Gregorius:

swelch man oder wip

sich von gote gewendet,

der wirt da von geschendet,

und der helle verselt.'"” (Vers 1522 — 1526)

Der Abt versucht ihn erfolglos von seinem Vorhaben in einem langen Gesprich davon
abzubringen. Doch Gregorius 148t sich nicht umstimmen und geht seinen Weg. Das Rittertum,
die Entscheidung Gregorius in die Welt hinauszuziehen ist von der Kirche nicht diskreditiert.
Jedoch wird das Monchtum, das Leben im geistlichen Stand mehr geschitzt als das Rittertum,
Ehe etc. Solche Austritte aus dem geistlichen Stand sind nach der mittelalterlichen Kirche nichts
Ungewohnliches. Doch die Kirche wie auch der Abt, sehen Bedrohungen in solchen Austritten
fiir die Seele des Menschen. Und zwar u.a. die Gefahr des Spottes, der Selbstiiberhebung
(superbia)'?*

Bevor er aufbricht gibt ihm der Abt noch die Tafel mit und andere damals aufgefundenen
Gegenstinde, die neben ihm im Késtchen lagen. So verld3t Gregorius trotz der Bitten des Abtes

im Kloster zu bleiben schluB3endlich die Klosterinsel. Er 148t sich vom Schiff und vom Wind

ziellos lenken.

"8 Ernst: Der "Gregorius® Hartmanns von Aue. S. 70.
!9 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 92.
120 Christoph Cormeau/Wilhelm Stromer: Hartmann von Aue. Epoche — Werk — Wirkung. S. 119.
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4.4. Erster Triumph des neuen Ritters

Nach drei Tagen wird der ziellos irrende und reisende Gregorius an ein unbekanntes Land
gespiilt. Dort wird er von einer verdngstigten und miftrauischen Bevolkerung empfangen, die
den Fremden fiir einen Feind halt.

Doch Gregorius gibt ihnen gleich zu wissen, dass er kein Feind ist und keinen Angriff auf ihr
Land plant. Man erkennt Gregorius gute Absicht, er wird von der Bevolkerung freundlichst
bewirtet. Diese erzidhlt ihm dann verzweifelt, dass ihre Stadt und ihr Land von einem Soldaten

kriegerisch bedringt wird, und dabei erfahrt er auch etwas iiber die Landesherrin des Landes.

Do er vernam diu maere

daz diu vrouwe were

scheene junc und ane man,

und daz irdaz urliuge dar an

und diu ungenade geschach

daz si den herzogen versprach

und daz si ze stete

die man versprochen hate,

do haete er si gerne gesehen. !?! (Vers 1895 — 1903)

Auf Rat eines Truchsesses besucht Gregorius in einem Kloster der Stadt eine Messe, und
erblickt zum ersten Mal die schone Landesherrin. Jedoch weill Gregorius in diesem Moment
noch nicht, dass es sich bei der Landesherrin um die eigene Mutter handelt, die ihn damals als
Saugling den Winden und dem Meer iibergeben hat. Gregorius ist von der korperlichen und
hofischen Schonheit der Herrin vollkommen beeindruckt, man konnte hier sagen, hypnotisiert.
Laut Ulrich Ernst entspricht diese Schonheit ,,des hofischen homo terrenus nur der HaBlichkeit
der Seele, die ausschlieBlich am irdischen hiingt.“!*?> Auch die Herzogin findet Gefallen am

fremden Ritter, beobachtet ihn sehr genau, doch:

N sach si in vlizeclichen an
und mé dan si deheinen man
vordes ie getate:
daz kam von siner wate.
do si die rehte besach,
wider sich selben si des jach,
ez were daz sidin gewant
daz si mit ir selber hant
zuo ir kinde hete geleit
unde disse gastes kleit
in geliche begarwe

121 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 114,
122 Ernst: Der "Gregorius' Hartmanns von Aue. S. 44.
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der giiete und der varwe:

ez ware benamen daz selbe gewant,

oder daz si von einer hant

geworht waren beide. ! (Vers 1939 — 1953)

Gregorius entscheidet sich in den Kampf mit dem Romer zu ziehen, den er auch besiegt. Nach
dem siegreichen Erfolg von Gregorius ist die Stadtbevolkerung erleichtert in Sicherheit und
Freiheit wieder leben zu konnen. Auch der romische Herzog verspricht nach seiner Niederlage
und Gefangenschaft und nach einem Gespridch mit der Landesherrin, sie und ihr Land nicht
mehr kriegerisch zu bedridngen. Jedoch bleibt beim Volk und den Fiirsten trotz des
Versprechens weiterhin die Angst und das Milltrauen vor erneuten Angriffen. Dabei beraten sie
sich und kommen zur Schluf3folgerung, dass die Landesherrin heiraten sollte. Nur wenn sie
verheiratet ist, ist auch das Land unter einer Madnnerhand vor Angriffen geschiitzt. Auf Dréngen
der Fiirsten, willigt die Landesherrin ein, die jahrelang jeden Bewerber und die Heirat abgelehnt
hat, nun der Heirat zu. Und sie beschlieft mit niemand anderen, als mit dem Ritter Gregorius
in die Ehe zu treten. Mit dem Mann also, der sie und ihr Volk als rettender Engel vor Krieg und
Elend bewahrt hat.

Die Heirat und die Ehe der Landesherrin mit dem siegreichen Ritter verdndert auch ihren
Charakter und fiihrt zum Wiederauftauchen ihrer Person beim Volk, zu der sie immer eine
gewisse Distanz hélt. Doch gleichzeitig auch zur Auflosung ihres bis dahin streng gehaltenen
asketischen und buflireichen Lebens. Mit der Heirat treten in ithr Leben wieder Liebe,
Lebensfreude und Gliick zuriick. Und somit wird mit der Heirat ihr jahrelanges Gelobnis zu
asketischen und buBlreicher Lebensfiihrung verworfen. Somit nimmt das jahrelange asketische

Leben ein jihes Ende.'?*

123 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 116 ff.
124 Gallindo Gongalves Silva: “mit wachen und mit gebete, mit almuosen und mit vasten” S. 248 ff.

27



4.5. Die Heirat der Landesherrin

Nach der Heirat mit der Landesherrin genieft Gregorius Ehre und hohes Ansehen. Mit der
Heirat erscheint das Leben dess neuen Landesherren ideal, man konnte sagen, wie aus einem
Bilderbuch. Doch eine grofle Trauer, trotz des neuen erfolgreichen Lebens triagt Gregorius
immer noch mit sich. Denn die Suche nach seiner wahren Identitét 146t ihm bis dahin keine
Ruhe. Jeden Tag zieht er sich einsam in einen Raum zuriick und liest heimlich die Tafel, auf
der seine wahre Herkunft festgehalten ist. Eine Dienerin des Hauses beobachtet heimlich das
sich immer wiederholende tagtigliche Trauerritual. Einmal erblickt sie sogar den
Aufbewahrungsort der Tafel und merkt sich diesen. Als die Magd und die Landesherrin einmal
alleine sind, berichtet ihr diese vom Leid ihres Gatten. Doch die Landesherrin will der Magd

keinen wirklichen Glauben schenken:

ich sach in gr6zen ungemach
von unmanlicher klage began
unde sach in vor im han

ein dinc da an geschrieben was:
do er daz sach unde las,

s0 sluoc er sich ze den briisten ie
und bot sich an siniu knie

mit venjen vil dicke,

mit manegem Ufblicke.

Ichn gesach joch nieman mére
geweinen also sére.!? (Vers 2386 — 2396)

Hier wird Gregorius seelische Selbstkasteiung durch die genaue Beobachtung der Magd sehr
detailliert beschrieben. Das interessante hier ist, wie Gallindo feststellt das ,,all diese heimlichen
Gesten einen liminal anmutenden Zustand markieren, der andauert, solange sich die Figur in
das weltliche Leben hineinbewegt.«!12

Wihrend Gregorius abwesend vom Hause ist, sich auf einem Turnier befindet, holt die Magd
die Tafel die Gregorius téglich in tiefste Trauer bringt. Nachdem die Landesherrin diese genau
liest und studiert wird ihr unter Schmerz, Trianen, Trauer und Verzweiflung das Unheil, die
Schande dess zweit begangenen Inzest vollkommen bewulft.

Die Landesherrin 148t Gregorius unverziiglich von einem Boten nach Hause herbeiholen. Beim

Eintreffen empfingt ihn eine vollkommen verstorte Ehefrau die ihn im Tridnen benetzten

Gesicht fragt:

125 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 142 ff.
126 Gallindo Gongalves Silva: “mit wachen und mit gebete, mit almuosen und mit vasten” S. 224.
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die tavel si her viir nam,
Si sprach: sit ir der man
da enthelt mich niht an
von dém hie an geschriben stat?
sO hat uns des tiuvels rat
versenket séle unde 1ip:
ich bin iuwer muoter und iuwer wip.'?’ (Vers 2598 —2604)

4.6. Das asketische Leben beginnt

Mit der Offenbarung der ganzen Wahrheit sind Mutter und Sohn von ihrem siindigen
Vergehen vollkommen erschiittert. Im Vergleich zu der Reaktion nach dem ersten Inzest, wird
der Zweite genauer beschrieben. Der Schock und das Klagen iiber die begangene Blutschande
wird hier stirker und emotionaler dargestellt.!?® Es kommt zu einem starken Einschnitt in der
Erzdhlung, wo hauptsédchlich religiose Motive behandelt werden. Gregorius ist in diesem
Augenblick von der ganzen Wahrheit vollkommen geschockt und sinen zorn huop er hin ze
gote.’?” Er jammert und streitet mit Gott. Auch weist er in diesem Moment die ganze Schuld
der Blutschande Gott zu und nicht sich selbst.!*® Doch dieser Zorn gegen Gott dauert bei
Gregorius nur einen kurzen Moment an. Nach dem Wiederbesinnen schafft er es die
verzweifelte und aufgebrachte Mutter und Ehefrau zu trosten und zu beruhigen und gibt ihr
auch Ratschlige.!3! Die Landesherrin macht sich nach dem doppelt begangenen Inzest starke
Selbstvorwiirfe, und ist fest davon iiberzeugt, dass Gott ihr nicht verzeihen wird und dal3 das
Hollenfeuer fiir sie bestimmt ist. Der Sohn bittet die Mutter an der Kraft Gottes nicht zu

zweifeln, beruhigt und ermuntert sie mit den Worten:

ja han ich einen trost gelesen
daz got die waren riuwe hat
ze buoze iiber alle missetat.'’?  (Vers 2700 —2702)

In diesen traurigen Augenblick kommt es bei Sohn und Mutter zu einem geistlichen

Umschwung. Sie sind nun der festen Entscheidung dem adeligen, héfischen und dem weltlichen

127 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 154.
128 Goebel: Untersuchungen zu Aufbau und Schuld Problem in Hartmanns ,, Gregorius “ S. 95.
129 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 156.
130 Ohly: Die heilsgeschichtliche Struktur der Epen Hartmanns von Aue. S. 33.
B! Friedrich Maurer: Leid. Studien zur Bedeutungs- und Problemgeschichte, besonders in den grossen Epen

der Staufischen Zeit. 4. Aufl. Bern (u.a.): Francke 1969. (Bibliotheca Germanica; 1) S. 54.
132 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 160.
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Leben mit all seinem Luxus und seinen Freuden zu entsagen. Statt dessen beschlieen sie auf
ein von Gottes Macht gelenktes, spirituelles und vollkommen asketisches Leben zu fiihren. '*?

Jedoch fordert Gregorius von der Mutter - ganz im Gegensatz zu seiner weltabkehrenden Bulle

134

- eine ,,innerweltliche Askese und Lebensfiihrung. Diese Askese soll ein Weg ,,stiller und

« 135

bestdandiger Bulle sein.

belibet bi iuwerm lande.

an spise und an gewande
sult ir dem libe entziehen,
gemach und vreude vliehen.
ir ensult ez s6 niht ehalten
daz irs iht wellet walten
durch dehein wertlich ére,
niuwan daz ir deste mére
gote rihtet mit dm guote.

ja tuot ez wirs dem muote,
der guotes lebens wal hat
und er sich sin ane begat
des er teil nie gewan.

ir sit ein schulde wip:

des lat entgelten den lip
mit tagelicher arbeit

s0 daz im si widerseit

des er da aller meiste ger:
sus habet in unz er iu wer
in der riuwen bande.

den gelt von iuwerm lande
den teilet mit den armen: ' (Vers 2707 — 2729)

Eine weitere Aufforderung an die Mutter ist, ihren Reichtum und Besitz mit Armen und
Bediirftigen zu teilen und Kloster zu errichten. Alle diese Aufforderungen Gregorius an die
Mutter dhneln, wie Goebel bemerkt, an eine Bibelstelle, wo Jesus sich zum reichen Jiingling

wendet und ihn auffordert: '3’

Als Jesus das horte, sagte er ihm: Eines fehlt dir noch: Verkauf alles, was du hast, und
verteil es an die Armen und du wirst einen Schatz im Himmel haben; dann komm und
folge mir nach!"3$ (Lukas 18,22)

133 Ernst: Der "Gregorius® Hartmanns von Aue. S. 141.
134 Ohly: Die heilsgeschichtliche Struktur der Epen Hartmanns von Aue. S. 34.
135 Cormeau: Hartmanns von Aue ,, Armer Heinrich* und ,, Gregorius . S. 70.
136 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 160 ff.
137 Goebel: Untersuchungen zu Aufbau und Schuld Problem in Hartmanns ,, Gregorius “ S. 38.
138 Die Bibel. Einheitsiibersetzung der Heiligen Schrift. Gesamtausgabe. S. 1214.
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Da diese Aufforderung jedoch von einem ausgesprochen wird, der vor kurzem das religiose
Leben aufgegeben und verworfen hatte, weist sie einen ironischen Charakter auf.'3* Es muss
jedoch festgehalten werden, dass all diese Bullen, die Gregorius seiner Mutter auferlegt ,,sich
vollkommen mit den kirchlichen Anschauengen seiner Zeit decken®.!*’ Zudem ist interessant,
dass Gregorius Anweisungen zur Bufle und Askese denn Befehlen des alten, weilen Mannes
identisch #hneln.'*! Doch Gregorius verlangt nicht zu strenge Askese von der Mutter. Sie soll
in ihrem Land bleiben und gemiBigte Askese betreiben. '*?

Die BuBle von Gregorius Mutter verlauft hier anders als bei dem Sohn. Denn sie ist
Landesherrin und kann nicht in die Eindde gehen, wie ihr Sohn es spéter praktiziert. Wiirde sie
es genauso machen, so wire die Herrschaft des Landes dadurch gefdhrdet und hétte keinen
Herrscher mehr. Die BuBle der Mutter ist hier, wie Mertens schreibt, ,,durch politische
Notwendigkeit anders gestaltet als seine.“'** Doch Gregorius legt der Mutter Askese- und
BuBpraktiken auf, die alle in ihrer Residenz ausgelibt werde kdnnen, und sie demnach nicht in
die weite Welt hinauszuziehen muss. '

Schon friih hat man versucht in der EheschlieBung die Siinde von Gregorius Mutter zu
erkennen, und ihre Entscheidung Bul3e dafiir auszuiiben. Doch dies wird von Hartmann und
auch von zeitgenossischen Lesern vollkommen abgelehnt, da, wie Mertens bemerkt ,,die Mutter
durch keinerlei Geliibde gebunden war, deren Bruch eine solche Deutung herausgefordert
hitte.“!* Bei der Ausiibung der BuBe lisst sich noch eine Andersartigkeit erkennen: Das
interessante dabei ist, wie Dieter Goebel schreibt, dass es der jungen Mutter beim ersten Inzest
nicht so sehr um die Bufle und um die Kasteiung des Korpers geht, und diese im Vordergrund
steht. Natiirlich hélt sie sich an die Aufforderungen des alten Mannes, doch beim ersten Inzest
erscheint es ihr viel wichtiger die Schwangerschaft und die Schande des Inzests gut zu
verbergen. Nach der Erkenntnis iiber den zweiten Inzest kommt es bei der Mutter zu einem
regelrechten Ausbruch der BuBe und Kasteiung.'*® Auch bei der Auswirkung der BuBe und der
Askese auf den Korper der Mutter lassen sich einige Abweichungen feststellen. Als Gregorius
die Landesherrin zum ersten Mal sieht, ist er von ihrer Schonheit vollkommen iiberwiltigt, und

er preist ithre Schonheit. All dies konnte ein Hinweis dafiir sein, dass sie die Bulle nach dem

139 Ernst: Der "Gregorius® Hartmanns von Aue. S. 29.

140 Schonbach: Uber Hartmann von Aue. S. 99.

41 Goebel: Untersuchungen zu Aufbau und Schuld Problem in Hartmanns ,, Gregorius “ S. 35 ff

142 ebd. S. 39.

43 Volker Mertens: Gregorius Eremita. Eine Lebensform des Adels bei Hartmann von Aue in ihrer Problematik
und ihrer Wandlung in der Rezeption. Ziirich (u.a): Artemis -Verl. 1978. (Miinchener Texte und
Untersuchungen zur deutschen Literatur des Mittelalters; Bd. 67) S. 74.

144 ebd. S. 75.
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ersten Inzest zwar praktiziert, nicht jedoch allzu streng gegen sich vorgeht. Denn ihr Leib und
ihre Schénheit lassen nichts von strenger Kasteiung und BuBe erkennen.'#” Denn hiitte sie zu
strenge BuB3e praktiziert, wiirde ihr Korper anders aussehen. Doch ganz anders verhélt es sich
mit der Reaktion der Mutter nach der Erkenntnis iiber den zweiten Inzest, die eine starke Folge

hat:

unde als si dar an gelas

daz si aber versenket was

in den viel tiefen tinden

teetlicher siinden,

do6 dihte si sich unsalic genuoc.

zuo den briisten si sich sluoc

und brach 0z ir scheene har, 48 (Vers 2481 —2487)

Gregorius verabschiedet sich von der Mutter und gibt ihr deutlich zu wissen, dass sie sich nie
wiedersehen werden. Doch es ist nicht nicht nur ein Abschied von der Mutter, sondern auch
des erst begonnen adeligen Lebens als Landesherr.'* In diesem Moment kommt es bei

Gregorius zu einer geistlichen conversio, die ihn zur strengsten Askese fiihrt, die fiir Gregorius

ein Weg zur moralischen und geistlichen Vervollkommnung ist.'>°

Wie sein Onkel und sein Vater entscheidet sich Gregorius einen Bulweg zu beginnen, der ihn
in die Eindde fiihrt. In dieser lebt er vollkommene Bulle aus, praktiziert extreme Askese und

der erste Schritt folgt:

dem lande und dem guote

und wertlichem muote

dem si hiute widerseit.

hin tet er diu richen kleit

und schiet sich von dem lande

mit diirftigen gewande. !*! (Vers 2745 —2750)

Und Gregorius bittet:

daz in got der guote

sande in eine wiieste,

da er inne miieste

biiezen unz an sinen tot.'  (Vers 2756 —2759)
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Aus diesem Passus wird deutlich, das Gregorius in diesem Augenblick mit Freude seinen
BuBweg beginnt. Er entscheidet sich fiir Armut, harte Kasteiungen, Verzicht auf Dinge und das
Eremitentum mit vollkommener Isolation von seinen Mitmenschen und allgemein von der
Welt.!33 Die paupertas voluntaria, die freiwillige Armut ist z.B. selbst von Christus praktiziert
worden und gilt im Mittelalter flir die als das Beispiel par excellence. Man konnte an dieser
Stelle sagen, Gregorius begonnene asketische Lebensart ist in einer gewissen Hinsicht eine
imitatio Chrtsti. > Ahnliche BuBpraktiken, wie sie vom Gregorius praktiziert werden, finden
sich auch in anderen fritheren Werken. So z.B. in der altbyzantinischen Saga von Martinian.
Die Weltabkehr des Protagonisten dieses Werks und die des Gregorius zeigen eine deutliche
Ahnlichkeit.!>> Ob Hartmann von Aue die Askesepraktiken des byzantinischen Werks kennt
und als Vorlage fiir die Beschreibung von Gregorius Weltabkehr benutzt, bleibt allerdings
fraglich. Sein Weg fiihrt zunédchst in den Wald, er meidet Menschen und Bequemlichkeiten.
Der Weg in den Wald oder die Wildnis ist der Ort, in welchem sich Eremiten von der Welt
zuriickziehen. Die Eremiten verdndern ihr bisheriges Leben und treten in dieser Isolation in
einen sehr tiefen Kontakt zu Gott, und erreichten damit eine vollig neue Persénlichkeit.!>® Drei
Tage lang der Witterung ausgesetzt, zieht Gregorius barfull durch die Wildnis. Dabei betet er
und praktiziert neben der Armut und Schlichtheit weitere Askeseformen, wie z.B. das Fasten
und verwehrt sich in diesen drei Wandertagen jeglicher Nahrung.

