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EINLEITUNG 

 

„Media vita in morte sumus – Mitten im Leben sind wir des Todes“. 

 

Aus kaum einer anderen Epoche als dem Mittelalter sind so viele unterschiedliche 

Vorstellungen über das Jenseits und den Tod entstanden. Der Mensch wusste sehr 

genau über sein Schicksal bescheid, zumindest in der Theorie. Welchen Platz genau 

er dort im Jenseits einnehmen würde, blieb im Ungewissen.  

Dennoch malte sich gerade der Mensch im Hoch- und Spätmittelalter die Orte des 

Jenseits besonders malerisch aus. Gerade die Hölle wurde hier immer drastischer 

und schrecklicher imaginiert und kam auch deutlich öfter in Jenseitsberichten vor, als 

die Orte der Seligkeit. Daraus lässt sich eine Gewisse Angst vor dem Jenseits er-

kennen, wollte man es doch unbedingt vermeiden in die Hölle zu kommen. 

Die Kirche jedoch konnte mit dieser Angst vor der anderen Welt gut arbeiten, um die 

Menschen dazu zu bewegen ihr Leben zu überdenken und dort wo nötig, es in ande-

re Bahnen zu lenken. Ein Mittel dazu war der Totentanz, der zeigt, dass jeder ster-

ben muss, und dass der Tod zu jederzeit zuschlagen kann, ohne einen Unterschied 

oder eine Ausnahme zu machen.  

Vor diesem Hintergrund ist auch die folgende Arbeit entstanden. Ausgangspunkt wa-

ren die spätmittelalterlichen Totentänze, welche den Menschen dazu bringen sollten 

sein Leben zu überdenken und sich seiner Sterblichkeit bewusst zu werden. Memen-

to mori! Doch um die Ängste, die im Mittelalter in Bezug auf Tod und Jenseits ge-

herrscht haben, verstehen zu können, müssen diese beiden Felder, der Tod und das 

Jenseits zunächst genauer beschrieben werden. Erst durch diese genauere Klärung 

über die spätmittelalterlichen Vorstellungen der nächsten Welt, werden die Angst und 

die Sorge um einen guten Tod verständlicher.  

Die folgende Arbeit gliedert sich demnach in drei größere Themenblöcke, welche den 

Tod im Mittelalter, das Jenseits und schließlich den Totentanz behandeln. Dabei bil-

den die Vorstellungen über das Jenseits den größten Teil dieser Arbeit.  

Die Totentänze schließlich verknüpfen diese beiden Themenschwerpunkte miteinan-

der, zeigen sie doch gerade jenen Moment zwischen dem Tod und dem Jenseits.  

Dabei werden einerseits zwar Ängste vor dem unerbittlichen Toten geweckt, aber es 

bleibt für die Betrachter dennoch Hoffnung, da sie noch die Gelegenheit haben ihr 

Leben zu ändern und somit positiv auf ihr zweites Leben einwirken zu können. 
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DER TOD IM MITTELALTER 

Von Beginn an beschäftigt sich der Mensch mit dem Tod, war er doch auch von An-

fang an von ihm umgeben. „Petrarca hat ihn [den Tod] deshalb zum Ausgangspunkt 

einer Philosophie des Lebens gemacht. Was wir subjektiv für Leben halten, sei ob-

jektiv Sterben: >vita mors est<. Man kann daraus den Schluß Isidors ziehen und das 

Leben als eine >meditatio mortis< auffassen.“1 

Die Frage nach dem Wesen des Todes zu beantworten, gestaltet sich allerdings als 

schwierig und lässt auch nicht wirklich eine allgemeingültige Antwort zu, da der Tod 

immer auch von Elementen wie Zeit, Raum, der persönlichen Einstellung, dem Wis-

sen der Gesellschaft und ihrem Menschenbild beeinflusst wird.  

Das Bild des Todes im Mittelalter beruht auf volkstümliche und mehrheitlich mündlich 

überlieferten Vorstellungen, welche bis in die Vorzeit hineinreichen und blickt somit 

auf eine lange Tradition zurück.2 Dieser Tod des Mittelalters ist einem bestimmten 

Ritual unterworfen und kommt keinesfalls plötzlich, sondern offenbart sich dem Ster-

benden in Form von gewissen Vorahnungen. Auch wundersame Visionen bzw. Be-

gegnungen mit bereits Verstorbenen galten als ein sicheres Zeichen für den bevor-

stehenden Tod und stellten durchaus keine Seltenheit dar.3 Allerdings gilt es festzu-

halten, dass die Grenze zwischen natürlichen und übernatürlichen Phänomenen im 

Mittelalter nicht klar zu ziehen war, weswegen viele wundersame Ereignisse heute 

als natürliche Vorgänge enttarnt werden können.4  

 

Ein Charakteristikum des Mittelalters in Bezug auf den Tod und die Einstellung der 

Menschen zu diesem ist die Tatsache, dass er nicht als das Ende des Lebens gilt, 

sondern lediglich ein Schritt innerhalb des Lebens ist, lebt doch die Seele ewig wei-

ter.5 Für das Christentum war der Tod Jesu und dessen Auferstehung ein wesentli-

ches Mittel um die Überwindung des Todes zu propagieren. Die Hoffnung mit Chris-

tus gemeinsam von den Toten aufzuerstehen, war bereits in der Antike für viele der 

ausschlaggebende Punkt sich dem Christentum anzuschließen. Denn Angst und 

Verzweiflung wurde hier durch Hoffnung ersetzt. Der Tod eröffnete ein neues Leben, 

weshalb die Alten die Trauer über den Tod abgelehnt haben. Andererseits wurde mit 

                                                            
1 Wehle, Winfried. Der Tod, das Leben und die Kunst. 1993. S. 221. 
2 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 13. 
3 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 14f. 
4 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 16. 
5 Dinzelbacher, Peter. Letzte Dinge. 1999. S. 32. 
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dieser Vorstellung der Blick der Lebenden sehr stark auf das Jenseits gerichtet und 

darüber oft die diesseitige Welt vernachlässigt.6  

Dennoch sah man den Tod als eine Befreiung aus der Gefangenschaft der diesseiti-

gen Welt, der man nicht nachtrauern musste. Gewissermaßen wurde die Sterbe-

stunde als Trost empfunden, denn mit ihr gemeinsam kam die Aussicht auf ein neu-

es, ewiges Leben.7 

 

Während sich der moderne Mensch heute nach einem schnellen Ton sehnt, so galt 

diese Vorstellung für den mittelalterlichen Menschen vermutlich als worst-case Sze-

nario schlechthin, konnte er sich doch durch den so unerwarteten Zugriff des Todes, 

nicht mehr auf sein eigenes Sterben vorbereiten.8  

Bereits Philippe Ariès merkt an, dass sich die Einstellung zum Tod, in einem großen 

Zeitrahmen gesehen, nicht wesentlich verändert hat. Trotzdem zeigen sich an be-

stimmten Punkten Veränderungen, wenn auch sehr langsam in ihrer Entwicklung und 

fast schon unbemerkt.9 Von den Zeitgenossen können diese Veränderungen nicht 

wahrgenommen werden, da der sie trennende Zeitrahmen „die Spanne von mehre-

ren Generationen überschreitet und die Fähigkeit des kollektiven Gedächtnisses 

übersteigt.“10 

Für das Mittelalter konstatiert Ariès das Bild vom gezähmten Tod11, welches bis ins 

12. Jahrhundert hinein dominierend ist und einen vertrauten und erwarteten Tod 

meint. Der Tod kündigte sich nämlich dem Menschen an und ist einerseits für den 

Sterbenden selbst, etwa durch einen Traum, aber auch für die Umwelt, durch eine 

bestimmte Atmosphäre (ahd. feigi) oder ein bestimmtes Aussehen, erkennbar.12 Die 

Aussicht auf ein Weiterleben war fest im Glauben verankert, offen blieb nur, ob die-

ses neue Leben zum Heil oder in die Verdammung führt, weswegen man auch den 

gezähmten Tod nicht zu romantisch betrachten soll.13 

                                                            
6 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität im Mittelalter. WBG (Wissenschaftliche Buchgesell-
schaft). Darmstadt. 42009. S. 659. 
7 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 660f. 
8 Patchovsky, Alexander. Tod im Mittelalter. Eine Einführung. In: Borst, Arno. Graevenitz, Gerhart von. 
Patschovsky, Alexander. Stierle, Karlheinz. (Hrsg.). Tod im Mittelalter. Universitätsverlag Konstanz. 
Konstanz. 1993. S. 9. 
9 Ariès, Philippe. Studien zur Geschichte des Todes im Abendland. Carl Hanser Verlag. München, 
Wien. 1976. S. 19.  
10 Ariès. Studien. 1976. S. 14.  
11 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. dtv. München. 112005. S. 784ff. 
12 Dinzelbacher, Peter. Die letzten Dinge. Himmel, Hölle, Fegefeuer im Mittelalter. Herder. Freiburg, 
Basel, Wien. 1999. S. 33. 
13 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 674. 
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Mit einem vertrauten Tod ist gemeint, dass es für das Sterben feste Rituale gibt. Der 

Tod im Mittelalter war vergleichbar mit einer öffentlichen Zeremonie, welche der 

Sterbende selbst bestimmte, wobei der Ablauf der Riten sehr einfach gehalten war, 

ohne großartige Dramatik oder übertriebene emotionale Ausbrüche.14 Der Tod selbst 

ist im Mittelalter zwar nicht völlig frei von Emotionen und Gefühlsausbrüchen, doch 

übersteigen diese nie ein bestimmtes Grad an Intensität oder rutschen ab in die 

Überschwänglichkeit, wie es in späteren Epochen der Fall ist. Der Rückblick auf das 

vorangegangene Leben rührt den Sterbenden zwar, doch wird der Tod ohne große 

Lebensklagen hingenommen.15 Banalität und Einfachheit sind zwei Begriffe, die den 

Tod im Mittelalter gut beschreiben, denn dieser ist für jeden Menschen gleich und hat 

nichts Außergewöhnliches an sich.16 

 

Auf diese Phase des vertrauten Todes folgt jene, in welcher der eigene Tod in den 

Mittelpunkt rückt, quasi eine Individualisierung des Todes, die vom 13. bis in etwa 

zum 18. Jahrhundert anhält. Der Tod des anderen prägt schließlich das 18. Jahrhun-

dert und beschreibt den Verlust von Angehörigen. Die letzte Phase, in der wir uns 

heute noch befinden, ist der ins Gegenteil verkehrte Tod, der verborgen bzw. ver-

drängt wird, wie etwa bei dem einsamen Tod in einem Krankenhaus.17 Grob gespro-

chen unterscheidet Ariès drei Epochen, die sich auf den Tod beziehen. Zunächst das 

frühmittelalterliche Credo: wir sterben alle, dann der eigene Tod, als ein Hervorstrei-

chen des Individuums im Hochmittelalter und schließlich der Tod des Anderen, als 

Charakteristikum des ausgehenden Mittelalters bzw. dem Beginn der Neuzeit.18 An-

knüpfend an diese Vorstellung formuliert Ariès auch drei verschiedene Vorstellungen 

das Jenseits betreffend. In der ersten Phase verfällt der homo totus nach dem Tod in 

einen ruhigen Schlaf, während im zweiten Abschnitt die nun vom Körper getrennte 

Seele ihre Individualität noch weiterhin bestärken möchte. Die letzte Phase schließ-

lich, welche den Tod der anderen betrifft, meint eine Wiedervereinigung der Verstor-

benen im jenseitigen Leben.19 

Bereits Augustinus (354 – 430) spricht von vier Arten des Todes: „erstens die mors 

corporis, den leiblichen Tod, zweitens die mors animae, die Trennung der Seele von 

                                                            
14 Ariès. Studien. 1976. S. 24. 
15 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 25. 
16 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 27. 
17 Wilhelm-Schaffer, Irmgard. Gottes Beamter und Spielmann des Teufels. Der Tod in Spätmittelalter 
und Früher Neuzeit. Böhlau Verlag. Köln, Weimar, Wien. 1999.S. 3f. 
18 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 784. 
19 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 784. 
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Gott als Strafe nach dem leiblichen Tod, zum dritten die mors aeterna, die dem Sün-

der im Jüngsten Gericht verhängt wurde und ewige Höllenpein für Leib und Seele 

bedeutete, und viertens den geistlichen Tod, der die völlige Scheidung der Seele von 

Gott, eine Abwendung vom summum bonum schon vor dem leiblichen Tod bezeich-

nete.“20 Dass der leibliche Tod überhaupt erst durch den Sündenfall Adams in die 

Welt gebracht wurde, stand bereits 418 fest, wie es die Synode von Karthago be-

legt.21 

 

Auch setzt sich im Mittelalter der Grundsatz durch, dass jeder Mensch den Tod er-

hält, den er verdient hat.22 „Denn daß das ewige Leben im Jenseits gelänge, hatte 

den in rechter Form durchlittenen Tod im Diesseits zur Voraussetzung.“23 Der Tod 

wurde also erneut zur „Sünde Sold“ (Röm 6,23) stilisiert. Als Konsequenz dieser Vor-

stellung, müsste den Sünder ein plötzlich eintretender Tod überfallen, während der 

Fromme lange Zeiten auf dem Krankenbett verbringen müsste. 24  

Der plötzliche Tod, die mors repentina, wurde als schändlich angesehen, da der zu-

fällige und scheinbar willkürliche Tod, die damalige Ordnung der Welt, an welcher die 

Menschen festhielten, ins Wanken brachte.25 Im Mittelalter kommt der plötzliche Tod 

ohne Zeugen einem Fluch gleich, der den Sterbenden zu einem Ehrlosen macht, ein 

Umstand, dem sich das Christentum zunächst sehr zurückhaltend entgegenstellt.26 

Eine Einstellung, die aus heutiger Sicht sehr schwer nachzuvollziehen ist.  

Wie ein guter Tod aussehen könnte, wird aus den unzähligen Viten der Heiligen und 

der Märtyrer erzählt, die für ihren Glauben zu Gott sogar den Tod auf sich nahmen, 

um in die Ewigkeit und somit zu Gott zu kommen. Der gute Tod steht hier für die 

Vollendung des irdischen Lebens, eine Stufe die genommen werden muss, um ins 

himmlische Paradies zu gelangen.27 Das Gegenbild zum Tod des Märtyrers, der die-

sen fast schon als eine Belohnung empfindet, ist der plötzliche Tod des Sünders, der 

sich nicht durch Reue und Buße auf seinen Tod vorbereiten konnte. Ohne wahre in-

                                                            
20 Wilhelm-Schaffer, Irmgard. Gottes Beamter. S. 42. 
21 Wilhelm-Schaffer, Irmgard. Gottes Beamter. S. 40. 
22 Patschovsky, Alexander. Tod im Mittelalter. 1993. S. 15. 
23 Patschovsky, Alexander. Tod im Mittelalter. 1993. S. 17. 
24 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 16. 
25 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 19f. 
26 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 20. 
27 Schwob, Ute Monika. Sorge um den „guten Tod“ – Angst vor dem „jähen Tod“. Religiös moralische 
Mahnungen und Reaktionen von Seiten der Gläubigen. In: Wenninger, Markus J. (Hrsg.). du guoter 
tôt. Sterben im Mittelalter. Ideal und Realität. Akten der Akademie Friesach „Stadt und Kultur im Mit-
telalter“, Friesach (Kärnten), 19. – 23. September 1994. Wieser Verlag. Klagenfurt. 1998. S. 13f. 



11 

nerliche Einkehr, wird ihm das Himmelsreich verwehrt bleiben.28 „Die Stunde seines 

Todes zum Beispiel teile Gott dem Menschen nicht mit, damit dieser sich lebenslang 

auf das Sterben vorbereite, denn wenn er wüßte, wann er sterben müsse, würde er 

sich erst im letzten Augenblick dem Guten zuwenden.“29 

Der großen Pest und ihren Nachwehen ist es zuzuschreiben, dass kaum ein Jahr-

hundert sosehr vom Tod geprägt war, wie das Fünfzehnte, in welches auch die Ent-

stehung des Totentanzes fällt.30 Der spätmittelalterliche Mensch blieb aber nicht bei 

der Klage über den Tod stehen, ganz im Gegenteil, man betrachtete ihn genauer, 

fast als möchte man ihn verstehen lernen und so versuchte man tatsächlich das rich-

tige Sterben zu erlernen, nämlich vorbereitet, also ohne Schuld aus dem Leben zu 

treten. Dieser Kunst des Sterbens, widmet sich eine neue Literaturgattung, die ars 

moriendi, welche darauf abzielte, dem Menschen zu vermitteln bewusst in den Tod 

zu gehen, vorbereitet also. Ziel der ars moriendi war es dem Sterbenden die Angst 

vor dem Tod und Gericht bzw. Hölle zu nehmen und die Hoffnung auf den Heilswillen 

Gottes lenken.31 

Dadurch, dass man sich den Tod nun sosehr bewusst gemacht hat, hing man ver-

stärkt an dem weltlichen Leben und seinen Annehmlichkeiten. Aus diesem Grund 

propagierte die Kirche zu jener Zeit als eine Gegenbewegung die contemptus mundi 

Tradition, die sich jedoch in der Bevölkerung nicht durchsetzen konnte.32 Somit ist 

das Spätmittelalter in Bezug auf den Tod von zwei Extremen geprägt. Das erste ist 

die Klage über die Vergänglichkeit und den Verfall und auf der anderen Seite steht 

die Freude darüber, dass die gerettete Seele in die Seligkeit eingeht und auf ewig an 

der Gottesschau teilhaben kann.33 

 

  

                                                            
28 Schwob, Ute Monika. Sorge um den „guten Tod“. 1998. S. 21. 
29 Schwob, Ute Monika. Sorge um den „guten Tod“. 1998. S. 24. 
30 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 662. 
31 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 663. 
32 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. Teufels-, Todes- und Gotteserfahrung: Mentalitätsge-
schichte und Ikonographie. Ferdinand Schöningh. Paderborn, München, Wien, Zürich. 1996. S. 229. 
33 Huizinga, Johan. Herbst des Mittelalters. Studien über Lebens und Geistesformen des 14. Und 15. 
Jahrhunderts in Frankreich und den Niederlanden. Alfred Kröner Verlag. Stuttgart. 111975. S. 208. 
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Gemeinschaft der Lebenden und der Toten 

Das Verhältnis zu den Toten war ein zwiespältiges. Einerseits fürchtete man die To-

ten, vor allem die Bösen bzw. jene, die unerwartet den Tod fanden, da sie als Wie-

dergänger herum spuken konnten und andererseits verehrte man sie, was sich be-

sonders im Reliquienkult zeigt.34 Liegen Friedhöfe heute in den Städten, so war es in 

der vorchristlichen Zeit untersagt Tote innerhalb der Stadtmauern zu bestatten. Die-

ses Verbot, welches im 4. Jahrhundert v. Chr. im Zwölftafelgesetz verankert wurde, 

ist erst um 800 von Kaiser Leo formal aufgehoben worden, wobei in der Praxis schon 

davor Bestattungen innerhalb einer Stadt abgehalten wurden.35 Damit wurde die 

Trennung von den Lebenden und den Toten aufgehoben und quasi eine Gemein-

schaft zwischen diesen beiden Gruppen eingegangen. 

Die Einstellung zum Tod als ein natürlicher und notwendiger Vorgang, spiegelt sich 

auch im Umgang mit den Toten wieder. Jene Einstellung umfasst den Zeitraum vom 

5. Jahrhundert bis zum Ende des 18. Jahrhunderts, eine Zeitspanne in welche im 

Wesentlichen auch das Phänomen des gezähmten Todes fällt. Ausschlaggebend für 

diese Einstellung war die wechselseitige Annäherung zwischen den Lebenden und 

den Toten.36 Ein weiterer wesentlicher Aspekt des Todes im Mittelalter betrifft die 

Koexistenz der Lebenden und der Toten.  

Ab dem 11. bzw. 12. Jahrhundert, wird die Einstellung zum Tod modifiziert, hin von 

der traditionellen Vertrautheit der Menschen zum Tod, auf eine viel persönlichere und 

emotionalere Ebene. Anzumerken ist hierbei, dass der Tod zuvor eine fixe Konstante 

in der natürlichen Ordnung war, die der Mensch nicht versuchte hinauszuzögern oder 

sich dieser zu entziehen.37 

Ebenso bedeutsam ist der Aspekt, dass Verstorbene nach ihrem Tod noch „unter 

den Lebenden gegenwärtig“ waren.38 „Als weiterhin existierendes Subjekt konnte der 

Tote durch Namensnennung in die Gegenwart gerufen werden.“39 „Nach dem Ver-

ständnis mittelalterlicher Menschen bedeutete die Nennung des Namens Vergegen-

wärtigung, also weit mehr als nur Erinnerung“40, ein Denken, das uns heute sehr 

fremd erscheint. 

                                                            
34 Dinzelbacher, Peter. Letzte Dinge. 1999. S. 34f. 
35 Ohler, Norbert. Sterben und Tod im Mittelalter. Artemis Verlag. München, Zürich. 1990. S. 132f. 
36 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 43. 
37 Ariès. Studien. 1976. S. 31. 
38 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 676. 
39 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 677. 
40 Ohler, Norbert. Sterben und Tod im Mittelalter. 1990. S. 275. 
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Auch dienten die Gebete der Lebenden für die Verstorbenen dazu beide Gruppen in 

einer Gemeinschaft zusammenzuhalten. So machen diese Gebete, die demnach 

Raum und Zeit überdauern konnten, es dem Menschen leichter dem eigenen Tod 

entgegenzublicken, weiß er doch, dass man seiner gedenken wird und er somit im-

mer in der irdischen Gegenwart präsent bleibt. Als Dank für den Einsatz der Leben-

den gegenüber den Toten, traten diese am Tag des Gerichtes vor Gott für die Le-

benden ein.41 Die Lebenden und die Toten bilden im mittelalterlichen Verständnis 

also eine Solidargemeinschaft, worauf schließlich die Hilfe für die Armen Seelen be-

gründet ist.42 

 

Personifikationen des Todes 

Erst gegen Ende des Hochmittelalters setzt man sich verstärkt mit dem Tod an sich 

auseinander und ab etwa 1200 tritt der Tod als personifizierte Gestalt auf, der rich-

tende Aufgaben zugesprochen werden.43 Bevor man dazu überging, den Tod als ei-

ne eigenständige Person darzustellen, wurde seine Aufgabe von Engeln ausgeführt. 