Diese Form des extremen Fastens, die Gregorius sich und seinem Kd&rper antut, sind ebenfalls
den altbritischen uns irischen BuBBordnungen bekannt und vermerkt. Diese Askeseform heil3t
hier superpositionibus und dauert einige Tage lang.'®’

Nach drei Tagen der Wanderung, ist Gregorius vollkommen erschopft und er wandert, wie bei
seiner Schiffsfahrt beim Verlassen des Klosters, ohne ein genaueres Ziel vor Augen zu haben.
Doch in einem Moment erblickt er in der Ferne ein Haus und begibt sich in seine Richtung.
Dort trifft er auf einen Fischer der mit seiner Gemahlin alleine lebt und den bat der riuwescere
der heberge durch got.’’® Doch der Fischer ist ab dem ersten Moment, als der Fremde in seinem
Haus erscheint, mifitrauisch und ziemlich miirrisch, kritisiert ihn und Gregorius bekommt von

dem dulde er merren spot danne er gewon weere.'>® Gleich zu Beginn hilt er ihn fiir einen
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Liigner, der seine Frau und ihn im Schlaf umbringen wollte, um sie auszurauben. Doch do
emphie der siindcere diz schelten dne sweere und mit lachendem muote.’*’ Und der vil wiselése
man hérte gerne den spot.’%’ Die Beschimpfungen, die Gregorius hier mit Stolz hinnimmt,
erinnert an einen Neophyten. '®?

Gregorius bedankt sich bei der Familie und verlédsst das Haus. Doch die von Mitleid ergriffene
Frau kritisiert ihren Ehemann, warum dieser den Fremden so heftig gescholten hat. Mit
Einverstindnis des Fischers lauft die gutherzige Frau Gregorius nach und bittet ihn ins Haus
zuriickzukommen. Die Frau will ihm ihr allerbestes Essen servieren, doch im selben
Augenblick denkt Gregorius daran, dass er ein Biilender ist. Ab diesem Moment wird wieder

die Askese des Fastens im Werk thematisiert, und er bittet lediglich um:

die versprach der wise,

swie vil si in gendte.

ein ranft von haberbrote

wart im dar gewunnen

unde ein trunc eines brunnen.

also sprach er wider daz wip

daz kiime sin silindec lip

der spise wert waere. !¢ (Vers 2890 —2897)

An dieser Stelle seien Jesus Christus und Johannes als Beispiel erwdhnt, die im Mittelalter fiir
die Askese des Fastens als ein leuchtendes Beispiel fiir die Menschen waren. Christus verbringt
linger als einen Monat in der sandigen Odnis und er fastet dabei, wihrend sich Johannes nur
von Honig und Grashiipfern erndhrt. Das Fasten wird nicht erst seit dem Mittelalter bei der
Bevolkerung bekannt, sondern schon viel frither. Die ersten Kirchenviter oder Geistlichen
sehen im Fasten die Moglichkeit das Gemiit gegen Verlockungen und allgemein gegen das Bose
zu stirken. Ebenfalls erkennen sie im Fasten ein Mittel der Erleichterung wéhrend des geistigen
Eintauchens und der Interaktion mit Gott. Mit den strengen Fastenregeln der Iren und der
Cluniazenser Reform z.B. werden die Fastenregeln des Mittelalters verschirft. %4

Wihrend Gregorius sein einfaches Essen verspeist, beginnt der Fischer den fremden Gast sehr

genau und ausgiebig zu mustern. Dabei beschreibt Hartmann ein sehr detailliertes Bild von

160 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S.166 ff.
161 ebd. S. 168.
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Gregorius Korper und seinem Aussehen. !9 Der Fischer spricht zu dem Fremden, indem er ihm

seine Beobachtung schildert:

ez enschinet an dinen wangen
weder durst noch hungers nét:
diu sint s6 veiz und so rot.
ezn gesach nie man noch wip
deheinen waetlichern lip:

den hast di niht gewunnen
von brote noch von brunnen.
da bist gemestet harte wol,
din schenkel sleht, din viieze hol,
din z€hen gelimet unde lanc,
din nagel liter unde blanc.
din viieze solden unden

breit sin und zeschrunden

als einen wallenen man.'®®  (Vers 2906 — 2919)

Es verwundert den Fischer sehr, dass man am Leib des Gregorius, wenn er schon ein Biilender

ist, absolut gar nichts von der Bul3e erkennbar ist. Zum Aussehen von Gregorius bemerkt Ulrich

Ernst:

Als Gregorius den hofischen Bereich verldft, und als Ponitent in die Eindde geht, besitzt

er noch die gepflegte und wohlgenédhrte korperliche Schonheit des hofischen homo

carnalis.'®’

Auch Robert Steineke schreibt, Gregorius ,,schoner, gepflegter und gesunder Korper [steht] im

Kontrast zur inneren Demutshaltung [...].“!**Durch diese falsche Bildhaftigkeit, die Gregorius

darbietet, verwundert es nicht, dass der Fischer auch davon ausgeht, dass Gregorius sich die

Rolle eines Biilenden selber zusammengestellt und zugeschrieben ha
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4.7. Die Bufle, Einsamkeit und Weltabgeschiedenheit auf dem Weg zur vita angelica

Gregorius berichtet dem Fischer von seinem siindigen Vergehen, ist fest entschlossen seine
Tat zu biilen und fragt den Fischer, ob er einen Ort kennt, wo er diese ausiiben kdnnte.
Der Fischer erzdhlt ihm von einem Inselfelsen beim See und gibt ihm den Rat seine Buf3e dort
zu vollziehen. Gregorius stimmt diesem zu.
Die Felsen und Inseln sind bei den Einsiedlern eine der bevorzugten Stitten, wo sie sich
zuriickziehen. Der heilige Adalrich Bernhard auf Chaussey, der die Insel Ufenau im Bodensee
aufsucht und dort seine Bufizeit verbringt, ist nur einer der vielen Beispiele von Einsiedlern,
die auf Inseln ihre Askese ausiiben.!”® Der Fischer verspricht Gregorius, ihn an den Felsen zu
bringen. Gregorius bleibt diese Nacht noch bei der Familie, vor dem Haus hausend und
verbringt die ganze Nacht betend. Erschopft vom Nachtbeten, verschlift er die Weckrufe des
Fischers, der friith morgens zum Fischen aufbrechen will. Die Gemahlin des Fischers weckt
Gregorius auf und im hektischen Durcheinander vergisst Gregorius seine Tafel. Dass er die
Tafel vergisst, die er bis dahin streng gehiitet hat, konnte ein Hinweis dafiir sein, dass er mit
der Vergangenheit in diesem Moment abschliesst und diese fiir seine Zukunft nicht mehr
relevant sein soll. Demnach wird mit dem Vergessen der Tafel auch sein bisheriges Leben
zuriickgelassen!”! und Gregorius zeigt eine gewisse Freude auf sein bevorstehendes Eremiten-
und Askesetum. Der unfreundliche Fischer rudert mit ihm zum Felsen und dd besloz er im diu
bein vaste in die isenhalten'”? und lisst den Schliissel der Beinfesseln in den Tiefen des Sees
versinken. Durch diesen Beinverschluss auf dem Felsen wird Gregorius Bewegungsfreiheit
vollkommen eingeschréinkt, die es ihm nicht ermoglicht z.B. Fische aus dem See zu fischen,
Krauter, Obst u.a. zu suchen und andere Nahrung zu finden. Denn wiirde er Nahrung besitzen,
wie Mertens richtig bemerkt, so wire: ,,die Vollkommenheit der Askese gefihrdet.!”3
Der Fischer rudert weg und lasst Gregorius alleine auf dem leeren, verlassenen Felsen. Ohne
eine Behausung, ohne Nahrung, Wasser, ohne eine Schlafstitte, Kleidung und andere
lebensnotwendige Dinge. Bezliglich dieser Nicht-Vorsorge fiir das bevorstehende BuBlleben,
schreibt Alois Wolf: ,,Das irdische Dach versinkt und weicht dem Himmel, der irdische Schutz
verschwindet und macht dem Segen Gottes Platz...“!7* Das interessante hier ist, dass diese zu

strenge und iibernatiirliche Bufle, die Gregorius jahrelang auf dem Felsen ausiibt, ihn
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vollkommen von den Menschen unterscheidet, die eine harmlose und einfache Siinde
begehen.!” Solche und #hnliche Darstellungen von einem einsamen Mann auf einem Felsen,
der sein Eremitentum ausiibt, sind in mittelalterlich abendldndischen Legenden nicht
iiberliefert. Hierbei kann man sagen, dass sich mit diesem neueingefiihrten Motiv die Legende
des Gregorius von anderen Legenden des Mittelalters deutlich unterscheidet. In der Forschung
ging man lange Zeit davon aus, dass die Darstellung der Bufle des Hauptprotagonisten ein sehr
spezifisches Motiv des Werkes sei, wodurch es sich von anderen Legenden deutlich
unterscheidet.!’® Jedoch ist in fritheren Texten das Motiv von einem auf Felsen sitzenden und
buBlenden Menschen durchaus bekannt. So z.B. in der byzantinischen Legende iiber den
heiligen Martinian,'”’ der im Gegensatz zu Gregorius, lediglich sechs Jahre auf einem Felsen
verbringt. Ob aber die Legende des Mertinian Hartmann bekannt war, kann man nicht mit
Sicherheit sagen.!”®

Jedoch lassen viele Ahnlichkeiten vermuten, dass Hartmann von Aue dieses Werk mit hoher
Sicherheit kannte und er die Legende fiir sein Werk benutzt.!”® Eine kleine Abweichung gibt es
in der Schilderung der BuBle. Wéhrend die BuBBe vom heiligen Martiniam nicht sehr streng
gehalten und dargestellt wird, gestaltet Hartmann die Bulle seines Protagonisten deutlich
schwerer, und strenger. Wahrend z.B. der Protagonist dieser Legende auf dem Felsen jedes Jahr
einmal mit Nahrung und anderen Dingen versorgt wird, ist Gregorius ganze siebzehn Jahre
vollkommen auf sich allein gestellt.'®® Im Gegensatz zu den Legenden, sind in der geistlichen
Literatur Uberlieferungen durchaus bekannt. Erwihnt sei hier das mittelalterliche Adamsbuch,
wo liber die Bule Adams auf einem Felsen berichtet wird. Erzdhlt wird auch von der Geschichte
des heiligen Metro von Verona, der, wie auch Gregorius, Inzest mit einem Familienangehdrigen
begeht und sich als Siinder auch mit einer Eisenkette verschlie3t. Und auch der weitere Verlauf
der Handlung, weist identische Ahnlichkeiten mit Gregorius auf.!'®! Doch kehren wir zuriick
zur Gregorius Bufe.

Gregorius ist auf dem Felsen nur mit einem heerin hemede!®? bekleidet, das er auf seiner nackten
Haut trégt. Dabei ist ein grosser Teil des Korpers vollkommen entbloft. So ist Gregorius den

Witterungen vollkommen schutzlos ausgeliefert. Das tragen von solchen Hemden (cilicium) ist
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schon im Alten Testament iiberliefert und ist ein Erkennungsmerkmal des Biiers. Johannes der
Téufer z.B. trigt wihrend einer Reise in die Sandeindde so ein hcerin hemede, das aus
Kamelhaar angefertigt ist. Fiir viele Eremiten des europdischen Mittelalters, wird dies zum
populédren und verbreiteten Leitbild. Nach der Meinung des Kirchenvaters Basilius ist einer der
Hauptgriinde des Tragens von solchen Gewéndern die Reue oder das Bedauern um das
menschliche Gemiit zu erniedrigen. Schon frith wird in der lateinischen Kirche das Tragen der
Gewinder als das Hauptmerkmal der BuBe angesehen.'®? Hartmann von Aue hilt in einem
kurzen Passus fest, dass der Eremit ohne jegliche Vorsorge und vor Hunger keine vierzehn Tage
hétte leben kénnen. Doch Christus schickt dem Biifler den Geist des Trostes, der ihn am Leben
erhilt und vor dem verhungern bewahrt. 84

Insgesamt verbringt Gregorius viele Jahre angekettet auf diesem Felsen. Im nichsten Passus
schildert uns der Dichter, wovon sich Gregorius, der eine sehr schwere Kasteiung hier

praktiziert, eigentlich ernéhrt.

ich sage iu waz sin spise was:
Ez seic iz dem steine
wazzers harte kleine.
dar under gruop er ein hol,
daz wart mit einem trunke vol.
ez was sO kleine daz ez nach sage
zwischen naht unde tage
vil kiime vollez geran.
daz tranc der gnadeldse man.
sus lebete er siebenzehen jar.'®

Die Schilderung von Gregorius einziger Nahrung erscheint hier ,,zu einem Wunder volliger
Enthaltsamkeit gesteigert.!%¢ Der Abt und Ubersetzter Arnold von Liibeck deutet Gregorius
jahrelange Erndhrung alleine von Wasser metaphysisch, und bringt sie in Verbindung mit der
interna sacietas, was in diesem Fall das Gottliche ist. Allein das Wasser hélt Gregorius am
Leben, bereichert seine Seele mit der gottlichen Kraft und lédsst ihn nicht verhungern und nach
Nahrung verlangen.'®’

Diese Erndhrung, nur von ganz wenig Wasser, wie sie von dem sitzenden Eremiten auf dem
Felsen ausgeiibt wird, findet sich bereits im Alten Testament. Und zwar in der Geschichte, in

der Moses auf Gottes Aufforderung Wasser aus einem Felsen flieBen l4sst. Auch in literarischen

183 Ernst: Der "Gregorius® Hartmanns von Aue. S. 72.
134 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 184.

185 ebd., S. 184 ff.

186 Mertens: Gregorius Eremita. S. 60.

87 Ernst: Der "Gregorius' Hartmanns von Aue. S. 41.

38



Texten des Mittelalters finden sich zahlreiche Beispiele. Hier sei die Legende des heiligen
Basolus erwihnt, wo durch Wassernot wichtige Tatigkeiten behindert werden. Doch mit
Basolus Fiirbitten an Gott flieBt pldtzlich Wasser aus der Erde.!®® Im Gegensatz zum
franzosischen La vie du pape Grégoire, in der die Beschreibung der Bulle des Protagonisten
mit all seinen wichtigen Details nicht genau dargestellt wird, bietet Hartmann in seinem Werk
genau das Gegenteil. Er widmet der Beschreibung von Gregorius Askese mehr

Aufmerksamkeit und gibt ihr mehr Platz in der Erzihlung. '’

4.8. Zur Schuld
4.8.1. Nichterfiillung einer Bitte

Zunédchst muss hier festgehalten werden, dass in der Forschung beziiglich der
Schuldfrage des Gregorius schon sehr frith und rege diskutiert wird.'”® Auf diesen Felsen
verbringt Gregorius siebzehn Jahre und iibt strengste Askese und Kasteiung aus. Doch warum?
Um diese Frage zu beantworten, miissen an dieser Stelle die zwei Blutschanden miteinander
verglichen werden. Hier sind ndmlich deutliche Unterschiede erkennbar. Wahrend der erste
Inzest bewusst und willentlich passiert, geschieht der zweite unwissentlich. Nach der
scholastischen Theologieauffassung und des Kirchenrechts der Zeit wird unwissentlich
begangene Siinde verziehen.'”! Dem beziiglich sammelt und prisentiert Anton Schénbach
hierfiir viele kirchliche und rechtliche Belege. So z.B. die Sentenzen des Petrus Lombardus. !*?
Nach diesen theologischen Auffassungen, wie es Anton Schonbach zu Recht formuliert ,,war
Gregor nach den normalen kirchlichen anschaungen der zeit frei von jeder schuld, und da auch
seine abstammung, wie frither erwihnt, ihn nicht belasten konnte, so war er zu einer besonderen
buBle nicht verpflichtet. defigleichen hatte seine mutter auch nur die erste siinde mit ihrem
bruder zu biiBen.“!** Der gleichen Meinung ist Peter Wapnewski, der ebenfalls bemerkt, dass
der ,,Mutter—Sohn Inzest des Gregorius als eine unwissentlich und unwillentlich begangene

Siinde weder der BuBe noch der Vergebung bedarf.*!**
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Doch Gregorius nimmt die Schuld des Inzest dennoch auf sich, und praktiziert hier eine radikale
Kasteiung, so als sei der Inzest wissentlich geschehen.!”> Und auch die Frage, ob er nach
theologischer Auffassung wirklich schuldig ist oder nicht, spielt fiir seinen Entschluf3 auf den
Felsen zu weilen, keine Rolle.!?® Wie es scheint, ist im Bezug auf die Schilderung der strengen
BuBle und Kasteiung von Gregorius, weicht Hartmann in gewisser Hinsicht von den
theologischen Beschliissen seiner Zeit ab. Anscheinend wurde er stark von der Meinung des
Volkes iiber den Inzest miteinbeflusst und hat diese in sein Werk einbezogen. '’

Denn im Volk ist ,,der incest ersten grades, den Gregor mit seiner mutter unwissend begieng,
ein griuel vor gott und der welt. diese ansicht driickte das franzosische gedicht aus und ihr hat
sich Hartmann mit vollem bewuBtsein angeschlossen, trotzdem er, wie ich nicht bezweifle, tiber
die auffasung des falles seitens der kirche unterrichtet war.*!®

Auch im Bezug auf die Schuldfrage wird diese von vielen Interpreteten eigentlich als gar keine
Siinde bewertet. Dabei ziehen sie die Differenzierung zwischen subjektiver und objektiver
Schuld heran.'” Laut Peter Wapnewski u .a. hat man es beim Gregorius mit einer ,,objektiven,
und keiner subjektiven oder persénlichen Schuld* zu tun.?”® Hier kann also keine Rede von
subjektiver Schuld sein. Da, wie schon gesagt, bei der Heirat mit der Landesherrin Gregorius
nicht weil}, dass er seine eigene Mutter heiratet. Und auch die Mutter ist ebenfalls ahnungslos
und weil} nicht, dass es sich um den eigenen Sohn handelt. Nach dieser Anschauung ist die
eigentliche Siinde nur im Ausiiben des Inzests, der Tat zu sehen, und nicht aus ihrem
personlichen Gewissen. Mutter und Sohn, wie Goebel festhilt ,,verletzen zwar den Willen
Gottes mit ihrer Tat, nicht aber mit ihrem moralischen BewuBtsein; ihre innerliche
Personlichkeit ist am Begehen dieser Tat als Siinde nicht beteiligt.“**! Auch Cormeau teilt
hierbei die gleiche Meinung, und nach ihm ist beim begangenen Inzest auch ,,nur die objektive
Seite der Siinde erfiillt, die subjektive Bestimmung fehlt. Gregorius hat nirgends gegen sein
Gewissen gehandelt: Sein Entschlufl meinte die Ehe, nicht den Inzest. Er ist ohne schwere
Schuld.“?*> Doch trotz allem verliBt Gregorius die hofische Welt und ,,macht die ungewollte

Siinde zu seiner eigenen. 2%

195 Ohly: Die heilsgeschichtliche Struktur der Epen Hartmanns von Aue. S. 28
19 Steinke: Verhinderte Ritter in der deutschen Literatur des Mittelalters. S. 175.
Wapnewski: Hartmann von Aue. S. 97.
198 Schénbach: Uber Hartmann von Aue. S. 102.
Goebel: Untersuchungen zu Aufbau und Schuld Problem in Hartmanns ,, Gregorius“ S. 86.
Wapnewski: Hartmann von Aue. S. 97.
Goebel: Untersuchungen zu Aufbau und Schuld Problem in Hartmanns ,, Gregorius“ S. 86.
Cormeau: Hartmanns von Aue ,, Armer Heinrich* und ,, Gregorius“. S. 123.
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Beziiglich der Schuld und Bufle geht die Meinung in der Forschung auseinander. So beschéftigt
sich u.a. Hildegard Nobel in ihrem Aufsatz Schuld und Siihne in Hartmanns Gregorius und in
der friihscholastischen Theologie (1957) intensiv mit dieser Frage. Nobel stellt die These auf,
dass es bei Gregorius, neben der begangenen Blutschande mit der Mutter, noch eine andere
subjektive Schuld anwesend ist.?’* Hinsichtlich der subjektiven Schuld Gregorius, die ihn zu
einer dulerst strengen Askese fiihrt, schreibt Nobel: ,,Darin, dal} er die erbetene Bufle fiir die
Eltern nicht auf sich nimmt, liegt nun die eigentliche groBe Schuld des Gregorius.“?*> Demnach
erkennt Nobel die subjektive Schuld in der Nichtausiibung der Buf3e fiir die Eltern, die die
Mutter damals auf der Tafel vermerkt hat.?% Doch die Kirche dieser Zeit schreibt keine Regeln
vor, dass die Kinder u.a. BuBe fiir die Freveltaten ihrer siindhaften Eltern tun miissen.?’” Eine
weitere Schuld Gregorius erblickt Nobel auch im Verlassen des Klosters.?’® Mit der Heirat
kommt es zu einer kleinen Umkehr, mit der Gregorius dann tigliche BuBe iibernimmt.?% Man
denke etwa an die Stellen, wo er sich heimlich und einsam in einen Raum zuriickzieht, die Tafel
liest, weint und in eine vollkommene depressive Stimmung verfillt. Doch laut Hildegard Nobel
,»ist diese Wandlung nur duBerlich, Gregorius ist noch tief in der vanitas der Welt verfangen: er
bekennt sich nicht zur Schmach seiner Geburt, und wie er seine Abkunft seiner Gemahlin
verschwiegen hat, so wagt er es auch nur im Geheimen, sich dem Klagen und Beten fiir die
Eltern hinzugeben.**!°

Der gleichen Auffassung wie Hildegard Nobel ist auch Gabriele Schieb, die in ithrem
Aufsatz Schuld und Siihne in Hartmanns Gregorius (1950) die Schuld Gregorius darin sieht,
,,daB} er sich wissentlich und willentlich dem Wunsch der Mutter zu stellvertretender Bul3e
entzieht und der superbia in seinem Leben Raum gibt.“ Laut Schieb geht Gregorius ganz
bewusst ,,den breiten und bequemen Weg ins Weltleben, seiner superbia nachgebend, Bulle
und Siihne leichtfertig aufschiebend*.?!!
Kenneth Charles King widerspricht in ithrem Aufsatz Zur Frage der Schuld in Hartmanns
Gregorius (1963) den Thesen von Nobel und Schieb. King stellt in seinem Aufsatz zunichst

eine der wichtigsten und zentralen Fragen und zwar: ,,[O] b und wann dieses Gebot erteilt

204 Nobel: Schuld und Siihne in Hartmanns “Gregorius“ und in der friihscholastischen Theologie. S. 70.
205 ebd. S. 76.
206 ebd. S. 72.
207 ebd. S. 71.
208 ebd. S. 76. ff
209 ebd. S. 77.
20 ebd. S. 77.
21 Gabriele Schieb: Schuld und Siihne in Hartmanns Gregorius. In: Beitrdge zur Geschichte der deutschen
Sprache und Literatur (PBB) Vol. 1950 / 72 Tiibingen: Niemeyer 1950. S. 57.
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wurde*“??1? Laut King kommt einzig die Tafelinschrift, die die Mutter damals zum Kind beilegt,
fiir diese BuBaufforderung in Frage. Doch auch der Interpretation Schiebs und Nobels iiber die
Tafelinschrift setzt sich King vollkommen entgegen und schreibt: ,,die Aussage dieser Inschrift
ist durchaus nicht so eindeutig klar, wie es die Ausfiihrungen Schiebs und Nobels erscheinen
lassen.*?!* Zudem wird nach King die BuBaufforderung fiir die Eltern, nicht einmal erteilt*.>!*
Und auch Christoph Cormeau ist in dieser Frage ganz anderer Ansicht. Fiir ihn sind hier nicht
personliche Begehen aus der Vergangenheit, wie Nobel und Schieb meinen, sondern, wie er zu
Recht schreibt: ,,Gregor und seine Mutter nehmen gerade die Bul3e fiir den Inzest auf sich und
nicht fiir eine andere Siinde, die als Abfall von Gott besonders der Bulle bediirfte. Eine friihere
Siinde gibt es nicht in ihrem Gewissen. Gregorius Siindenschicksal ist der Inzest, das macht
Hartmann iiberdeutlich.“?'> Helmut de Boor vertritt hier wohl die strengste Ansicht und sieht
beide begangene Inzeste vollkommen als Siinde. So hilt er fest, dass ,,beides Siindenschuld
[ist], auch die unwissentliche und unwillentliche. Hartmann nimmt damit Stellung zu einem
wesentlichen theologischen Problem: Siinde lastet als Siinde auf dem, der sie getan hat, auch

dann, wenn er sie nicht gewollt hat.*2!®

4.8.2. Das verlassen des Klosters und des geistlichen Raums

Neben der Nichterfiillung der Bitte der Mutter, sieht die Forschung die Schuld auch im
Klosteraustritt. Gregorius wichst zwar im Kloster auf, genief3t eine wertvolle Ausbildung, doch
er entscheidet sich nach der Auffindung der ganzen Wahrheit seiner Herkunft, das Kloster zu
verlassen. Lisst sich dieser Entschluss des Protagonisten als die ganze Schuld auffassen? In der
Forschung gehen die Meinungen auseinander. So sind u.a. H. Sparnaay, F. Maurer J.B. Mac
Lean der Meinung, dass der Klosteraustritt hier die Schuld darstellt.?!” So bemerkt Friedrich
Maurer: ,,Aus freiem Willensentschlufl verstof3t Gregor gegen die Ordnung Gottes, indem er
dem geistlichen Stand untreu wird. Diese Stinde bringt ihn in schwerstes Leid, ndmlich in die
zweite, noch schwerere Siinde, in den Inzest mit der Mutter. Die spétere blutschinderische Ehe

ist also die Folge der ersten Siinde des Standeswechsels, dieses Versto3es gegen die gottliche

2

2 Kenneth Charles King: Zur Frage der Schuld in Hartmanns ,, Gregorius “ (1963). In: Hartmann von Aue.

Hrsg. von Hugo Kuhn und Christoph Cormeau. Darmstadt: Wiss. Buchges 1973. (Wege der Forschung;
Bd.359) S. 318.

213 ebd. S. 318.

214 ebd. 320.

25 Cormeau: Hartmanns von Aue ,, Armer Heinrich und ,, Gregorius “. S. 68.

216 Helmut de Boor: Die héfische Literatur. Vorbereitung, Bliite, Ausklang 1170 — 1250.

10 Aufl. Bearb. v. Ursula Hennig. Miinchen: Beck 1979. (Geschichte der deutschen Literatur von den

Anfangen bis zur Gegenwart; Bd. 2) S. 72.

Cormeau: Hartmanns von Aue ,, Armer Heinrich“ und ,, Gregorius*. S. 57.
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Ordnung.“*'® Eine sehr strenge Meinung vertritt H. Schneider und meint: ,,Der fliichtige
Klosterschiiler ist der Siinde verfallen und aus dem Stand der Gnade getreten. Er wird sich
selbst iiberlassen, in Ungliick und Schuld hineintaumeln. **"”

Doch auch hier finden sich Gegenstimmen. So argumentieren u.a. F.Vogt, J. Schwietering
dagegen und sehen im Verlassen des Klosters nicht die BuBschuld des Gregorius..??° H. Kuhn
meint dazu: ,,Man darf Gregor den Ausbruch aus dem geistlichen Leben nicht als direkte Schuld
zurechnen, er ist ehrlich erbeten und erlaubt.“??! Auch Giinther Zuntz lehnt Gregorius
Klosteraustritt als Schuld strikt ab, und hélt daran fest ,,daBl diese Interpretation in
unertraglichem Widerspruch steht zu der sonstigen Tendenz des Dichters, Gregorius frei zu
lassen von schuldhaftem Tun.“??> Cormeau stellt diesbeziiglich die entscheidende Frage
,,Worauf [stiitzt] sich dieser Vorwurf?**?* Denn um Gregorius Klosteraustritt als eine Schuld
zu bewerten, miisste er vorher ein Geldbnis geleistet haben um im Stift zu bleiben.?** Doch
nirgends im Text leistet Gregorius ein Versprechen fiir sein ganzes Leben im Kloster zu leben
und ,.er hat nirgends ein Geliibde abgelegt, und der Abt selber mufl zugeben, er sei nicht zum
Moénch geeignet, und fast spricht er ihn los.*%?

Im Mittelalter gibt es iiber die Oblation grosse Diskussionen. Gegen Ende des 12. Jahrhunderts
setzt sich die Meinung nach freier Entscheidung durch. Demnach hat ein Kind, wenn es von
seinen Eltern ausgesetzt wird, so z.B. wie im Falle des Gregorius, die Wahl sich fiir die Oblation
zu entscheiden, oder aber diese auch abzulehnen um ein freies und weltliches Leben zu fiihren.
Bereits im 11. Jahrhundert werden Kritiken gegen die Oblation laut. So lehnt sich Udalrich von
Cluny gegen diese auf und sieht in ihr den Grund der klosterlichen Dekadenz. Auch Hildegard
von Bingen duflert sich zu Oblation. Laut Hildegard von Bingen soll die Oblation niemanden

aufgedringt werden. Die Kinder sollen stattdessen in einem bestimmten und reiferen

Lebensalter selber die Entscheidung treffen, ob sie in ein Kloster eintreten wollen. Das
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Verlassen von Klostern ist zur Zeit Hartmanns keine Seltenheit, wobei auch die Griinde hier

ganz verschieden sind, so z.B. Erbfolge etc.??

5 Das Leben des Protagonisten nach der Phase des Eremitentums

Nach der Beschreibung von Gregorius BuBlleben kommt es zu einem Einschnitt in der
Erzdhlung, wo berichtet wird, dass der Papst in Rom verstorben ist und man nach einemn neuem
Nachfolger sucht. Zwei Legaten aus Rom bekommen vom heiligen Geist in einem Traum eine
Botschaft, dass der nichste Kirchenvater auf einer Felseninsel in Aquitanien sitzt und als neuer
Papst aufgefunden werden soll. Die Legaten folgen der Botschaft des Herren und machen sich
sofort auf die Suche nach Gregorius. Doch diese erweist sich als sehr kompliziert. Durch Zufall
treffen sie auf den Fischer, der sie hoflichst und voller Stolz bei sich zu Hause aufnimmt und
bewirtet. Beim Ausnehmen der Fische passiert etwas Einzigartiges. Im Magen eines Fisches
findet der Fischer den Schliissel, mit dem er Gregorius an den Felsen damals einschlie3t und
darauf ins Wasser wirft. Der vollig verwirrte und zutiefst iiberraschte Fischer berichtet den
Minnern tiber Gregorius und auf welchem Felsen er sich genau befindet. Dabei wird er auch
von heftiger Reue ergriffen, wobei er zu Boden fillt, sich an die Brust schldgt und u.a. die Haare
ausreifit. Diese Reue ist das Resultat seines kaltherzigen Benehmens gegeniiber Gregorius.
Doch der Hausherr ist vollkommen skeptisch, Gregorius iiberhaupt noch lebend zu finden.
Dennoch bringt er die romischen Legaten am ndchsten Morgen zum beschriebenen Felsen.
Nach kurzer Suche treffen sie auf den Gesuchten, der aus Schamgefiihl vor ihnen wegléuft.
Denn er was nacket unde bl6z.**’ Diese Nacktheit ldsst sich laut dem Missionar und Theologen
Paulus als ein aufopferndes Merkmal des christlichen Lebens deuten. Von vielen Asketen
existieren Berichte liber die Nacktheit. So z.B. vom Einsiedler Abbas Georgios, der fast vier
Jahrzehnte lang ohne irgendein Gewand in der Wiiste lebt. Ein weiterer interessanter Fall ist
von einem Anchoreten am Toten Meer, der sogar siebzig Jahre lang vollkommen nackt lebt.?®
Gregorius Nacktheit kann auch als ,,eine metaphorische Riickkehr zum Urzustand der

«229

Stindenlosigkeit des Menschen*““~” gedeutet werden. Doch statt einen Prachtmenschen, welchen

sie dort hoffen vorzufinden?°, erschlieBt sich ihnen ein vollig anderer Anblick:

der arme was zeware
erwahsen von dem hére,

226 Mertens: Gregorius Eremita. S. 64.
227 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 202.
228 Ernst: Der "Gregorius" Hartmanns von Aue. S. 74.
229 Gallindo Gongalves Silva, Daniele: “mit wachen und mit gebete, mit almuosen und mit vasten” S. 237.
BOWolf: Einfiihrung in das Werk Hartmanns von Aue. S. 106.
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verwalken zuo der swarte,
an houbet unde an barte:

¢ was ez ze rehte reit,

nll ruozwar von der arbeit.

¢ waren im diu wangen

mit reete bevangen

mit gemischter wize

und veiz mit guotem vlize,
nG swarz und in gewichen,
daz antliitze erblichen.

€ waren im viir war

diu ougen gelph unde klar,
der munt ze vreuden gestalt,
nu bleich unde kalt,

diu ougen tief triiebe und rot,
als ez der mangel gebot,

mit brawen behangen

rithen unde langen,

€ groz ze den liden allen
daz vleisch, nli zuo gevallen
unz an daz gebeine:

er was sO geliche kleine

an beinen unde an armen?3! (Vers 3423 — 3448)

In diesem Passus wird ein sehr genaueres Bild von Gregorius Korperzustand und die Folgen
nach jahrelanger schwerster Askese beschrieben. Das auffillige hierbei ist, dass der Autor
neben der Darstellung des verwahrlosten Korpers des Eremiten, als ein Kontrast zudem ein Bild
von Gregorius fritherer Schonheit am Hofe bietet. Der Zweck dieses Kontrastes dient auch zur
Veranschaulichung der Verinderung der Pole des ,,Inneren und des Ausseren.?*> Indem nun
der einstige schone hofische Korper vollkommen zerstort ist, wird nun die innere Schonheit
dafiir hervorgehoben.?** Auch nach Ulrich Ernst entspricht der durch Kasteiungen zugesetzte
und vernichtete Leib ,,der spirituellen Schonheit der Seele, die den leiblichen Bediirfnissen
radikal entsagt hat.“*** In der mittelalterlichen Barlaamlegende, findet sich so eine
Kontrastdarstellung von Schonheit und Verwahrlosung. Es ist moglich, dass Hartmann fiir die
Darstellung seines Gregorius die Barlaamlegende kannte und auch heranzog. In vielen weiteren
mittelalterlichen Werken wie z.B. das franzosische Werk Vie de sainte Marie L Egyptienne sind

solche Kontrastdarstellungen zu finden.?*

2! Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 202 ff.
232 Steinke: Verhinderte Ritter in der deutschen Literatur des Mittelalters. S. 177.
233 ebd. S. 177.
34 Ernst: Der “Gregorius® Hartmanns von Aue. S. 44.
235 ebd. S. 50 ff.
45



Vom Mitleid ergriffen erkldren die Legaten den Grund, weshalb sie den Eremiten
aufgesucht haben. Sie berichten ihm, dass ihnen der Herr eine Botschaft {iberbracht hat, in
welcher er den Papst bestimmt hat. Und dies sei er. Gregorius ist im ersten Augenblick von der
Botschaft der Legaten vollkommen tiberwiéltigt und ergriffen, wobei er zu schluchzen beginnt.
Doch trotz der schonen Nachricht der Legaten wird hier der negative Selbstwert, Gregorius

Demut und seine Unwiirdigkeit tiberhaupt zum Papst erhoben zu werden deutlich. Er bittet sie:

sit ir kristen liute,

s €ret got hiute

und gat vil drate von mir,
wande ich der éren wol enbir
daz mir diu gnade iht geschehe
daz ich ieman guoter an sehe
mit s6 siintlichen ougen.

gote enist daz niht tougen:

min vleisch ist s0 unreine

daz ich billich eine

belibe unz an minen tot.

daz mir der éwigen not

diu séle iiber werde,

daz koufe ich Gf der erde.
weere ich bi in hiute,

ez miiesen guote liute
entgelten miner missetat.?* (Vers 3505 —3521)

Mit vielen weiteren Selbstkritiken gegen sich selbst und ,,von dem tief durchdrungenen

BewuBtsein seiner Unwiirdigkeit?3’

zum Papst erhoben zu werden, bittet er die Geistlichen,
den Felsen zu verlassen. Gregorius sieht sich hier wie Schonbach richtig bemerkt ,,in folge
seiner Siinde nicht bloB als getrennt von den Menschen, sondern geradezu als
exkommuniziert“>*® Doch die Gesandten lassen sich nicht vertreiben und bleiben am Felsen
und versuchen ihn umzustimmen. Am Ende schaffen sie es den Siinder umzustimmen und
befreien ithn von den Fullfesseln. Mit der Befreiung von den Fullfesseln und durch das
wunderliche Wiederauftauchen des Schliissels wird Gregorius bewusst, dass Gott ihm in
diesem Augenblick die Siinde verziehen hat.?* Er wird von den Legaten mit der Papstkleidung

eingekleidet und von seinem jahrelangen Leiden befreit. Doch dieses Leid ist, wie es Friedrich

Maurer eindrucksvoll darlegt, der ,,Weg aus der Siinde, das Mittel, um aus der Siinde

236 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 206 ff.
7 Cormeau: Hartmanns von Aue ,, Armer Heinrich“ und ,, Gregorius“. S. 74.
238 Schonbach: Uber Hartmann von Aue. S. 105.
9 'Wolf: Einfiihrung in das Werk Hartmanns von Aue. S. 106.
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herauszukommen. Es ist Buf3e, und es fiihrt mit der rechten Reue und mit Gottes Gnade wieder
zu ihm hin.“?4

Nach einer Ubernachtung beim Fischer, in welcher, durch ein Wunder Gottes, auch die Tafel
wiederauftaucht, die der Fischer damals weggeworfen hat, machen sie sich auf den Weg nach
Rom. Bei seiner Ankunft in Rom kommt es zu unerklérlichen Liauten von verschiedenen
Kirchenglocken, es kommt zur Papstkronung und Gregorius geniesst als neugekronter Papst
hohes Ansehen und Beriihmtheit. Auch die Mutter und Ehefrau von Gregorius hort vom neuen

Papst und reist nach Rom, um sich von ihren Siinden erldsen zu lassen. Beim Eintreffen der

Frau aus Aquitanien, erkennt Gregorius nicht gleich, dass es sich um die Mutter handelt.

ouch hete si an sich geleit

die riuwe und die arbeit,

sit si sich schieden beide,

daz ir der lip von leide

entwichen was begarwe

an krefte und an varwe,

daz er ir niht erkande®*! (Vers 3847 — 3853)

Das Gregorius die Mutter/Ehefrau nicht gleich erkennt, ist ein Hinweis darauf, dass ihre
damalige hofische und adelige Schonheit anscheinend, wie auch bei Gregorius, durch die
jahrelang streng gehaltene BuBe und Kasteiung vollkommen zerstdrt worden ist.>*>  Doch
beim Zusammentreffen von Mutter und Sohn schweigt Gregorius und verrit seiner Mutter nicht
gleich seine Identitét. Die Frau erzdhlt dem Papst tiber ihren Sohn und iiber das ganze Schicksal.
Dieser bestdtigt ihr, dass er ihn vor kurzem getroffen hat. Die Frau beteuert ihren Wunsch ihn

wiederzusehen, worauf der Papst ihr leise antwortet:

Vil liebiu muoter, sehet mich an:
ich bin iuwer sun und was iuwer man.
wie groz und swie sweere
miner siinden last ware,
des hat nfi got vergezzen?* (Vers 3925 —3930)

Mit diesem emotionalen und lehrreichen Satz, schlieBt die Handlung der Erzéhlung.

Die Bufle nimmt hier den zentralen und wichtigsten Teil der Erzdhlung ein.

240 Maurer: Leid. S. 50.
241 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 226.
22 Wolf: Gregorius bei Hartmann von Aue und Thomas Mann. S. 53.
243 Hartmann von Aue: Gregorius, op.cit, S. 232.
47



Gregorius und seine Mutter biilen jahrelang fiir ihre begangenen Siinden. Zwar ist diese
Austiibung der Buf3e bei ihnen unterschiedlich, doch diese last Gregorius und seiner Mutter erst

zu ihrer intakten Welt finden.

6 Das Eremitentum. Die Askese der Einsamkeit:
Begriff, Aufenthaltsorte, Motiv

Wie man in der Darstellung des Gregorius genau sehen konnte, handelt es sich hier um
die Askeseart des Eremitentums. Doch was genau ist Eremitentum?
Der Begriff Eremit ist aus dem lateinischen Wort eremita abgeleitet und dieser aus dem
griechischen erémités, erémos, was soviel wie leer, einsam, verlassen bedeutet.?** Laut
Worterbiichern und Lexika ist ein Eremit ,,jemand der aus religiosen Griinden von der Welt
abgeschieden lebt; z.B. Einsiedler, Klausner.?*
Zunichst soll an dieser Stelle etwas liber den Aufenthaltsorten dieser Weltentsager gesagt
werden. Meistens handelt es sich um Orte wie Grotten, Odland, Erderhdhungen,?*¢ Inklusen
oder Reklusen usw., die fiir die Einsamkeit aufgesucht werden. Nicht zu vergessen ist hier
natiirlich die Wiiste. Diese gilt eigentlich als der erste und am meiste aufgesuchte Ort, wo sich
die ersten Eremiten oder Asketen zuriickziehen.
In der Wiiste erleben die Eremiten vollkommene Stille und Einsamkeit, und sind so vom
stindhaften weltlichen Leben geschiitzt. Nur so wird es thnen mdglich in eine spirituelle Union
mit Gott zu treten. Denn der Umgang und die Beziehung zu den Mitmenschen sind eine starke
Beeintrachtigung, die auf die Verbindung zu Gott stérend wirkt. Ein Brief Basilius des Grof3en,
den er im Jahr 358. an den frithen Kirchenlehrer, Gregor von Nazianz schreibt, zeigt hier sehr

genau aus seiner Ermitage die Griinde fiir die Einsamkeit?*” . Er schreibt:

Dazu nun bietet uns das Leben in der Einsamkeit grofsten Nutzen, weil es unsere Affekte
einschldfert und der Vernunft Mufse gibt, sie villig aus der Seele zu tilgen. Denn wie die
wilden Tiere leicht zu besiegen sind, wenn sie gezdhmt sind, so werden Begierde, Zorn,
Furcht und Trauer, die giftsprithenden Ubel der Seele, wenn sie durch die Ruhe
eingeschldfert sind und nicht durch stindigen Anreiz wild gemacht werden, leichter
besiegbar fiir die Kraft der Vernunft. Folglich soll ein solcher Ort gerade so beschaffen
wie der unsrige sein; abgetrennt von allem Kontakt mit Menschen, so daf3 die

244 Der Duden in 12 Bénden. Das Standardwerk der deutschen Sprache. Bd. 7: Das Herkunftsworterbuch.
Etymologie der deutschen Sprache. 5., neu bearb. Aufl. Hrsg. v. der Dudenredaktion. Mannheim, Wien (u.a.):
Dudenverlag 2014. S. 256.