Dennoch sind Darstellungen dieser Todesengel eher selten für das Mittelalter, häufi-

ger übernahm der Teufel diese Funktion. Da es sich bei den Engeln jedoch um abge-

fallene Engel handelte, konnte der biblische Todesengel anstandslos in der Person 

des Teufels aufgehen, bevor er vom personifizierten Tod nahezu vollkommen abge-

löst wurde.44 

Dadurch, dass der Tod nun jedoch zu einer allegorischen Figur wird, die eigenstän-

dig handelt, kommt es am Ende des Mittelalters zu einem Schnitt. Die Angst vor dem 

Tod übersteigt nun die vormalig dominierenden Ängste vor dem Gericht. Alles Hoffen 

und Bangen konzentriert sich auf die Stunde des Todes.45 „Je weiter sich die Rettung 

der Seele aber auf die letzte Stunde hinausschieben ließ, desto freier konnte man 

über die Zeit davor, das Leben, verfügen. Wer aber das Leben liebte, dem kam der 

Tod zur Unzeit; er wurde abstoßend. Man darf daran wohl ablesen, in welchem Ma-

ße das Leben bereits als lebenswert empfunden wurde.“46 Als „Projektion der augen-

                                                            
41 Ohler, Norbert. Sterben und Tod im Mittelalter. 1990. S. 48f. 
42 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 676f. 
43 Dinzelbacher, Peter. Letzte Dinge. 1999. S. 35. 
44 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. 1996. S. 183. 
45 Wehle, Winfried. Der Tod, das Leben und die Kunst – Boccaccios Decameron oder der Triumph der 
Sprache. In: Borst, Arno. Graevenitz, Gerhart von. Patschovsky, Alexander. Stierle, Karlheinz. (Hrsg.). 
Tod im Mittelalter. Universitätsverlag Konstanz. Konstanz. 1993. S. S. 221f. 
46 Wehle, Winfried. Der Tod, das Leben und die Kunst. 1993. S. 222. 
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scheinlich stark wachsenden Furcht vor der Todesstunde“47, zählt die Allegorie des 

Todes nun zu den letzten Dingen und reiht sich somit an Gericht, Himmel und Hölle. 

Da sich der Mensch im ausgehenden Hochmittelalter immer stärker mit sich selbst 

als ein Individuum auseinandersetzt, beginnt er auch verstärkt seinen eigenen Tod 

zu reflektieren, wodurch der Tod immer häufiger in der Literatur und in der Kunst als 

eigenständig handelnde Figur wahrgenommen wird.48 Die Zustandsform des Todes 

reicht in den mittelalterlichen Darstellungen vom Lebenden über den verwesenden 

Kadaver bis hin zum Skelett.49 Die allegorischen Darstellungen des Todes sind seit 

jeher sehr variantenreich, sei er dargestellt als Reiter, als Skelett mit Sense, mit Fle-

dermausflügeln oder als Jäger, der Phantasie bei seiner Abbildung waren nahezu 

keine Grenzen gesetzt.50 

Gegen Mitte des 14. Jahrhunderts setzt sich schließlich die Vorstellung durch, dass 

„von Gott, dem Urheber, eine exekutierende Macht abgespalten wird, die seine nega-

tiven Eigenschaften zu tragen hat. Sie übernimmt die Zerstörung des körperlichen 

Lebens – und dem Teufel in der Hölle bleibt die Exekution der von Gott ausgespro-

chenen Torturen. Der letzte Urheber Vergänglichkeit und menschlichen Leides bleibt 

so immer rein.“51  

Doch obwohl der Tod im Spätmittelalter auffallend häufig in der Literatur, der Legen-

darik und der Ikonographie erscheint, ist es doch interessant, dass er in den Visions-

berichten, welche ja einen Realitätsanspruch zugesprochen bekommen haben, nie 

vorkommt.52 

Die neue Profankultur, zu welcher auch die Totentanzliteratur zählt, denkt nicht mehr 

in den vormals üblichen religiösen Bildern, sondern entwickelte eigene Begriffe in 

denen sie über sich nachdachte. In völligem Kontrast zum Frühmittelalter, in dem der 

Tod nichts Schreckliches an sich hat, präsentiert er sich nun im späten Mittelalter, so 

schrecklich wie nur irgendwie vorstellbar.53 

Ausgehend von einer Szene des 2. Korintherbriefs (2 Kor 3,13-14) wird die Synago-

ge, als Versinnbildlichung des Judentums, mit einer Augenbinde dargestellt, welche 

Blindheit gegenüber Christi Heilslehre und Gottes Herrlichkeit ausdrücken soll. Diese 

Augenbinde wird bald wesentlich allgemeiner als Blindheit aufgefasst und auch auf 

                                                            
47 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. 1996. S. 227. 
48 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. 1996. S. 228. 
49 Wilhelm-Schaffer, Irmgard. Gottes Beamter. 1999. S. 258. 
50 Huizinga, Johan. Herbst des Mittelalters. 111975. S. 199. 
51 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. 1996. S. 188. 
52 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. 1996. S. 206. 
53 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. 1996. S. 230. 
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den Tod übertragen, der nun als ein quasi Blinder vor die Menschen tritt und unbeirrt 

ohne Rücksicht auf ihren sozialen Rang, in Gottes Auftrag handelt.54 Gegen Ende 

des 14. Jahrhunderts verschwindet die Augenbinde als Attribut des Todes und wird 

anderen allegorischen Figuren, wie Justitia oder Fortuna etwa, zugesprochen, wäh-

rend die Wahllosigkeit und die Unerbittlichkeit des Todes in den Bildern des Todes-

tanz ein neues Darstellungsmotiv erhält.55  

Eine weitere sehr beliebte Darstellungsform des Todes ist die des Schnitters. Diese 

geht zurück auf die biblischen Vergleiche der Menschen mit Gräsern, Blumen oder 

Getreidegarben, welche sowohl die Kürze des Lebens, als auch dessen baldiges 

Ende versinnbildlichen (Jes 40,6; Ps 102,12; Hiob 14,2; 1 Petr 1,24; Jak 1,10). 

Spinnt man diese Metapher weiter, wird der Tod zu demjenigen, der die Ernte, unter 

Inanspruchnahme einer Sichel56, einfährt (Ps 90, 6; Offb 14, 14-20).57  

Oft mit dem Sensen schwingenden Tod wird die Figur des Reiters verbunden, ein 

Bild, welches aus der Offenbarung stammt und somit eschatologischen Charakter 

erhält. „Da schaute ich, und siehe, da war ein fahles Roß; sein Reiter hieß der Tod, 

und mit ihm zog die Unterwelt.“ (Offb 6,8) Zu Pferde reitet der Tod über die Men-

schen aller Stände hinweg und mäht sie den Kornähren gleich nieder.58  

Aber nicht nur der Schnitter Tod und der Reiter Tod werden miteinander verschmol-

zen. Auch der Tod als Jäger wird immer wieder mit den beiden anderen Typen ver-

mischt. Das Bild des Tod als Jäger lässt sich wiederum auf die Bibel zurückführen 

(Ps 124,7), wo dieser als Vogelfänger auftritt, und mit einem Netz die Seelen gleich 

wie Vögel einfängt.59  

Bedient sich der Schütze Tod meist Pfeil und Bogen, so sind es beim Jäger Tod, die 

Utensilien eines Fallenstellers wie Schlingen, Stricke oder Netze, wobei Pfeil und 

Bogen sowie Speer sein Repertoire vervollständigen.  

                                                            
54 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. Entstehung, Entwicklung, Bedeutung. Böhlau 
Verlag. Köln, Wien. 31974. S. 6f. 
55 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 8. 
56 Für uns heute ist das Bild des Todes mit der Sense, deren Schwung die Schnelligkeit des Todes 
veranschaulicht, das bekanntere, wenn in der Bibel auch ausschließlich von der Sichel gesprochen 
wird. Der Grund für den Austausch des Werkzeugs des Erntehelfers ist in Zusammenhang mit dem 
Rückgang der Wälder im Hochmittelalter zu sehen. Hat man zunächst noch Laub als Einstreu ver-
wendet, musste man nun auf Stroh zurückgreifen, weshalb nun nicht mehr wie gehabt nur die Kornäh-
ren, sondern der gesamte Halm abgeschnitten werden musste. Davor ließ man diese Stängel auf dem 
Feld zurück, wo sie nach dem Umpflügen als Düngemittel eingesetzt wurden. Rosenfeld, Hellmut. Der 
mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 11. 
57 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 10. 
58 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 14. 
59 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 16. 
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Auch wenn mit anderen Attributen ausgestattet, nähert sich der Tod bei den genann-

ten drei Figuren immer mit einer gewissen Brutalität und Gewalt. Durch die Zufügung 

von Waffen bleibt der Tod nicht länger natürliche conditio humana, sondern wird zum 

Angreifer, mit dem ständig zu rechnen ist. Von diesem Ausgangspunkt gesehen ist 

auch der Kampf zwischen Tod und Sterbenden in den Totentänzen zu sehen, will 

sich der Mensch doch nicht ohne Widerstand dem Tod hingeben.60  

Jedoch kann er auch anders, wie die spätmittelalterlichen Bilder des Todes als 

Spielmann demonstrieren, auf welchen er lockend die Menschen zu sich holt.61 Der 

Tod, der die Menschen mit Musik in seinen Bann zieht, kann eventuell in Verbindung 

mit Christusvorstellungen der mystischen Volksliteratur des 14. – 16. Jahrhunderts 

gesehen werden, wo dieser ebenso mit Geige oder Pfeife Seelen anlockt. Und auch 

wenn sich in der Bibel kein Hinweis vom Tod als Spielmann finden lässt, so wird 

dennoch das Leben selbst mit einem Fest bzw. einem Tanz verglichen (Ps 149,3; 

150,4), was eine solche Todesdarstellung als logische Weiterführung des Vergleichs 

durchaus nachvollziehbar macht.62 Dennoch beschreiben diese Stellen lediglich das 

Leben mit den Freuden eines Tanzfestes, nicht aber den Tod.63 

Im 13. Jahrhundert tritt der Tod erstmals auch als Totengräber auf, ausgestattet mit 

Pickel und Schaufel, manchmal bereits mit einem Sarg unter dem Arm. Damit ver-

lässt er allerdings die Welt der biblischen Gleichnisse und drängt in den menschli-

chen Alltag hinein, wobei er selber seinen Opfern immer ähnlicher wird.64 In Verbin-

dung mit dieser Darstellungsform erscheint es nachvollziehbar, dass der Tod selber 

in seinem Aussehen immer mehr die Gestalt der Leiche annimmt, bis er schließlich 

als Skelett auftritt.65 Durch die physische Annäherung von Tod und Toten, werden 

diese immer mehr zu Abgesandten des Todes.66 

Es bleibt also festzuhalten, dass im Hochmittelalter die Personifikationen des Todes 

auf Gleichnisse bzw. Bilder aus der Bibel zurückgehen, während sie im Spätmittelal-

ter immer mehr mit alltäglichen Bildern verschmelzen und oftmals gar keinen Bezug 

zu biblischen Darstellungen aufweisen. Deshalb sind die Wurzeln der Totentänze 

auch nicht in der christlichen Todessymbolik zu suchen. Ebenso verschwimmt die 

                                                            
60 Schulte, Brigitte. Die deutschsprachigen spätmittelalterlichen Totentänze. unter besonderer Berück-
sichtigung der Inkunabel „Des dodes dantz“, Lübeck 1489. Böhlau. Köln, Wien. 1990. S. 112f. 
61 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 18. 
62 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 20. 
63 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 22. 
64 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 24. 
65 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 25. 
66 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 29. 
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Grenze zwischen dem allegorischem Tod und den Toten im Allgemeinen immer 

mehr. 67 Sprach man im ausgehenden Mittelalter vom Totentanz, bei dem Unterge-

bene des Todes zum Tanz aufforderten, wandelte sich dieses Bild in der Frühen 

Neuzeit hin zu einem Todestanz, wo es der personifizierte Tod daselbst ist, der die 

Menschen dazu zwingt mit ihm zu tanzen.68 

 

Transi 

Das prägende Element des Todes im Spätmittelalter war die Vergänglichkeit. Zum 

einen war es die Vergänglichkeit von großen Persönlichkeiten, es war die Vergäng-

lichkeit des Menschen an sich, der vom Tod aus dem Leben gerissen wurde und es 

war schließlich die Vergänglichkeit des Körpers, welche sich im Bild der transi, also 

der Verwesung manifestierte.69 Doch trotz der Klagen über die Vergänglichkeit der 

menschlichen Schönheit, kommt eine Faszination gegenüber den Darstellungen von 

verwesenden Körpern auf, welche gegen Ende des 14. Jahrhunderts Einzug in die 

darstellende Kunst hielt.70 

Etwa zeitgleich mit den artes moriendi im 14. und 15. Jahrhundert, treten die maka-

beren Themen in Erscheinung, welche im Wesentlichen die realistisch dargestellten 

Verwesungszustände des Körpers meinen.71  

Die Hauptgestalt der makaberen Literatur ist der Tod, der meist als transi, sprich als 

ein Leichnam, der sich in verschiedenen Stadien der Verwesung befinden kann, dar-

gestellt wird.72 Der Tod als Skelett wird in einem größeren Ausmaß erst in der Frühen 

Neuzeit zum Thema. Damit führte die makabre Kunst etwas nicht Wahrnehmbares 

vor, dass nicht beobachtet werden konnte, da es sich im Unterirdischen abspielte, 

also eigentlich das Ergebnis der Vorstellung, wie ein verwesender Körper aussieht.73  

Dadurch, dass der Tod und damit auch die Toten immer mehr in die Welt der Leben-

den drängten, wurde der Tod im ausgehenden Mittelalter immer häufiger reflektiert 

und dieses Sujet wurde folglich auch immer stärker bildlich dargestellt, wobei gestei-

gert ab dem 12. Jahrhundert die unterschiedlichsten Verwesungszustände abgebil-

                                                            
67 Rosenfeld, Hellmut. Der mittelalterliche Totentanz. 31974. S. 31. 
68 Buchheit, Gert. Der Totentanz. Seine Entstehung und Entwicklung. Wolkenwanderer Verlag. 
Leipzig. 1926.S. 100. 
69 Huizinga, Johan. Herbst des Mittelalters. 111975. S. 190f. 
70 Huizinga, Johan. Herbst des Mittelalters. 111975. S. 193. 
71 Ariès, Philippe. Bilder zur Geschichte des Todes. Carl Hanser Verlag. München, Wien. 1984. S. 
141.  
72 Ariès, Philippe. Bilder zur Geschichte des Todes. 1984. S. 164. 
73 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 165. 
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det wurden.74 Im Hoch- und Spätmittelalter galt der Leichnam schließlich als Bild für 

den menschlichen Verfall und war damit eng verknüpft mit dem Vanitassujet, wel-

ches auf den Zerfall und die weltlichen Nichtigkeiten verweist. Der menschliche Kör-

per wurde zur Hülle degradiert, welcher in Hinblick auf das ewige Leben nichtig 

wird.75  

Die Dichter dieser Zeit, nehmen die älteren Reflexionen über das vergängliche irdi-

sche Leben erneut auf, welche bereits in der contemptus mundi Literatur beschrie-

ben und dargestellt wurden. Jedoch sind diese älteren Darstellungen nicht so drama-

tisch, Staub und Asche wirken nahezu harmlos neben verwesenden Körpern.76 Im 

gesamten Spätmittelalter werden die Toten als mumifizierte Leichen dargestellt, häu-

fig in Verbindung mit Würmern, Kröten oder Schlangen, welche den Verwesungspro-

zess unterstreichen sollen. „Im Bauch, durch die Augenhöhlen und durch die Gebei-

ne winden sich oft Schlangen; sie erinnern an die Versuchung im Paradies und da-

ran, daß der Tod als Lohn der Sünde gedeutet wurde.“77 Die Toten selber weisen 

ganz klare Anzeichen der Verwesung auf, wie Haut, die sich über dem Gerippe 

spannt, geöffnete Bauchhöhlen oder eben Würmer, die aus und auf den Leichen 

kriechen.78 Diese Darstellungsform steht auch in engen Zusammenhang mit der Tra-

dition der Mumifizierung wichtiger Persönlichkeiten, welche sich im 14. Jahrhundert 

zur gängigen Praxis entwickelt. „Wie gewöhnlich die Entnahme von Eingeweiden 

zumindest im Spätmittelalter war, zeigen bildliche Darstellungen der Personifizierung 

des Todes mit aufgeschlitztem Unterleib.“79 

War der Tod am Beginn des Mittelalters lediglich eine Übergangsphase, so wird er 

zu dessen Ende hin etwas Endgültiges, dass Ende und Verfall gleichkommt.80 Die 

makabren Bilder des Todes rücken hier die Liebe zum irdischen Leben in den Vor-

dergrund, wenn sie auch nicht selten als Abschreckung gezeigt wurden. Außerdem 

stehen sie für ein gewisses Scheitern, dem kein Mensch entfliehen kann und dessen 

man sich in dieser Zeit bewusst wurde.81 

                                                            
74 Schulte, Brigitte. Die deutschsprachigen spätmittelalterlichen Totentänze. 1990. S. 106. 
75 Schulte, Brigitte. Die deutschsprachigen spätmittelalterlichen Totentänze. 1990. S. 107f. 
76 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 142f. 
77 Ohler, Norbert. Sterben und Tod im Mittelalter. 1990. S. 266. 
78 Wilhelm-Schaffer, Irmgard. „Ihr mußet alle in diß dantzhus“. Zu Aussage, Kontext und Interpretation 
des mittelalterlichen Totentanzes. In: Frey, Winfried. Freytag, Hartmut. (Hrsg.). „Ihr müßt alle nach 
meiner Pfeife tanzen“. Totentänze vom 15. bis 20. Jahrhundert aus den Beständen der Herzog August 
Bibliothek Wolfenbüttel und der Bibliothek Otto Schäfer Schweinfurt. (Ausstellungskataloge der Her-
zog August Bibliothek Nr. 77). Herzog August Bibliothek. Wolfenbüttel. 2000. S. 10. 
79 Ohler, Norbert. Sterben und Tod im Mittelalter. 1990. S. 103. 
80 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 166. 
81 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 168. 
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„Durch das ganze Mittelalter haben wir die fortschreitende Entwicklung einer Sensibi-

lität verfolgt, die dem realen Tod immer mehr Bedeutung, immer mehr Gewicht ein-

räumte.“82 Diese Entwicklung endete schließlich in einer Intensität, deren volles 

Ausmaß aus den Bildern der makaberen Themen ersichtlich wird.83  

 

Leib und Seele 

Die unabhängige Seele 

Der Begriff der Seele ist ein relativ junger. So stellt den frühesten Beleg aus dem 6. 

Jahrhundert v. Chr. ein Spottvers des Philosophen Xenophanes dar, der sich über 

seinen Zeitgenossen Pythagoras lustig macht, da dieser meinte in der Stimme eines 

Hundes, die Seele seines bereits toten Freund zu erkennen.84 Aus dieser Geschichte 

lassen sich nun die wesentlichen Punkte der pythagoreischen Seelenlehre festhal-

ten: „Sie [die Seele] bildet den Kern des Menschen; sie ist unabhängig vom Leib des 

Menschen; anders als der Körper ist sie nicht dem Tod unterworfen und also un-

sterblich; sie geht nach dem Tod des Körpers unter Beibehaltung ihrer Individualität 

in einen anderen, menschlichen oder tierischen Körper ein.“85  

Auch bei Homer ist von der Trennung von Seele und Körper die Rede, jedoch bleibt 

das Ich mit dem Leib verhaftet. Einen anderen Weg schlägt Platon ein, indem er die-

ses identitätsstiftende Ich an die psyche, also an die Seele bindet, die wiederum den 

Körper, ähnlich einem Gefangen, nach dem Tod verlässt.86  

Auch Platon stimmte der Reinkarnationslehre zu, doch beschäftigte ihn zunehmend 

die Frage, was mit der Seele zwischen Tod und Reinkarnation geschieht. Er kommt 

zu dem Schluss, dass die Zeit bis zur Wiedergeburt sehr lange war. Die Seele sollte 

diese Phase des Wartens im Himmel verbracht haben, wo sie ihr früheres Leben 

vergisst, dafür aber „die Grundbegriffe des Denkens – das Wesen von Gerechtigkeit, 

Tugend, Weisheit und Liebe, aber auch die Zahlen und Regeln der Mathematik“ er-

lernt, an welche sie sich nach ihrem Abstieg in einen anderen Körper durch Lernen 

wieder erinnert.87  

Der Ursprung dieser Wiedergeburtsvorstellungen liegt weit in der Vergangenheit, 

nämlich bei archaischen Jäger- und Sammlervölkern. Diese gingen davon aus, dass 

                                                            
82 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 381. 
83 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 381. 
84 Lang, Bernhard. Himmel und Hölle. Jenseitsglaube von der Antike bis heute. Verlag C. H. Beck 
oHG. München. 2003. 16f. 
85 Lang. Bernhard. Himmel und Hölle. 2003. S. 17. 
86 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität.42009. S. 235. 
87 Lang. Bernhard. Himmel und Hölle. 2003. S. 18. 
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die Zahl der menschlichen und tierischen Individuen mengenmäßig ständig gleich 

bleibt, sich jedoch immer wieder erneuert, wobei die Zahl der Toten jener der Gebur-

ten entspricht. Die Götter schufen demnach eine feste Anzahl von Seelen, die sich in 

gewissen Abständen mit neuen Körpern verbanden.88 

Durchdrungen von Einflüssen der griechischen Philosophie setzte sich bei den helle-

nistisch geprägten Juden der Glaube an die Unsterblichkeit der Seele durch, die 

nach dem Tod von Engeln auf die Insel der Seligen gebracht wird. „Mithilfe des pla-

tonischen Denkens war es möglich, die Verwandlung des schwachen, in der Scheol 

gefangenen Schattens in eine unsterbliche, für den Himmel bestimmte Seele zu er-

klären.“89 

Nach platonischem Vorbild galt im Christentum die Seele als Sitz von Persönlichkeit 

und Identität. Daraus ergeben sich zwei Denkweisen, nämlich jene Richtung, die eine 

Bindung zwischen Leib und Seele vorsieht oder die andere Betrachtungsweise, wel-

che eine Trennung dieser beiden Elemente nach dem Tod versteht. Sieht man sie 

getrennt voneinander, stellt sich die Frage nach der Einheit des Menschen. Verbindet 

man Seele und Körper jedoch, bedeutet der Tod die Trennung dieser Einheit und 

somit auch das Ende der Identität des Gestorbenen.90 

Das Christentum schließlich legt das Grunddogma fest, „daß der Mensch nicht nur 

einen Leib hat, sondern Leib ist“91, weshalb eine Auferstehung gleichermaßen Leib 

als auch Seele betreffen muss, um einen ganzen vollkommenen Menschen zu schaf-

fen. Trotzdem spielte die psyche für die ersten Christen eine Nebenrolle und sie wur-

de lediglich dazu verwendet die Lebendigkeit des Fleisches zu beschreiben.92 Es 

dauerte noch eine Zeit, bis die Seele als ein vom Körper getrennter Teil gesehen 

wird, der diesen lenken und kontrollieren soll, aber trotzdem an den Leib gebunden 

bleibt. Immer wieder kann sich der Körper jedoch dieser Kontrolle durch die Seele 

entziehen und er rutscht in die Triebhaftigkeit. In diesem Falle benötigt es der Aske-

se, um der Seele wieder die Macht über den Leib zu geben. In gewisser Weise wird 

die Seele damit erstmals dem Körper gegenüber unabhängig. Für das frühe Mittelal-

ter gilt daher auch die Vorstellung, dass sowohl Körper als auch Seele für gute und 

schlechte Werke zur Verantwortlichkeit gezogen werden mussten und somit beide 

                                                            
88 Lang. Bernhard. Himmel und Hölle. 2003. S. 19. 
89 Lang, Bernhard. McDannell, Colleen. Der Himmel. Eine Kulturgeschichte des ewigen Lebens. Insel 
Verlag. Frankfurt am Main, Leipzig. 1996.S. 38. 
90 Wilhelm-Schaffer, Irmgard. Gottes Beamter. 1999. S. 44f. 
91 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität.42009. S. 236. 
92 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität.42009. S. 236f. 
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Teile Strafe bzw. Lohn erfahren sollten.93 Demnach besaß der Leib im frühmittelalter-

lichen Verständnis Subjekthaftigkeit sowie die Fähigkeit zu eigenständigem Handeln. 
94 

Für Tertullian (160-220) ist die Seele etwas leibhaftiges, besitzt einen freien Willen 

und denkt eigenständig. Außerdem gibt sie das Gesichtsbild des Gestorbenen wie-

der, doch bedeutet dies noch keine Auferstehung, diese erfolgt erst am Jüngsten 

Tag, wenn Gott der Seele die Vollmenschlichkeit schenkt.95  

Auch wenn christliche Schreiber große Teile der griechischen Philosophie in Bezug 

auf die Unsterblichkeit der Seele übernommen haben, wurden doch einige Modifizie-

rungen durchgeführt. So ist die Seele bei den Christen nicht von sich aus unsterblich, 

sondern sie wird von Gott dazu gemacht. Auch der Reinkarnationsglaube der antiken 

Welt wird von den christlichen Theologen abgelehnt.96  

Die Lehre von der unsterblichen Seele bestimmt fortan die Anthropologie im Zeitalter 

der Kirchenväter und kann sich schlussendlich, trotz einiger Gegner wie den Stoikern 

und den Anhängern Epikurs, durchsetzen. 