23 Eremit. In: Brockhaus Enzyklopiddie. 19., vollig neu bearbeitete Auflage. Band 26.

Deutsches Worterbuch. A- GLUB. Hrsg. u bearbeitet v. wiss. Rat u. d. Mitarbeitern der
Dudenredaktion unter der Leitung von Giinther Drosdowski. Mannheim: Brockhaus 1995,
S. 949.

246 Was als eine Art Treppe, die zu Gott fiihrt, interpretiert wird.

247 Michaels: Die Kunst des einfachen Lebens. S. 84.
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Kontinuitit der asketischen Ubung durch keinen von aufSen Kommenden unterbrochen
wird.

6.1. Eremitentum im Moénchtum

Die Askeseart der Einsamkeit besteht im frithen Monchtum schon ca. ab dem dritten
Jahrhundert. Und auch hier, im monchischen Eremitentum, existieren zwei unterschiedliche

Gruppen:

1. Coenobiten: sie leben in der Klostergemeinschaft nach einer genaueren Organisation
und bestimmten Vorschriften

2. Anachoreten: ist genau das Gegenteil, und diese Art ist vollkommen frei und absolut
an keine genauere Klosterorganisation mit ihren strikten Vorschriften gebunden. Als
Begriinder dieser Untergruppe des Eremitentums gilt der bereits oben erwihnte

Antonius.?*8

Das Wort Anachoreten geht auf das griechische Wort anachoréin zuriick, was ,,sich
zuriickziehen bedeutet. Hier ist noch zu bemerken, wenn der Monch innerhalb einer
Klostergemeinschaft lebt, kommt es auch hier zu vollkommener Isolation von anderen
Mitbriidern oder —schwestern. So wird z.B. von denn Kartduser berichtet, dass sie winzige und
bescheidene Rdume beziehen, in welchen sie vollkommene Stille und Ruhe bewahren und in
Gebeten ihren Alltag verbringen. In der Tiir ihrer Zellen existiert eine kleine Offnung durch
welche sie ihre Nahrung und das Notigste von ihren Orden erhalten. Den Kontakt mit seinen
anderen Mitbriidern pflegt der Entsager nur wihrend der taglichen Mette in der Kirche und bei
gemeinsamen Unternehmungen. 2** Diese asketischen Eremitenarten erwecken im 3. bis zum
6. Jahrhundert bei vielen Menschen grof3es Interesse und I6sen einen grossen Andrang/Ansturm

fiir das Einsiedlerleben.?>°

6.2. Eremitentum im Friih- und Hochmittelalter

Im frithen Mittelalter wird dem Eremitentum keine besonders grofle Aufmerksamkeit
geschenkt bzw. spielt es keine besondere Rolle im Alltagsleben. Nur Geistliche, Monche und

Klosterfrauen sind diejenigen, die dieser Askeseart nachgehen und sie ausiiben. Doch in der

248 Dienberg: Loslassen. S. 31.
24 Michaels: Die Kunst des einfachen Lebens. S. 83.

20 Dienberg: Loslassen. S. 31.
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Zeit des 10. und 11. Jahrhunderts erlebt das Eremitentum ein wesentliches und starkes
Aufblithen und genief3t dadurch eine starke und respektvolle Hochachtung. So 16st z.B. der Tod
von Simeon von Trier (1035) eine Welle von Faszination und Bewunderung aus. Simeon von
Trier praktiziert zuerst ein eremitisches Leben im Heiligen Land und anschliefend auf dem
europdischen Boden. In Trier sucht er eine Klause auf, die sich in der Porta Nigra befindet, und
bleibt dort bis zu seinem Tod.?*! Die Benediktinermdnche Petrus Damiani oder auch Romuald
von Ravenna, die von der cluniazensischen Reform und seinem geistlichen Leben beeinflusst
werden, richten und bauen Einsiedlerorden. Oder wie z.B. auch Bruno von Kéln im Jahr 1084
ein Eremitendorf oder eine eremitische Wohnstitte, die La Grande Chartreuse, errichtet. Viele
weitere sind noch bekannt.?>? Entscheidet sich jemand im Hoch- oder Spétmittelalter fiir diese
Askeseart, so war es keine Pflicht oder eine Voraussetzung einer Klostergemeinschaft
anzugehoren, um ein Eremit zu werden. Auch ganz einfache Menschen aus dem Volk und
anderen Stinden iliben das Eremitentum aus. Im Zeitalter des Hoch- und Spétmittelalters
verwischen sich jedoch die Grenzen des Eremitentums. Der Stand und die Abstammung eines
Menschen spielen fiir die Entscheidung ein eremitsches Leben keine Rolle mehr. So z.B. auch
bei Gerlach von Valkenburg, einem Ritter, der nach dem Tod seiner Ehefrau die
Rittertumsschicht verwirft und als Eremit in die Eindde hinauszieht und dabei viele asketische
Praktiken wie Fasten, Barfiissigkeit, Busshemd/Kleidung tragen etc. ausiibt.>>* Im Bezug auf
das Eremitentum werde ich mich des Weiteren eingehender mit der Geschichte des
Inklusentums, einer Untergruppe der Lebensweise von Einsamkeit, beschiftigen. Dabei werde
ich mich auf zwei deutschsprachige Dichterinnen des Mittelalters, die in einer Inkluse/ Klause

lebten, im Kontext dieser Lebensform genauer konzentrieren.

7. Das Inklusentum. Entstehung und Verbreitung

Das Inklusentum ist eine radikale Art der religiosen Askese, deren Hauptmerkmale die
vollkommene Isolation und Trennung von der Welt sind, um so zu einer spirituellen

Verbindung mit Christus zu treten. 2>* Laut Streber sind Inklusen ,,eine besondere Art von

21 Peter Dinzelbacher (Hrsg.): Handbuch der Religionsgeschichte im deutschsprachigen Raum in 6 Bénden.

Bd. 1.: Altertum und Frithmittelalter. Paderborn (u.a.): Ferdinand Schoningh 2015. S. 263.

252 K.S.Frank: Eremitentum, mittelalterliches. In: Lexikon des Mittelalters. Bd. III: Codex Wintoniensis bis
Erziehungs- und Bildungswesen. Hrsg.v. Robert Auty [u.a.] Miinchen, Ziirich: Artemis 1980. Sp. 2129.

233 Peter Dinzelbacher, (Hrsg.): Handbuch der Religionsgeschichte im deutschsprachigen Raum in 6 Béinden. Bd.
2.: Hoch- und Spétmittelalter. Paderborn (u.a.): Ferdinand Schoningh 2015. S. 357.

234 Jorg Voigt: Die Inkluse Elisabeth von Beutnitz (1402 — 1445). Zum Inklusenwesen in Thiiringen. In:
Religidse Bewegungen im Mittelalter. Festschrift fiir Matthias Werner zum 65. Geburtstag. Hrsg: Biinz Enno
u.a. Kéln (u.a.): Bohlau Verlag 2007. (Verdffentlichungen der Historischen Kommission fiir Thiiringen; Bd.
24.) S. 348 ff
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Einsiedlern, welche sich als Gefangene Christi in einer Zelle auf Lebenszeit einschlossen.*?*>

Die Wurzeln des Inklusentums kdnnen weit zuriick verfolgt werden und sie ist eine besondere
Untergruppe des Eremitentums des entstehenden und jungen Christentums.

Diese Form des Eremitentums entsteht im orientalischen Raum wie z.B. in Agypten und
Syrien.?>® Aus diesen Regionen sind auch die ersten Zeugnisse iiberliefert, in denen berichtet
wird, wie sich fromme Menschen in Steingrotten zuriickziehen und einschlie8en, um allein und
in vollkommener Isolation mit Gott zu leben und zu verweilen. Aus dem Orient kommt
demnach die Askesepraxis des Eremitentums ins mittelalterliche Europa.?>’ Ab ca. dem 4.
Jahrhundert verbreitet sich das Inklusentum sehr schnell in der westlichen Kirche und erlebt
eine regelrechte Bliite.>>® Zu seiner Entwicklung ist noch anzumerken, das dass Inklusentum,
wie Doerr feststellt, ,,nicht im Abendland von neuem entstand, sondern [es hat] sich hier im
AnschluB an die &stlichen Vorbilder entwickelt.“>° Vorallem mit der Dichtung und dem Werke
von Hiernoymus, Rufinus, Cassians erlebt das Inklusentum des Ostens grosse Popularitdt und
Bekanntheit im mittelalterlichen Abendland.

In Gallien findet man die ersten Artefakte des mittelalterlichen und europiischen
Inklusentums. Als Beweis werden Berichte von Gregor von Tours, der von zahlreichen
Eingeschlossenen, sowohl Ménner als auch Frauen, in dieser Region berichtet, gesehen. Doch
wie der genaue Weg des Inklusentums aus dem Orient ins Abendland verlduft, bleibt bis dato
noch immer eine offene Frage.?® Im deutschsprachigen Raum beginnt sich das Inklusentum ab
ca. dem 9. Jahrhundert zu verbreiten. Vor allem die Kldster in St. Gallen, Reichenau, und noch
weitere in Bayern, zeugen von solchen Inklusen und sind zahlreich zu finden. Diese Gebiete
sind in einer gewissen Hinsicht der Ursprungsort der Inklusen im deutschsprachigen Raum. Ab
dem 10. und 11. Jahrhundert ist eine grofe Zahl von Inklusen z.B. auch in den Gebieten um

1

den Rhein nachgewiesen;?®! ebenfalls bestehen zahlreiche Berichte iiber Inklusen u.a. in

Sachsen und weiteren Gebieten.2%?

255 Armin Basedow: Die Inclusen in Deutschland vornehmlich in der Gegend des Niederrheins um die Wende
des 12. und 13. Jahrhunderts. Unter besonderer Beriicksichtigung des Dialogus Miraculorum des Caesarius
von Heisterbach. Heidelberg: J. Horning 1895. S. 3.

256 Mulder — Bakker, A. B.: Inklusen. In: Lexikon des Mittelalters. Bd. V: Hiera-Mittel bis Lukanien. Hg. v.
Robert Auty [u.a.] Miinchen, Ziirich: Artemis 1980. Sp. 426

257 Nora Watteck: Einsiedler. Inklusen, Eremiten, Klausner und Waldbriider im Salzburgischen. Bildteil:
Reinhard Rinnerthaler. Salzburg: Verl. St. Peter 1972. S. 16.

258 Mulder — Bakker.: Inklusen. Sp. 427.

239 Otmar Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. Miinster in Westf.: Aschendorff 1934. (Beitrige
zur Geschichte des alten Monchtums und des Benediktinerordens, Hf. 18) S. 25.

260 ebd. S. 25.

261 Basedow: Die Inclusen in Deutschland, S. 5.

262 Voigt: Die Inkluse Elisabeth von Beutnitz (1402 — 1445). S. 351.
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7.1. Das Reklusorium. Eine Zelle der Spiritualitit

Diese Klausen sind meistens kleine Zellen die sich hauptsichlich bei Briicken, Wallen
oder an heiligen Orten wie Stiften, Kirchen etc. befinden.?%® Solche Zellen sind sehr klein und
schlicht, bleiben im Winter von Kilte umgeben und werden nicht geheizt,?** und haben nur drei
kleine Fenster. Durch das erste Fenster empfangen die Eingeschlossenen immer die kleinen
Essensportionen, Wasser und das Lebensnotwendige.?> Ebenfalls konnen die
Eingeschlossenen durch diese Fenster auch mit Besuchern oder Familienangehorigen sprechen
und Ratschlige empfangen.?®® Das zweite Fenster ermoglicht einem direkten Blick auf das

h.2%7 Sie haben zudem den

Kircheninnere, so z.B. den Blick auf den Kirchentisc
Eingeschlossenen ermoglicht heilige Messen und Metten zu beobachten und an ihnen
teilzunehmen.?%® Das dritte Fenster diente letztlich dafiir, Tageslicht in die kleine und dunkle

Zelle zu empfangen.?®

7.2. Die Kirche und das Inklusentum

Solche EinschlieBungen oder Einmauerung in einer Zelle ist entweder nur fiir eine
begrenzte Zeit vorgesehen, oder auch bis zum Lebensende.?’® Im frithen Mittelalter werden
solche Klausen von Frauen kaum aufgesucht. Berichte von Frauen, die sich einschlie3en lassen,
sind aus dieser Zeit eine Seltenheit. Lediglich die EinschlieBung einer Frau aus aristokratischen
Kreisen, die sich in einer Zelle bei St. Gallen einschlie3en lésst, ist uns iiberliefert. Der Name
dieser Frau ist Wiborada oder Wiberat, die in Rom im Jahre 1047 als erste Frau heilig
gesprochen wird.?”! Doch ganz anders verhilt es sich im Spitmittelalter, wo hauptsichlich
Frauen diejenigen sind, die ihr Leben in solchen Zellen verbringen.?’?

Doch wer konnte eigentlich so eine Zelle aufsuchen und sich einsperren lassen? Konnten es nur
Geistliche oder auch Menschen aus dem Laienstand? Zwar akzeptiert die mittelalterliche

Kirche das Inklusentum?’?, doch fiihrt sie bald genaue Regeln ein, welche vorschreiben, dass

2
2

=

3 Mulder — Bakker: Inklusen. Sp. 426.

* Kysely, Sidonjius (Hrsg.): Blaugelber Literaturbogen von Frau Ava bis heute. Bio- Bibliographie iiber neun
Jahrhunderte in Melk und Umgebung. (Anthologie). Melk: Sidonius Kysely 1992. S.11.

265 Watteck: Einsiedler. Inklusen, Eremiten, Klausner und Waldbriider im Salzburgischen. S. 16.

266 Mulder — Bakker: Klause. In: Lexikon des Mittelalters. Bd. V: Hiera-Mittel bis Lukanien. Hg.v.

Robert Auty [u.a.] Miinchen, Ziirich: Artemis 1980. Sp.1195

267 Watteck: Einsiedler. Inklusen, Eremiten, Klausner und Waldbriider im Salzburgischen. S. 16.

268 Mulder — Bakker: Klause. Sp. 1195.

269 Watteck: Einsiedler. Inklusen, Eremiten, Klausner und Waldbriider im Salzburgischen. S. 16.

270 Mulder — Bakker: Inklusen. Sp. 426.

2 Dinzelbacher: Handbuch der Religionsgeschichte im deutschsprachigen Raum in 6 Béiinden. S. 263.

272 Mulder — Bakker: Inklusen. Sp. 427.

273 ebd. Sp. 427.
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sich nicht jeder einfache Mensch in einer Klause einmauern lassen kann. Laut den Regeln
kénnen nur Geistliche und Ménche aus Klostern in einer Zelle leben.?’* Nach den
Kirchenregeln, so z.B. der Synonyden von Vannes (465), wird von Anfang an bestimmt, dass
,Sich die Monche nur mit Erlaubnis des Abtes, wenn sie sich bewahrt haben, von der
Gesellschaft trennen, und abgesonderte Zellen bewohnen durften. Die besonderen Zellen
miissen sich innerhalb der Klostermauern befinden und unterstehen der Aufsicht des Abtes.*>">
Auch die spitere siebte Synonyde von Toledo (646), beschiftigt sich eingehender mit den
Beschliissen und der Frage, wer in solchen Inklusen weilen darf. So darf laut den Beschliissen
von Toledo ,,absolut niemand zu der hochsten Art von Askese als Inklusus zugelassen werden,
wenn er nicht zuvor in einem Kloster gelebt und die Praxis des Monchlebens kennengelernt
habe.,,?’® Die Trullanische Synonyde (692) stiitzt sich ebenfalls auf die Synonde von Toledo,
verschirft aber diese Regeln etwas. Dieser Aufenthalt im Kloster muss mindestens drei Jahre
betragen. Zugleich beschloB man, da3 der Inkluse, wenn er einmal die Klause bezogen hat,
diese nicht mehr verlassen darf.“?’” Doch fraglich ist, ob man all diese Regeln genau beachtet
hat? Auch kranke Menschen konnen auf Wunsch und mit Einstimmung der Kirche in einer
Klause leben. So berichtet z.B. Gregor von Tours von einem Jungen, der eine Zelle aufsucht
und sich in dieser einmauern lisst.””®Doch neben den durch die Kirche streng geregelten
geistlichen Inklusentum von Kldstern erscheint kurz darauf auch das Inklusentum der Laien,
oder wie es Basedow nennt das ,,Laieninklusentum*?”°

Diese werden das fithrende Element fiir das Inklusentum, tragen ebenfalls Gewinder eines
Ordens und bewohnen ihre Zellen, die direkt an Klostern liegen. Dies war auch der Grund fiir
die Verwischung der Grenzlinie zwischen Ordens-, und Laieninklusen.?*’Auch andere Motive
wie z.B. Angste vor dem Hollenfeuer fiir schwer begangene Siinden und das schlechte
Gewissen, waren Griinde, um sich in eine Klause einmauern zu lassen. So wird von einem
Priester aus Koln berichtet, der heimlich eine Geliebte hatte und sich wegen der slindigen Tat

und seiner Gewissensbisse in eine Zelle einmauern lief. Er kasteite sich noch zusitzlich und

ziichtigte seinen Korper in strengster Weise.?"!

274 Basedow: Die Inclusen in Deutschland, S. 4 ff.
275 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 27.
276 ebd. S. 27 ff.
277 ebd. S. 28.
218 Basedow: Die Inclusen in Deutschland, S. 4 ff.
279 ebd. S. 16.
280 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 30.
281 Basedow: Die Inclusen in Deutschland, S. 15 ff.
53



7.3. Die EinschlieBung

Soweit sich Menschen fiir ein Leben in einem Inklusorium entschieden haben, mussten
sie sich zunichst ein Inklusorium suchen. Dies war keine leichte Aufgabe, da sie oft Jahrzehnte
lang besetzt wurden und erst mit dem Tod des Eingesperrten erst frei wurden. Nicht selten kam
es vor, das die Kloster auch zusitzliche Klausen errichtet haben. Viele, die keine leerstehende
Klause bekommen konnten, hatten sich auf eigene Kosten ihre eigenen errichten lassen.
Bevor die EinschlieBung vollzogen wird, vererben und iiberlassen die Inklusen ihr ganzes Hab
und Gut geistlichen Orden, oder nur dem Kloster, in welchem sich ihre Zelle befindet. Dadurch
sind die Inklusen vollkommen besitzlos und auf das Kloster vollkommen angewiesen.
Andererseits, und dies markiert eine leichte Verdnderung, haben die Menschen ihre Kleider,
Betten u.a. bei einer EinschlieBung in ihre Zelle mitgenommen.?®* Die EinschlieBung selbst,
erfolgte unter dem Glockenliuten der Kirche.?%* Diese EinschlieBung kann neben dem Bischof
auch von anderen Kirchenpersonen, z.B. von einem Pfarrer auf Zulassung eines Bischofs,
durchgefiihrt werden. Diejenigen, die eingeschlossen werden, wurden vom Bischof oder
anderen Geistlichen und von Zuschauern des Rituals in ihre Zelle gefiihrt.?%> Dabei wurden
auch verschiedene Gebete gesungen und gelesen, so z.B. die Missa de Sancto Spiritu. All diese
Gebete haben eine sehr groBe Ahnlichkeit mit Gebeten, die bei einem Begribnis gelesen
werden.?*® Dieser Einmauerungsprozess schlieBt mit den Worten Requiscat in pace. Amen ab,
worauf die Tiir geschlossen wird.?®’

Diese Klausen konnten die Eingeschlossenen nicht mehr so einfach verlassen, wann sie es
wollten. Nur bei Kriegskonflikten oder auch ausbrechenden Feuerbriinsten, durfte die Zelle
verlassen werden.?®®Das Interessante hier jedoch ist, dass die Inklusen nicht in der Eindde und
vollkommener Isolation leben. Doeer schreibt hierzu: ,,Nicht die Einsamkeit tiefer Wélder,
sondern die belebte Stadt, die Umgebung von Kirchen oder Stadttoren waren die beliebtesten
Stétten, an denen sich die Inklusen niederlieBen. Sie suchten so in moglichst enger Verbindung
mit dem Volke zu bleiben. Die Hérte der Selbstpeiningungen und zur Ehre Gottes ertragene
Leiden erweckten im Volke selbstverstindlich tiefe Ehrfurcht und hohe Achtung...<?%

Dadurch, dass sie in der Ndhe des Volkes bleiben wollten und durch ihr hohes Ansehen, wurden

282 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 37.

283 ebd. S. 34.

B4 Watteck: Einsiedler. Inklusen, Eremiten, Klausner und Waldbriider im Salzburgischen. S. 18.
285 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 44.

286 ebd. S. 47.

287 ebd. S. 51.

B8 Watteck: Einsiedler. Inklusen, Eremiten, Klausner und Waldbriider im Salzburgischen. S. 18.
289 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 65.

54



die Inklusen im Mittelalter auch zu Helfern und Ratgebern. Menschen suchten im Leid, ihrer
Notlagen, ihrem Kummer und Sorgen die Inklusen auf, stellen sich neben die Fenster ihrer
Zellen und bekamen wertvolle Ratschlige von ihnen.?*® Es wird berichtet, das z.B. Wilbirg, die
in einer Klause beim Stift St. Florian lebte, nicht nur Beraterin des einfachen Volkes war,
sondern auch Beraterin der Oberschicht. So prophezeite sie u.a.. den Sieg Rudolf des 1. gegen
Ottokar von Bohmen.?’! Auch wurde sie spiter beauftragt Belehrungsreden zu halten und sich
Bekenntnisse anzuhoren.. Jedoch stellte dies eine Ausnahme, da mit dieser Aufgabe - Beichte

zu hdren und zu predigen - hauptsichlich nur ménnliche Inklusen beauftragt wurden. %>
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Abb. 2
St. Gallen, Stiftsbibliothek, Cod. Sang. 60

Person mit einer Korperbehinderung unterhélt sich mit einem Inklusen/-in und bittet hier
hochstwahrscheinlich um Trost, Rat, Beistand etc.

290 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 65.
1 Dinzelbacher: Handbuch der Religionsgeschichte im deutschsprachigen Raum in 6 Bénden. S. 357.
292 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 65 ff
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7.4. Das alltigliche Leben der Eingeschlossenen

Sind die Inklusen erstmal eingesperrt, so kommt selbstverstindlich die einfache Frage
auf: Wie sieht nun ihr alltdgliches Leben iiberhaupt aus? Wie verbringen sie den Tag? Und
wenn sie beschiftigt sind, worin besteht ihre Beschiftigung? Das alltdgliche Leben der
Inklusen ist planmdBig und genau strukturiert. Die alltidgliche Hauptaufgabe, die genau
eingeteilt wird, ist die Vita contemplativa oder das Gebet und das Gedenken an Gott. Dieses
alltdgliche Ritual besteht aus dem Gottesdienst, der geistlichen Betrachtung, dem Bibellesen,
dem Stundengebet etc. Hierbei werden unterschiedliche Gebete gesprochen oder gesungen, so
z.B. die Horae S. Crucis, Hrorae S. Spiritus u.a. Alle diese Aufgaben der vita contemplativa
werden von Eingeschlossenen genau eingeteilt und zu bestimmten Tageszeiten und Stunden
ausgeiibt.?”> Doch ein Inklusenleben soll nicht nur aus Gebeten und anderen geistlichen
Ritualen bestehen, sondern es wird auch die vita activa ins Leben einbezogen. Hier iiben die
Inklusen verschiedene Textilarbeiten aus, wie die Herstellung von Kerzen und Lampen .2* Eine
weitere Tatigkeit der Inklusen besteht auch darin, Biicher und die heilige Bibel abzuschreiben.
Bei diesem Prozess des Abschreibens sind prachtvolle Bibelhandschriften entstanden, und viele
KlausnerInnnen wurden dadurch sehr bekannt, wie z.B. Diemut von Wessobrunn, Hartker von
St. Gallen u.a. Auch genief3en die Inklusen eine gute Bildung und werden vom Kloster auch in
unterschiedlichen Gebieten unterrichtet. >°> So wurden u.a. Frau Ava und Hildegard von Bingen

als kleine Madchen von der Klausnerin Jutta unterrichtet.?%°

7.5. Beriihmte Inklusen der deutschen Literatur
(a) Frau Ava

Die erste deutschsprachigen Dichterin in Osterreich, die ihren Namen in einem ihrer
eigenen Gedichte auch festgehalten hat, ist Frau Ava.?®” Thre Person und ihre Identitit, wird seit
Langem in der Forschung mit der Klausnerin Ava Inclusa verbunden.?*®
In Sterbedokumenten des Stiftes Melk, Gottweig oder auch St. Lamprecht, ist der Tod der

Klausnerin Ava auf den 07.02.1127 vermerkt, womit es sich hochstwahrscheinlich um die

293 Doerr: Das Institut der Inclusen in Siiddeutschland. S. 52 ff.

2% ebd. S. 55.

295 ebd. S. 56.

2% ebd. S. 57.

27 Doria, Arianna: Frau Ava. Forschungsbericht, Kommentar und italienische

Ubersetzung. Trieste: Ed. Parnaso 2003. S. 15.
298 ebd. S. 17.
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Dichterin handelt. Sie lebte auch in der niheren Umgebung des Stiftes Melk.?*® Es sind nur
spérliche Angaben iiber ihr Leben tiberliefert.. Die einzige Angabe, die man kennt, gibt sie in
ihrem Gedicht Das jiingste Gericht wieder.>® Darin erfihrt man, dass sie Mutter von zwei
Sohnen ist, die im Stift Melk hochstwahrscheinlich Geistliche sind.*®' Ebenfalls wird
angenommen, dass sie ihre Mutter beim Schreiben ihrer Gedichte mit religidser Literatur und
mit theologischem Wissen bereicherten und sie berieten.?*? Joseph Diemer ist der Meinung,
dass es sich bei ithren S6hnen um Heinrich von Melk (Verfasser der Gedichte Erinnerung an
den Tod) und Hartmann handelt.>*> Doch wihrend sie dieses Gedicht schrieb, war schon einer
der S6hne bereits verstorben und Ava wendet sich an das Publikum und bittet um Fiirbitten fiir
den verstorbenen Sohn.3** Man erfihrt, dass sie sich dann in ,,hoherem Alter in ein Kloster

«305ynd man nimmt an, dass ihre Klause beim

zuriickzog, wo sie bis zum Tod als Inclusa lebte
Stift Gottweig lag. Hier schreibt sie ihre BufBigedichte, in denen die cluniazensische
Reformbewegung thematisiert wird.?? Jedoch bekommt man keinen Einblick in ihr Leben in

der Klause.

(b) Hildegard von Bingen

Hildegard von Bingen wird im Jahr 1098 geboren und ist dass zehnte Kind ihrer
Eltern.?*” Wie ihre Kindheit genau vetlief, bleibt im Dunkeln. Schon friih iiberlegen Hildegards
Eltern, welchen Weg die Tochter gehen soll, und entscheiden sich, dass das zehnte Kind der
Familie ein geistliches Leben fiihren soll. Hierbei folgen Hildegards Eltern bewusst einer seit
dem 6. Jahrhundert alten Kirchentradition, wonach das zehnte Kind der Kirche {ibergeben und
iiberlassen werden soll.>*® Denn;

Sie [die Eltern] fiirchteten namlich, und diese qudlende Furcht dngstigte

sie nicht wenig, dafs der Zehnte Gottes, wenn er draufsen (in der Welt) bliebe, von den
Vogeln des Himmels oder den Tieren des Feldes, die nachts auf Nahrungssuche
umbherstreifen, geraubt wurde. “>%

29 Kysely: Blaugelber Literaturbogen von Frau Ava bis heute. Bio- Bibliographie iiber neun
Jahrhunderte in Melk und Umgebung. (Anthologie). Melk: Sidonius Kysely 1992. S. 11.
390 Arianna: Frau Ava. S. 15.
301 Rysely: Blaugelber Literaturbogen von Frau Ava bis heute. S. 11.
302 U. Schulze: Ava. In: Lexikon des Mittelalters. Bd. I: Aachen bis Bettelordenskirchen. Hg. v. Robert Auty
(u.a.) Miinchen, Ziirich: Artemis 1980. Sp. 1281.
393 Doria: Frau Ava. S. 16.
304 ebd. S.15.
35 ebd. S.16.
39 Kysely: Blaugelber Literaturbogen von Frau Ava bis heute. S. 11.
397 Michaela Diers: Hildegard von Bingen. aktualisierte Neuausg. Miinchen: Dt. Taschenbuch- Verl. 2012. S. 7.
3% ebd. S. 9.
399 HI. Hildegard: Briefwechsel mit Wibert von Gembloux. Hrsg. u. iibers. von Walburga Storch OSB.
Augsburg: Pattloch 1993. S. 104.
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Zu gleicher Zeit entscheidet sich auch die Grafenfamilie Sponheim, mit denen Hildegards
Eltern starken und personlichen Kontakt pflegten, dass ihre Tochter Jutta von Sponheim ein
Leben als Klausnerin fiihren soll. Als Hildegards Eltern von den Pldnen der Familie Sponheim
erfahren, sehen sie eine Mdglichkeit und niitzen die Chance. Hildegard und die Tochter Jutta
sollen in einer Klause zusammen leben.>!? Die Pline der Eltern realisieren sich auch. Hildegard,
die zu diesem Zeitpunkt erst vierzehn Jahre alt ist, die sechs Jahre &ltere Jutta und noch eine
andere geistliche Frau werden alle zusammen in eine grofere Klause, die beim Kloster
Disibodenberg liegt,!! am 1. November 1112 eingeschlossen.>!?

Uber die EinschliBungsprozedur gibt Wibert von Gembloux, ein Bewunderer Hildegards>'3 ein

sehr umfangreiches und genaueres Bild. Dort heil3t es:

Viele Personlichkeiten von hohem und mittleren Rang wohnten dem Ritus, der einer
feierlichen Bestattungszeremonie glich, mit brennenden Fackeln bei, [...] Vom Abt des
Ortes und den Briidern wird Jutta als tot fiir die Welt begraben, zusammen mit ihrer
achtjihrigen geistlichen Tochter Hildegard und mit einer anderen Dienerin Gottes |[...]
Die drei Reklusinnen also wurden im Namen der Dreifaltigkeit mit Psalmen und
geistlichen Gesdngen der Hand des Herrn iibergeben, wihrend die Versammelten sich
entfernten. [...]31*

Auch gibt Wibert hier eine genaue Beschreibung der Klause. Diese ist identisch mit der
Darstellung, die bereits oben zu sehen ist. Wibert gibt nun einen Einblick in ihr alltigliches

Tun:

In heiligen Gebeten und Betrachtungen richteten sie ihr Leben auf Gott aus, ziigelten
durch bestindiges Fasten oder durch Nachtwachen die Begierde des Fleisches und
tibten sich mutig in der Arena des geistlichen Wettkampfs gegen die Geiser der
Bosheit.’°

In dieser Klause verbringt Hildegard insgesamt drei Jahre.*!

310 Diers: Hildegard von Bingen. S. 10 ff.

311 ebd. S. 11.

312 ebd. S. 12 ff

313 ebd. S. 8.

314 HI. Hildegard: Briefwechsel mit Wibert von Gembloux. S. 104 ff.
315 ebd. S. 105.

316 Diers: Hildegard von Bingen. S. 15.
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5. Wolfram von Eschenbach Willehalm
5.1. Zum Werk

Das Versepos®!? Willehalm ist neben den Werken Parzival und Titurel einer der bekanntesten
des Schriftstellers Wolfram von Eschenbach.?!® Aus Beschreibungen, die er hdchstpersénlich
den Lesern présentiert, erfahrt man dass Landgraf von Thiiringen Hermann der 1., Wolfram mit
dem Urtext fiir sein Werk als Muster versorgt und allgemein ihn fiir das Verfassen des Werks
Willehalm vorsah und engagierte. Auch im Werk selbst erwidhnt und lobt Wolfram den
Forderer, der ihn mit den Text vertraut hat.>'® Es handelt sich dabei um den franzdsischen
Heldenepos La Bataille d Aliscans (1180).%2° Das Datum der Niederschrift von Wolframs Werk
ist nicht genau bestimmt, und es wird in der Forschung bis heute noch dariiber diskutiert und
gestritten. So wird einerseits die Entstehung des Werkes den Jahre von 1216 bis 1226
zugeschrieben, wihrend andererseits auch andere Jahresangaben als der mogliche
Entstehungzeitpunkt des Werkes angesehen werden.*?! Als ein Beleg fiir die Bekanntheit des
Werks im Mittelalter, konnen die vielen wertvollen und vielverbreiteten Manuskripte
herangezogen werden. Es existieren 79 Manuskripte von denen 12 vollkommen erhalten

d,3?? einige sogar mit edlen bildlichen Darstellungen.??* Diese Bilder haben u.a. Konig

sin
Wenzel oder auch Heinrich II. von Hessen angefordert.*>* Beziiglich dieser miihevoll
angefertigten Bildern schreibt Peter Dietmer: ,,Inmitten der deutschen handschriftlichen
Tradition stechen die bebilderten Willehalm- Codices auf Grund ihrer glanzvollen Ausstattung
hervor. Im spéten 13. und im 14 Jh. wurde der Wh. hiufiger und aufwendiger illustriert als alle
iibrigen zeitgendssischen Werke der hofischen Dichtung. 3

Das Werk ist allerdings unvollendet und nur als Bruchstiick erhalten. Der Dichter Ulrich von
Tiirheim hat Wolframs Werk unter dem Titel Rennewart fortgesetzt.>*® Ulrich glaubt, dass im

Ableben Eschenbachs ein denkbarer Grund zu suchen ist, da die Dichtung mitten in einem Vers

317 Ralf Georg Bogner (Hrsg.): Deutsche Literatur auf einen Blick. 400 Werke aus 1200 Jahren. Ein Kanon.
Darmstadt: Wiss. Buchges. 2009. S. 54.

318 ebd. S. 55.

319 Wolfram von Eschenbach: Willehalm. Mit der Vorgeschichte des Ulrich vom Tiirlin und der Fortsetzung des
Ulrich von Tiirheim. Kommentar Hedwig Heger. Graz: Akad. Druck- u. Verl.-Anst. 1974. S. 57 ff.

320 Meid: Metzler Literatur Chronik. Werke deutschsprachiger Autoren. S. 38.

321 Eschenbach: Willehalm. Mit der Vorgeschichte des Ulrich vom Tiirlin und der Fortsetzung des
Ulrich von Tiirheim. S. 57.

322 Heiko Hartmann: Einfiihrung in das Werk Wolframs von Eschenbach. Darmstadt: WBG (Wissenschaftliche
Buchgesellschaft) 2015. (Einfiihrungen Germanistik) S. 85

323 Meid: Metzler Literatur Chronik. S. 38.

324 Hartmann: Einfiihrung in das Werk Wolframs von Eschenbach. S. 86.

325 Dorothea und Peter Diemer: Bilderhandschriften dess Willehalm. In: Wolfram von Eschenbach. Ein
Handbuch. Bd I.: Autor, Werk, Wirkung. Hrsg. v. Heinzle, Joachim. Berlin (u.a.): de gruyter 2011. S. 637.

326 Hartmann: Einfiihrung in das Werk Wolframs von Eschenbach. S. 89.
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abricht.>”” Die Auseinandersetzung zwischen Heiden und Christen, der durch eine Heirat
zwischen zwei andersgldubigen Ehepartnern geschieht, ist das auslosende Ziindfeuer des

ganzen Konfliktes.??®

5.2. Der Konflikt wird ausgelost

Die Verserzidhlung beginnt mit einem einleitenden religidsen Textabschnitt bzw. mit
einer Fiirbitte. Nach diesem eréffnenden religidosen Passus beginnt die eigentliche Handlung
des Werkes. Willehalm hat sieben Briider. Sie alle sind Kinder des Grafen Heinrich von
Narbonne, der sie vom Recht auf Erbe vollkommen ausschlie3t. Die Briider verlassen das Land
ihres Vaters und suchen verschiedene Lénder auf. Willehalm wird ein erfolgreicher und
gefeierter Ritter. Jedoch wendet sich sein Lebensweg. In einem heftigen kriegerischen Konflikt
zwischen Willehalm und dem heidnischen Herrscher Tybalt, verliert Willehalm den Kampf
gegen ihn. Darauthin wird er vom Gegner festgenommen und bei der Riickkehr in sein
Heimatland namens Arabi mitgenommen und in einen Kerker festgehalten. Durch einen Zufall
trifft er in der Kerkerzelle auf Arabel, die Ehegattin Tybalts. Arabel entwickelt intensive
Geflihle fiir den Gefangenen und verhilft ihm zur Flucht. Doch Willehalm flieht nicht alleine
in die Provence zuriick, sondern zusammen mit Arabel, die sich entscheidet mit ihm zu gehen.
Darauthin wird Arabel die Ehefrau Willehalms, verwirft ihre heidnische (moslemische)
Religion, empfangt die Taufe und bekommt den neuen Namen Gyburg. Doch ihr ehemaliger
Ehemann Tybalt und ihr Vater Terrammer wollen tiberhaupt nicht akzeptieren, dass die Ehefrau
und Tochter ihre heidnische Religion verworfen hat, und nun die Ehefrau eines Christen
geworden ist. Mit Arabels Heirat und ihrem Ubertritt zum Christentum, wird der Konflikt
zwischen Heiden und Christen entfacht. Thr Vater Terramer stellt ein sehr riesiges Heer
zusammen, das Willehalm in gewaltige Bedréngnis bringt. Es kommt zu der Schlacht in
Alischanz, bei der Willehalm einen grof3en militdrischen Verlust erleidet. Mit Hilfe eines Tricks
schafft er es nach Orange zu Gyburg zuriick. In Orange angekommen, wird Willehalm bewulft,
dass er gegen Terrammers gigantische Armee nicht kimpfen kann. Er bittet Gyburg in Orange
zuriickzubleiben und die herannahende Armee ihres Vaters Terrammer abzuwehren. Willehalm
hingegen bricht mit Gyburgs Zustimmung nach Munelun auf, um von Konig Ludwig Hilfe zu

erbitten.

327 Joachim Heinzle: Abrif3 der Handlung. In: Wolfram von Eschenbach. Ein Handbuch. Bd 1.: Autor, Werk,
Wirkung. Hrsg. v. Heinzle, Joachim. Berlin (u.a.): de gruyter 2011. S. 543.
328 Bogner: Deutsche Literatur auf einen Blick. S. 54.
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5.3. Willehalms Askese wahrend seiner Abwesenheit

Gyburg verabschiedet sich schweren Herzens von Willehalm, der in diesem Moment
nach Munelun aufbricht, um Hilfe zu holen. Doch bevor Willehalm sich auf den Weg macht,
spricht Gyburg noch eine Forderung an ihn aus; wéhrend seiner Abwesenheit soll er an seine

Wiirde und seine Loyalitdt denken., Zu Willehalm spricht sie ihre Befiirchtung aus:

denke an dine werdekeit!

ich weiz wol, daz dir waere bereit

in Francriche manec wip,

s0 daz si ir €ére und ir lip

mit minne an dich wante: *** (Buch II, Vers 104, 7)

Damit wird fiir Willehalm sozusagen der Weg zur Askese gedftnet, worauf er ihr ein Geldbnis
gibt:

Und lobt ir dennoch viirbaz,

daz er durh liebe noch durh haz

nimmer niht verzerte

von spise, diu in nerte,

niht wan wazzer unde brot,

€ daz er ir bekanten not

mit swertes strite erwante.>*°  (Buch II, Vers 105, 7)

Wolfram entwirft an diesen Stellen das Bild einer geistigen Askese, die sich in Unterwerfung
der eigenen Person, Verlassenheit und in einer Ergebenheit manifestiert.’3! Bereits im
altfranzosischen Werk Alisans trifft man auf eine Askesedarstellung, die hochstwahrscheinlich
Wolfram verfolgt und das Motiv in seinem Werk verarbeitet hat.*> Wolfram von Eschenbach
hat in seinem Werk die Askese Willehalms auf seinen Weg nach Munelun nicht nur auf
Nahrungsaskese beschriankt, sondern den Umfang der Askesepraxis deutlich ausgeweitet. Diese
beinhaltet ebenfalls die Ablehnung jeglicher Art von Komfort, sexueller Keuschheit, das
Ablehnen des Schlafes etc.?* Laut Joachim Bumke wollte Eschenbach mit Willehalms Askese

329 Wolfram von Eschenbach: Willehalm. Nach der Handschrift 857 der Stiftsbibliothek St. Gallen. Hrsg. von
Joachim Heinzle. Mit den Miniaturen aus der Wolfenbiittler Handschrift und einem Aufsatz von Peter und
Dorothea Diemer.1.Aufl. Frankfurt am Main: Dt. Klassiker- Verl. 1991. (Bibliothek des Mittelalters, Texte
und Ubersetzungen, (Bd. 9 = Bibliothek deutscher Klassiker) S. 182.

330 ¢ebd. S. 184.

331 Joachim Bumke: Wolframs Willehalm. Studien zur Epenstruktur und zum Heiligkeitsbegriff der
ausgehenden Bliitezeit. Heidelberg: Winter 1959. (Germanische Bibliothek, 3. Reihe, Untersuchugngen und
Einzeldarstellungen) S. 110.

332 ¢bd. S. 107.