Augustinus sprach der Seele einen dem Körper vorrangigen Platz zu, indem sie ihn 

gleichzeitig belebt und auch beherrscht. Daher soll sie sich auch allen körperlichen 

Dingen entziehen und sich einzig Gott zuwenden, durch dessen Anschauung sie den 

wahren Genuss erlangen wird.97 Für Augustinus ist die Seele leiblos, also rein geis-

tig, doch bewahrt sie ein Abbild des Leibes. „Seele und Leib sind eigentlich zwei We-

senheiten, und im Tod wird der bessere Teil, die Seele, zunächst einmal freigesetzt; 

für die Zwischenzeit bewahrt sie ihren Bezug zum irdischen Leib, ja trägt dessen Ab-

bild an sich, um dann bei der Auferstehung die volle Wiederherstellung und verklärte 

Überhöhung genau des irdischen Leibes zu erfahren. Während des zwischenzeitli-

chen Wartens vermögen die Seelen, weil ja das Abbild ihres Leibes an sich tragend 

und darum zu Wahrnehmungen befähigt, bereits einen Teil der ihnen zugedachten 

Verheißungen wie aber auch der Strafqualen zu erfahren.“98 

Augustinus fügt seinem Bild noch eine Klassifizierung für das Totengedenken bei. 

Seiner Ansicht nach galten die ganz Guten (valde boni) und die ganz Schlechten (va-

lde mali) bereits als gerichtet, sie gelangten also nach ihrem Tod gleich in den Him-
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mel oder die Hölle, während die mäßig Guten (non valde boni) nach dem Tod an 

Läuterungsorte kamen, während für die mäßig Schlechten (non valde mali) noch eine 

gewisse Hoffnung bestand die ewige Pein etwas lindern zu können. Bis zur Scholas-

tik blieben diese Einteilung und das Bild des ruhenden Wartens der Patristik gültig.99 

So beschreibt noch Bernhard von Clairvaux (1090 – 1153) drei Zustände der Seele, 

jenen im sterbenden Leib, ohne Leib und schließlich im bereits verklärten Leib oder 

anders ausgedrückt durchläuft die Seele den Zustand des Kampfes, der Ruhe und 

schlussendlich einen Zustand der Seligkeit.100 

Im vorangeschrittenen Alter spricht Augustinus in seiner Schrift Retraktationen (427) 

den Seligen einen fleischlichen Leib zu, welcher dem Auferstehungsleib Jesu ent-

spricht, und der es ermöglicht mit Verwandten und Angehörigen, die ebenfalls im 

Jenseits verweilen, in Verbindung zu treten. Ein Bild wie es der junge Augustinus 

wohl nie vertreten hätte.101 Der Geist jedoch wird über das nun erlöste Fleisch herr-

schen und dieses sich nicht mehr über den Geist hinwegsetzen wollen, weshalb eine 

körperliche Existenz im Himmel für Augustinus nun keinen Widerspruch mehr dar-

stellt.102 

 

Die Einheit von Seele und Leib 

Versuchte das Frühmittelalter noch die Seele gegenüber dem Leib als relativ unab-

hängig darzustellen, was auch das Bild vom Körper als Gefängnis der Seele beflü-

gelte, verstärkte sich an der Wende vom 12. zum 13. Jahrhundert der aristotelische 

Ansatz, dass die Kräfte der Seele nur gemeinsam mit dem Körper aktiviert werden 

konnten. Die Unsterblichkeit der Seele wurde bereits durch das Vierte Laterankonzil 

(1215) festgelegt,103 doch um die Vollkommenheit zu erreichen, benötigte der 

Mensch beide Komponenten: Leib und Seele.  

Thomas von Aquin (1225 – 1274) betrachtete diesem Ansatz folgend sowohl Leib als 

auch die Seele als komplett unselbstständig und vertrat die Meinung, dass beide ei-

nander bedurften, denn nur durch ihre Verbindung wäre der Mensch lebensfähig. 

Durch den Tod wird diese Verbindung getrennt, womit nicht nur der Körper stirbt, 

                                                            
99 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 687. 
100 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 687f. 
101 Lang, Bernhard. McDannell, Colleen. Der Himmel. 1996. S. 92f. 
102 Lang, Bernhard. McDannell, Colleen. Der Himmel. 1996. S. 94. 
103 Winkler, B. Gerhard. Die ars moriendi des Mittelalters zwischen Volksfrömmigkeit und kirchlicher 
Lehre. In: Wenninger, Markus J. (Hrsg.). du guoter tôt. Sterben im Mittelalter. Ideal und Realität. Akten 
der Akademie Friesach „Stadt und Kultur im Mittelalter“, Friesach (Kärnten), 19. – 23. September 
1994. Wieser Verlag. Klagenfurt. 1998. S. 1 – 10.  S. 3f. 



23 

sondern der Mensch als Ganzes. Zwar bleibt die unsterbliche Seele zurück, doch 

entspricht sie ohne Köper ebenfalls nur einem Torso.104 „In der Konsequenz dieses 

neuen bzw. radikaleren Ansatzes des Thomas wird Tod wirklich zum Ende des Men-

schen: zurück bleiben ein Leichnam (ein toter Körper, nicht ein menschlicher Leib) 

und eine Seele, deren Individualität zwar erhalten bleibt, die aber ein Mangel- bzw. 

Krüppelwesen ist, da sie sich nicht mehr in der Materie, im Leib, verwirklichen 

kann.“105 Mit dieser Vorstellung wird schließlich auch das Jüngste Gericht wieder zu 

einem Ereignis,das Heil verspricht, wird doch der Körper in Verbindung der Seele 

erst wieder vollkommen.106 

Prinzipiell sieht die Hochscholastik Körper und Seele als eine Einheit, wobei die See-

le zunehmend als eine gewisse Form des Körpers verstanden wurde (anima forma 

corporis). Im Konzil von Vienne 1312 wurde die Lehre anima forma corporis festge-

schrieben, jedoch nicht so streng wie von Thomas konstatiert, was Freiheit für ge-

gensätzliche Auslegungen ließ. Die Seele als ein Mangel- oder Krüppelwesen wird 

fast nie erwähnt.107 Schlussendlich setzte sich jedoch die Vorstellung von der indivi-

dualistischen Seeleneschatologie durch, welche die unsterbliche Geistseele nicht wie 

den Körper vom Zerfall betroffen sah und sie daher sofort in die Seligkeit gelangen 

ließ. Es war diese Entwicklung im Bereich der Seelenlehre auch ein weiterer aus-

schlaggebender Punkt hin zur Vorstellung eines Partikulargerichtes. 108 

Die Hochscholastik formulierte schließlich jenes Schema, dass die Seelen direkt 

nach dem Tod vor ein individuelles Gericht kommen und auch unmittelbar danach in 

den Himmel oder die Hölle gebracht werden. Die nach der augustinischen Kategori-

sierung nicht ganz vollkommenen Seelen, mussten noch eine Zeit der Läuterung im 

Fegefeuer durchstehen. Zwar knüpfte Papst Johannes XXII (1316 – 1334) erneut an 

die Lehre der Patristik an, musste ob des heftigen Gegenwinds jedoch zurückrudern. 

Der ihm folgende Papst Benedikt XII (1285 – 1342) dekretierte 1336 die Ansichten 

Thomas‘ von Aquin, nämlich, dass die Seele sofort nach dem Tod Lohn oder Strafe 

bzw. dort wo von Nöten Läuterung, erhält.109  
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Der Auferstehungsgedanke im Alten Testament 

An unterschiedlichen Stellen wird im Alten Testament die Vergänglichkeit des Le-

bens betont (Ps 90,10; Jes 40,6f). Aber auch die Vorstellung einer Auferstehung war 

im 3. und 2. Jahrhundert vor Christi bekannt, wie es sich aus dem 2. Buch der Mak-

kabäer (2 Makk 12,43-45) und dem äthiopischen Buch der Wächter ablesen lässt. 

Allerdings betrifft die Auferstehung hier ein Kollektiv von Gerechten, deren Körper 

trotz Auferstehung nach wie vor sterblich sind.110 Diese Vorstellung, dass gute Men-

schen nach ihrem Tode wieder in ein körperliches Leben zurück geholt werden, 

stammt vermutlich aus den Schriften des iranischen Propheten Zarathustra und war 

bereits jüdischen Intellektuellen des 6. Jahrhunderts vor Christi bereits ein Begriff.111 

Anders als im Mittelalter, brach laut dem Alten Testament, mit dem Tod der Kontakt 

zu Gott ab, da die Kluft zwischen ihm und dem Totenreich (Scheol) unüberbrückbar 

ist (Jes 38,11).112 Die Vorstellung geht dahin, dass ein Gott, der das Leben schuf, 

nichts mit dem Gegenteil, also der Unterwelt zu tun haben könne, weswegen er mit 

diesem Reich gänzlich unvereinbar war. Dass diese Annahme bei den Menschen 

große Ängste hervorrufen musste, ist wenig verwunderlich. Es stellt sich nun jedoch 

die Frage wie es schließlich dazu kam, dass Gott in die Totenwelt eingreifen konnte 

um deren Bewohner zu erlösen.113  

Für das Alte Testament steht fest, dass Gott die Sterbenden an der Grenze zum 

Scheol errettet hat, während sich diese bereits mit den Vorboten des Todes, seien es 

Krankheit, Gefangenschaft, Not oder ähnliches, konfrontiert sahen. Es zeigt sich, 

dass die Macht Gottes einzig in die Randregionen des Scheol hineinreicht, aber da 

sowohl Totenreich als auch Gott als unteilbar galten, trifft es die Unterwelt auch in 

ihrer Gesamtheit, wenn Gott einen Menschen ihrem Machtbereich entzieht.114 Die 

Entwicklung in den nachexilischen Psalmen zeigt, dass Gott schließlich auch dazu in 

der Lage ist, Menschen direkt aus der Unterwelt zu retten, und nicht wie vorher be-

schrieben nur in einem Moment, an dem sie sich noch im Diesseits befinden. Die 

Entwicklung von einem Gott, der nichts mit der Totenwelt zu tun hat, über jenen Gott, 
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der den Scheol an seinen Grenzen besiegen kann, geht dann weiter zu einem Gott, 

der auch in der Unterwelt für den Menschen da ist und ihm beisteht.115 

Erste Anklänge über eine tatsächliche leibliche Auferstehung der Toten finden sich 

im Alten Testament bei Ezechiel. Als dieser 593 seine Berufung zum Propheten er-

hält, spricht er unter anderem auch über die Belebung der Totengebeine.116 Hierbei 

wird der Prophet von Gott in eine Ebene voller Gebeine geführt, wo er Ezechiel frägt, 

ob diese menschlichen Überreste wohl wieder lebendig werden können. Gott beant-

wortet seine Frage unmittelbar selbst, indem er die Knochen wieder zusammen 

wachsen lässt, sie mit Fleisch überzieht und den leblosen Hüllen schließlich seinen 

Lebensgeist einhaucht (Ez 37,1-11).117 Auch wenn im Folgenden ersichtlich wird, 

dass die Gebeine metaphorisch zu verstehen sind, prägt diese Metapher nachhaltig 

spätere Auferstehungsaussagen.118 „Beim Propheten sind diese Aussagen noch vi-

sionäre Bilder. Doch ist es von hier aus nur ein kleiner Schritt, bis diese Visionen 

auch direkt auf jene bezogen werden, die wortwörtlich in den Gräbern liegen und de-

ren Leiber zu Staub zerfallen sind.“119 Auch bei Jesaja wird, wenn wiederum nur me-

taphorisch, von der Auferweckung der Toten gesprochen (Jes 26,19), doch geht die-

se Vorstellung soweit, dass schließlich der Tod selber vernichtet wird: „Den Tod ver-

nichtet er für immer.“ (Jes 25,8). 

Die Frage ob das Alte Testament bereits eine leibliche Auferstehung, die über den 

Tod hinausgeht kennt, ist sehr umstritten, werden die Bilder einer Erlösung der Toten 

meist metaphorisch verwendet. Und selbst diese bildlichen Umschreibungen finden 

sich erst „in den ungeheuren Bedrängnissen der griechisch-syrischen Zeit und im 

Zuge einer sich jetzt entwickelnden apokalyptischen Literatur.“120  

 

Die Auferstehung der Toten bei den Christen 

„Aufs strengste hält die Vätertheologie daran fest, daß erst die für den Jüngsten Tag 

verheißene Auferstehung des Fleisches den Menschen zu seiner ganzen, ja größe-

ren Fülle erstehen lasse.“121 In Anlehnung an jüdische Hades Vorstellungen sah man 

jene die entschlafen sind und ruhend warten, bis mit dem Jüngsten Gericht ihre Lei-

ber auferweckt werden. Einzig die Märtyrer werden gleich in den Himmel entrückt, 
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müssen jedoch auch einen Zustand des Wartens auf sich nehmen und zwar am Fuß 

des himmlischen Altars, wobei ihre Seelen in einer ersten Auferstehung bereits zu 

Gott gelangen (Offb 6,9-11).122  

Die Einstellung Jesu zur Auferstehung der Toten wird in der Parabel von Lazarus 

und dem reichen Prasser (Lk 16,19-31) deutlich. „Beim Tod bleibt der Körper im 

Grab, während die Seele in eine andere Welt eingeht. Eine Auferstehung des Leibes 

wird weder erwähnt, noch erwartet.“123 Auch Paulus, der wenige Monate nach dem 

Tod Jesu als Missionar in Kleinasien wirkte, hielt an der Auffassung vom Schlaf der 

Toten fest und war davon überzeugt, dass erst an einem bestimmten Tag die Ver-

storbenen auferstehen werden, zu einer neuen unvergänglichen Leiblichkeit und 

Existenz zurückkehren und schließlich in den Himmel auffahren werden. Der alte 

physische Körper wird bei Paulus nicht wiederhergestellt sondern bleibt im Grab zu-

rück.124 

Mit dem ersten Brief Paulus an die Korinther (1 Kor 15) und der Aussage, dass Jesu 

begraben wurde, wird klar, dass auch der Sohn Gottes in den Scheol eintreten muss-

te, galt nach altorientalischer und biblischer Auffassung doch das Grab als Zugang 

zum Totenreich.125 Anders als die gesamte Menschheit, welche auf ihre Erlösung bis 

zum Endgericht hoffen und warten muss, wird Jesu jedoch bereits am dritten Tag 

von Gott erweckt.126 Die Auferstehung gerade am dritten Tag, soll zum Ausdruck 

bringen, dass Gott die Frommen nie lange in der Not alleine lässt, sondern sie nach 

kurzer Zeit daraus befreit. Andererseits sagt dieser Satz auch aus, dass ein neues 

Leben nicht erst am Ende der Zeit, sondern bereits mitten in der Zeit einsetzt, näm-

lich durch die Auferstehung Jesu.127 Durch die Auferweckung Christi, wurde also die 

Macht des Totenreichs besiegt, und zwar noch vor dem Ende der Welt, wodurch eine 

Erlösung aus der Sünde und dem Tod erstmals real erschienen.128 

Die Auffindung des leeren Grabes verstärkte diese Botschaft Jesu. Denn das leere 

Grab zeigt ganz deutlich, dass die Macht des Scheol nicht ausreichte, um den Toten 

festzuhalten.129 „War bisher alles Leben in der von der Sünde entstellten Welt 

dadurch gekennzeichnet, daß die Todesmacht immer wieder über ihren eigenen 
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Herrschaftsbereich hinausgriff und auch die Lebenswelt mit ihrem Dunkel überschat-

tete, so dringt nun im Gegenzug das Leben in die Todeswelt vor.“130 Der Scheol 

vermochte also nicht Jesu festzuhalten und somit hat der Tod seine Macht bereits 

verloren, auch über die anderen Toten.131 

Paulus kritisiert auch, dass die Heilslehre der Korinther nur die Seele des Einzelnen 

retten kann, während die anderen Menschen unerlöst bleiben müssen, in einer Welt 

von Sünde und Tod. Für den Apostel jedoch steht fest, dass die Erlösung die ganze 

Welt betrifft, wofür zunächst Christus und dann seine Angehörigen erweckt werden 

müssen, bevor der Tod an sich zerstört werden kann (1 Kor 15,54ff).132 

Paulus geht schließlich noch einmal auf den Terminus der leiblichen Auferstehung 

ein, an der er im Gegensatz zu den Korinthern festhält. Zwar räumt er ein, dass der 

auferstehende Körper ein anderer sein wird als der irdische vergängliche, doch be-

harrt er auf der Ganzheit des Menschen, welche dieser benötigt, um vor Gottes An-

gesicht treten zu können. Denn erst durch die gleichzeitige Verwandlung der Toten 

und der am Tag des Jüngsten Gerichts noch Lebenden, kann der Tod endgültig be-

siegt werden.133 Der Tod selbst ist nämlich hineingerissen worden in jene Dynamik 

des Lebens, welche mit der Todesüberwindung Christi zu Ostern begann, und ging 

stark geschwächt aus dieser Erfahrung heraus.134 Paulus verdeutlicht hier, dass es 

nicht darum geht, „daß einzelne Menschen in ihrem seelischen Kern nach dem leibli-

chen Tod weiterexistieren, es geht um die Entmachtung des Todes“135, welcher die 

gesamte Schöpfung unterwirft. 

Durch den Tod und die Auferstehung Jesu, hat das Leben also in die Todeswelt hin-

eingegriffen und den Ersten der Toten aus ihrer Macht befreit. Aufgrund der Taufe im 

Namen Christi, werden auch die Getauften selbst in ein neues Lebensverständnis 

gebracht, nämlich vom Tod zum Leben. Zwar übt der Tod noch Macht auf die Le-

benden aus, dennoch ist die Hoffnung auf ein Leben nach dem Tod, für die an Chris-

tus Glaubenden deutlich spürbar.136 

Auch das apokryphe Nikodemusevangelium beschreibt den Sieg Jesu über die To-

tenwelt in einer sehr dramatischen Form, deren Schauplatz der Scheol ist. Als näm-

lich ein helles Licht als Vorzeichen der Erscheinung Jesu aufflammt, bittet Hades Sa-
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tan, Jesu nicht in die Totenwelt vorzulassen, da dieser seine Macht zerstören wird. 

Genau diese Befürchtung bewahrheitet sich schließlich und Jesu befreit den Urvater 

Adam und alle anderen Toten. Scheint diese Erzählung zunächst bizarr, so gibt sie 

doch das urchristliche Bekenntnis wieder, nämlich das Hinabsteigen ins Todesreich 

und die Auferstehung, wodurch die Macht des Scheol gebrochen wurde. 137  

All diese Ausschnitte aus dem Alten und Neuen Testament haben eine Bedeutung, 

die gleichzeitig real und auch symbolisch verstanden werden soll. „Sie berichten von 

Geschehnissen, die nach Meinung der Erzähler auch in der geschichtlichen Wirklich-

keit wahrgenommen und erfaßt werden konnten. Dennoch geht das Erzählte in den 

berichteten Ereignissen nicht auf.“138  

Symbolisches und Wirkliches werden im biblischen und im altorientalischem Ver-

ständnis immer wieder miteinander verbunden und ausgetauscht, wodurch ein ganz 

eigenes Wirklichkeitsverständnis entsteht, dass in unserer heutigen Welt nicht ohne 

weiteres nachzuvollziehen ist.139 Dieses andere Verständnis der Realität erschwert 

es uns heute die eigentliche Botschaft der Erzählungen zu erfassen, die sich für die 

alt- und neutestamentlichen Zeitgenossen wohl vollkommen unmissverständlich of-

fenbarten.  

 

Der Auferstehungsleib 

Eine leibliche Auferstehung galt in der Antike als undenkbar, so war seit Platon klar, 

dass nur die Seele an der Unsterblichkeit Teil hat. Als Ideal der Todeserwartung der 

Antike galt die Nacktheit der Seele. Der Apostel Paulus allerdings sprach davon, 

dass die Seele nach ihrem Tod einen neuen, einen pneumatischen, Körper erhalten 

sollte (2 Kor 5,1-5).140  

Für den Apostel Lukas galt der neue Körper als der, von der Verwesung verschont 

gebliebene Leib Jesu (Apg 13,37). Zum Streitpunkt wurde die Idee der Überkleidung 

der Seele, welche Paulus propagierte. So lehnten die Gnostiker jede Leiblichkeit der 

Seele ab, während die Orthodoxie konterte, dass die Gerechten mit ihrem irdischen 

Leib aufstehen werden und berief sich hier auf die Auferstehung des Fleisches, wie 

sie auch Ezechiel (Ez 37,7-8; 12-13) berichtete. Auch Augustinus hielt an einer Auf-

erstehung des irdischen Leibes fest. Dieser wird seiner Auffassung nach bei der Auf-
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erstehung wieder komplett hergestellt, bevor dann dieser natürliche Leib in einen 

geistlichen Leib verwandelt wird, aber trotzdem Fleisch bleibt. Wie genau die Be-

schaffenheit dieses geistlichen Leibes jedoch sein soll, darüber gibt Augustinus keine 

Auskunft.141  

Bereits in patristischer Zeit kam dem Auferstehungsleib eine große Bedeutung zu, 

war die Seele ohne ihn doch nicht handlungsfähig und konnte damit auch kein Heil 

erlangen. Dennoch sprach bereits Tertullian der Seele so etwas wie eine Erstbeklei-

dung zu, welche sie aktiv handeln ließ. Im Laufe des Frühmittelalters wurden die 

Vorstellungen dieser Erstbekleidung immer konkreter, sodass der Anschein entstand, 

dieser vorläufige Körper würde vollauf genügen. Erst im Hochmittelalter und durch 

die Rezeption der aristotelischen Anthropologie erhielt der Auferstehungsleib wieder 

mehr Bedeutung.142 „Indem die Seele als wesentlich auf den Leib hingeordnet gese-

hen wurde, konnte die Entleibung im Tod nicht mehr ihre Befreiung bedeuten, son-

dern mußte ihr im Gegenteil ein großes Übel antun.“143  

Dennoch blieb die Hochscholastik insofern inkonsequent, als dass sie den Seelen 

auch ohne ihren Auferstehungsleib bereits Erfahrungen im Himmel bzw. der Hölle 

machen ließ. Diesen Gegensatz versuchte man damit auszugleichen, dass für solche 

Erfahrungen Gottes Zutun unabdingbar war. Trotzdem wurde die Bedeutung des 

Auferstehungsleibes dadurch deutlich geschmälert.  

 

Todesangst und Heilsangst 

Bei dem Begriff Angst, welcher einen psychosomatischen Zustand meint, gilt es zwi-

schen einer Realangst, die von einer objektiven äußeren Gegebenheit ausgeht (Feu-

er, Gewalt, Krankheiten usw.), und der Binnenangst, welche subjektiv empfunden 

wird und von bestimmten Instanzen oder Personen hervorgerufen wird, die für ande-

re Menschen jedoch nicht Angst einflößend wirken, zu unterscheiden. Vor diesem 

Hintergrund ist auch die Angst der Menschen im Mittelalter vor dem Tod und den im 

Jenseits wartenden Strafen zu sehen, welche zur objektiven Realangst zählten und 

somit deren Leben bestimmt haben.144 

Da die Angst vor Gott als eine Tugend gesehen wurde, beurteilte man Abaelards 

(1079 – 1142) Vorstellung, dass Angst im künftigen Leben keine Rolle mehr spielen 

                                                            
141 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 722f. 
142 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 723. 
143 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 723. 
144 Dinzelbacher, Peter. Angst im Mittelalter. 1996. S. 10. 



30 

sollte, als häretisch. Die Angst bildete eine erste Stufe des Aufstiegs zu Gott, konnte  

also als positiv bewertet werden und wurde von den zeitgenössischen Theologen 

geschickt eingesetzt und instrumentalisiert.145 Ziel der Geistlichkeit und der Herr-

scher war es mithilfe dieser Ängste Gehorsam beim Volk zu erzeugen, wobei festzu-

halten ist, dass der Klerus trotz allem von der Wahrheit seiner Argumente überzeugt 

war. 

Spezifisch für die Christen des Mittelalters waren die eschatologische Furcht und die 

Angst vor jenen Wesen, welche die Menschen noch vor, aber auch nach dem Tode 

in der Hölle quälten.146 „Als zentrale ‚theologisierte‘ Angst im Umfeld des Todes ist in 

Mittelalter und Früher Neuzeit die christliche Heilsangst, die Angst um das Seelen-

heil, zu werten. Ihre Dominanz ist ein Spezifikum dieser Zeit. /…/ Da die Heilsangst 

auf einer verinnerlichten Strafinstanz beruht, ist sie als eine Binnen- bzw. Gewis-

sensangst einzustufen.“147  

Drastisch gesteigert wird die Präsenz der Dämonen im Spätmittelalter, jedoch zieht 

man nicht mehr gegen sie in den Kampf, wie es noch im frühen Mittelalter der Fall 

war, sondern man erduldet ihre Anwesenheit und fühlt sich den bösen Feinden mehr 

oder weniger hilflos ausgeliefert.148  

Der Kampf zwischen Gut und Böse, welcher bereits nach der Schöpfung mit der 

Schlacht der guten gegen die schlechten Engel unter der Führung des Heiligen Mi-

chaels bzw. Luzifers und dessen Sturz beginnt, wird auch im Mittelalter übernom-

men, stellt jedoch nur einen Teil der christlichen Heilsgeschichte dar, der am Ende 

der Zeit keinen Einfluss mehr haben wird.149 So wie Jesus nach seinem Tod am 

Kreuz, Satan in der Hölle besiegt und gefesselt hat, so sollten alle Christen gegen 

den Teufel kämpfen und wurden somit zu Imitatio Christi aufgerufen. Nur wer gegen 

die Teufel ankämpft, hat eine Chance auf Heil.150  

Vorallem im Moment des Sterbens bzw. wenn sich die Seele vom Körper trennt und 

ihren Weg ins Jenseits bestreitet, lassen die Dämonen nichts unversucht, um sich 

ihrer zu bemächtigen, weshalb der Schutz der Heiligen hier besonders bedeutend 

war.151 Denn auch wenn man vorbereitet und richtig in den Tod ging, überschattet die 

Angst vor Dämonen diesen Moment, denn wenn die Seele den Körper verlässt, muss 
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sie sich zwischen streitenden Dämonen und Engeln behaupten und den richtigen 

Weg zum Heil finden. Auch wenn diese Seelenreise und der Kampf der Seele mit 

Dämonen im Neuen Testament nicht eindeutig belegt sind, hielt sich diese Vorstel-

lung das ganze Mittelalter hindurch. Neben diesem Kampf mit den Dämonen muss 

sich die Seele zusätzlich den Weg ins himmlische Jerusalem bahnen, welcher als 

eine enge und steile kaminartige Lichtsäule beschrieben wird.152 Mit dem ausgehen-

den Frühmittelalter wird der Kampf des Heiligen gegen das Böse immer weniger be-

deutsam, hingegen nehmen ab dem 13. Jahrhundert die Auseinandersetzungen zwi-

schen Laien und dem Bösen zu, bis sie schließlich am Ende dieser Epoche einen 

Höhepunkt erreicht haben.153 

Gründe für den Anstieg der Dämonenangst im 12. Jahrhundert sind einerseits die 

Kirchenreformen und ihr Aufruf zur Buße, an welche sich die Menschen durch die 

Teufelsdarstellungen verpflichtet fühlen sollten, da für die Kirche feststand, dass die-

se Furcht die Seelen schneller zum Erlöser führten, als das Wort Christi alleine.154 

Auch „die fortschreitende Durchdringung der Gläubigen mit der im Grunde dualisti-

schen Lehre des Christentums machte den Teufel zu der immer häufiger herangezo-

genen Projektionsgestalt für die eigenen Ängste und Aggressionen.“155 Ebenso neh-

men die Bedrohungen von außen ab und die inneren Ängste wachsen, wodurch der 

Mensch seine Spannungen nun im Kampf mit sich selbst zu bewältigen versucht.156 

Bis zur Aufklärung hinein, blieben die Stimmen, welche natürliche Ursachen für 

angstauslösende Ereignisse suchten, eher die Ausnahme.157 „Aufs Ganze gesehen, 

haben sich also eindeutig Angstprojektionen auf außermenschliche Wesen im Den-

ken derer, die sich schriftlich auszudrücken vermochten, gegenüber dem hohen Mit-

telalter vervielfacht.“158 Gerade der Glaube an eine monotheistische und gleichzeitig 

dualistische Religion, machte den Teufel zu einem so wesentlichen Bestandteil des 

Christentums. Denn nur durch die Existenz eines bösen Gegenspielers, der Leid und 

Sünde in die Welt bringt, kann Gott als Konsequenz den Menschen zum Heil füh-

ren.159  
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Vor allem die Angst vor dem Tod wird am Ende des 12. Jahrhunderts immer stärker 

und immer häufiger wird diese Angst vor der Sterbestunde in Wort und Bild reflek-

tiert.160 Der Teufel wird im Spätmittelalter immer präsenter und auch das Bild des 

Herrn verändert sich hin zu einer tötenden Gottheit.161 Die Angst vor einer zürnenden 

Gottheit wurde schließlich auch zu einem Hauptmovens sich dem Christentum zuzu-

wenden.162 Auch wenn die Kirche im Spätmittelalter vermehrt mit der Angst der 

Christen gearbeitet hat, gab es dennoch die Hoffnung auf ein ewiges Leben im Him-

mel bzw. im Paradies, doch schien es, „daß quantitativ und qualitativ die negativen, 

angstbesetzten Aspekte der Religion schwerer auf den Gläubigen lasteten, als die 

positiven, schenkenden Vorstellungen erhoben.“163 Dies spiegeln auch die Quellen 

wieder, werden die Peinstätten doch deutlich häufiger und auch wesentlich ausführli-

cher behandelt als die Gnadenstätten.164 

Jedoch galten die Ängste des Mittelalters nicht nur dem Ausgang des Gerichts, son-

dern auch dem Gericht und seinem Richter selber. So spricht Gregor der Große (540 

– 604), dass im Moment des Gerichtes alle Bitten nutzlos seien, da der Richter an 

diesem Tag von Zorn geleitet wird und seine Entscheidung trifft. Diese Aussage 

schürt zusätzlich neben der Angst vor Gericht und Richter auch die Angst vor der 

Todesstunde.165  
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DIE JENSEITIGE WELT 

Anders als heute, wusste der Mensch des Mittelalters sehr genau um die vier letzten 

Dinge Tod, Gericht, Himmel und Hölle und was in diesen Reichen vor sich ging, be-

scheid. Als Quellen dienten die Bibel, apokryphe Schriften und Berichte, welcher der 

Visionsliteratur zugehörig sind. Auffallend bei der Beschäftigung mit Berichten über 

das Jenseits ist, dass Hölle und Fegefeuer sehr viel detailreicher und genauer be-

schrieben werden, als der Himmel und das Paradies, was darauf schließen lässt, 

dass im Mittelalter die Angst vor dem Jenseits deutlich der Vorfreude auf die Selig-

keit überwog.166  

Das mittelalterliche Weltbild wurde geprägt von Einflüssen germanischer, keltischer, 

heidnischer, antiker und christlicher Kulturen, jedoch setzte sich etwa seit der Karo-

lingerzeit eine einheitliche christliche Kosmologie bei den lateinischen Gelehrten 

durch, welche bis ins 16. Jahrhundert nahezu unangefochten blieb.167 Es waren auch 

diese Gelehrten, welche die antiken Weltbilder übernommen haben und sie den bib-

lischen Konzeptionen anpassten.168  

Die Jenseitsvorstellungen im Mittelalter waren sehr vielfältig und nicht einheitlich, da 

sich regional unterschiedliche Lehren, aber auch philosophische und volkstümliche 

Fassungen kreuzen und auch verbinden.169  

Im Volksglauben blieb dennoch die Annahme präsent, dass sich die Hölle unter der 

Erde befindet und der Himmel über dieser liegt. Trotz der Anordnung der Jenseitsor-

te unter- und oberhalb der Erde, waren die Welten miteinander verbunden. So sah 

man im Mittelalter in Vulkanen die Eingänge zur Unterwelt, während sich in einem 

Kloster auf der irischen Insel im Lough Derg (Ulster) der Einstieg zum Fegefeuer be-

finden sollte. Über Leitern gelangte man in die Tiefe, bis man schließlich eine mes-

serscharfe Brücke erreichte, nach deren Überquerung die Mutigen ins Paradies fin-

den sollten.170 Auch das Paradies wird an einem für den Menschen unzugänglichen, 

jedoch irdischen Ort im Osten, manchmal auch auf einem Berg, zwischen Himmel 

und Erde, doch immer im Diesseits imaginiert.171 Die christliche Urgemeinde sah den 

Himmel noch auf Erden lokalisiert, nämlich in Jerusalem und vermutete deshalb nicht 

in den Himmel zu kommen, da dieser auf die Erde transferiert werden sollte. Da die-
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se Vermutungen jedoch nicht eintrafen, bildete sich eine Eschatologie, die auf die 

jenseitige Welt ausgerichtet war.172 Dennoch hielt sich für lange Zeit der Glaube da-

ran, dass der Himmel aussehen musste, wie eine ideale und vollkommene Stadt, ein 

himmlisches Jerusalem.173  

Die allgemeine Lehrmeinung im Mittelalter sieht die Hölle genau in der Mitte der Er-

de, also als den dem Himmel am weitesten entfernten Ort.174 Neben dieser Annah-

me, gab es jedoch auch die Vorstellung, dass es bestimmte höllische Gegenden auf 

der Erdoberfläche gäbe, was eine Abgrenzung zwischen Fegefeuer und Hölle er-

schwert, da ersteres häufig auch als ‚obere Hölle‘ bezeichnet wurde.175 

Der Scheol kann andererseits aber auch verstanden werden als das Urgrab, welches 

sich „in jedem Einzelgrab manifestiert“, 176 da jedes Individualgrab den Eingang in die 

Totenwelt darstellt.  

Es zeigt sich also immer wieder, wie real die Orte des Jenseits von den mittelalterli-

chen Menschen empfunden wurden. Sie waren eine fixe Tatsache, etwas Konkretes 

und erst durch intensive astronomische Forschung seit dem Spätmittelalter, werden 

diese realen Welten in „eine Parallelwelt, in eine Transzendenz, also in ein wirkliches 

„Jenseits“ versetzt.“177 

 

Die Hölle 

Weit verbreitet in der Antike ist der Glaube an den Hades, die Unterwelt im Erdinne-

ren, von den Ägyptern auch als Land des Westens bzw. von den Hebräern als Sche-

ol bezeichnet. Der Hades wird verstanden als ein finsterer Ort, an dem die Toten als 

kraftlose Wesen ruhen, jedoch nicht als ein Ort, an dem die Toten Qualen erleiden 

müssen oder wo ihnen Strafen auferlegt werden.178  

Für besonders schlimme Verbrecher schuf das griechische Altertum den Tartaros, 

wo die bösen Verstorbenen ewig andauernden Qualen ausgeliefert sind.179  

Scheinen sich die Vorstellungen von antikem Tartaros und christlicher Hölle auch 

sehr zu gleichen, gibt es doch einen wesentlichen Unterschied. Nämlich, dass nach 

antiker Vorstellung einige Seelen, nach einer langen Zeit der Qualen, den Tartaros 
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verlassen können, um in einem neuen Körper wiedergeboren zu werden. Eine An-

nahme, die von der christlichen Theologie konsequent abgelehnt wird. Hier bedeutet 

Höllenqual gleich Ewigkeit.180 Auch beim ägyptischen Äquivalent zum Tartaros wer-

den die Verstorbenen, hier Feinde des Sonnengottes Re, von Dämonen bestraft und 

erleiden anschließend einen zweiten, endgültigen Tod.181  

 

Scheol und Gehenna 

Im Neuen Testament wird die Hölle meist als Gehenna182 bezeichnet und als ein Ort 

der Finsternis bzw. der Dunkelheit (Mt 8,11; 22,13; 25,30) beschrieben. Dass an die-

sem Ort besondere Schmerzen ertragen werden mussten, belegen die Erwähnungen 

des Heulens und Zähneknirschens (Mt 8,11; 13,42-50; 22,13; 24,51; 25,30; Lk 

13,28), welche immer wieder angeführt werden. Diese verweisen einerseits auf hefti-

ge Schmerzen und andererseits wird damit auf Strafen, welche mit eisiger Kälte ver-

bunden sind, hingewiesen. Jenes Nebeneinander von Dunkelheit, Feuer und Kälte ist 

jedoch schwer vorstellbar und wie sich diese drei Element miteinander vereinbaren 

lassen, muss auch offen bleiben.183  

Im Alten Testament wird die Welt der Toten ebenfalls meist als ein finsteres und 

ödes Land (Ps 88,13) beschrieben, gleich einem verschlossenem Haus bzw. ein 

Raum, in welchem sich alle Lebenden einmal versammeln müssen, ohne Aussicht 

diesen Ort wieder verlassen zu können (Ps 49,12; Hi 30,23, 17,13). Aber auch als 

Monster wird die Totenwelt bezeichnet, ein unersättliches Ungeheuer (Jes 5,14), das 

nach Menschen giert und bestrebt ist, seinen Machtbereich ständig zu vergrößern. In 

diesem Streben macht das Monster auch nicht vor der Welt der Lebenden halt und 

offenbart sich dort als Krankheit, Unglück oder in Form eines anderen schrecklichen 

Schicksals.184 Für dieses Reich wird im Alten Testament der Begriff Scheol verwen-

det, welcher in der Septuaginta als Hades übersetzt wird und sich vermutlich von ei-

nem Verb ableitet, das „öde sein“ bedeutet und sich so mit der Vorstellung der To-
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tenwelt als ödes Land vereinbaren lässt.185 Schmerzen oder Vergeltung nach dem 

Tod, sieht das Alte Testament jedoch noch nicht vor. 

Von der alten Vorstellung der Unterwelt als ein Reich der Toten, das bestimmt war 

von Ruhe und Schlaf, ging man immer mehr ab, bis die Gehenna schließlich zu ei-

nem Strafort wurde.186 „Es ist nicht möglich, exakt anzugeben, wann der Gedanke 

einer über den Tod hinausreichenden Vergeltung durch Gott, wann genau die Über-

zeugung von einer individuellen Verantwortung aufkamen und von wann an sie es 

bewirkten, daß das alte Totenreich der Schattenexistenzen wenigstens zum Teil in 

einen Strafort „umgedacht“ wurde. Des Weiteren ist es nicht möglich, die Zeit zu be-

stimmen, von der ab das Totenreich die Eigenart einer gottwidrigen aktiven Macht 

annahm.“187 In der Mitte des ersten vorchristlichen Jahrtausends war die Idee einer 

moralisierten Unterwelt, in welche Rachephantasien projiziert wurden, die etwa zur 

Zeit der Christenverfolgungen im Diesseits nicht ausgelebt werden konnten, aller-

dings bereits präsent.188 Um die Übergänge zwischen den Vorstellungen des Alten 

hin zum Neuen Testament verständlich zu machen, bedarf es der apokryphen Jen-

seitsvorstellungen.189 Dass die Apokryphen Einfluss auf die christlichen Schriften hat-

ten, wird vor allem in der Apokalyptik deutlich. Eine Vergeltung im Jenseits hat das 

Alte Testament nämlich noch nicht vorgesehen, doch kam diese in den alttestament-

lichen Apokryphen bereits vor und beeinflusste damit unter anderem die kanonischen 

Schriften des Neuen Testaments.190 

 

Exkurs apokryphe Apokalypsen 

„Mit ‚Apokryphen‘ werden Schriften im Umkreis beider Testamente, d. h. deren Reli-

giosität zugehörig, bezeichnet, die – aus welchen Gründen auch immer - nicht in den 

Kanon der heiligen Bücher aufgenommen wurden.“191 Das griechische Wort 

apokryph bedeutet verborgen bzw. geheim und wurde in Verbindung mit Büchern 

erstmals von den Gnostikern erwähnt, die vorgaben verborgene Bücher, bibloi 

apokryphoi, zu besitzen. Für die Gnostiker war das Geheimwissen, welches diese 

Bücher beinhalten sollten, nur für Eingeweihte bestimmt. Von der Kirche wurden die-

se Bücher der Gnostiker als Irrlehren verunglimpft. Ab diesem Zeitpunkt wurde der 
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Begriff apokryph für alle religiösen Schriften bezeichnend, welche die Kirche „nicht 

zur Lesung in den Gemeinden zuließ. Nachträglich wurden dann auch die Bücher, 

die nicht ins AT aufgenommen worden waren, als apokryph bezeichnet.“192 

Jene Apokryphen, die sich mit der Apokalyptik beschäftigen, sind meist visionäre Be-

richte, die auf das Ende der Zeit hindeuten, wobei die Gegenwart fast immer als 

schlecht beschrieben und diese durch Katastrophen beendet wird, um in eine neue 

(bessere) Welt einzuziehen.193 

Warum ein Buch damals als apokryph verworfen oder in den Kanon der Bibel aufge-

nommen wurde, ist heute meist nicht mehr nachvollziehbar. Die Kanonisierung der 

jüdischen Bibel begab sich zwischen den Jahren 300 bis 150 v. Chr., wobei der Ka-

non für die Katholiken erst 1545 auf dem Konzil von Trient beschlossen wurde.194 „In 

gewisser Weise kanonisiert wurde manches dadurch, daß es in den meisten Ge-

meinden gelesen und geschätzt wurde, anderes dagegen konnte sich nicht durch-

setzen. Auch in der Zeit, in der in den Gemeinden um die Entscheidung gestritten 

wurde, welche Schriften anerkannt werden, wurde noch Neues verfaßt.“195 In vielen 

Fällen stellten die Apokryphen eine Ergänzung zu den Inhalten der kanonischen 

Schriften dar, beantworteten offene Fragen, welche der Bevölkerung wohl wichtig 

erschienen.196 Auch weisen die Apokryphen häufig einen eher volkstümlichen Cha-

rakter auf, wodurch wohl der Glaube vieler Menschen dieser Anfänge des Christen-

tums wiedergegeben werden kann.197 

Apokalyptisch, vom griechischen Wort apokalyptein, meint entschleiern, es soll also 

etwas Verborgenes aufgedeckt werden, und zwar das Ende der Welt.198 „Die Apoka-

lyptik war innerhalb der apokryphen Literatur so tonangebend, daß sich ihr Einfluß in 

beinahe allen Schriften bemerkbar macht.“199 In Zeiten, da das Leid der jüdischen 

Bevölkerung besonders groß war, rechnete bzw. hoffte man, auf ein baldiges Ende 

der Welt, ein Wunsch aus dem heraus sich die apokalyptischen Schriften entwickelt 

haben. Die Apokalypsen, auch Enthüllungen oder Offenbarungen, wollen den Men-
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schen vermitteln, welche Welten auf sie nach dem Tod bzw. nach dem Gericht war-

ten und geben somit gleichzeitig die Ängste der Menschen zu dieser Zeit wieder.200  

Im Bereich des Alten Testaments und auf die Apokalyptik hin gesehen, sind hier be-

sonders das vierte Buch Esra, die griechische Baruch Apokalypse und das äthiopi-

sche Buch Henoch tragend. 