333 ebd. S. 108 ff
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anscheinend die Prisentation eines Heiligen geben.*** Auf dem Weg nach Mulenun erreicht er
die Stadt Orleans, wo er eine Rast einlegt und dort iibernachtet. Ab dieser Stelle wird die Askese

wieder thematisiert, wo seine Ruhstétte beschrieben wird und wo es heif3t:

sin herberge ist mir gesaget,

daz er die schoenen stat vermeit

und eine smaehe gazzen reit

vor dem graben in ein hiuselin,

alda sin ors Volatin

sich kiime 0f gerihte:

zem jamer er sich pflihte.

im was al hoher muot gelegen:**>  (Buch III, Vers 112, 6)

Am folgenden Tag bricht er weiter nach Munelun auf, wird aber von einem Ordnungshiiter der
Stadt angehalten, der von ihm Aufenthaltszinsen verlangt. Willehalm Iehnt ab diese zu zahlen.
Es kommt zu einem heftigen Streit, und Willehalm erschligt den Mann. Die Ehefrau des
Ermordeten sucht den Grafen Ernalt auf, denn Oberhaupt der Stadt, und berichtet ihm genau
den ganzen Vorfall. Dieser entschlieBt sich den fremden Morder des Mannes zu verfolgen.
Ernalt trifft auf ihn, wobei es zu einem Kampf kommt, und der Fremde es schafft, ihn vom
Pferd zu stoen. Doch Arnalt erkennt nach kurzen Augenblicken und am Gesprichston des
Ritters, dass es sich um den eigenen Bruder Willehalm handelt. In diesem Augenblick wird
auch die sexuelle Abstinenz und das Versprechen der vollkommenen Treue, die er Gyburg vor
seiner Abreise gibt, im Text behandelt.?>*® Als Ernalt erkennt, dass es sich um den eigenen
Bruder Willehalm handelt, will er ihm beim Wiedertreffen einen herzlichen Kuss an die

Wangen geben, doch Willehalm lehnt strikt ab, und nennt ihm den Grund:

er zoch in nider uf ez gras:

er wolt in vil gekiisset han.
bruoder, daz sol sin verlan®,
s0 sprach der getriuwe,
,,ich leb in solher riuwe,
daz mir senfter waere der tot.
den rehten kus ich liez in not
an Giburge 0f Oransche nd.
die wile ir gét solh angest zuo,
s0 laz ich mir niht werden kunt,
daz mannes oder wibes munt
an den minen riiere.>*’ (Buch III, Vers 119)

334 Bumke: Wolframs Willehalm.S. 106.
335 Eschenbach: Willehalm. op.cit. S. 196.
336 Bumke: Wolframs Willehalm. S. 109.
337 Eschenbach: Willehalm. op.cit. S. 206 ff.
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Willehalm erzdhlt dem Bruder von dem Konflikt und dem ganzen Geschehen, und dieser
verspricht ihm jede Art von Hilfe. Ebenfalls empfiehlt er ihm, den Konig und seine Schwester,
die mit ihm verheiratet ist, aufzusuchen und um Beistand im Kampf gegen Terramer zu bitten.
Diese Nacht verbringt Willehalm in einem Kloster, worauf er am néchsten Tag an den
Ko6nigshof in Munelun geht. Und hier trifft er auf eine Menschenmasse, die Willehalm
vollkommen ignoriert. Auch vom Konig und der Konigin, seiner Schwester, wird er sogar sehr
abwertend und kaltherzig behandelt. Als der Konig und die Konigin ihn vom Fenster aussehen,
weill die Schwester gleich, dass der Grund seines Besuches, die Suche nach Hilfe ist. Sie
befiehlt sogar die Tore zu schlieBen. Voller Krankung und Aufregung verldasst Willehalm den
Hof. Und ab diesem Moment wird wieder die Askese im Text thematisiert. In diesem traurigen
und enttduschten Augenblick wird Willehalm von einem Kaufmann namens Wimar, der sein
Leid und seine Verzweiflung sieht, angesprochen und will ihm behilflich sein. Wimar bittet
Willehalm, mit ihm nach Hause zu gehen. Nachdem Willehalm, dem Kaufmann und seiner
Ehefrau erzdhlt, wer er ist, ist die Familie sehr stolz, eine so grof3e Personlichkeit im eigenen
Haus zu haben. Mit grosser Freude und Enthusiasmus versuchen sie Willehalm mit einer
gemiitlich eingerichteten Schlafstétte, mit gut zubereitetem Essen hoflichst zu versorgen. Doch

das Essen und jeglichen Komfort lehnt Willehalm ab, weil:

er vorhte, daz er vergaeze
Giburgen noete, da si inne was.*>*®  (Buch III, Vers 132, 20)

Wimar und seiner Gemabhlin ist nicht ganz klar, warum er alles ablehnt. Sie fordern ihn immer
wieder auf, doch er lehnt strikt jeden Komfort ab, denn wiirde er diesen annehmen, ,,kéme es

einem VerstoB gegen seinen Eid gegeniiber Gyburg gleich.*>*

swaz wages und der erde

lebt, daz wil ich miden,

wand ich muoz kumber liden,

unz ich han bezzeren trost erkornn.>*®  (Buch III, Vers 135, 4)

Die Ansichten iiber die Beweggriinde fiir Willehalms Askese gehen in der Forschung

auseinander. Peter Czerwinski sieht in der Askese Willehalms ein Mittel ,,der Vorkehrung, die

338 ebd. S. 230.
33 Elke Koch: Trauer und Identitit. Inszenierungen von Emotionen in der deutschen Literatur des Mittelalters.
Berlin, New York: de Gruyter 2006. (Trends in Medieval Philology, Volume 8) S. 124.
340 Eschenbach: Willehalm. op.cit. S. 234.
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dieser unternimmt, um seine Erinnerung an Gyburcs Not aufrechtzuerhalten.” 3*!Joachim
Bumke wiederum geht von einer gefiihlsbezogenen und emotionalen Seite als Beweggrund fiir
die Askese Willehalms aus.** Laut Bumke handelt es sich bei ,,Willehalms Askese um eine

«383  Somit ist fiir Bumke

stellvertrende Leidensaskese, deren Ziel Gyburgs Erlosung ist
Willehalm auch ein ,Ritter und Asket zugleich“.>** Einer der ebenfalls mdglichen
Beweggriinde fiir Willehalms Askese sind die Worte Gyburgs, als sie ihn vor dem Aufbruch
nach Frankreich daran erinnert, wieviel Leid sie fiir ihre Liebe erleiden musste.
Und diese Worte Gyburgs bewegen Willehalm zu dieser Leidensaskese, denn er mochte |, fiir
sie leiden, will teilhaben an ihrem kumber, will ihr die nét ertragen helfen. 3+

Gerhard Meissburger negiert jedoch, im Gegensatz zu Bumke, die Leidensaskese bei
Willehalm und schreibt: ,,Willehalms Speiseverzicht, seine Vernachldssigung des Korpers und
der Kleidung, das verweigern des BegriiBungskusses, die Verachtung, die er ertrdgt, ist keine
,Leidensaskese* mit dem Ziel der Erlosung Gyburgs. Laut Meissburger ist ,,Willehalm
keineswegs ,,Ritter und Asket zugleich®, sondern hochstens Ritter in einer einmaligen und
besonderen Situation, auch Asket. Er verhélt sich als Ritter in einer einmaligen Situation
vorbildlich, er dient auf dieser Art vorbildlich und beispielhaft seiner Dame.“** Doch auch

Werner Schrdder, dhnlich Joachim Bumke, bezieht sich auf die inneren und gefiihlsbezogenen

Griinde, und sieht in Willehalms Askese eine Art ,,Liebesopfer und Liebesbeweis fiir Gyburg.

6 Heinrich Seuse

6.1. Leben und Werk

Der spétmittelalterliche Autor Heinrich Seuse ist einer der bekanntesten und wichtigsten

Verfasser klerikaler Dichtung des ausgehenden Mittelalters, dessen umfangreiches Lebenswerk

als ein Juwel spétmittelalterlicher geistlicher Dichtung gesehen wird.**

33 Thomas Grenzler: Erotisierte Politik — politisierte Erotik? Die politisch- stindische Begriindung der Ehe-
Minne in Wolframs ,, Willehalm *, im ,, Nibelungenlied “ und im ,, Kudrun * Goppingen: Kiimmerle 1992.
(Goppinger Arbeiten zur Germanistik, Nr. 552) S. 65.

342 ebd. S. 65.

343 Bumke: Wolframs Willehalm. S. 113,

344 ebd. S. 113.

345 ebd. S. 113

346 Gerhard Meissburger: Joachim Bumke, Wolframs Willehalm. Studien zur Epenstruktur und zum

Heiligkeitsbegriff der ausgehenden Bliitezeit. (Buchbesprechungen). In: Zeitschrift fiir Deutsche Philologie.
Hrsg v. Hugo Moser (u.a.). Berlin: Schmidt 1962/ Bd. §1. S. 114.

347 Alois M Haas: Kunst rechter Gelassenheit. Themen und Schwerpunkte von Heinrich Seuses Mystik. 2.
durchges. Und verb. Aufl. Bern, Wien [u.a.]: Lang 1996. S. 9.
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Die Besonderheit seines Werks ist, dass es ein sehr genaues Profil seines Innenlebens
wiedergibt.>*® Der Name des Mystikers Seuse wird in keiner Schrift und keinem Dokument der
Zeit angegeben. **° Die einzigen und wenigen Angaben aus dem Leben Seuses schreibt er selbst
in seiner Vita nieder®® Der 21. Mirz, ein Gedenktag eines Heiligen (Benedikt), ist auch das
Geburtsdatum Heinrich Seuses. Das Geburtsjahr ist jedoch nicht genau datiert. Vermutet
werden die Jahre zwischen 1295/97.35! Seuse wird in Konstanz als Kind bekannter und
gesellschaftlich hochstehender Eltern geboren. Sein Vater ist Heinrich von Berg und die Mutter
heit Mechtild von Sus (Siise), eine Edelfrau aus Uberlingen.?>?> Wihrend der Vater ein sehr
aufgewecktes und profanes Leben fiihrt, wird die Mutter als eine sehr fromme Personlichkeit
beschrieben. Die weltliche Gemiitsart von Seuses Vater fiihrt zu einem ungliicklichen und
lieblosen Eheleben, so dass die Mutter Seuses unter dem Vater sehr viel erdulden muss. Ein
Balsam fiir ihre Selle in dieser freudenlosen Ehe, findet sie in der sehr intensiven
Auseinandersetzung mit dem leidenden Christus. Anscheinend ist Seuse mehr der Mutter als
dem Vater verbunden, und diese Verbundenheit wirkt sich auf den weiteren geistlichen Weg
Seuses aus. In einigen anderen Lebensbeschreibungen lésst sich die enge Beziehung zur Mutter
und ihre Wirkung, wie im Fall Seuse, u.a. auch bei Augustinus oder Gregor von Nazianz
beobachten. 3%

Irgendwann kommt Seuse auch zu dem Entschluf3 den fritheren Familiennamen seiner Mutter
Siise, Seuse zu iibernehmen.** Anscheinend iibte sie eine sehr starke Autoritiit aus, jedoch
entscheidender, sie iibte eine religiose Macht auf ihren Sohn aus*® Wie groB die Frommigkeit
der Mutter war, die sie auch an ihren Sohn {ibertrdgt, wird aus der folgenden eindrucksvollen

Beschreibung der Vita ersichtlich:
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Si gie einest ze angender vasten in daz munster, da du ablosung mit geschnitten bilden
uf einem alter stat, und vor den bilden hindrkom si neiswi in empfintlicher wise der
gross smerz, den du zart muter hat under dem kruze. Und von der not geschah diser
guten frowen och als we von erbermde, daz ir herz neiswi erkrachete empfindlich in ir
libe, daz si von amaht nider seig an die erde und weder sah noh sprach. Do man ir hhein
gehalf, da lag si siech unz an den stillen fritag ze none, do starb si, under dannen do
man den passion las.>>

(XLII. Kapitel - Von etlichen lidenden menschen, dii mit sunderlicher tritw dem diener zit gehorten)

Mechthild, ist die einzige Schwester Seuses, die als Klosterfrau in St. Gallen lebt. Das
Kloster verldBt sie jedoch wegen eines Liebesverhiltnis.?>>’ Trotz des Wunsches des Vaters,
dass das Kind in der héndlerischen Welt tétig sein soll, kann das Kind aus gesundheitlichen
Griinden und Schwiichen in der Kindheit diesem Wunsch nicht Folge leisten.>*® Statt dessen
wird Seuse im Jahr 1308, also in der Jugendzeit und als pubertierender mit ca. 13 Jahren*’ von
seinen Eltern in das Dominikanerkloster in Konstanz geschickt, in welchem er Unterricht und
Belehrung in vielen Dingen bekommt. Seuses Klosterleben ist in den ersten Jahren von keinen
besonderen Ereignissen gekennzeichnet. Er fiihrt hier also ein klassisches Klosterleben der
Zeit. 360
Doch im Kloster trifft Seuse auf keine wirklich tief geprigte religiose Lebensart, wie er es
erhoffte anzutreffen. Gemill seinen Schilderungen findet sich hinter den Kulissen des
anscheinend frommen und gottergebenen Lebens, eigentlich eine sehr liberale weltlich gesinnte
scheinheilige und heuchlerische Seite im Kloster. Und auch Seuse wird, ohne es zu wollen, mit
in diesen Wirbel des weltlich gefiihrten Lebens mithineingerissen.®!

Die Zeit des fiinfjdhrigen Klosterlebens verbringt er mit Lesen geistlicher und philosophischer
Schriften, so u.a. der Vitaspatrum, Dominikusvita, Collationes, und nicht zu vergessen der Bibel
und viel weiterer Werke.?%?> Doch dieses einfache Klosterleben, wie Birkhofer schreibt , konnte
sein religidses Verlangen nicht stillen, und ,.ein Suchen und Sehnen treibt ihn um. 36

Mit dem Erwachsenenalter kommt es zu einem grossen Einschnitt im Denken von Seuse. Aus
den Werken der frithen Einsiedler und strengen Asketen, die er aufmerksam studiert, wird ihm

bewusst, dass er denselben Weg wie diese gehen will. Dabei konzentriert sich sein Denken auf
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das Ziel der sapientia, der Weisheit. Doch ganz anders, als sein spéterer Lehrer Meister Eckhart,
dessen Gedanken von philosophischen Denken geprigt ist, praktiziert Seuse hier radikale
asketische Praktiken und Kasteiungen.*** Aus zahlreichen Berichten des &lteren Mdnchtums in
Agypten lernt Seuse hierbei viele radikale Foltermethoden kennen, die er selbst heranzieht und
zu praktizieren beginnt. Diese sollen ndmlich dem Menschen gegen verschiedene siindige
Verlockungen verhelfen, so z.B. gegen moralische Versuchungen die ihn befallen etc.?®> Seuse
befolgt hier sehr genau die zeitgendssischen Ansichten und Meinungen. Denn zur Zeit Seuses
war die Selbstgeisselung neben anderen Kasteiungsmethoden ein sehr wichtiger Bestandteil der
spitmittelalterlichen christlichen Spiritualitit, die sehr schnell zunahm.*%® Ging man néimlich
davon aus, wie Dinzelbacher eindrucksvoll bemerkt, dass ,nur der verwundete und
geschwichte Korper ein guter Korper war, denn er machte den Menschen christformig
(imitatio), bereitete die Befreiung der Seele aus ihrem Geféngnis vor, erlaubte, schon im Leben
fiir eigene und fremde Siinde Genugtuung zu leisten.“¢’

Im Jahr 1324 wird Heinrich Seuse aus seinen Konvent nach Koln geschickt, dem
Studium generale. Dort ist Meister Eckhart eine hochgeachtete Personlichkeit und Heinrich
Seuse wird einer seiner Schiiler. In Koln verbringt er ca. zwei Jahre und wird Zeuge der Anklage
und der Beschuldigungen gegen seinen Lehrer und Mentor Meister Eckhart. Dieser wird
nidmlich wegen Irrlehren und Ketzerei auf die Anklagebank zitiert. Hierbei zeigt Seuse seine
unterstiitzende Seite fiir den beschuldigten Lehrer und bringt sich dadurch selber in Gefahr.
Seuse wird ebenfalls wie sein Lehrer der Irrlehren und der Ketzerei beschuldigt, erlebt aber die
Entlastung.*%®
Im Jahr 1327 fiihren ihn die Wege wieder in das Kloster in Konstanz zuriick wo Seuse als
Lehrer titig ist **° und ebenfalls als Schriftpriifer arbeitet. Im vierzigsten Lebensjahr kommt es
bei Seuse aber zu einem groBen religiosen Wendepunkt, als er die Entscheidung trifft nicht
langer als Eremit zu leben und seinen Krper Hunger und andere radikalen asketischen Leiden

auszusetzen. Diese betreibt Seuse ca. zwanzig Jahre lang.3”
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Mit dem Ablassen von strengen und radikalen Kasteiungen fiihrt Seuse ab diesem Zeitpunkt
einen anderen Lebensweg.?”! Ab 1334/35 bereist er die Regionen um den Rhein und ist dort als
Missionar, geistlicher Helfer etc. tdtig. Besonders in Frauenklostern, wie z.B. Sankt
Katharinenthal, T8 und vielen anderen iibt er groBen Einfluss aus.’’> Oft entstanden bei
solchen Besuchen in Frauenklostern, sehr enge spirituelle oder geistliche Kameradschaften
zwischen den Nonnen und den seelsorgend behilflichen Briidern.’’? Diese Besuche in
Frauenkldstern, aber auch auB3erhalb dieser bringen Seuse unter Frauen gro3e Bekanntheit und
Popularitidt. Seine Bekanntheit fiihrt dazu, dass zahlreiche Frauen, so z.B. aus der
gesellschaftlichen Oberschicht, nach religiésen Ratschligen und Reden von Seuse ihr
prunkvolles Zuhause aufgegeben und ein Kloster aufsuchen. Doch dies bringt ihm auch grof3e
Kritiken ein, die bis zu Morddrohungen gehen. So wird Seuse von einem Ritter mit der
Ermordung gedroht, weil er seine weiblichen Familienangehorigen zu einer geistlichen
Lebensart verfiihrt hat. Diese Lebensart wollen die Verwandten und Bekannten der jeweiligen
Menschen einfach nicht zulassen.?” Im Kloster Té8 in der Nihe von Winterhur, pflegt Seuse
starke geistliche und freundschaftliche Kontakte zu der gottesergebenen Mystikerin Elsbeth
Stagel.’”® Bis zu ihrem Tod 1360 pflegte Seuse einen sehr engen Briefkontakt mit Elsbeth
Stagel; er gibt ihr Ratschlége, liberbringt ihr verschiedene Nachrichten etc. Auch in Seuses Vita
nimmt sie einen wichtigen Platz ein.?’® Die Zeit um 1347/48 ist die Zeit, in der Seuse nach Ulm
geschickt wird. Der Grund sind autkommende Beschuldigungen, dass er Vater eines Kindes
ist.*”” Bis zu den letzten Lebensjahren verbringt der Mystiker in einem Orden in Ulm. Dort, in
der Umgebung um Ulm widmet er sich weiterhin denn geistlichen und hilfsbereitem
Tétigkeiten und beginnt auch mit der Zusammenstellung seines Lebenswerks, das als das
Exemplar bezeichnet wird. Das Exemplar besteht aus einer Zusammenstellung von Briefen und

insgesamt drei Schriften:

1. Biichlein der Wahrheit

2. Biichlein der ewigen Weisheit

3. dieVita (Seuses Autobiographie) 3™
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Das Sterbedatum Seuses ist bekannt. Er stirbt am 25. Januar 1366 in Ulm.3”°

6.2. Heinrich Seuses Askese der Selbstkestigung

Eine reiche Darstellung strenger Askese mit ihren verschiedenen und radikalen Formen
der Korperkasteiung in spatmittelalterlichen Kldstern, bietet die schon oben erwihnte Vita von
Seuse .*% Umfangreich und detailliert schildert uns der Schriftsteller in den Kapiteln XV — XIX
radikale Kasteiungsmethoden. Mit dem XV beginnt die strenge geistliche Exkursion, in der
Hoffnung mit dieser die innere Ausgeglichenheit und das Heil seiner Seele zu erreichen.*®! Die
Kasteiungsmethoden mit der Seuse hier gegen seinen eigenen Korper vorgeht, sind
unterschiedlich, wie auch die Intensitéit der Praktiken.’®? All diese Praktiken der strengen

Askese haben besondere symbolische Bedeutungen.