 

Äthiopisches Henochbuch 

Das Henochbuch stellt die älteste bekannte apokryphe Schrift vor und ist nur in der 

äthiopischen Fassung vollständig erhalten, beruht jedoch auf einer griechischen oder 

aramäischen Urform. Die ältesten Teile des Henochbuches wurden vermutlich Mitte 

des 2. Jahrhunderts v. Chr. geschrieben. Den biblischen Büchern Moses nachemp-

funden, besteht auch das Buch Henoch aus fünf Teilen: dem Buch der Wächter (En-

gelbuch), den Bilderreden, dem Astronomischen Buch, dem Buch der Traumvisionen 

(Geschichtsbuch) und den Mahnreden (Erbauungsbuch).201 

Bereits in der Eingangsrede spricht Henoch von einer Vision vom Gericht, in der er 

prophezeit, dass „den Auserwählten aber wird Licht, Freude und Friede zu teil wer-

den, und sie werden das Land erben! Euch aber, ihr Gottlosen, wird Fluch treffen.“202 

Im Buch der Wächter, erfährt der Prophet Henoch vom Fall der Engel und deren 

Verbannung aus dem Himmelsreich. Als Strafe für ihr Vergehen sollen sie am Jüngs-

ten Tag in einen Feuersee geworfen werden. „In jenen Tagen wird man sie in den 

Abgrund des Feuers abführen, und sie werden in der Qual und im Gefängnis immer-

dar eingeschlossen werden.“203 Die Seelen der Menschen kommen laut Henoch in 

die im Westen gelegene Unterwelt, welche in vier Räume geteilt ist und wo die See-

len bis zum Gericht warten müssen.204  

In den Bilderreden und in dem Buch der Traumvisionen bilden Gericht und Strafe der 

Sünder den Mittelpunkt, wobei der Aspekt der Gerechtigkeit sehr stark hervorgetan 

wird. Dennoch spielen auch Rachegedanken eine gewisse Rolle.205 Man sieht also 

bereits, dass von einem reinen Land der Ruhe und des Schlafes keine Rede mehr 

sein kann.  
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Viertes Buch Esra 

Dieses Buch, welches auch von einem Pseudoepigraphen verfasst wurde, entstand 

um etwa 100 n. Chr. Esra erfährt in seiner Vision, dass es nur wenige Gerechte ge-

ben wird, Gott sich jedoch über diesen Wenigen mehr freuen wird, als dass er über 

die vielen Sünder trauern wird. Nach dem Tod gelangen die Seelen der gewöhnli-

chen Menschen in Kammern, wo sie bis zum Jüngsten Tag ruhen müssen. Die 

wahrhaft Gerechten, dürfen nach dem Tod bereits sieben Tage lang ihre siebenfache 

Freude, welche sie zum Lohn erhalten, genießen, bevor auch sie in den Kammern 

ruhen müssen. Die Sünder hingegen erfahren sofort ihre siebenfache Pein, die noch 

keine körperlichen Strafen umfasst, sondern sie müssen im Zuge ihrer Vergehen 

qualvoll und in ständiger Trauer umherschweifen, ohne Ruhe zu finden.206 

Bezieht man die Visionen Esras auf die spätere christliche Vorstellungswelt des Jen-

seits, finden sich bereits hier Anklänge von der Dreiteilung Himmel, Hölle und Fege-

feuer, wobei die Strafen hier noch immaterieller Natur waren und auch eine Reini-

gung noch nicht angesprochen wird.207 

 

Syrische Baruchapokalypse 

Ebenfalls unter einem Pseudonym geschrieben entstand diese Apokalypse in ihrer 

Urform um 200 n. Chr. In einer Zeit, in der die Lage der Juden als sehr düster be-

schrieben werden kann, klagt Baruch Gott an, warum er solche Grausamkeiten ge-

genüber seinem Volk zulässt. Als Antwort auf diese Klagen schickt Gott einen Engel 

herab, der Baruch zu den fünf Himmeln führt.208 Interessant dabei ist, dass sich auch 

der Hades und somit auch die schlechten Menschen in den Himmelsregionen befin-

den.209 Baruch erzählt ebenfalls von einem Ort mit Kammern, in welchen die Seelen 

der Toten ruhen. Außerdem redet er von Büchern, die am Jüngsten Tag aufgeschla-

gen werden, ähnlich wie in der Offenbarung des Johannes.210 Der Prophet gibt auch 

die göttlichen Wörter in Bezug auf die Auferstehung der Toten wieder, welche derge-

stalt auferstehen werden, wie sie in die Erde eingegangen sind. Nach dem Gericht 

jedoch, wird jedem Menschen eine Gestalt zu teil, die er verdient hat.211 
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Für die Apokalypsen des Neuen Testaments werden als Autoren meist bedeutende 

Persönlichkeiten aus der Vorzeit angeführt, die den Schriften eine gewisse Autorität 

verleihen sollten. Diese Schriften wurden dann versiegelt und sollten erst am Ende 

der Tage geöffnet werden. So wurde deren Öffnung bereits zu einem Vorzeichen des 

drohenden Endes.212 In den neutestamentlichen Apokalypsen werden nicht selten 

Geschichtsüberblicke vor den eigentlichen Darstellungen des Endes wiedergegeben. 

Da jene geschilderten Ereignisse zur Zeit des fiktiven Autors noch nicht eingetreten 

waren, im Moment des tatsächlichen Schreibens der Apokalypse allerdings schon 

vergangen waren, wurde es leichter auch den vorausgesagten Geschehnissen Glau-

ben zu schenken. Diesen apokalyptischen Visionen liegt die Grundannahme von 

zwei Äonen, zwei Weltaltern, zugrunde, wobei das diesseitige endlich und schlecht, 

das jenseitige dafür aber unendlich und vollkommen ist.213 

 

Apokalypse des Petrus 

Für die apokryphen Apokalypsen des neuen Testaments sehr bedeutend und auch 

weit verbreitete ist die Offenbarung des Petrus, von der mehrere Versionen existie-

ren. Die hier angesprochene stammt aus dem 2. Jahrhundert aus Ägypten und war 

prägend für die christlichen Vorstellungen von Himmel und Hölle. „Durch diese Apo-

kalypse sind orientalische und griechische Einflüsse in das Christentum eingedrun-

gen. Mögen auch schon vorher Jenseitserzählungen existiert haben (z. B. Lk 16,19-

31f; Joh-Apk 21), so detaillierte Schilderungen der Qualen im Feuersee und der 

himmlischen Freuden gab es noch nie.“214  

Am Ölberg warnt Jesu seine Jünger vor dem Kommen falscher Messiasse, die seiner 

Parusie vorausgehen werden. Dann zeigt er Petrus, was mit den Sündern und den 

Gerechten im Jenseits geschehen wird. So wird Gott am Tag des Jüngsten Gerichts 

alle Menschen versammeln, auch jene aus dem Scheol werden geholt und die toten 

Körper werden auferstehen, damit über sie alle gerichtet werden kann. Während die 

Gerechten in das Elysium einziehen dürfen und dort in ewiger Freude leben können, 

erfahren die Sünder Strafen, die ihren jeweiligen Fehltritten entsprechen („es wird 

vergolten werden einem jeden nach seinem Tun“215). In sehr dramatischen Bildern 

zeichnet der Pseudopetrus seine Visionen der Hölle: „Dann werden Männer und 
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Weiber an den ihnen bereiteten Ort kommen. An ihrer Zunge, mit der sie den Weg 

der Gerechtigkeit gelästert haben, wird man sie aufhängen. Man breitet ihnen ein nie 

verlöschendes Feuer… Und siehe wiederum ein Ort: da ist eine große volle Grube. 

Darin die, welche verleugnet haben die Gerechtigkeit. Und Strafengel suchen sie 

heim, und hier in ihr zünden sie das Feuer ihrer Strafe an. Und wiederum zwei Wei-

ber: Man hängt sie an ihren Nacken und Haaren auf, in die Grube wirft man sie. Das 

sind die, welche sich Haarflechten gemacht haben nicht zur Schaffung des Schönen, 

sondern um sich zur Hurerei zu wenden, damit sie fingen Männerseelen zum Ver-

derben. Und die Männer, die sich mit ihnen in Hurerei niedergelegt haben, hängt 

man an ihren Schenkeln in diesen brennenden Ort…“216 

„Und bei jenen waren andere Männer und Frauen, welche glühende Ruten hatten 

und einander schlugen und nie Ruhe hatten von dieser Qual. Und nahe bei jenen 

waren wieder andere Frauen und Männer, welche gebrannt und im Feuer gewendet 

und gebacken wurden. Das waren die, welche den Weg Gottes verlassen hatten.“217 

Erst in jenem Moment, in dem die Sünder mit ihren Strafen konfrontiert werden, zei-

gen sie Reue und Einsehen ob ihrer Vergehen.218 

 

Die Sibyllen 

Die Sibyllistik219 ist eine Sonderform der Apokalyptik und geht auf die griechische 

Sibyllenliteratur zurück, wo bereits erfüllte Weissagungen beschrieben wurden, mit 

dem hintergründigen Sinn, religiöse Ideen in der Öffentlichkeit besser verbreiten zu 

können. Bereits im zweiten vorchristlichen Jahrhundert griffen gebildete Juden auf 

diese hellenistische Tradition der Literatur zurück und verfassten ein Sibyllenbuch, 

das in der Mitte des 2. Jahrhunderts n. Chr. von den Christen adaptiert wurde. In die-

sen christlich geprägten Sibyllen wurden die Fehltritte der Sünder aufgelistet und 

auch Strafen und Folgen ihres Tuns im Jenseits angeführt. 220 

„Aber wenn dann alles zu Staub und Asche geworden ist, und Gott das unsägliche 

Feuer stillt, er, der es angezündet, dann wird Gott selbst wiederum die Gebeine und 

den Staub der Männer gestalten und die Sterblichen wieder aufrichten, wie sie zuvor 

waren. Und dann wird das Gericht sein, bei welchem Gott selbst richten wird, die 

                                                            
216 Weidinger, Erich. Die Apokryphen. 1994. S. 527. 
217 Weidinger, Erich. Die Apokryphen. 1994. S. 529. 
218 Weidinger, Erich. Die Apokryphen. 1994. S. 524 – 531. 
219Als Sibyllen galten im antiken Griechenland jene Frauen, die ohne dazu aufgefordert zu werden, 
Zukunftsvisionen preisgaben, die meist jedoch unerfreulicher Natur waren. Vorgrimler, Herbert. Ge-
schichte der Hölle. 1993. S. 82. 
220 Vorgrimler, Herbert. Geschichte der Hölle. 1993. S. 82. 



42 

Welt wiederum richtend. Alle, welche in Gottlosigkeit gesündigt haben, die wird wie-

derum die aufgeschüttete Erde verbergen, und der modrige Tartaros, die Tiefen und 

die stygische Gehenna. Aber alle, die da fromm sind, werden wiederum auf der Welt 

leben, indem ihnen Gott den Geist gibt und Leben zugleich und Gnade.“221 

 

Die apokryphe Apokalyptik zeigt also sehr deutlich, wie hellenistische Begriffe und 

Motive von den Juden aufgenommen wurden und diese im Anschluss durch die 

christliche Adaptierung jüdischer Schriften in die christliche Eschatologie gelangten 

und ein neues Bild des Jenseits konstruierten, das nun christliche, jüdische und hel-

lenistische Bilder gleichermaßen in sich vereinte.222  

Für den Bereich der christlichen Apokalyptik lassen sich zwei Strömungen ausma-

chen. Zum einen jene, die versichert, dass die Wahl des Glaubens über Heil und Un-

heil entscheidet, die aber nicht weiter auf die Folgen im Jenseits eingeht, und auf der 

anderen Seite jene Strömung, die sich sehr genau mit dem jenseitigen Leben be-

schäftigt und zu diesem Zweck Bilder aus der jüdischen Apokalyptik übernimmt. In 

Bezug auf die Höllendarstellung nimmt die zweite Ausrichtung die wesentlich wichti-

gere Stellung ein.223 

In der nachbiblischen Zeit gelten in Bezug auf die Eschatologie die Lehraussagen 

der Alten Kirchenväter. Während die Ungläubigen undenkbar grausame Strafen er-

leiden müssen, werden die Gerechten mit der ewigen Seligkeit belohnt. Im Vergleich 

mit den apokryphen Apokalypsen, sind die Lehren der Patristik deutlich von der 

Heilsvorstellung dominiert. Die Vorstellungen der Höllen und ihren Qualen sind sehr 

reduziert. Die Aussagen der Väter zeigen aber auch sehr viele Ähnlichkeiten, 

wodurch der Rahmen der christlichen Eschatologie gefestigt wurde.224 

 

Die Hölle bei den ersten Christen 

„Daß Gott selbst und niemand anderer Hölle und Fegefeuer mit all ihren unendlichen 

Sadismen erdacht und angeordnet hat, wo die Teufel nur seine Urteile vollziehen, 

war (und ist) in der orthodoxen katholischen Dogmatik völlig unumstritten, obwohl 

man dies schon im Mittelalter expressis verbis ungern aussprach.“225 
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Die Idee der Hölle gab es bereits vor dem Christentum in anderen Religionen, jedoch 

nirgends sonst präsentierte sich dieser Jenseitsort so dauerhaft und so gut durch-

dacht wie bei den Christen.226 „In der westlichen Kirche kam als wesentliches Refle-

xionselement eine ausgesprochen juristische Sicht dazu. Sie prägte die Vorstellun-

gen vom göttlichen Gericht wie von der Exekution der Bestrafung.“227  

Die großen christlichen Verfolgungen von 303 bis 313 waren schließlich für viele 

Christen der Anlass das Ende der Welt als unmittelbar bevorstehend zu sehen. Die-

se Befürchtungen weckten dann auch wieder das Interesse an den heidnischen und 

apokryphen Höllenvorstellungen.228 Für den groben Zeitraum des Mittelalters, sind 

besonders drei Interpretationen tragend, jene von Origenes und Augustinus und jene 

Lehre des Mittelalters von den Nebenhöllen und dem Fegefeuer. 

 

Origenes‘ Bild der Hölle 

Für Origenes († 253/254), lässt sich die Idee einer ewig währenden Qual weder mit 

seiner Idee des menschlichen Fortschrittes vereinen, noch mit dem Willen Christi, da 

dieser solange leiden wird, solange Menschen leiden. Aus diesem Grund sieht er die 

Hölle weniger als einen Ort der Strafe, als vielmehr eine Stätte der Reinigung, von 

der aus die dann geläuterten Seelen zu Gott auffahren können. Seiner Meinung nach 

mussten alle Seelen diesen Prozess durchlaufen, ausgenommen Satan und seine 

Anhänger, welchen eine ewige Höllenpein auferlegt wird. Jedoch wird diese Apoka-

tastasis- oder Allversöhnungslehre bereits von der alten Kirche als sehr widersprüch-

lich bekrittelt.229  

Origenes spricht auch nicht von einem realen, sondern von einem geistigen Feuer, 

welches vom Gewissen des Sünders entfacht wird.230 Das Feuer sieht Origenes me-

taphorisch und versteht darin die Unausgeglichenheit der Menschen. Dieses selbst 

entfachte Feuer ist es schließlich auch, welches den Sünder quält. Auch erkennt er 

Strafen als ein Mittel zur Läuterung231. Trotzdem sieht Origenes für alle Menschen 

ein universales Heil vor, da Gott barmherzig ist und nicht rachsüchtig. Dieser Mei-

nung eines barmherzigen Gottes, der die Menschen nicht bis in alle Ewigkeiten quält, 
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schließen sich auch Ambrosius (337 – 397) und Hieronymus (347 – 420) an.232 Wie-

derum ganz anders beurteilt Augustinus die Höllenqualen. So sieht er das Feuer kör-

perlich und ewige Strafen sind durchaus möglich.233 

Auch Clemens von Alexandrien († 215) sieht in Gott niemanden, der andere Men-

schen für Verfehlungen bestraft und wenn dann nur zeitlich begrenzt, um einen pä-

dagogischen Zweck nachzukommen. Der gnostischen Einstellung verantwortet, emp-

finden die anderen vollkommenen Christen Mitleid mit jenen, die bestraft werden. 

Früher oder später werden auch bei Clemens alle Menschen Heil erfahren.234 

Gregor von Nazianz († um 390), ein Nachfolger von Origenes, sieht Hölle und Feuer 

ebenso als etwas Geistliches. Die eigentliche Strafe besteht für ihn darin, Gott nicht 

nahe zu sein. Ein weiterer Anhänger, Gregor von Nyssa († um 395) beschreibt die 

Hölle ebenso wie Origenes als endlich, die in der Bibel beschriebenen Strafen sind 

auch für ihn rein metaphorisch zu verstehen. Der Eremit Evagrius Ponticus († 399) 

sieht das Feuer einzig als ein Mittel, um die Seele zu reinigen. Der Teufel oder gar 

Qualen der Seelen waren für die Anhänger Origenes, wie für ihn selber auch, nicht 

mit ihrem Bild eines gütigen und barmherzigen Gottes zu vereinbaren.235  

Dennoch gab es auch im Osten Theologen, die von Origenes Vorstellung der Hölle 

weggingen, wie etwa Basilius von Caesarea († 379), der das Feuer gleichsam ewig 

sieht, wie die Herrlichkeit. Des Weiteren war die Angst vor der Bestrafung im Jen-

seits für ihn ein wichtiges Mittel, um die Moral der Menschen im Diesseits zu stärken. 

Auch der Patriarch von Konstantinopel, Johannes Chrysostomus († 407) spricht in 

seinen Schriften deutlich häufiger von der Hölle als von der Seligkeit. Er sieht vor 

allem auch ohne Gericht das Gerechtigkeitsgefühl der Menschen für komplett sinn-

los, wenn diese Gerechtigkeit nicht einmal im Jenseits greift und die Betreffenden 

belohnt oder bestraft.236 

Diese östlichen Vorstellungen der Hölle beeinflussten schließlich auch die Lehraus-

sagen der westlichen Theologen. So sieht Bischof Ambrosius von Mailand im Jen-

seits eine Läuterung der Sünden. Jeder Mensch muss das Feuer bis zu einem be-

stimmten Grad aushalten, um dann ins Paradies zu gelangen. Dennoch erkennt er 

an, dass es auch Feinde Gottes gibt, die nicht gerettet werden können und daher 
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ewig leiden müssen, wenn auch prinzipiell jeder an der Barmherzigkeit Gottes teil 

haben konnte.237 

 

Augustinus‘ Höllendarstellungen 

Besonders abgelehnt wurden Origenes Lehren die Hölle betreffend von Augustinus 

von Hippo, welcher das Bild der Hölle deutlich verschärfte. Übernommen hat Au-

gustinus seine düstere Theologie von Tertullian, der ein sehr strenges Rechtsdenken 

vertrat und dessen Höllenlehre durchaus sadistische Züge trug.238 Der Donatist Ty-

conius († etwa zwischen 370 und 380) entwickelte ein Geschichtsbild, dass beson-

ders auch Augustinus beeinflusste, obwohl er die Bewegung der Donatisten be-

kämpfte. Tyconius nach ist die Menschheit nämlich in zwei civitates (Staaten) gespal-

ten, wobei die eine vom Teufel und die andere von Gott beeinflusst wird. Die Be-

drängnisse, die schon jetzt die Menschen quälen, dienen bereits der Läuterung, die 

in der Gehenna fortgesetzt wird.239 

Da Augustinus‘ eigene Lehren immer wieder Veränderungen unterworfen waren, 

sind es vor allem die beiden Werke Enchiridion und Gottesstaat, welche er gegen 

Ende seines Lebens verfasst hat, die besonders ins Gewicht fallen.  

Im Enchiridion (421/424) befasst Augustinus sich unter anderem mit dem ewigen Le-

ben und der Hölle. Nach augustinischer Auffassung, gelangen die Seelen nach dem 

Tod in Aufenthaltsräume (receptacula), wo sie bis zum Ende der Welt warten müs-

sen. Dennoch ist das Schicksal schon entschieden, und so verharren die Seelen 

entweder in Ruhe oder müssen bereits Schmerzen erdulden. Während die Märtyrer 

sofort in den Himmel aufsteigen, weilen die Gerechten im Schoß Abrahams, im Pa-

radies oder eben in einem receptacula des Hades. Er räumt aber auch ein, dass 

durch Gebete und Fürbitten den nicht ganz bösen bzw. den nicht ganz guten gehol-

fen werden kann, während sie für andere keinen Unterschied an ihrem Schicksal 

machen.240 Auferstehen werden bei Augustinus sowohl die Gerechten als auch die 

Sünder, wobei die einen ewige Seligkeit im Reich Christi und die anderen ewige 

Strafen und Qualen im Reich des Teufels erwartet.241  

Zwischen 413 und 426 verfasst Augustinus sein wohl wichtigstes Werk De Civitate 

Dei, dass sich mit der Frage beschäftigt, welchen Nutzen das Christentum dem 
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Reich gebracht hat. In insgesamt 22 Büchern beschreibt er die sechs Epochen der 

Weltgeschichte, wobei die letzte die christliche darstellt. Die Endzeit wird in den Bü-

chern 19 bis 22 thematisiert und umfasst die Bereiche ewiges Leben, Weltuntergang 

und Weltgericht, Strafgericht über die Sünder, Seligkeit der Gerechten, Auferstehung 

und den Sabbat des siebenten Weltalters. Sehr deutlich tritt bei Augustinus Schilde-

rung des Weltgerichts der Gerechtigkeitsgedanken hervor. Bereits nach dem Tod 

erwartet die Sünder Strafen, welche von den Gerechten aus einiger Entfernung beo-

bachtet werden. Sowohl die Seligkeit, als auch die Höllenstrafen werden leiblich er-

fahren werden.242 Grundsätzlich geht er jedoch davon aus, dass es sowohl geistige 

als auch leibliche Strafen geben soll. „Es gebe solche, die das Feuer und den Wurm 

der Bibelstellen nur als Strafpeinen des Geistes auffassen wollen. Es gebe andere, 

die meinen, mit dem Feuer werde der Leib gebrannt, vom Wurm der Betrübnis aber 

gewissermaßen der Geist zernagt. Das, meint Augustinus, sei das Wahrscheinliche-

re für ihn. /../ Damit wird eine kirchlich legitime Tradition begründet, den Wurm meta-

phorisch, das Feuer aber real aufzufassen.“243 Trotz der Unterstreichung Augustinus, 

dass die Strafen im Jenseits ewig andauern, kommt er dem Bild des barmherzigen 

Gottes nach, in dem er Abstufungen der Strafen vermutet, wobei entweder das Feuer 

verschieden stark brennen oder seine Wirkung einfach unterschiedlich stark wahrge-

nommen wird.244 „Was in der Wirkungsgeschichte von seinen [Augustinus‘] Höllen-

lehren verhängnisvoll blieb, war die Entschiedenheit, mit der seine Prädestinations-

lehre dem Erbarmen Gottes Grenzen setzte und den größten Teil der Menschheit in 

die ewige Hölle einer zugleich geistigen und materiellen Peinigung versetzte.“245  

 

Die Visionsberichte von Papst Gregor I gelten als äußerste eindrucksvoll, jedoch be-

wirkte vor allem „die Autorität seines Amtes, daß durch seine Erzählungen die mittel-

alterlichen Jenseitsvorstellungen, der Totendienst und generell die Wundersucht 

päpstlich sanktioniert wurden.“246 In seinem IV Buch der Dialogi spricht Gregor mit 

dem Diakon Petrus über das Jenseits. Dabei beschreibt er, dass auch die Verdamm-

ten im Fleisch auferstehen werden, doch dass auch deren Geist und nicht nur der 

Körper vom Feuer gequält wird, da dessen unsichtbare Hitze dem unsichtbaren Kör-
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per einen unsichtbaren Schmerz zufügen kann.247 Auch erwähnt Gregor in seinem 

Gespräch jene Brücke, die offenbart ob derjenige der sie betritt zu den Gerechten 

gehört oder den Sündern zugehörig ist.248 Das Höllenfeuer sieht auch Gregor unter-

schiedlich stark brennend, je nach Grad der Sünde, die begangen worden ist. Und 

genauso ewig wie die Seligkeit, wird es auch die Qual und Strafe in der Hölle ewig 

sein. Des weitern stimmt er mit Augustinus überein, dass Gebete für bereits Ver-

dammte vollkommen nutzlos sind.249 

Dadurch, dass die Kirche im siebenten Jahrhundert auch Schriften von nicht –

Heiligen zugelassen hat, kam es zu dieser Zeit zu einem regelrechten Durchbruch 

der Jenseitsvisionen, was zu einem nicht geringen Teil auch der Autorität Gregor I zu 

verdanken war.250  

 

Die Hölle in der Scholastik 

Waren die theologischen Zeugnisse über die Hölle im Frühmittelalter sehr dürftig, so 

änderte sich dies im Hochmittelalter, das als Beginn der scholastischen Theologie 

gesehen werden kann. Besondere Bedeutung kam dabei der aristotelischen Welt-

sicht zu, die sich mit Elementen der biblischen Religion vereinen ließ. Neben der Bi-

bel und Aristoteles orientierte man sich an den Schriften der kirchlichen Autoritäten. 

Der Vorgehensweise der Scholastik entsprach es, zunächst Fragen aufzustellen und 

diese dann unter Verwendung der Schriften der Autoritäten, zu beantworten. Dabei 

ergaben sich recht unterschiedliche Antworten und es entstanden mehrere Lehrmei-

nungen, welche in den sogenannten Summen wiedergegeben wurden.251 „Historisch 

gesehen unterscheidet man in relativ grober Einteilung die Frühscholastik von etwa 

800 bis 1200, in der die Methoden entwickelt wurden, die Hochscholastik von etwa 

1200 bis 1400 mit ihren großen Summen und mit dem Auseinandertreten der beiden 

Schulen der an Aristoteles orientierten Dominikaner und der das Erbe des Augusti-

nus (und damit des Neuplatonismus) pflegenden Franziskaner, die Spätscholastik 

von etwa 1400 bis 1500 mit dem Abgleiten in ein Glasperlenspiel steriler Fragestel-

lungen und gesuchter Begriffsbildungen.“252 
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Einigkeit herrschte bei den Frühscholastikern darin, dass zwischen einem ersten und 

einem zweiten Tod unterschieden werden musste. Dann gingen die Meinungen al-

lerdings schon auseinander, denn die einen sahen keinen Sinn darin für die valde 

mali zu beten, da es aus der Hölle keine Rettung sah, während die anderen anmerk-

ten, dass die Gemeinschaft der Lebenden auch im Tod weiter bestehen sollte, und 

sie stellten die Vermutung an, dass es doch gerade die Gebete und Fürbitten der 

Lebenden sein könnten, welche den Verdammten eine zeitweilige Milderung der 

Strafen verschaffte.253  

 

Einer jener Frühscholastiker, der sich auch zur Hölle äußerte, war der irische Mönch 

Honorius Augustodunensis († 1151). Für ihn bestand gemäß Augustinus die Hölle 

aus einem oberen und einem unteren Teil, wobei der obere Teil noch den untersten 

Teil der diesseitigen Welt darstellt. Während in diesem oberen Teil Hitze, Kälte, Hun-

ger, Durst, körperliche Schmerzen und seelische Qualen den Menschen zermürben, 

sieht er den unteren Teil dagegen eher geistig. Hier werden die Sünder mit neun 

Plagen, wie etwa Würmern, Finsternis, schrecklichem Weinen, üblem Gestank, Be-

schimpfungen usw. gemartert, da sie die neun Chöre der Engel zeit ihres Lebens 

nicht weiter beachteten. Auch können die Gerechten die Bestrafung der Sünder be-

obachten, umgekehrt können jedoch die Sünder nicht auf den Lohn der Gerechten 

blicken.254 

Für Petrus Lombardus († 1160) steht fest, dass das Höllenfeuer sowohl dem leibli-

chen Körper, als auch den Seelen Schmerzen zufügt, da sie „Sinne und Affekte ha-

ben, so daß sie durch Trauer und Angst leiden könnten.“255  

Bischof Otto von Freising († 1158) fasst viele Punkte der Frühscholastik in Bezug auf 

die Hölle zusammen. Anders als Augustinus sieht er die Gottesstadt jedoch nicht als 

transzendent, sondern in der Realität, nämlich in Form des Mönchtums, das wieder-

holt von Angriffe des Teufels erschüttert wird. Neben der Dunkelheit, Gott hat die 

Macht dem Feuer die Leuchtkraft zu entziehen, und der Hitze, werden die Sünder 

von Kälte und den Bissen des Gewissenswurms auf ewig gequält.256 

Der Dominikaner Albertus Magnus († 1280) unterscheidet zwischen einer materiellen 

Hölle, wo die Menschen aufgrund ihrer persönlich begangenen Sünden bestraft wer-
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den, sei es durch Feuer, Kälte, Hitze usw. (poena sensus) und einer inneren Hölle, 

die jeder Mensch in sich trägt und die den Verlust Gottes (poena damni) bedeutet. 

Dieser inneren Hölle sind jene Menschen ausgesetzt, die allein der Erbsünde verhaf-

tet sterben.257 

1245 wird im 13. ökumenischen Konzil in Lyon festgelegt, dass mit einer Todsünde 

Beladene, die keine Anzeichen von Reue zeigen, auf ewig den Qualen der Hölle 

ausgesetzt sind. Papst Johannes XXII fügt 1321 hinzu, dass auch jene, die mit der 

Erbsünde belastet sind, sofort nach dem Tod in die Hölle fahren müssen, doch erhal-

ten diese andere Strafen als jene, die mit einer Todsünde belastet sind.258 

 

Die Hölle bei Thomas von Aquin 

Zu einer der großen Leistungen des Dominikaners Thomas von Aquin gehört die 

Synthese von aristotelischer Philosophie und christlichem Denken, im Zuge derer er 

auch auf die Hölle eingeht. Seine Ansichten zum Thema Hölle sind in der Summa 

contra gentiles (1263/64), dem De malo (1266/67) und im Supplementum, das von 

seinen Schülern als Ergänzung zu Thomas‘ Sentenzenkommentar zu Petrus Lom-

bardus verfasst wurde, niedergeschrieben. So sieht Thomas die Dämonen als Voll-

strecker des göttlichen Richtspruchs, wobei die Heiligen bei deren Bestrafung zuse-

hen dürfen, was zur Vollkommenheit der Seligkeit beitragen soll. Mitleid zeigen die 

Seligen nur gegenüber den Lebenden, die ihr Schicksal noch ändern können, für die 

Verdammten empfinden sie kein Mitgefühl mehr. Über die Strafen der Verdammten 

freuen sich die Heiligen jedoch nur insofern, als dass diese die Gerechtigkeit Gottes 

ausdrücken.259 Das Feuer ist bei Thomas materieller Natur, jedoch steht es stellver-

tretend für jedwede fürchterliche Strafe. Den Wurm hingegen bezeichnet er ebenfalls 

als geistig und setzt ihn mit Gewissensbissen gleich. Die Hölle selbst sieht Thomas 

nicht in kompletter Finsternis, denn der Mensch kann, wenn auch vernebelt und da-

her unscharf, Dinge sehen, die seine Seele quälen.260  

Dem Menschen an sich spricht Thomas einen Naturwillen zu, der von Gott gegeben 

und daher in seinem Ursprung gut ist. Daneben entwickelt der Mensch jedoch auch 

einen Willen, der aus seinen eigenen Überlegungen hervorgeht und wenn er sich 

diesem mehr zuwendet, als dem Naturwillen, dann kann er als böse verstanden wer-
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den. „Dieses Urteil basiert auf der Hypothese, daß ein Mensch sein „letztes Ziel“ er-

kennen und sich ihm „vollkommen“ zuwenden kann; dies zu verweigern nennt 

Thomas „böse“.“261 Dass die Verdammten ihre Sünden bereuen, sieht Thomas nur 

als Folge der Bestrafung und nicht als inneren Prozess einer Erkenntnis, der sie ge-

wahr werden ließ, dass ihre Sünden verabscheuungswürdig waren. Da die Ver-

dammten von reinem Hass getrieben werden, möchten sie auch, dass die Seligen 

verdammt wären. Gott selbst hassen die Verdammten nicht, doch seine Gerechtig-

keit, die sich in ihrer Bestrafung manifestierte, verfluchten sie sehr wohl. Nach dem 

Tod wird es für die Verdammten nicht mehr möglich sein, das Ruder irgendwie her-

umzureißen, da Gut und Böse nach dem Gericht nicht mehr überhöht werden kön-

nen. Ihre Bestrafung steigert sich zusätzlich dadurch, dass sie sich daran erinnern 

können, was sie einst besessen und was sie Böses getan haben, also was ihre Ver-

dammung bewirkt hat. Auch die Unkenntnis darüber, was sie hätten schauen kön-

nen, bereitet der Seele weitere Schmerzen.262 „An einer Thematik dieser Art wird der 

Unterschied zu den Höllenvisionen besonders deutlich. Während bei den Visionen 

das Schwergewicht auf körperlicher Pein ruht, ist hier zwar ungemindert von Qualen 

in der Hölle die Rede, die sich für den an intellektueller  Erkenntnis primär interes-

sierten asketischen Theologen jedoch viel eher im geistigen Bereich abspielen.“263  

An Gott denken werden die Verdammten nicht mehr, da solche Gedanken Freude 

bedeuten würden, die den Sündern jedoch verwehrt wird. Die Herrlichkeit der Heili-

gen werden sie jedoch sehr wohl erkennen, doch können sie diese nicht begreifen. 

Dieses Erkennen dient lediglich als ein weiteres Mittel, den Seelen der Verdammten 

Schmerzen zuzufügen, indem ihnen vor Augen gehalten wird, was sie verpasst ha-

ben.264  

Für Thomas wirkt die Barmherzigkeit Gottes nur bis zum Moment des Todes. Wer 

sich bis dahin nicht wieder mit Gott versöhnt hat, dem helfen auch die Fürbitten der 

Angehörigen nichts mehr. Auch Christen, welche Sünden begingen, sind nicht vor 

den ewigen Strafen gefeit. Da sie ihren Glauben nicht ernst nahmen, sollten ihre 

Strafen eher noch größer sein. „Der Ordnungsgedanke ist in der ganzen Höllenlehre 

des Thomas dominierend. Die menschliche Schuld ist in dieser Sicht imstande, die 
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vom souveränen Gott gesetzte Ordnung radikal zu (zer)stören. Das Ziel der Strafen 

Gottes, auch der ewigen Höllenstrafen, ist die Wiederherstellung dieser Ordnung.“265  

 

„Die Scholastik hatte, so grausam ihre Logik anmuten mag, einen streng wissen-

schaftlichen Zug in die Theologie gebracht. Schlußfolgerungen mußten argumentativ 

unterbaut werden, und gegenüber Phantasien, auch religiösen, galt der Grundsatz: 

Was ohne Beweis behauptet wird, kann auch ohne Beweis geleugnet werden.“266 Die 

hochmittelalterliche Seelsorge arbeitete sehr stark mit den Ängsten der Bevölkerung 

gegenüber dem Jenseits, besonders die Bettelorden setzten auf Buß- und Höllen-

predigten, und versuchte so auch die Beichtbereitschaft der Menschen zu steigern. 

1215 setze das IV Laterankonzil schließlich fest, dass mindestens einmal im Jahr, ab 

dem Zeitpunkt der anni discretionis267, die Sünden gebeichtet und die daraus resul-

tierende Bußstrafe abgeleistet werden mussten. Bei nicht Einhaltung wurde den Be-

troffenen der Einlass in die Kirche und ein kirchliches Begräbnis verwehrt.268 Zusätz-

lich wurde von Bonifaz VIII 1302 niedergeschrieben, dass alle, die nicht der römisch 

katholischen Kirche zugehörig waren, weder das Recht bzw. die Möglichkeit auf Heil 

oder auf die Vergebung der Sünden hatten.269 Die Höllenaussagen hatten somit eine 

innere Wirkung auf die Christen, und eine Außenwirkung auf alle nicht Christen.270 

 

Zwischenorte im Jenseits 

Der Tod des Menschen wird in der Eschatologie traditionellerweise als Übergang in 

einen Zwischenzustand gesehen, der am Jüngsten Tag endet und in die ewige Se-

ligkeit oder die ewige Verdammnis führt. Für diesen Zwischenzustand werden meh-

rere Zwischenorte entwickelt, an denen die Seele bis zum Jüngsten Gericht verblei-

ben soll, eine Vorstellung die wiederum einer Individualeschatologie gelegen 

kommt.271 

Wenn auch die Lehre des Thomas von Aquin, dass Gottesschau bzw. Höllenstrafen 

bereits unmittelbar nach dem Tod vollkommen erfahren werden, als allgemein gültig 
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angesehen wurde, nahm Papst Johannes XXII diese Ansicht in einer Predigt 1331 

als noch nicht vollgültig an. Die danach stattfindende Diskussion führte zum soge-

nannten Visio-Streit, der erst am 3. Dezember 1334 durch den Widerruf Johannes 

XXII beendet wurde. Sein Nachfolger Benedikt XII legte daraufhin die Lehre von der 

sofort nach dem Tod eintretenden Verdammnis bzw. Seligkeit in seiner Konstitution 

Benedictus Deus fest. Im Zuge dieses Streits wurde jedoch auch erkennbar, dass es 

zwei Modelle für den Zustand nach dem Tod gab. Jenen des noch nicht ganz voll-

kommenen Endzustandes und jenen eines Zwischenzustandes des Wartens, der 

passiv oder auch aktiv gesehen werden kann.272  

Bereits sehr früh, ging man von der einfachen Zuteilung, Getaufte kommen in den 

Himmel alle anderen in die Hölle (Röm 3,21ff) ab, da besonders die Frage, was mit 

den unschuldigen ungetauften Kindern sowie den vorchristlichen Propheten und Pat-

riarchen, geschehen sollte, die Menschen bewegte. Aber auch der Ort der guten 

Seelen, an dem diese bis zum Jüngsten Tag warten mussten, erregte Interesse und 

weckte Neugier. Um die drängenden Fragen der Bevölkerung zu beantworten, wur-

den moralische Kriterien hinzugezogen und Orte eingeführt, welche diesen Kriterien 

entsprachen.273 

 

Nebenhöllen (Limben) 

Parallel zur eigentlichen Hölle, gibt es auch noch Nebenorte der Hölle, sogenannte 

Limben (Saum, Rand), wo Seelen aufgenommen werden, welche weder einer Strafe, 

von der Erbsünde abgesehen, schuldig gemacht haben, noch einen Lohn für etwas 

verdienen. Vor allem Säuglinge (Limbus Puerorum), welche noch keine Taufe erhal-

ten haben und die vorchristlichen Propheten und Patriarchen (Limbus Patrum) bevöl-

kern die Limben.274 Thomas von Aquin sieht den Unterschied zwischen Limbus Pu-

erorum und Limbus Patrum in der Hoffnung auf Seligkeit, welche den Gerechten 

bleibt, die den Kindern aber versagt wird.275 Vor der Vorstellung, dass auch Christus 

in die Hölle steigen musste, begann man sich diesen Ort vorzustellen, wobei das 

apokryphe Nikodemusevangelium276 hier die tragende Quelle ist.277 
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Limbus Patrum 

Der Limbus Patrum, auch als Vorhölle bezeichnet und eine Erfindung der Scholastik, 

ist ähnlich dem bereits der Patristik bekannten Schoß Abrahams, denn auch hier 

warten die alttestamentlichen Gerechten, sprich Propheten und Patriarchen, auf das 

Gericht. Mit dem Abstieg Christi in die Hölle und der Befreiung der Alten Frommen 

hört dieser Ort als Zustand jedoch zu existieren auf, während das Refrigerium Interim 

weiter existiert. Damit kommt dem Schoß Abrahams aber weniger das Verständnis 

einer Vorhölle zu, sondern eher kann er als Vorhimmel bezeichnet werden.278  

 

Limbus Puerorum 

Die Vorstellung einer Vorhölle der ungetauften Kinder, die auch limbulus genannt 

wurde, geht auf die griechisch-römische Antike zurück und wird bereits von Vergil 

beschrieben. Die antike Begründung dafür, dass Kinderseelen Qualen erdulden 

müssen, liegt darin, „daß ein nicht erfülltes Geschick auch in der anderen Welt Fol-

gen haben müsse.“279 Diese Kinder, die nur mit der Erbsünde behaftet sind, erfahren 

laut Augustinus keine körperlichen Strafen, ihnen bleibt lediglich die Gottesschau 

verwehrt. Die Strafe der ungetauften Kinder mildert er insofern weiter ab, als dass er 

sagt, dass diese nichts von der Schau Gottes wissen, demnach stellt deren Aus-

schluss davon für sie auch keinen wissentlichen Verlust dar.280 

Der Hintergrund, weswegen bereits Kinder oder Säuglinge nicht vor einem Schicksal 

in der Hölle gefeit waren, bestand im Ausschließlichkeitsanspruch des Christentums. 

Dadurch wurden alle Ungetauften als Heiden oder als vom Teufel Besessene ange-

sehen, waren sie, auch ohne sich jemals eines Vergehens schuldig gemacht zu ha-

ben, dennoch mit der Erbsünde belastet.281 

Für die katholische Kirche hingegen war es logisch, alle Ungetauften, auch wenn sie 

nur mit der Erbsünde belastet waren in die Hölle zu schicken, um ihre Erbsünde- und 

Taufdogmatik rigoros durchsetzen zu können.282 Noch im Konzil von Trient 1546 

wurde festgehalten, dass ungetaufte Kinder zu ewigem Leid und Verdammnis verur-

teilt sind.283 Daneben kursierten jedoch auch abgeschwächte Meinungen über den 
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limbus puerorum, wo man, wie etwa bei Dante, von Schmerzen ohne Qual sprach,284 

wie sie auch schon Augustinus gemeint hat.  

In der frühchristlichen Petrus Apokalypse wiederum gelangen die abgetriebenen Kin-

der in den limbus puerorum, wo ihnen die Aufgabe zu Teil wird, ihre Mütter zu quä-

len. „Und ihre Kinder stehen hier ihnen gegenüber an einem Ort des Entzückens. 

Und sie seufzen und schreien zu Gott wegen ihrer Eltern: >Das sind die, welche ver-

nachlässigt und verflucht und deine Gebote übertreten haben. Und sie töteten uns 

und fluchten dem Engel, der uns geschaffen hatte, und hängten uns auf. Und sie 

enthielten das Licht, das du für alle bestimmt hast, uns vor.< Und die Milch ihrer Müt-

ter fließt von ihren Brüsten und gerinnt und stinkt, und daraus gehen fleischfressende 

Tiere hervor, und sie gehen heraus, wenden sich und quälen sie in Ewigkeit mit ihren 

Männern, weil sie verlassen haben das Gebot Gottes und ihre Kinder getötet haben. 

/…/ Und die sie getötet haben, wird man ewig quälen, weil Gott es so will.“285 

 

Das Paradies 

Ein weiterer Ort der Seligkeit ist das Paradies, wobei man hier zwischen einem irdi-

schen und einem himmlischen Paradies unterscheiden muss, was sich gewisserma-

ßen schwierig darstellt, da die Grenzen ineinander verschwimmen. Das irdische Pa-

radies wird im Mittelalter auf einem hohen Berg im Osten imaginiert. Für die Men-

schen ist dieser Ort jedoch nicht zugänglich, da er entweder von einem Feuerwall 

oder von einem riesigen Ozean umgeben ist. Im Paradies hielten sich die Gerechten 

auf, bis der Tag des Weltgerichts hereinbricht. Das irdische Paradies kann aber auch 

mit der nach dem Jüngsten Gericht wiederhergestellten Erde gleichgesetzt werden. 

Gleicht das irdische Paradies einem wunderschönen Garten, ähnlich wie jenem, der 

in der Schöpfungsgeschichte beschrieben wird, so ist das himmlische Paradies in 

seiner Erscheinung wesentlich abstrakter und kann als reines Licht aufgefasst wer-

den und als Wohnort der Engel und der Seligen. 

Für die in Klöstern lebenden Mönche, die harte Arbeit leisten mussten um ihr Leben 

zu bestreiten, war der Gedanke an einen paradiesischen Garten wohl naheliegend. 