In dem Ausiibungsprozess dieser Kestigungen orientiert sich Seuse strikt an den Asketen des
alten Testaments, und als ein Beweis dafiir gelten zahlreiche Textstellen und Zitate, die in seiner
einsamen Klause vorzufinden sind.*3 Als ein wichtiger Hinweis dafiir, dass Seuse tatséichlich
diese Kasteiungen ausgetlibt und am eigenen Leib erfahren hat, zeugt die Art der detailgetreuen
Darstellungen der BuBmatern.®®* Fiir all diese Methoden der Kasteiung hat Seuse viele
Beispiele gekannt und durfte sie wohl nachgeahmt haben. So z.B. die Vitaspatrum, bei der ein
reiches Repertoire an Methoden von selbstzugefiigten Leiden zu finden sind. Auch aus
zahlreichen Nonnenviten sind viele selbstquilerische Methoden bekannt, die Seuse
anscheinend gekannt hat. Doch Seuse berichtet uns auch, dass er innerhalb des ganz einfachen
Volkes, Zeuge von solchen Folterprozessionen war. So erzihlt er von einem jungen Mann, der
sich selber kasteite und dabei eine Kettenfessel trug. Bis zu den mittleren Jahren iibt er solche
radikalen Kasteiungen aus, die er alle von den Wiistenvétern her kennt. Doch dabei zerstort er
seinen Korper dermallen, dass er gezwungen ist, entweder damit aufzuhdren oder sich die

vollkommene Zerstérung, den Tod zu holen.*®*Auch gesteht sich Seuse spiter selbst zu, mit
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den Martern zu weit gegangen zu sein und es wirklich auf die Spitze getrieben zu haben. Mit
dem Abbruch seiner Kasteiungen gibt er wertvollen Ratschlag von solchen harten
Kérperkasteiungen abzulassen, so z.B. der Mystikerin und engen Freundin Elsbeth Stagel.>%
Die geistliche Tochter Seuses beginnt ebenfalls ,,sich ze pingen mit herinen hemdern und mit
seiln und gralichen banden, mit scharpfen isninen nageln und dez gelich vil.“*%’

Anscheinend wollte sie die korperlichen Kasteiungen ihres engen Freundes nachahmen. Dies
ist ein weiterer Hinweis, dass Seuse in seinen jungen Jahren ein sehr strenges asketisches Leben
gefiihrt hat. %8

Als Seuse z.B. von den strengen Kasteiungen der geistlichen Tochter erfdhrt, bittet er sie von
solchen Dingen abzulassen.’®® Und in der Botschaft argumentiert er seine Bitte mit der
schwachen und krinklichen Beschaffenheit eines weiblichen Kérpers.®®® Es ist nicht

auszuschlieBen, dass Seuse hier die Meinung von Cassian, der ebenfalls den korperlich

schwiicheren Personen von strenger Askese abriit, zitiert, >

6.3. Arten und Motive korperlicher Kasteiungen bei Seuse in den Kapiteln XV — XIX
a) Kapitel XV: Von kestgung des libes

Er hate gar ein leblich natur in siner jugende. Do du begonde ir selbes bevinden und er
markte, daz er mit im selben uberladen was, daz was im biter und swaere. Er stichte
mengen list und gross biissen, wie er den lip macheti undertenig dem geiste.’*’

Mit diesen Sétzen beginnt das XV Kapitel, in welchem darauf sehr strenge Korperkasteiungen
detailliert dargestellt werden. Das interessante an diesen einleitenden Sétzen ist, dass man
gleich am Anfang etwas liber das Motiv Seuses erféhrt, ndmlich: Seuse will den Geist erheben.
Sein Ziel ist, eine strikte geistliche Lebensart zu fithren. Sein Ziel konzentriert sich also auf die
positive Erhebung des Geistes. Doch dafiir miissen der /ip und die leblich natur unterdriickt
werden. Somit kann man aus dem ersten Satz annehmen, dass einer der Motive, wie Sandra
Fenten schreibt, die Unterdriickung des Libido ist.*** Auch Kristian Schelderup stiitzt sich auf

diese These. Psychologisch betrachtet, kann man aus dem ersten Textabschnitt mit Recht

38 Raphaela Gasser, OP: Heinrich Seuses Spiritualitiit in der Tradition des Predigerordens. In:  Heinrich Seuse
— Diener der Ewigen Weisheit. Hg. v. Jakobus Kaffanke. 1. Aufl. Freiburg i. Br.: Kath. Akad. der Erzdi6zese
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annehmen, dass es sich hier um den verdridngten und noch nicht vollkommen bewdéltigten
Sexualtrieb Seuses handelt, da dieser anscheinend immer noch in seinem tiefsten Unbewussten
schlummert, das von sexuellen Vorstellungen und Phantasien geprigt ist. Dies ist ein sehr
storender Faktor auf Seuses Weg zur Heiligkeit. Die Folge dieser Bewiltigung sind demnach
radikal gehaltene Askeserituale.*** Ahnliche Beweggriinde sind auch bei anderen Geistlichen
nachgewiesen. So iibt z.B. der heilige Ulrich von Zell verschiedene leichtere Askesepratiken
aus, wie Fasten, Schlafentzug, um so seine sexuelle Lust zu unterdriicken. Doch als er einsehen
muss, dass diese Praktiken ihm keine Hilfe bringen, zerstort und kastriert er vollkommen seinen
Phallus mit einer scharfen Waffe. Einen identischen Fall findet man bei der mittelalterlichen
Mystikerin Christine von Retters. Um die Sexualitdt und die sexuelle Gier vollkommen
auszuloschen, verbrennt sie ihr Genital mit einem heiflen und brennenden Holzstiick. Doch als
diese Methode keine Hilfe bringt, greift sie zu noch grausameren Mitteln, indem sie Kalk und
Essig in ihre Scheide hineinstopft. Dadurch kommt es zu lebensgeféhrlichen Blutungen, die
sie fast an den Rand des Wahnsinns und in eine depressive Stimmungslage treiben.>> Doch bei
Seuse steht noch ein anderes Motiv fiir die strenge Askese im Mittelpunkt. Immer wieder, und
dies hilt er auch in seiner Vita fest, verspiirt er eine starke seelische Sorge und Kummer.
Besonders die Traurigkeit und Melancholie sind es, die zu diesem inneren Leiden gehoren.
Auch die Emotion der Angst vor gottlicher Strafe und die Bedriicktheit eines unterschwellig
verborgenen Schuldgefiihls sind Griinde seiner strengen Askese. Um sich von diesen
schwerwiegenden Emotionen zu erleichtern iibt er strengsten Korpermartern. Das interessante
hier jedoch ist, dass Seuse den Ursprung und die Griinde solcher Gefiihle iiberhaupt nicht
bekannt sind. In seinem tiefsten Inneren ist er sich ndmlich tiberhaupt keiner Schuld bewusst,
oder diese ist ihm unbekannt. Dieses Phidnomen ist bei vielen Patienten, die an einer
Angstneurose leiden, hdufig zu beobachten. Einige Stellen der Vita beinhalten auch ein Indiz,
das auf einen Odipuskomplex vermuten lisst. So spricht Seuse z.B. iiber die sehr fromme
Mutter im allerschdnsten Ton, wihrend beim Vater genau das Gege nteil der Fall ist.>*® Zu der
Vater-Sohn-Beziehung schreibt Bernhard Mc Ginn: ,,zu seinem wohlhabenden Vater scheint er
[Seuse] kein gutes Verhiltnis gehabt zu haben.“**"Liegt vielleicht hier der Grund seines starken
Schuldgefiihls? Nach dem einfiihrenden Textabschnitt folgt eine sehr detaillierte Beschreibung

seiner Korperqualen. Es wird berichtet:
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ein herin hemde und ein isnin keten trug er neiswi lange, unz daz daz blit wart von im
zem brunnen gende, daz er es miiste ablegen. Er hiess im heinlich ein herin niderkleid
machen und in daz niderkleid riemen, da waren in geschlagen funfzeg und hundert
spiziger nagel, die waren moschin und scharf gevilet, und waren dero nagel spizz alle
zit gen dem fleische gekeret. Er machete daz kleid gar enge und vornan zesamen
gerigen, dar umbe daz es sich des neheran den lip fiigti und die spizigen nagel in daz
fleisch drungin, und machete es in der hohi, dazes im unzan daz grubli her uf gie; hier
inne schlieferdes nahtes. In dem sumer, so es heiss waz und er vilmudvon dem geneund
krank waz worden, ald so er ein lesser waz und er denne in den erbeiten also gevangen
lag und in daz gewurm also pingete, so lag er underwilent und grein und grisgamet in
im selb und wande sich von noten umb und umb, als ein wurm tit, so man in mit spizigen
nadlen stiehet. Im waz dik, als ob er in einem anbeshufen legi von angschlichi des
gewurmes, wan so er gern heti geschlafen ald so er entschlafen waz, so sugen su und
bissen in wider strit.’**

Doch Seuses Ideen sind in der Erweiterung neuer Kasteiungsmethoden nicht volkommen
erschopft.>*® Spiter trigt er auch Handschellen, in denen sich scharfe Nigel befinden, die bei
jeder Berlihrung des Korpers blutige Verletzungen an bestimmten Korperstellen
verursachen.*®® All diese Kasteiungen haben einen symbolischen Charakter. So wird am
Beispiel der Wiirmer, die an ihm nagen und knabbern, das Verfaulen des fleischlichen Leibes
nach einem Tod symbolisch dargestellt. Oder auch in der Beschreibung, wo Seuse sein
Busskleid zu eng an den Korper legt und zusammenschniirt, wird das Bild eines Gefesselten
allegorisiert. Diese Fesselung kann als eine Kontrolle tiber das sexuelle Verlangen des Korpers
interpretiert werden. Viele dieser metaphorisch dargestellten Korpermartern finden sich auch

in weiteren Kasteiungen,*’! die in den folgenden Kapiteln der Vita beschrieben werden.

b) Kapitel XVI: Von dem scharfen kruz, daz er trug uf sinem ruggen.

Im ersten Kapitel, in welchem iiber die Kasteiungen und ihr Motiv genau berichtet wird,
kommt es nun zu einem kleinen Umschwung seines Beweggrundes: Im sechszehnten Kapitel
ist namlich das pinlichen liden sines gekruzgeten herren,*** das ausschlaggebende Motiv, das

Seuse zu weiteren und radikaleren Askesemethoden bewegt. Besonders in diesem Kapitel wird

38 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. S. 39.

39 Diethelm: Durch sin selbs unerstorben vichlichkeit hin zuo grosser loblichen ... S. 108.

400 ebd. S. 109.

401 Marcus Beling: Der Kérper als Pergament der Seele. Gedcichtnis, Schrift und Korperlichkeit bei Mechthild
Von Magdeburg und Heinrich Seuse. In: Kérper mit Geschichte. Der menschliche Korper als Ort der Selbst-
und Weltdeutung. Hg. von Clemens Wischermann und Stefan Haas. Stuttgart: Steiner 2000. (Studien zur

Geschichte des Alltags, Bd. 17) S. 122 ff.

402 Heinrich Seuse: Deutsche Schrifien. S. 41.
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deutlich, wie Seuses der Bestrebung nachgeht, die Stigmata der Leiden des Herrn zu imitieren,
und diese auf seinen eigenen Korper zu iibertragen. Da Seuse mittlerweile ein Experte auf dem
Gebiet selbstzugefiigten Leiden ist, baut er sich fiir diese Kasteiung ein Kreuz, das mit Négeln
ausgestattet ist. Uber dieses Instrument der Kérpermatern wird sehr umfangreich und detailliert
berichtet, *0?

In dieses kruz befinden sich insgesamt drissig nagel und daz kruz spand er uf sin blossen
ruggen enzwischen die schulteren uf daz fleisch, und trug daz tag und naht steteklich
VI jar dem gekruzgeten herren zu lobe.***

Seuse tragt das Kreuz jedoch nicht nur auf dem Riicken, sondern er denkt sich noch radikalere
Methoden aus, wie er sich weitere Schmerzen zufligen kann. So wirft er sich z.B. mit seinen
Féusten und Riicken auf die Néigel. Durch den schweren Aufprall des Korpers auf die Négel
bleiben diese selbstversténdlich an diesen Stellen stecken und Seuse muss sie irgendwie wieder
herausholen. Oder er iibt hundert Kniebeugen auf dem scharfen Nigeln aus.*”> Eine
abschliefende Kasteiung, die beschrieben wird, ist die der Geilelung. An einem Clemenstag
nach der Mette, sucht Seuse in Abwesenheit von anderen Mitbriidern seine einsame Klause auf,

entbloBt sich vollkommen und beginnt sich zu geiB3eln.

...er nam sin geisel her fur mit den spizigen dornen, und schliig sich selben uber den lip
und umb die arme und du bein, daz daz blit von obnen nider ab ran, als so man eime
schrepfet. Es waz sunderlich ein krumber steftt an der geisel, der waz gestalt als ein
heggli, waz der ergreif fleisches, daz zarte er da hin. Hie mit schliig er sich als vast, daz
im du geisel in dru stuk zersprang, und im ein stuk in der hant bleib und die spizz umb
die wende fiiren.?

Interessant ist, dass Seuse wihrend dieser Rituale der Geillelung versucht diese immer
unbeobachtet auszufiithren. Diese Selbstgeilelungen werden meistens in der Nacht und an
einem geheimen Orte, wie z.B. dem Kapitelhaus, ausgeiibt. Vermutet er, dass Mitbriider etwas
von den SelbstgeiBelungen mitbekommen haben, so beendet er unverziiglich das Ritual.*"’?
Doch auch diese Schmerzen geniigen Seuse nicht vollkommen und er nam ezzich und saltz und

bereib sin wunden dur mit, daz sines smerzen dest me wurdi*®®

403 Diethelm: Durch sin selbs unerstorben vichlichkeit hin zuo grosser loblichen... S. 112.
404 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. S. 41.
405 Diethelm: Durch sin selbs unerstorben vichlichkeit hin zuo grosser loblichen... S. 112 ff.
406 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. S. 43.
407 Grober: Der Mystiker Heinrich Seuse. S. 169.
408 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. S. 44.
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¢) Kapitel VII: Von sinem geliger

In diesem Kapitel wird der einfache und arme Schlafort Seuses sehr bildhaft dargestellt,
sowie der vollkommene Verzicht auf jede Art von Komfort. Eine weggeworfene Tiir, die Seuse
findet, wird zu seiner Schlafstitte. Auf dieser legt er nur ein vil dunnes metli uss ror*® und ein
seckli gefullet mit erwisstro, und dar uf ein vil kleines kusseli.*'° dient ihm als ein Polster, an
das er seinen Kopf niederlegt. Bettwésche besitzt er auch keine, und nur sein dicker Mantel
dient ihm als Schlafdecke, mit der er sich zudecken kann. Hier werden auch die Folgen dieser
einfachen und unbequemen Schlafstétte auf seinen geschwéchten Korper genau beschrieben.
Jede kleinste Bewegung oder z.B. wenn er sich wolt umb keren, so geschah im we.*'! Spiter
benutzt er nicht mehr die Tiir als Schlafort, sondern einen Stuhl in der Zelle, an welchem er
sitzend schlédft. Dieser Stuhl ist klein und bietet ihm {iberhaupt keine Bequemlichkeit. Doch
neben dieser Beschreibung seiner Schlaforte werden am Ende dieses Kapitels auch andere

Askesearten wie Fasten und der Verzicht auf jede Art von Komfort bildhaft dargestellt.
d) Kapitel XVIII: Von dem abbrechene des trankes

Mit dem achtzehnten Kapitel enden die Schilderungen der strengsten Kasteiungen, mit
einer abschliefenden Darstellung einer weiteren streng gehaltenen Askesepraktik. Die bisher
dargestellten Askesearten sind mit Christus Kreuz- und Leidensweg verbunden. Und auch in
der letzten Askesepraktik ist dass der Fall. Seuse gedenkt des am Kreuz sterbenden und
verdurstenden Christus. Dabei entscheidet er sich die gleichen Leiden nachzuahmen. Er
entscheidet sich hier fiir eine schwere Askese der Fliissigkeitszufuhr. Seuse verzichtet auf
Wasser und allgemein auf jede Art von Fliissigkeit.*!> Der Verzicht auf Wasser ist fiir Seuse
schwer ertragbar und fiihrt u.a. zur vollkommenen Vertrocknung des Mundraumes und der
Lippen. Wie grof3 die Auswirkungen dieser Durstaskese auf den Korper sind, zeigt sich im

folgenden Passus:

So er ze complete also turre da stiind und man daz wichwasser nah gewonheit unb
gab, so tet er mit begirde den turren mund uf, und ginet wite gen dem sprengwadeli uf
daz gedinge, ob im en kleines tropfli wassers uff sin turren zungen vieli, daz si da von
joh en wenig erkult wirdi.?3

409 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. S. 44.
410 ebd.,, S. 45.
411 ebd.,, S. 45.
412 Fenten: Mystik und Kérperlichkeit. S. 149.
413 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. op.cit. S. 47.
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In dieser schweren Lage beklagt sich Seuse oft {iber seine schwere Situation bei Gott, und fragt
ihn auch, wann dieser jammervolle Zustand ein Ende haben wird? Er nimmt eine trostende und
beruhigende Stimme wabhr, die ihm einen nahenden Abschluss seiner Leiden voraussagt. So

erblickt er in seinem Traum, wie:

unse frow kemi mit dem lieben kindlin Jesus in der gestalt, als do er uf ertrich waz und
sibenjerig waz. Es brahte in der hand ein krugli mit frischem wasser, daz krugli waz
uberglestet und waz enklein grosser den en conventkopf. Also nam unse frow daz krugli
in ir hand und bot es im, daz er trunki. Er nam es und trank mit grosser begirde und
erlaste sinen turst na wunsche.*'*

In seinem darauffolgenden Traum erscheint ihm wieder Maria, und es kommt zu einer
lactatio,*"> wo sie dem verwunderten Seuse erklért: ich wil dich trenken mit dem heilsamen
tranke, daz von minem herzen flisset.*'® Von einer gleichartigen Erfahrung berichtet u.a. auch
Bernhard von Clairvaux.*!” Mit der Darstellung der strengen Askeseformen enden auch die
Beschreibungen der duleren Leiden. Doch hier stellt sich noch die Frage nach dem Sinn dieser
streng ausgeiibten Korpermartern. Worin sieht Seuse den Wert dieser Leiden? Hinsichtlich
dieser Frage bemerkt Sandra Fenten, dass fiir Seuse diese strengen Ubungen einen sehr groen
und hohem Respekt bringen, das Bild einer grossen Galionsfigur.*!® Die Kasteiungen werden
von Seuse strengstens praktiziert, und er hofft so zur Heiligkeit zu gelangen. Doch er sieht ein,
dass diese nicht alleine ausreichen und ihn nicht gleich zu Gott fiihren. Dazu sind ndmlich noch
andere Leiden erforderlich.*!® Diese jahrelang praktizierende Kérperaskese, wie Sandra Fenten

festhilt, stellt nur ,,einen Teil der Treppe, welche zur Vollkommenheit hinauffiihrt. 42

6.4. Das Ende der selbstzugefiigten Leiden

Das achtzehnte Kapitel schliefit mit dem Ende der duBleren strengen Korperaskese und

einer Botschaft Gottes, in der dem Asketen mitgeteilt wird:

[...] daz du strenkheit und die wisen alle sament mit anders weri gewesen, denn
ein guter anvang und ein durprechen sines ungebrochen menschen, und meinde,
er musti noch furbaz gedrungen werden in einer anderley wise, solti im iemer
reht beschehen.**!

#4“Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. op.cit. S. 49.
415 Haas: Heinrich Seuse: Autobiographie und Mystik. S. 40.
416 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. op.cit. S. 50
47 Haas: Heinrich Seuse: Autobiographie und Mystik. S. 40.
418 Fenten: Mystik und Kérperlichkeit. S. 148.
419 ebd. S. 152.
420 ebd. S. 158.
41 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. op.cit. S. 52 ff.
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Auch in der fritheren Vitaspatrum z.B. wird schon das selbstzugefiigte Leiden als das
beginnende Stadium des weiteren geistlichen Weges erwihnt.*??Und fiir viele andere Heilige,
wie z.B. Mechtild von Magdeburg oder Bernhard von Clairvaux, die ebenfalls strengste
Korperaskese praktizieren, waren sie nur eine beginnende Entwicklungsstufe auf dem weiteren
geistlichen Weg.*?* Die Phase der strengsten korperlichen Askese ist vollkommen vorbei,
worauf die der inneren Leiden folgen. Wie Alois Haas eindrucksvoll dazu schreibt, ,.hier erst
beginnt der echte Kreuzweg des geistlichen Ritters.“*?* Denn diese ist ebenfalls unvermeidlich
und notig um zur Seelenruhe und den Weg zur Gelassenheit zu finden. Interessant ist jedoch,
dass dieses innere Leiden, im Gegensatz zu den selbstzugefiigten dufleren Leiden, nicht mehr
im eigenen Ermessen des Asketen bestehen und von ihm selbst kontrolliert werden, sondern
allein und nur von Gott bestimmt sind. Bei den selbstzugefiigten Leiden kann Seuse den
Zeitpunkt und die Stirke der Leiden selbst bestimmen. Doch bei den Inneren ist es vollkommen
anders. Denn hier hat allein Gott die Bestimmung, ab welchem Zeitpunkt Seuse von Kummer,
Sorgen, Leid, Verzweiflung etc. heimgesucht wird.*?

Ein symbolisches Ereignis eroffnet diese Phase der inneren Leiden. Seuse wird durch
eine Stimme, die er wahrnimmt, an ein Fenster gelockt, aus dem er einen kleinen Hund mit
einem Tuch im Maul sieht. Mit diesen spielt der Hund, wobei er es am Ende auch zerreifit.
Seuse nimmt erneut die Stimme war, die ihm das erste Innere Leiden prophezeit: ,,reht also
wirst du in diner brider munde.“**® Diese Stimme erklirt Seuse, dass das Zerreiflen des
Tichleins mit seinem eigenen zukiinftigen Schicksal vergleichbar ist. Aus diesem Ereignis
versucht Seuse Energie und Beharrlichkeit fiir die bevorstehenden inneren Leiden zu schopfen.
Doch das interessante ist, dass Seuse bei diesen autkommenden Leiden {iberhaupt keine Art des
Aufbegehrens verspiirt, sondern sich volkommen, und mit einer Art von Freude, von dieser Art
des Leidens beherrschen 148t.*>” Dieses innere Leiden wird in diesen Kapiteln von seelischer
Verunsicherung, Kummer, Betriibnis, Freudelosigkeit und der Empfindung vollkommener
Einsamkeit und Verlassenheit von Gott geprigt.*?®
Einige Begebenheiten, die dieses innere Leiden bei Seuse auslosen, sollen an dieser Stelle kurz
erwdhnt werden. Zahlreiche Beschuldigungen, wie z.B. die eines Kerzendiebes, eines

Brunnenvergifters, eines Ketzers und noch dazu von seinen eigenen Mitbriidern, eines

422 ebd. S. 147.
423 ebd. S. 148.
424 Haas: Heinrich Seuse: Autobiographie und Mystik. S. 40.
425 Fenten: Mystik und Kérperlichkeit. S. 146.
426 Heinrich Seuse: Deutsche Schriften. op.cit. S. 58.
427 ebd. S. 146 ff.
428 Diethelm: Durch sin selbs unerstorben vichlichkeit hin zuo grosser loblichen... S. 112
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Verfiihrers zur Freidenkertums, als Organisator eines unwahren und gefélschten Blutwunders
etc., sind es, die Verddchtigungen, Verfolgungen und sogar bis zu Morddrohungen fiihren. Die
Folge dieser Leiden 16sen melancholische, freudlose und depressive Stimmungen bei Seuse
aus, die ihn fast an den Rand des Todes fiihren.**

Der erste Teil der Vita beschreibt das Leben und den geistlichen Weg Seuses zur

Vollkommenheit. Dieser Weg ist systematisch geordnet und ldsst sich in drei Stadien einteilen:

I Teil | Kap.1-18 Weg des anfangenden Menschen
II Teil | Kap. 19 —32 | Weg des fortschreitenden Menschen
III Teil | Kap. 30 —32 | Weg der Vollendung**°

7. Selbstgeisselungen. Ein kulturgeschichtlicher Exkurs

Im folgenden kulturgeschichtlichen Exkurs soll die Selbstgeisselung abschlie3end unter
die Lupe genommen werden, woraus sich auch andere Motive und Beweggriinde dieser
Askesemethode herauskristallisieren werden. Berichte iiber die Flagellation sind nicht erst seit
dem Christentum vorzufinden, sondern lassen sich in fritheren Zeitepochen zuriickverfolgen.
Neben zahlreichen Mitteilungen der Geiflelung bei den Griechen und Rémern, findet man auch
bei anderen orientalischen Ethnien, wie z.B. den Persern, Hebriern etc. Belege dafiir.*’! In
Indien z.B. kann eine erwachsene méannliche Person oder der Herr einer Familie, alle weiblichen
Personen der Familie (also Angetraute, weibliche Nachkommen, Geschwister und sogar die
eigene Mutter etc.) auspeitschen. Hiermit soll die alleinige dominante, autoritire ménnliche
Herrschaft iiber alle weiblichen Personen einer Hausgemeinschaft festgelegt werden.**? Im
Mittelalter werden diese bereits vorhandenen altertiimlichen Geil3ellungen seitens der Kirche
als eine Form der Ahndung iibernommen.**?

In Stiften wurde die Geiflelung unter dem Begriff disciplina zunichst als eine Strafma3nahme
gegen ungehorsame und sich widersetzende Ordensleute und andere Geistliche angenommen.

Als Beispiele wiren hier Benedikt, Columban, Bonifatsius etc. zu nennen. Doch ab ca. dem

42 Haas: Heinrich Seuse: Autobiographie und Mystik. S. 40 fT.

430 ebd. S. 37.

41 Giovanni Frusta: Der Flagellantismus und die Jesuitenbeichte: Histor.-psycholog. Gesch. d. Geisselungs-
Institute, Kloster-Ziichtigungen u. Beichtstuhleverirrungen aller Zeiten. Nach dem italien. Neudr. - Nachdr. d.
Aufl. 1834 Wien: Wiener Bibliophilenverl. 1925. S. 2.

432 ¢ebd. S. 9.

433 Georg Kreuzer: Il Kirchengeschichte (Geifelung). In: Lexikon fiir Theologie und
Kirche. 3 vollig neu bearb. Aufl. Hg. von Walter Kasper [u.a.]. 11 Bénde. Band 4:

Franca bis Hermenegil. Freiburg, Wien [u.a.]: Herder 1995. Sp. 368.
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Jahr 800 wird die GeiBlelung nicht mehr nur als eine Strafe ausgeiibt, sondern zahlreiche
Weltentsager ertragen die GeiBelungen aus freiem Entschluss durch andere Mitbriider.** Als
Ausgangsort des Flagellationsbewegung wird Italien gesehen, da Italien zu dieser Zeit eine
regelrechte Welle von Flagellationsbewegungen erlebt, die sich auch in andere Regionen
Europas einschleicht, worauf eine schnelle Dissemination der GeiBelung folgt.***

Einer der ersten und bekanntesten Berichte iiber Geilelungen, die aus freiem Willen geschehen,
findet man in der Lebensbeschreibung des heiligen Pardulf (gest. 737). Laut seinen Memoiren
lasst er sich von einem seiner Lehrlinge namens Theodenus flagellieren. In der genauen
Beschreibung dieses Vorgangs, heifit es:

Er stellte sich vollkommen entblofsit hin und liess sich von seinem Schiiler mit Ruten
schlagen. Nachts legte er sich im Winter wie im Sommer mit ausgebreiteten Armen auf
den nackten Boden und verharrte im Gebet, solange er konnte. Die verbleibende Zeit
bis zum Morgen verbrachte er damit, die Schriftlesungen auswendig zu rezitieren, die
er gehort hatte. 3

Im Bericht Liber ordinarius, der im Stift St. Jakobus in Liittich verfasst und aufbewahrt
wird, ist die ganze Vorgehensweise der Flagellation enthalten, die an einem Mitbriider ausgeiibt
wird, detailliert beschrieben.**” Ca. ab dem Jahr 1000 wird die GeiBelung nicht mehr von
Mitbriidern veriibt, sondern man begann sich selber mit unterschiedlichen GeilSlerapparaten zu
martern und zu schlagen. Im Jahr 1006 wird in der Ortschaft Ravenna in Italien, der von 1035
bis 1036 lebende Klostereremit**® und spitere Oberhirt des Stadtteils Ostia,**° Petrus de
Damiani geboren. Im Bezug zur Selbstflagellation ist Damiani deshalb von sehr grof3er
Bedeutung, da er sich fiir diese Form der Askese sehr einsetzte und sie verbreitete. Daniani gilt
demnach oder ist als der Vater der Selbstgeifelung zu sehen.**? Seine zeitgendssischen
geistlichen Briider und allgemein seine Mitmenschen, sehen in der Selbstgeiflelung, fiir die sich
Damiani sehr stark engagiert, eine vollkommen neue und unbekannte Art der Stihnemethode.
¢ 441

Diese Methode wurde von seinen Mitmenschen missbilligt und nahezu verspotte

Die SelbstgeiBBelung enthielt Elemente, fiir die sich Damiani energisch einsetzt:

434 A. Angenendt: Geiflelung. In: Lexikon des Mittelalters. Bd. IV: Erzkanzler bis Hiddensee. Hrsg.v. Robert
Auty [u.a.] Miinchen, Ziirich: Artemis 1980. Sp. 1177.

435 Frusta: Der Flagellantismus und die Jesuitenbeichte. S. 17.

436 zitiert nach: Largier, Niklaus: Lob der Peitsche. Eine Kulturgeschichte der Erregung. Miinchen: Beck 2001.
S. 43.

437 ebd. S. 78.

438 Largier: Lob der Peitsche. S. 60.

4% Ein Stadtteil von Rom

40 Frusta: Der Flagellantismus und die Jesuitenbeichte. S. 19.

41 Largier: Lob der Peitsche. S. 60.
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1. Die Geifelung soll nicht mehr von anderen Mitmenschen an dem Asketen vollzogen
werden. Der GeiBler sollte den Geillelungsprozess selbstindig an sich ausiiben. Er oder
sie sollte die Geilleln selbst beniitzen.

2. Die Selbstgeifelung soll auch nicht langer nur als eine Busszeremonie fiir begangene
Stinden betrachtet werden, sondern den Asketen auch dazu bewegen, an die Qualen und
GeiBBelmatern Christis zu gedenken. Christis GeiBelungen, die darauf héaufig
nachgeahmt werden, werden Imitatio Christi genannt.**?

Damiani bestand und flihre ebenfalls die eine zusidtzliche Erweiterung der
Geillelungsmethode, mit welcher er Mitbriider aufforderte, zu Ehren der im Kloster
verstorbenen Ordensbruder, eine Woche lang Askeseformen, wie u.a. Fasten oder Geillelung,
auszuiiben.*** Dominikus Loricatus (gest. 1060), “** ein Lehrling und ein offensichtlich groBer
Anhiinger von Damianis SelbstgeiBelungslehre**® hat mittels GeiBeln, die aus Lederhaut
angefertigt sind, auf extremste Weise bis zum Tod seinen eigenen Leib gemartert.**® Im Laufe
dieser Selbstgeiflelungsmethoden, die Domincus tagtiglich ausiibte und dabei immer

447 und hatte er aus irgendwelchen Griinden nicht

verschiedene Gebete und den Psalter betete,
die Gelegenheit sich mit Geifleln zu foltern schlug dieser stattdessen mit seinen Handen auf
verschiedene Stellen an seinem Korper ein. Es wird auch berichtet, dass die lebenslangen
Selbstkasteiungen, die er praktizierte, seinen Korper derart verunstaltet haben, dass ihn seine
Mitmenschen fast nicht erkennen konnten. 43

Doch auch diese Korperqualen iiben nicht nur Méanner aus, sondern auch Frauen. Klara
von Assisi, Elisabeth von Thiiringen, Maria Oignies oder z.B. Margarete von Ungarn, die alle
heilig und selig sind, sind nur einige der Frauen die sich geiBelten.** Der Katalog von
Menschen, die die Flagellation praktizierten, ist enorm umfangreich und erlebt vor allem in der
Phase des ausgehenden Mittelalters einen Aufschwung.*® So erfihrt man z.B. aus den
Berichten von Petrus Venerabilis, dass im Kloster Cluny, die Selbstgeisselungen an der

allgemeinen Tagesordnung war. Neben der Selbstgeiflelung in Zellen, werden im Kloster Cluny

auch kollektive Auspeitschungen, die in Innenrdumen der Kirche oder in anderen

442 Largier: Lob der Peitsche. S. 63.
43 Frusta: Der Flagellantismus und die Jesuitenbeichte. S. 20.
444 Dt.: Dominik der Gepanzerte, siehe: Largier: Lob der Peitsche. S. 34.
45 Dinzelbacher: Korper und Frommigkeit in der mittelalterlichen Mentalitiitsgeschichte. S. 29.
46 Largier: Lob der Peitsche. S. 34.
47 Frusta: Der Flagellantismus und die Jesuitenbeichte. S. 18.
4“8 ebd. S. 19.
9 Dinzelbacher: Kérper und Frommigkeit in der mittelalterlichen Mentalitéiitsgeschichte. S. 32.
450 Largier: Lob der Peitsche. S. 30.
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Réaumlichkeiten des Klosters stattfanden, praktiziert. Ab 1200 wird die GeiB3elung jedoch nicht
mehr nur bei den Klosterbriidern und —schwestern praktiziert, sondern sie wird auch bei der
weltlichen Bevolkerung bekannt und populédr. Die Selbstauspeitschung findet tdglich in
Klostern immer zu verschiedenen Stunden des Tages statt, und wird vor allem in der Osterzeit
(Karfreitag z.B.) und der vorweihnachtlichen Zeit verstdrkt. Diese Geisselungsrituale werden
von verschiedenen Gebetstexten wie z.B. dem Poster, Misereatur begleitet, wobei ebenfalls
auch Loblieder wie z.B. die Veni Creator Spiritus, Veni Sancte Spiritus etc. gesungen werden.
Die Auspeitschung wurde dann mit der Zeit auch ein Teil des allgemeinen Kirchenbekentnisses.
So erfidhrt man z.B. aus dem italienischen Stift Montecassino dass die Flagellation nach dem
Ritual der Bekennung dort ausgeiibt und allgemein zur Normalitit/Alltdglichkeit wurde. !
Wihrend im Frithmittelalter die Selbstgeiflelung und andere radikale Marterhandlungen noch
zur Seltenheit gehoren, erlebt diese mit anderen Martermethoden ab dem Jahr 1000 bis zum
Ende des Mittelalters iiberhaupt eine Bliitezeit.*>> Hier nun stellt sich die interessante Frage,
welche Griinde dahinterstehen kdnnten, dass gerade im Hoch- und besonders im Spétmittelalter
solche radikalen Askeselibungen eine weite Verbreitung erleben?

Abschlieend soll in diesem Zusammenhang noch ein weiteres Motiv der Geillelungen unter
die Lupe genommen werden. Anhand der bisherigen Beispiele wiirde man schlussfolgern
konnen, dass die Beweggriinde der Flagellation rein religidser Natur sind.** Doch dieser
Schlussfolgerung kann nicht vollkommen zugestimmt werden. Der einflu8reiche Theologe und
spitere Bischof von Genf, (1602) Franz von Sales,** geht im 12. Kapitel seines Werks

t455

Anleitung zum frommen Leben (1609) mit dem Gegenstand Traurigkeit™- auf die Frage der

Folgen von Traurigkeit ein und schreibt:

Die schlechte Traurigkeit verwirrt die Seele, beunruhigt sie, floft ihr iibertriebene
Furcht ein, verekelt das Gebet, betdubt und belastet den Geist, beraubt die Seele des
Rates und der Entschlufkraft, des Urteils und Mutes und zerschldgt ihre Kraft. Sie ist
wie ein strenger Winter, der alle Schonheit der Erde gleichsam hinwegrafft und alles
Lebende erstarren ldfst; mit einem Wort: sie nimmt der Seele alle Anmut, ldhmt und
entkriftet sie in all ihren Fihigkeiten.*°

Blebd. S. 77 fT.

452 Dinzelbacher: Handbuch der Religionsgeschichte im deutschsprachigen Raum in 6 Bénden. S. 225.

433 Largier: Lob der Peitsche. S. 38.
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Reisinger] nach d. vollst. Ausg. d. Oeuvres de Saint Francois de Sales d. Heimsuchung Marié zu Annecy
(1892 - 1931) hrsg. von d. Oblaten d. hl. Franz von Sales unter Leitung von Franz Reisinger
Eichstitt u. Wien: Franz-Sales-Verlag 1959. S. 8.
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436 ebd. S. 227 fT.
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Doch Franz von Sales erblickt in Gebeten, im Singen von frommen Liedern und der
Selbstflagellation auch eine Moglichkeit gegen seelische Schwermut und Verstimmung

anzukdmpfen und setzt fort:

Mapiger Gebrauch der Geiffel ist ein gutes Mittel gegen die Traurigkeit, weil dieser
freiwillige korperliche Schmerz innere Freude bewirkt. Die Seele leidet den
kérperlichen Schmerz mit und wird dadurch von ihrem eigenen Leid abgelenkt.*>’

An dieser Stelle mochte ich abschlieBend einen Blick auf das 21. Jahrhundert richten. Aus den
hier zitieren Beispielen stellt sich die Frage, welche Menschen heute in der aufgeklirten,
modernen Zeit solche Flagellation noch praktizieren? Anscheinend niemand, wiirde man
meinen. Doch auch heute gibt es Flagellanten. Auf den Philippinen peitschen sich in der
Karwoche heute noch Menschen aus und lassen sich danach kreuzigen. Meistens handelt es
sich hier um Gefingnisinsassen, die sich in starker Hoffnung auf Gottes Vergebung fiir ihre
begangenen Siinden, Verbrechen etc. zu erhalten, flagellieren. Auch wihrend des muslimisch—
schiitischen Aschura Gedenktages, an welchem an die Todesopfer eines Kampfes gedacht wird,
werden Auspeitschungsrituale ausgeiibt. 8 Zu bemerken ist, dass hier nur Minner den
Geillelungsprozess in Gruppen vollziehen. Es wird berichtet, dass bei diesem Ritual ganze

Straflen und Plitze mit Blutpfiitzen iibersit sind.

13. Schlusswort

Obwohl die Ausloser fiir die Askese in den hier drei behandelten Werken
unterschiedlich sind, so lsst sich dennoch eine starke Ahnlichkeit in ihrer Ausiibung festhalten.
Insbesondere in den Glanzstiicken der hofisch- ritterlichen mittelalterlichen Dichtung
Gregorius und in Wolframs Willehalm. Auf dem Weg in die Eindde und beim Aufenthalt beim
miirrischen Fischer verzichtet Gregorius bewusst auf gut zubereitete Speisen, auf jede Art von
Komfort, etc. Ein identisches Bild findet sich auch im Willehalm.

Auf dem hilfesuchenden Weg nach Munelun und dem freundlichen Aufenthalt beim Kaufmann
Wimar, verzichtet Willehalm, wie auch Gregorius, auf jede Art von Luxus. Das interessante
hier ist, dass beide Protagonisten bewusst in die Einsamkeit auswandern. Wahrend Gregorius
den nackten Felsen aufsucht, meidet Willehalm die schoenen stat. (Buch 111, Vers 112, 7) Auch

beim Erscheinen von anderen Mitmenschen beharren sie weiterhin auf ihrer Askese. Gregorius

457 Franz von Sales: Deutsche Ausgabe der Werke des hl. Franz von Sales. Bd. 1.: Anleitung zum frommen
Leben. Introduction a la vie dévote Philothea. S. 228 {f.
438 Khoury: Askese. In: Islam- Lexikon A-F. S. 77.
81



lehnt es ab, den Felsen zu verlassen und mochte weiterhin als Eremit leben. Auch Willehalm
hilt sich strengstens an die Askese, die er Gyburg versprochen hat. So lehnt er zum Beispiel
den BegriiBungskul3 des eigenen Bruders ab.

Doch mit der Vita des spatmittelalterlichen Mystikers Heinrich Seuse lédsst sich ein
starker Unterschied der Askese Darstellung erkennen. Wiahrend die Askese in beiden Werken
der hofischen Dichtung recht harmlos verlaufen und nahezu einfach dargestellt ist, bietet das
letztbehandelte Werk einen regelrechten Katalog von selbstzerstorerischen Methoden, die ein
Unbehagen beim Leser auslosen. Man fragt sich: Wie kann ein Mensch solche selbst zugefiigten
Korperqualen erdulden und iiberhaupt iiberleben? Eine ebenfalls auffallende Gemeinsamkeit
aller drei behandelten Werke im Hinblick auf die Askese, ist die, dass diese eigentlich immer
erst dann in den Fokus riickt, wenn Schwierigkeiten, Leid, Kummer, Gewissensbisse etc. sich
dem Helden in den Weg stellen. Wenn also gewisse Schwierigkeiten auftreten, so wird auf eine
asketische Lebensfiihrung zuriickgegriffen, die eine Art Bewdltigungsstrategie ist fiir
schlechtes Gewissen, oder die Bewiltigung von (anscheinend) anwesender Angst vor der Strafe
Gottes.

Gregorius z.B. heiratet, geniefit trotz des Schmerzes und der Unwissenheit seiner wahren
Herkuntft, ein prunkvolles hofisches Leben. Und erst mit der Konfrontation der schweren und
schmerzvollen Wahrheit bricht die asketische Lebensfiihrung in seine Welt ein. Auch bei
Willehalm verlduft es dhnlich. Es kommen Probleme auf, Willehalm geht fort um Hilfe zu
holen, und entscheidet sich wihrend seiner Abwesenheit Askese auszuiiben. Hier stellt sich die
Frage: Bleibt er nach der Behebung des Problems weiter fromm und asketisch? Interessant ist,
dass beide Protagonisten erst beim einbrechenden Kummer auf die Askese zuriickgreifen, was
in einer gewissen Hinsicht beim Leser einen Beigeschmack von Scheinfrommigkeit hinterlaft.
Natiirlich muB hier die Entstehungszeit der Werke beriicksichtigt werden. Wahrend Gregorius
und Willehalm in der Bliitezeit der mittelalterlichen deutschen Dichtung entstehen, entsteht das
letztbehandelte Werk die Vifa Heinrich Seuses in der Zeit des Spitmittelalters. Also in einer
Phase des Uberganges zur frithen Neuzeit. Einer Zeitperiode, die von zahlreichen Katastrophen
(kriegerische Konflikte, Schwarzer Tod, gesellschaftliche Unstimmigkeiten, etc.)
gekennzeichnet ist. In dieser Zeit herrscht auch ein starker Glaube an die kommende
Apokalypse. Und in dieser hoffnungslosen Epoche wendet sich die Bevolkerung, vermehrt der
Religion und Gott zu, was letztlich auch diese hier behandelten literarischen Texte

dokumentieren.
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Abstract

Die vorliegende Masterarbeit beschéftigt sich mit dem Thema der mittelalterlichen Askese
und ihrer Darstellung in der mittelalterlichen deutschsprachigen Literatur.

Die Arbeit untersucht Motive und Beweggriinde fiir die Ausiibung von asketischen Praktiken.
Im einleitenden kulturgeschichtlichen Abschnitt, in welchem der Begriff der Askese diskutiert
wird, wird des Weiteren die Askese im Friithchristentum und im Islam unter die Lupe
genommen.

Anhand von drei mittelalterlich deutschsprachigen Werken: Hartmanns von Aue Gregorius,
Wolframs von Eschenbach Willehalm und Heinrich Seuses Vita werden Askesemotive
genauer unter die Lupe genommen. Die Arbeit verfolgt zudem die Frage, ob die Askese, wie
oft angenommen wird, einer rein religdser Natur entspringt, oder lassen sich auch ganz andere
Motive feststellen, die zu so einer Lebensweise fiihren.

Auf Grund der Annahme, dass Askese in der aufgeklarten und modernen Gesellschaft nicht
mehr existiert, schliet die Arbeit mit einer zeitbezogenen Darstellung der Askese und zeigt
anhand von Beispielen, dass dies nicht der Fall ist.

91



	1. Der Begriff der Askese. Wortherkunft und ihre Bedeutung