In diesem Paradies, das Gott am Ende der Tage wieder auf der Erde errichtet, wer-

den Märtyrer und die Ehelosen einziehen dürfen. Auch das Elucidarium (1100), ein 

stark verbreitetes theologisches Handbuch, schließt sich dieser Vorstellung an. So 

wird Gott die Folgen des Sündenfalls rückgängig machen und den Menschen von 
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allen Qualen und Mühen befreien.286 Dieses Bild des Jenseits als Paradiesgarten 

wurde vor allem von den einfachen Menschen, welche der mönchischen Volksfröm-

migkeit zugetan waren, vertreten.287 Im Spätmittelalter, wird das Paradies auch im-

mer mehr als Allegorie verstanden, so auch im Hohelied, wo der Garten als Allegorie 

der Seele beschrieben wird. In einem metaphorischen Sinn wird auch das Kloster im 

Hochmittelalter dem Paradies gleichgesetzt.288 

 

Der Schoß Abrahams (Refrigerium Interim) 

Das Gleichnis vom reichen Prasser und dem armen Lazarus (Lk 16,19-24) ist der 

wichtigste Beleg für die Vorstellung vom Schoß Abrahams bzw. des Refrigerium Inte-

rim.289 „Da starb der Arme und wurde von den Engeln in den Schoß Abrahams ge-

tragen. Doch auch der Reiche starb und ward [in die Hölle] begraben. Als er in der 

Hölle mitten in den Qualen seine Augen erhob, sah er in der Ferne Abraham und in 

dessen Schoß den Lazarus. Da rief er: ‚Vater Abraham! Erbarme dich meiner, sende 

den Lazarus, damit er seine Fingerspitze ins Wasser tauche und meine Zunge kühle; 

ichleide große Qual in dieser Glut.‘“ (Lk 16,22-24)  

Diesen Ort definierte Tertullian als einen Ort der zwischenzeitlichen Erquickung, an 

dem die Gerechten bereits den Vorgeschmack auf den seligen Zustand im Himmel 

erhielten. In weiterer Folge verschmolz die Vorstellung von Abrahams Schoß immer 

mehr mit dem Paradies und wurde zu einem Zwischenort für die Guten, der sich bis 

in die Hochscholastik hielt.290 Bernhard von Clairvaux deutete den Schoß Abrahams 

als jenen Ort der Ruhe in der Unterwelt, an den Heilige und Märtyrer kamen, welche 

vor Christus gestorben sind und nach seinem Tode von ihm befreit wurden.291 

 

Das Himmlische Jerusalem 

Das Himmlische Jerusalem bzw. die Gottesstadt nimmt im Mittelalter einen besonde-

ren Platz ein, wenn es um Himmelsvorstellungen geht. An diesen Ort kommen die 

Gerechten und die Gläubigen, um ihre Erlösung zu finden. Das Himmlische Jerusa-

lem existiert aber nicht etwa erst am Ende der Tage, sondern es besteht bereits im 

Diesseits und kann auch als mystisches Reich Gottes auf der Erde verstanden wer-
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den. Meist wird das Himmlische Jerusalem als eine von einer Mauer umgebene, ide-

alisierte mittelalterliche Stadt dargestellt. 

Mit dem Aufschwung der Städte und der Entstehung der Bettelorden, die zwar einen 

asketischen Lebensstil vertraten, aber dennoch in der Welt und der Gesellschaft 

agierten und handelten, wurde das Bild des Himmels als eine Stadt, in den Vorder-

grund gestellt. In Anlehnung an die Berichte aus der Offenbarung des Johannes wird 

das Bild des Himmlischen Jerusalems etabliert. Am Ende seiner Offenbarung berich-

tet Johannes von der Herrlichkeit der neuen Erde und des neuen Himmels, sowie 

von dem neuen Jerusalem, das direkt aus dem Himmel kam (Offb 21). Bis in alle 

Ewigkeit werden die Menschen hier Gott schauen (Offb 22,1-5). An diesem Ort hiel-

ten sich zunächst jene Menschen auf, die vor dem Weltgericht gestorben waren und 

danach war jene Stadt das Heim aller Seligen. „Für Visionäre und Dichter war die 

andere Welt ein Stadtstaat, planvoll angelegt inmitten einer paradiesischen Garten-

landschaft mit Flüssen und reicher Vegetation.“292  

Den Mittelpunkt auf dieser erneuerten Erde bildet das ewige Jerusalem. Diese Stadt 

ist eine riesig große quadratische Halle mit etwa 2400 km Seitenlänge, gefertigt aus 

den kostbarsten Baumaterialien überhaupt, die durch zwölf Tore betreten werden 

kann. In der Mitte dieses Bauwerks befinden sich die Throne von Gott und Jesu, die 

das gesamte Innere mit Licht durchfließen lassen. Auch von einem Wasser und 

Bäumen des Lebens will der Seher wissen.293 

In dieser Stadt gab es aber auch gewisse Hierarchien. Den Rang, den ein Mensch im 

Himmlischen Jerusalem einnahm, war jedoch nicht länger aufgrund seiner Geburt 

vorbestimmt, sondern wurde einzig generiert durch die Verdienste, welche er auf der 

irdischen Welt vollbracht hat. Auch in der Kleidung der Seligen soll sich deren Rang 

wiederspiegeln.294 Wenn diese Vorstellung vom Himmel auch einen deutlich höfi-

schen und städtischen Charakter aufweist, bleibt Gott der Mittelpunkt und der Him-

mel selbst ein religiöser Raum.295 

 

Betrachtet man all diese Zwischenorte des Jenseits nebeneinander, wird deutlich, 

wie sehr die Grenzen hier ineinander verschwimmen. Auch werden häufig Aussagen 

über jene Orte gemacht, die für mehr als einen Bereich zutreffend sind. Trotz allem 

                                                            
292 Lang, Bernhard. McDannell, Colleen. Der Himmel. 1996. S. 110. 
293 Lang, Bernhard. McDannell, Colleen. Der Himmel. 1996.S. 69f. 
294 Lang, Bernhard. McDannell, Colleen. Der Himmel. 1996. S. 113f. 
295 Lang, Bernhard. McDannell, Colleen. Der Himmel. 1996. S. 115. 



57 

zeigt sich auch, dass man die Seelen nicht mehr einfach nur in einer düsteren Un-

terwelt, einem öden Land wissen wollte, wo sie in der Passivität gefangen auf den 

Jüngsten Tag warten müssen. Auch wird durch die Entwicklung jener „Warteräume“ 

der Wunsch nach sofortiger Belohnung deutlich, womit in Konsequenz jedoch auch 

eine sofortige Strafe in Kauf genommen werden musste. 

 

Das Fegefeuer 

Ein Problem beim Weltgericht, stellt der lange Zeitraum zwischen Tod und dem 

Jüngsten Gericht dar, was unweigerlich zu der Frage führt, was in dieser Zwischen-

zeit mit dem Einzelnen passiert. Da die Bibel wenig Auskunft darüber gibt, etabliert 

sich im Hochmittelalter schließlich die Vorstellung des Fegefeuers (Purgatorium). 

Das Fegefeuer gilt als ein Ort der Reinigung, an dem etwaige noch offene Sünden 

auch noch nach dem Tod verbüßt werden können. Im Gegensatz zur Hölle ist das 

Fegefeuer endend und es kennt als einzigen Ausweg den Himmel, den derjenige, 

der seine Schulden abgebüßt hat betreten darf. Sehr eng mit der Idee des Purgatori-

ums sind die Entwicklung des Partikulargerichts und die augustinische Kategorisie-

rung der Seelen verbunden. Die eigentliche Entscheidung in Bezug auf das Seelen-

heil wird nämlich bereits beim Individualgericht getroffen, wobei dieses Urteil am 

Jüngsten Tag lediglich noch einmal öffentlich wiederholt wird. Die Entscheidung über 

das Schicksal der Seele ist also schon im Moment des Todes gefallen. Hat man gut 

gelebt, kommt man in den Himmel, böse Menschen müssen in die Hölle. Eine Mög-

lichkeit, dass auch die nicht ganz Vollkommenen gerettet werden können, bietet die 

Läuterung durch Feuer (Dan 7,10; 1 Kor 3,13-15).296  

Am Jüngsten Tag müssen sich demnach alle Menschen erneut auf der Erde einfin-

den, um sich mit dem auferstandenen Fleisch zu verbinden und sich danach dem 

Universalgericht stellen, das die Seelen nun jedoch lediglich dorthin schickt, von wo 

sie bereits gekommen sind, sprich in den Himmel oder in die Hölle.297  

Bereits im 3. Jahrhundert räumte Cyprian († um 258) die Möglichkeit ein, dass zu 

Lebzeiten noch nicht bereinigte Sünden auch nach dem Tod, aber noch vor dem 

Jüngsten Gericht verbüßt werden können. Eine Idee, die Augustinus schließlich 

übernahm. Er sieht das Fegefeuer, in welchem poenae purgatoriae und tormenta 

purgatoria, also reinigende Strafen sowie Qualen, durchzustehen sind, jedoch ledig-
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lich befristet und als eine auf kleine alltägliche Sünden beschränkte Option. Schließ-

lich greift auch Gregor der Große die Vorstellung des Fegefeuers auf und bald wird 

jener Gedanke an einen jenseitigen Reinigungsort vor dem Endgericht zu einer 

Selbstverständlichkeit.298  

Die Idee, dass Verstorbenen durch Gebete, Messen oder Almosen im Jenseits noch 

geholfen werden konnte, entwickelte sich vermutlich aus einer Stelle aus dem 2. 

Makkabäer Buch (2 Makk 12,43-45) heraus, an welcher Geld für ein Sühneopfer für 

gefallene Soldaten gesammelt wurde, um die armen Seelen von Ihren Sünden zu 

befreien. Augustinus merkt hier an, dass durch die Sühneopfer der Lebenden, den 

non valde boni und den non valde mali Hoffnung auf Erlösung bzw. auf eine mildere 

Bestrafung gegeben werden könne, galten die Seelen ja als nicht aktiv handlungsfä-

hig, weshalb sie auf die Bußleistungen der Lebenden angewiesen waren. Das Buß-

system des Mittelalters wurde nun also auch auf das Jenseits übertragen, wenn die 

Verstorbenen zu Lebzeiten nicht mehr dazu kamen ihre Sünden abzubüßen.299 

Bereits Origenes sprach von einem reinigenden Feuer, wie es im ersten Brief an die 

Korinther (1 Kor 3,13-15) beschrieben wurde. Obwohl sich das von Augustinus ge-

zeichnete Bild der Hölle schlussendlich gegenüber jenem des Origenes durchsetzen 

kann, wird die Reinigungsidee von Origenes im Mittelalter aufgenommen und findet 

ihren Niederschlag in der Lehre von Fegefeuer und Limben, wodurch die Höllentheo-

logie des Augustinus etwas abgeschwächt wird.300 

Gregor der Große († 604) verknüpfte schließlich die Vorstellung von der Reinigung 

der Seelen nach dem Tod mit der Bußtheologie.301 Das Fegefeuer ermöglichte 

schließlich „die geforderte Bußleistung im Jenseits zu erbringen; es griff für den Fall, 

in dem eine vollständige Beichte abgelegt war und auch eine reuevolle Buße erfolgt 

war, aber die auferlegte Strafe vor dem Tode noch nicht gebüßt war.“302 Das Fege-

feuer, locus purgatorius, fungierte also als Reinigungsort von minder befleckten See-

len, um sie auf ihren Weg in den Himmel vorzubereiten. 303 Mittels der Lehre des Fe-

gefeuers wird außerdem die Gerechtigkeit Gottes verteidigt und den Gläubigen die 
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Angst vor der Hölle genommen, wobei sie gleichzeitig dazu auffordert bereits im Le-

ben angemessen zu Handeln, um die Leidenszeit im Fegefeuer zu verringern.304 

War die Idee des Fegefeuers als Zwischenstation hin zur Seligkeit im Volksglauben 

der frühmittelalterlichen Menschen bereits fest etabliert, wurde diese Vorstellung 

dennoch erst im 13. Jahrhundert von Seiten der Kirche dogmatisiert. Davor nahm 

man an, dass die Seelen direkt in den Himmel oder in die Hölle kämen, je nach dem, 

welchen Ort Gott für diese Seele vorgesehen hat.305 Vor der Dogmatisierung des Fe-

gefeuers, hielt sich auch die Vorstellung der Hypnopsychie oder Psychopannychie, 

also dem Schlaf der Seelen bis zum Tag des Zorns Gottes. Durch das Drängen der 

Fachtheologen, die ein sofortiges Seelengericht als wahrscheinlicher sahen und wohl 

auch durch die Vielzahl an Fegefeuervorstellungen aus der Visionsliteratur, welche 

schon von Seiten der Kirche akzeptiert wurden, geriet die Vorstellung einer schlafen-

den Seele schließlich ins Aus.306 Dennoch blieben die Zweifel am Fegefeuer bei ver-

einzelten Gruppierungen bestehen, ließ sich dieser Ort doch nicht durch biblische 

Texte belegen, wie es bei Himmel und Hölle der Fall ist.307 In der katholischen Kirche 

beharrte man jedoch fest auf der Existenz des Purgatoriums und man versuchte die 

Qualen im Jenseits zu vermeiden, was im Ablasshandel gipfelte. „Es war diese ext-

reme Forcierung, man bedürfe unbedingt der so kostspieligen priesterlichen Vermitt-

lung, um das Leiden der Toten abzukürzen, die schließlich zur Infragestellung und 

Widerlegung der Fegefeuerlehre in der Reformation“308 führte. 

Bei der Vorstellung über die Gestalt des Fegefeuers sah das Mittelalter zwei Mög-

lichkeiten. Die verbreitetste Auffassung sah den Sitz des Purgatoriums im Erdinne-

ren, während die zweite Annahme eine Bestrafung auf der diesseitigen Welt vor-

sah.309 Eine Gemeinsamkeit aller Visionen bezüglich des Fegefeuers ist, dass die 

Seele zunächst die Peinstätten besuchen muss, um Qualen erduldet zu haben, be-

vor sie gereinigt und von ihren Sünden befreit zu den Gnadenorten aufsteigen 

kann.310 Doch auch wenn das Fegefeuer meist als ein Ort der Folter und Qualen be-

schrieben wurde, so galt es in der Theologie dennoch als ein Ort der Hoffnung, exis-

tierte diese Stätte doch nur bis zum Jüngsten Tag.311  
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Dennoch war die Zeit der Qualen lang, glaubte man noch am Ende des Mittelalters, 

zurückgehend auf Numeri 14,34, dass man für einen Tag der Sünde, ein ganzes 

Jahr lang büßen musste. Unter Einbeziehung des kanonischen Bußtarifrechts konnte 

sich für eine Sünde schließlich eine Frist von 2555 Jahren im Purgatorium erge-

ben.312  

Nachdem die Seelenreise nun durch Gregor den Großen anerkannt war, stand auch 

der Lehre vom reinigenden Feuer, welche bereits im ersten Drittel des 8. Jahrhun-

derts von Beda Venerabilis (672 – 735) formuliert wurde, nichts mehr im Wege. Dort 

konnten jene Seelen, welche ihre Buße zu Lebzeiten nicht verrichten konnten, gerei-

nigt werden, bis sie schließlich von Christus in ein jenseitig entrücktes irdisches Pa-

radies geschickt wurden.313 In dieser Zeitspanne entstanden also einerseits die Idee 

des Purgatoriums, wenn auch noch nicht unter dieser Bezeichnung, und andererseits 

eine individuelle Eschatologie, welche auf einem gewissen Schuldbewusstsein des 

Einzelnen beruhte. Die Buße im Jenseits garantierte jedoch ein längeres Festhalten 

an der eigenen Individualität, wenn auch im Leiden des reinigenden Feuers. Aber 

immerhin musste die Seele diese Individualität nach dem Tod nicht mehr aufgeben, 

indem sie in einen ruhenden Schlaf versank.314  

Dort wo das Purgatorium bei Augustinus oder bei Gregor dem Großen noch nicht 

ausreichend formuliert war, lieferte Beda Venerabilis erste Lösungsansätze. So be-

schreibt er als erster die Rolle, der noch Lebenden für die bereits Verstorbenen, 

denn diese sollten die Erlösung durch Gebete und Werke der lebenden Verwandten 

erhalten. Durch die Beschreibung eines Bandes zwischen Jenseits und Diesseits, 

wurde der Ort an dem sich die Toten aufhielten zu etwas Realem und war nicht mehr 

nur rein symbolisch zu verstehen. Da dieser Ort real war, ließ er es auch zu, dass die 

Seelen reale Leiden erdulden mussten. In der Folge der Ausformulierung dieses Or-

tes, werden Berichte über Visionen dorthin auch immer häufiger.315  

Im Hochmittelalter ging man dann allmählich dazu über, Teile der Buße durch die 

Beichte zu ersetzen, eine Praxis die zunächst nur den Sterbenden eingestanden 

wurde. Die nicht abgeleisteten Bußen konnten nun so oder so im Fegefeuer verbüßt 

werden. Immerhin bedeuteten nur jene Sünden die endgültige Verdammnis, die auf 

der Erde noch nicht bekannt worden waren. Grundlage dieser Veränderung war die 
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Annahme, dass die eigene Formulierung der Sünde eine viel stärkere Auseinander-

setzung mit dem jeweiligen Vergehen bedeutete, als eine bloße Bußleistung, wie sie 

ein Katalog vorsah.316 

 

Der Himmel 

Als Gegenbild zum Hades entwickelte sich in der Antike das Elysium, die sogenann-

ten Inseln der Seligen, welche doch sehr nah an die christliche Vorstellung des Him-

mels herankommen, auch wenn sie nicht zwingend über der Erde zu lokalisieren 

sind. Viel eher geht die Vorstellung dahin, dass sich dieser Ort innerhalb des Hades 

befindet, oder dass es sich dabei um solche Inseln im Weltmeer handelt, die dem 

Menschen verborgen bleiben.317 Zunächst war es in der Antike einzig den Göttern 

und den Halbgöttern (Heroen) vergönnt in den Himmel oder auf die Inseln der Seli-

gen zu gelangen, wo ihr Wesen dem göttlichen angeglichen wurde. Aufgrund eines 

Prozesses der Demokratisierung werden die, auch als Inseln der Glücklichen (griech. 

makaron nesoi) bezeichneten, jenseitigen Welten für beinahe alle Verstorbenen zu-

gänglich gemacht. So können fortan alle Toten als Selige, also als makarioi verstan-

den werden. Auch in der frühchristlichen Vorstellung ist das Jenseits etwas durchaus 

positives, weshalb sich der Begriff der makarioi hält. Auch wenn es im Neuen Testa-

ment zunächst so scheint, als wäre der Himmel den Märtyrern alleine vorbehalten, 

ähnlich wie bei griechischen Heroen, so scheint dies nur so, da bereits für die früh-

christliche Theologie feststeht, dass alle Gläubigen ein Recht darauf haben, in den 

Himmel aufgenommen zu werden.318 

Bereits Platon beschreibt in seinem Dialog Phaidon, welches Schicksal die Seele 

erwarten kann. Der schlimmste Fall ist die ewige Gefangenschaft im Tartaros. Für 

gewöhnliche Seelen sieht er eine Reinkarnation auf der Erde vor, wobei die Seelen 

der Philosophen dieser entgehen, indem deren Seele körperlos aufsteigt in eine geis-

tige Welt. Diese lässt sich laut seinem Dialog Phaidros wiederum in einen materiellen 

und einen geistigen Himmel unterteilen, wo man in den Genuss der Wahrheit kom-

men solle.319  

Ähnlich sieht dies der christliche Autor Origenes, der den Aufstieg der Seele als eine 

Art Treppe sieht, an deren Ende Gott weilt. Zunächst gelangt die Seele ins Paradies, 
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welches Origenes noch auf der Erde lokalisiert, wo sie sich vorbereiten soll auf die 

kommenden Stufen. Der Aufstieg der Seele ist demnach ein ununterbrochener Lern-

prozess, der mit der Begegnung mit Gott abschließt, wobei wir darüber, wie sich die-

se abspielen soll, auch bei Origenes keine näheren Informationen erhalten.320 

Dem aristotelisch-ptolemäischen Weltbild Folge leistend, bildet die Erde einen unbe-

weglichen Mittelpunkt, der von zehn konzentrischen Kreisen, den Himmelsphären, 

umgeben wird. Der erste Bereich ist für die Menschen sichtbar und meint die plane-

tentragenden Sphären, sprich: Mond, Merkur, Venus, Sonne, Mars, Jupiter, Saturn 

und schließlich das Firmament samt Fixsternen. Darüber liegen die zwei unsichtba-

ren Ebenen, das caelum cristallinum oder auch primum mobile und zuletzt das cae-

lum empyreum. In diesem obersten Himmel befinden sich die Engel, welche hierar-

chisch in neun Chöre eingeteilt werden. Nach scholastischer Lehre gelangen auch 

die Seelen der Seligen nach dem Tod ins Empyreum, wo sie die Anschauung Gottes 

genießen können, bis die Seele am Jüngsten Tag ihren verklärten Körper zurücker-

hält, der die Seligkeit zusätzlich verstärken soll. Der Segen, der einen im Himmel er-

warten würde, war von dreifacher Natur. Die Schau Gottes, die Verklärung des Kör-

pers zu einem durchsichtigen, beweglichen und kein Leid verspürendem Wesen, so-

wie für Auserwählte der Heiligenschein.321  

Im Alten Testament sah man Jahwe im Himmel thronend regieren, wobei die Ge-

rechten bereits bei ihm leben. Im Neuen Testament, besonders bei Matthäus, wird 

der Himmel mit der Gottesherrschaft, dem von Gott kommenden Heil, gleichgesetzt 

(Mt 3,2; 4,7). In der Johannesoffenbarung wird der Himmel mit einem irdischen 

Thronsaal verglichen (Offb 4,2-11).322 

Auch dem mittelalterlichen Verständnis nach, ist der Himmel der Sitz der dreifaltigen 

Gottheit und aufgrund ihrer irdischen Mühen und Verdienste ziehen auch die Gerech-

ten dort ein und erhalten ihren Lohn in der ewigen Anschauung Gottes. Der Himmel 

galt als ein Ort unvorstellbarer Herrlichkeit, die vom Menschen gar nicht gefasst wer-

den konnte, was sie dennoch nicht davon abhalten konnte, den Versuch zu wagen 

diese Herrlichkeit in Bildern und Worten zu fassen. 
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Himmelsbilder des antiken Judentums 

Um nachvollziehen zu können, wie sich der Himmel des christlichen Glaubens entwi-

ckelt hat, ist es nötig die Jenseitsvorstellungen des antiken Judentums zu betrachten, 

wobei sich hier vier Strömungen erkennen lassen, die allesamt bereits im ersten 

christlichen Jahrhundert bekannt waren.  

Die erste Strömung und zugleich die älteste ist jene der Semiten. Sie sieht das Welt-

all dreigeteilt, nämlich in Himmel, dem Sitz der Götter, Erde als Lebensraum der 

Menschen und die Unterwelt, als das Reich der Toten. Bei dieser Vorstellung stehen 

die Menschen sowohl mit den Göttern als auch mit den Toten, welche sie verehren, 

in Kontakt. In der semitischen Vorstellungswelt standen die Menschen gleicherma-

ßen unter dem Einfluss der Himmelsbewohner, als auch unter jenem der Toten und 

der Unterweltsgötter. Brauchte man privat Hilfe, richtet man seine Bitten an die ver-

storbenen Ahnen, an die Himmelsbewohner wendet man sich, wenn es um Dinge 

ging, die das ganze Volk betreffen und der Gemeinde dienlich waren.323 Den Stand 

der Toten in der Unterwelt bestimmten einerseits der Lebenswandel und andererseits 

das Maß an Verehrung, welches ihnen durch die noch lebenden Angehörigen zu Teil 

wurde. Von ihrer Gestalt her sind die Toten als schattenartige Kopien ihres Körpers 

zu verstehen, die äußere Gestalt, Erinnerungen und Bewusstsein beibehalten.324 

Diese Verehrung und überhaupt der Kontakt mit den Toten, wird in der zweiten 

Strömung untersagt, denn nur Jahwe alleine darf verehrt werden. Der Ahnenkult wird 

als heidnisch deklariert und genauso abgeschafft, wie die Verehrung aller anderen 

Götter außer Jahwe. Alle Hoffnung auf Besserung konzentrierte sich nun auf das 

Eingreifen des einen Gottes, die Toten hatten keinen Einfluss mehr und ver-

schwommen mit dem Scheol.325 Zwar verschwand im Zuge dieser Entwicklung auch 

der Glaube an alle anderen Totengötter, aber dennoch hatte Jahwe keinen direkten 

Kontakt zu den Toten in der Unterwelt. Gemeinsam mit dem Verbot des Ahnenkultes 

wurden die Toten nun nahezu bedeutungslos.326  

Eine politisch geprägte Ausrichtung erhält die dritte Strömung. Hier treten die Toten 

wieder in Kontakt mit den Menschen, wenn die Gerechten unter ihnen am Ende der 

Kolonialherrschaft über Israel ins Leben zurückgerufen werden, um gemeinsam mit 

den Lebenden im irdischen Reich unter israelischer Vorherrschaft zu leben. Während 
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der babylonischen Gefangenschaft bzw. generell in Zeiten politischer Umwälzungen, 

ersehnte man sich einen eigenständigen Staat Israel, an welchem auch die Toten 

mitwirken sollten, was wiederum einer Auferstehung des Leibes bedurfte.327 Die 

Wiederauferstandenen konnten jedoch nicht ewig leben, sondern nur für eine be-

grenzte Zeit, wobei im Buch Henoch von fünfhundert Jahren die Rede ist. Nach die-

ser Frist und einem langen erfüllten Leben im neuen Staat, müssen sie erneut ster-

ben.328  

In der vierten Strömung rückt schließlich das einzelne Individuum in den Vorder-

grund, denn hier können die guten unsterblichen Seelen zum Himmel aufsteigen, um 

in der Gemeinschaft mit Gott die Ewigkeit zu verbringen.329 Der Mensch beschäftigt 

sich mit dem jeweils eigenen Schicksal nach dem Tod und der Frage, ob Jahwe dazu 

fähig ist, die Gerechten aus dem Scheol herauszuführen. Die Hoffnung auf eine Em-

porhebung durch Gott ist groß, wie auch in den Texten des 49. und des 73. Psalm 

spürbar wird.330 

 

Der Himmel im Christentum 

An all diese jüdischen Jenseitslehren knüpft schließlich das Christentum an. „Der 

neue, aus der griechischen Denkwelt stammende Begriff der Seele machte den Vor-

gang der Himmelsreise dem Verstand zugänglich.“331 

In Bezug auf den Himmel herrschen, grob gesagt, zwei unterschiedliche Bilder vor. 

Einmal ein anthropozentrisches, bei dem der Mensch hervorgehoben wird und bei 

dem das Jenseits dem vollkommenen gesellschaftlichen Leben gleicht und zum an-

deren ein theozentrisches, bei dem der Himmel einer Kathedrale ähnelt, in welcher 

sich die Seligen versammeln um Gott zu huldigen. Die Gegenwart Gottes lässt alles 

andere vergessen und rückt die Wünsche des vormals irdischen Lebens komplett in 

den Hintergrund.332 Für Jesus und seine Zeitgenossen war das Leben im Himmel 

von einer Nähe zu Gott und Abraham geprägt, bereits verstorbene Verwandte oder 

Ahnen, und die irdische Beziehung zu diesen, spielt im Himmel keine Rolle mehr.333 

Dreh- und Angelpunkt der Lehre Jesu war Gott, dessen Gemeinschaft das einzige 

Ziel war; alles worauf es ankam.  
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Auch die Offenbarung des Johannes kommt Jesus und Paulus in ihrer Himmelsdar-

stellung nach. „Der Himmel muß ein Ort sein, der sich von dieser Welt, ihrer Feind-

schaft und ihrer Verlockung zu Zugeständnissen stark unterscheidet. Er bedeutet die 

Vollendung in Gott.“334 Die Offenbarung beginnt mit einer himmlischen Liturgie, der 

Johannes beiwohnen darf. Nach seinem Bericht über den Kampf zwischen Gott und 

den Mächten Satans findet sich Johannes vor einer Himmelstür, welcher er nach der 

Einladung eines Engels betritt. Er findet sich in einem großen Saal wieder, in dessen 

Mitte ein Thron steht und er erkennt Gott in einer menschlichen Gestalt, doch ist er 

so geblendet von dieser Erscheinung, dass er Gott und Thron nur durch die Erwäh-

nung von Edelsteinen umschreiben kann. Im vierten Kapitel (Offb 4,1-11) beschreib 

Johannes den Himmel. In seiner Mitte stand ein prachtvoller Thron, um den herum 

24 weitere Throne für die Ältesten gruppiert waren. Davor befanden sich sieben En-

gel (als Fackeln umschrieben) und die vier Evangelisten in Form des ihnen zuge-

schriebenen Tiers mit jeweils sechs Flügeln, die eine Vielzahl von Augen beheimate-

ten, versehen. Gemeinsam mit den 24 Ältesten loben und ehren sie Gott. Lichter, 

Blitze, Donner, die Stimme des Engels und der Gesang der tierähnlichen Geister ver-

leihen der Szene eine gewisse unheimliche, aber auch sehr erhabene Färbung. 

Durch die menschliche Gestalt Gottes und die Anwesenheit menschlicher Wesen, 

erhält gleichsam der ganze Himmel menschliche Züge, doch behält er seine Erha-

benheit.335 Schließlich gesellt sich auch Jesu in Form eines Lammes dazu und auch 

die Zahl der Engel steigert sich. Dann erkennt Johannes 144 000 Menschen aus den 

Stämmen Israels und eine unzählbare Menschenmenge von anderen Stämmen und 

Völkern, die gekommen sind um Gott zu ehren. Von einem der Ältesten erfährt Jo-

hannes, dass es sich bei den versammelten Menschen um christliche Märtyrer han-

delt. Er erkennt unter dem Altar des Tempels auch die Seelen der jüdischen Märty-

rer, deren Beziehung zu den anderen Anwesenden jedoch nicht näher ausgeführt 

wird.336 „Was Johannes vom himmlischen Hof erzählt, erscheint wie eine Mischung 

aus hellenistisch-römischem Hofzeremoniell und frühchristlichem Gottesdienst.“337  

Mit der neuen Rolle des Christentums als Staatsreligion und somit auch als Reichs-

kirche, wurde auch das bis dahin von den frühchristlichen Charismatikern geprägte 

theozentrische Himmelsbild verändert und angepasst. So klagte etwa Irenäus von 
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Lyon (ca. 140 bis 200), dass man die Schönheit Gottes auf der materiellen Welt etwa 

durch Christenverfolgungen nicht richtig genießen konnte, eine Tatsache, die ihm 

zufolge im Himmel, einem verklärten Abbild der materiellen Welt, einen Ausgleich 

findet.  

Der junge Augustinus hingegen wendete sich ab von der materiellen Welt und wollte 

im Himmel das asketisch und geistig geprägte Leben fortsetzen.338 Nach Augustinus 

und dem von ihm vertretenen Neuplatonismus, war die Gottesschau rein geistig und 

konnte bereits unmittelbar nach dem Tod erfolgen, da hierzu kein Körper notwendig 

war.339 Mit dem Ende der Christenverfolgung und dem gesellschaftlichen Auf-

schwung milderte jedoch auch Augustinus seine Zurückhaltung der materiellen Welt 

gegenüber etwas ab. Auch der Himmel glich in seiner Vorstellung nun immer mehr 

einer kirchlichen Gemeinschaft und wurde deutlich menschlicher beschrieben.340 

Irenäus Vorstellungen von einem Himmel, der das Verpasste auf der Erde aus-

gleicht, beruht auf den Auseinandersetzungen seiner Zeit zwischen den Christen und 

Heiden und der enormen Erhöhung und Wertschätzung der Märtyrer, welche an die 

fleischliche Auferstehung glaubten und daher sogar im Tod einen Sieg sehen konn-

ten.341 „Wenn uns jene, die für Christus starben, auch als Verächter der Welt er-

scheinen mögen, in Wirklichkeit waren sie es keinesfalls. Von der Güte der Schöp-

fung überzeugt, hofften sie auf ein besseres Leben auf einer neuen Erde. Sie wollten 

diese Welt genießen, nicht irgendeinen imaginären Himmel.“342  

Irenäus unterscheidet drei Epochen im Gottesplan. Die erste ist die gegenwärtige, 

welche von Verfolgung geprägt ist. Auf diese folgt eine tausendjährige Herrschaft 

Christi auf einer idealen Erde, an der auch die nun wieder fleischlich auferstandenen 

Gerechten Teil haben.343 Irenäus‘ sehr auf das fleischliche und das körperliche aus-

gerichtetes Weltbild, erzeugte zwar bei seinen Zeitgenossen keinen Anstoß, schien 

den späteren Theologen jedoch absolut unmöglich und unerträglich.344 Auf das mes-

sianische Reich folgt das Reich Gottes, welches zeitlich unbegrenzt ist, von Irenäus 

jedoch nicht genauer beschrieben wird. Auch daraus erkennt man, wie viel wichtiger 
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für Irenäus das Messianische Reich war, indem die Gerechten einen Ausgleich für 

ihre Entbehrungen während der Verfolgung erhielten.345 

Im vierten Jahrhundert waren die Märtyrer Figuren der Vergangenheit und auch die 

Verfolgung der Christen war vorüber, weshalb ein neues Ideal der Heiligkeit gesucht 

wurde. Dieses neue Ideal wurde verkörpert von den Asketen, die sich von der Welt-

lichkeit abwenden und ein vollkommen geistliches Leben in Treue zur Christus an-

streben. „Durch seine Teilnahme an dieser Welt (durch seinen Leib) und an der Wirk-

lichkeit Gottes (durch sein engelgleiches eheloses Leben) schloß der Asket die me-

taphysische Lücke.“346 

 

Augustinus‘ Himmelsbild 

Für Augustinus war der Himmel wiederum absolut theozentrisch ausgerichtet und 

entsprach damit der platonisierenden griechischen Philosophie. Vor allem der Neu-

platoniker Plotin (205 – 270) galt als Vorbild, wenn er rät die Welt zu verachten und 

hinter sich zu lassen, um nicht einmal in dieser materiellen Welt verhaftet zu bleiben. 

Die Seele muss sich von der fleischlichen Hülle trennen, um den Himmel zu errei-

chen und dem wahrhaft Schönen, das rein geistiger Natur ist, gegenüber stehen zu 

können. Um dies erreichen zu können, war strenge Meditation und Konzentration auf 

das Wesentliche, also das Geistige und die Seele, notwendig.347 Die Gemeinschaft 

mit Gott bedeutete für den christlichen Menschen dieser Zeit das allergrößte Glück. 

Diese Gemeinschaft erfährt der Gläubige laut Augustinus, und ganz der Tradition 

Plotins folgend, in einem engelsgleichen Leib, denn im Jenseits ist kein Platz mehr 

für materielle Eigenschaften oder Dinge.348 Auch soziale Beziehungen hatten im 

Himmel keinen Sinn mehr und waren für Augustinus eher ein Trostspender für die 

diesseitige Welt. Ewige Glückseligkeit erfährt der Mensch nur durch die Anschauung 

Gottes, die visio beatifica, wie Augustinus in seinem Werk Gottesstaat (413 – 427) 

meint.349 Gegen Ende seines Lebens modifiziert Augustinus seine Vorstellung vom 

Himmel jedoch, indem er ihm menschliche Züge verleiht und eine Vereinigung mit 

Freunden und Familie nicht mehr ausschließt, ein Bild, das vor allem durch Ciceros 

Traum des Scipios von geprägt wurde.350  
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Die Gemeinschaft der Seligen beschreibt Augustinus als ein Zusammenleben, das 

von universaler Liebe geprägt wird, die keine individuellen Freundschaftsbeziehun-

gen zulässt, wodurch alle Mitglieder auf ein und derselben Ebene der Freundschaft 

stehen.351 Für Augustinus galt des weiteren die Kirche bereits als die tausendjährige 

Herrschaft Christi, die sich demnach auf der Erde vollzog und bereits gegenwärtig 

war.352 „Die von Augustinus entdeckte menschliche Seite des Himmels wurde im 5. 

Jahrhundert nicht weiterentwickelt; aber spätere religiöse Denker, Künstler und Dich-

ter sollten seinen Ansatz aufgreifen und zur vollen Blüte bringen.“353  

 

Der Himmel in der Scholastik 

Neue und folgenreiche theologische Vorstellungen in Bezug auf den Himmel bildeten 

sich erst im 12. und 13. Jahrhundert, durch die Wiedergeburt der Vernunft und dem 

Entstehen einer neuen Scholastik. Das Bild von Gott und Christi, die durch 

Transsubstantiation, also durch die Verwandlung von Brot und Wein in Leib und Blut 

Christi, als auch durch Reliquien nicht mehr der Welt fremd waren, war nicht mehr so 

abstrakt wie jenes von Augustinus. Im Zuge dessen, wurde auch der Himmel zu-

gänglicher und verständlicher. Besonders geprägt wird das mittelalterliche Bild des 

Himmels von den drei Begriffen Stadt, Vernunft und Liebe.354 „Im Mittelalter bedeute-

te der Himmel die Verheißung der ewigen Stadt, die Verheißung der Erkenntnis Got-

tes und die Verheißung von Liebe, besonders der Liebe Christi.“355 

Für die Scholastiker des 12. und 13. Jahrhunderts war die Erde eine Kugel, die von 

geozentrisch angeordneten Kreisen umgeben war. Im Inneren der Erde befand sich 

die Hölle. Die äußerste Sphäre ist das Firmament mit den Fixsternen und dahinter 

befindet sich schließlich die Welt Gottes, welche zwei Ebenen umfasst. Von Gott re-

giert, leben Engel und die Seligen in der erste Ebene, dem geistigen Himmel oder 

Empyreum. Dieser Bereich ist für Gott nur ein zeitweiliger Wohnort. Die Trinität selbst 

haust im Himmel der Himmel, im coelum Trinitatis, der Gott allein vorbehalten ist, 

weshalb er auch für die Theologie nicht zugänglich oder beschreibbar ist. So kon-

zentrierten sich die Theologen auf das Empyreum (Feuerort), welches sie als von 

Licht durchflutet erklärten. Im Empyreum leben einerseits die Seelen der Verstorbe-
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nen und nach dem Jüngsten Gericht alle Heiligen, welche nun einen verklärten Leib 

besitzen.356  

Das Licht nimmt bei den Scholastikern und ihren Himmelsvorstellungen einen we-

sentlichen Platz ein, ist aber nicht etwa als ein fünftes Element zu verstehen, son-

dern als „eine Kraft, die dem Materiellen Form und Gestalt verleiht. Manchen Den-

kern galt das Licht selbst als etwas Göttliches, als eine Emanation Gottes.“357 

 

Nach Thomas von Aquin lag das höchste Ziel des gläubigen Menschen darin, Gott 

zu betrachten und ihn zu erkennen, also die Gottesschau, welche mit ewig währen-

dem Glück, welches aus der Tätigkeit des Verstandes hervorging, gleichgesetzt wur-

de. Dieser Auffassung gegenüber gilt die Hölle als ein Ort der Unwissenheit.358 Bei 

der Schau Gottes gibt es jedoch auch Stufen, welche sich nach der Liebe, die Gott 

im irdischen Leben entgegengebracht wurde, richten. Die Höhe des Grads dieser 

Liebe war dann ausschlaggebend für die Erkenntnis Gottes und die daraus resultie-

rende Glückseligkeit.359 Zur Glückseligkeit trägt neben der Schau Gottes auch der 

neue verklärte Leib bei, den die Seele nach der Auferstehung erhält. Nun breitet sich 

die Seligkeit nämlich nicht mehr nur in der Seele, sondern auch im Leib aus, wodurch 

sie einen gewissen Grad an Vollkommenheit erreicht.360 Während sich für Thomas 

von Aquin das Problem der Erkennbarkeit Gottes stellte, der vom normalen Auge ja 

nicht geschaut werden kann, spricht Bonaventura (1221 – 1274) nicht von einem Er-

kennen Gottes um die Seligkeit in ihrer Gänze zu erfahren, sondern eher von einem 

Genießen Gottes, das zwar auch durch Sehen und Handeln, mehr aber durch die 

Liebe zu Gott erreicht werden kann. 361 Ein gesellschaftliches Leben im Himmel lehnt 

Thomas von Aquin ab, da eine Gemeinschaft der Seligen dazu führen konnte, dass 

die Seele von Gott abgelenkt wird. Sein Schüler Aegidius Romanus (1247 – 1316) 

spricht jedoch von einer idealen Gesellschaft der Seligen, einer societas perfecta, in 

welcher die geistigen und sozialen Fähigkeiten erhalten bleiben. Ähnlich wie Au-

gustinus spricht auch Bonaventura  von einer himmlischen Gemeinde, in der Jeder 

denselben Grad an Liebe erfährt, die hier zu einem allgemeinen Prinzip wird.362  
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Diese Art der Gottesliebe und der Liebe der Seligen untereinander, reichte zwar den 

Scholastikern aus, doch war sie für viele Menschen des Mittelalters viel zu abstrakt 

und auch zu unmenschlich, da ihr jede Leidenschaft fehlte.363 Dennoch war es für die 

meisten Menschen sehr schwer die Liebe zu Gott mit der Liebe zum anderen Ge-

schlecht zu vereinen, waren die scholastischen Lehren doch fest in den Köpfen ver-

ankert und beharrten auf der reinen Gottesliebe.  

Bernhard von Clairvaux (1090 – 1153) versuchte schließlich „den neuen Sinn für Lie-

be in eine andere Richtung zu lenken und für die Frömmigkeit nutzbar zu machen. 

Dabei sollten nicht wie in der Scholastik Wissen und Erkenntnis zu Gott führen; diese 

Aufgabe sollte vielmehr einer leidenschaftlichen Liebe zufallen.“364 Mit seiner Lie-

besmystik legte Bernhard den Grundstein für viele Visionsberichte, meist von Frau-

en, deren einziges Ziel und Verlangen es war sich mit dem himmlischen Herrn zu 

vereinigen. Das Verhältnis von Christi und der gläubigen Frau wurde zu dem einer 

Partnerschaft verwandelt, welche auf den Regeln der keuschen Lieber der Minne 

beruhte.365 Dort wo Bernhard jedoch noch jede fromme Seele als Braut Christi ver-

steht, sind es für die Beginen einzig die frommen vollkommenen Jungfrauen, welche 

diesen Platz einnehmen können. Für alle anderen Menschen bleibt die viel allgemei-

nere Schauung Gottes. Was für die scholastische Vernunft noch als absolut unvor-

stellbar galt, nämlich dass irgendein Geschöpf neben Gott in den Himmel der Himmel 

eintreten konnte, wurde für die Mystikerinnen obsolet und sie verbanden das Göttli-

che mit dem Menschlichen, wodurch die Mystik ihren emotionalen Charakter er-

hielt.366 Denn „mit dem Aufkommen der Minne und der Blüte mittelalterlicher Mystik 

bekam der Himmel jedoch eine persönliche Färbung.“367 

 

Nach Thomas von Aquin lag das höchste Ziel des gläubigen Menschen darin, Gott 

zu betrachten und ihn zu erkennen, also die Gottesschau, welche mit ewig währen-

dem Glück, welches aus der Tätigkeit des Verstandes hervorging, gleichgesetzt wur-

de. Dieser Auffassung gegenüber gilt die Hölle als ein Ort der Unwissenheit.368 Bei 

der Schau Gottes gibt es jedoch auch Stufen, welche sich nach der Liebe, die Gott 

im irdischen Leben entgegengebracht wurde, richten. Die Höhe des Grads dieser 
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Liebe war dann ausschlaggebend für die Erkenntnis Gottes und die daraus resultie-

rende Glückseligkeit.369 Zur Glückseligkeit trägt neben der Schau Gottes auch der 

neue verklärte Leib bei, den die Seele nach der Auferstehung erhält. Nun breitet sich 

die Seligkeit nämlich nicht mehr nur in der Seele, sondern auch im Leib aus, wodurch 

sie einen gewissen Grad an Vollkommenheit erreicht.370 Während sich für Thomas 

von Aquin das Problem der Erkennbarkeit Gottes stellte, der vom normalen Auge ja 

nicht geschaut werden kann, spricht Bonaventura (1221 – 1274) nicht von einem Er-

kennen Gottes um die Seligkeit in ihrer Gänze zu erfahren, sondern eher von einem 

Genießen Gottes, das zwar auch durch Sehen und Handeln, mehr aber durch die 

Liebe zu Gott erreicht werden kann. 371 Ein gesellschaftliches Leben im Himmel lehnt 

Thomas von Aquin ab, da eine Gemeinschaft der Seligen dazu führen konnte, dass 

die Seele von Gott abgelenkt wird. Sein Schüler Aegidius Romanus (1247 – 1316) 

spricht jedoch von einer idealen Gesellschaft der Seligen, einer societas perfecta, in 

welcher die geistigen und sozialen Fähigkeiten erhalten bleiben. Ähnlich wie Au-

gustinus spricht auch Bonaventura  von einer himmlischen Gemeinde, in der Jeder 

denselben Grad an Liebe erfährt, die hier zu einem allgemeinen Prinzip wird.372  

Diese Art der Gottesliebe und der Liebe der Seligen untereinander, reichte zwar den 

Scholastikern aus, doch war sie für viele Menschen des Mittelalters viel zu abstrakt 

und auch zu unmenschlich, da ihr jede Leidenschaft fehlte.373 Dennoch war es für die 

meisten Menschen sehr schwer die Liebe zu Gott mit der Liebe zum anderen Ge-

schlecht zu vereinen, waren die scholastischen Lehren doch fest in den Köpfen ver-

ankert und beharrten auf der reinen Gottesliebe.  

Bernhard von Clairvaux (1090 – 1153) versuchte schließlich „den neuen Sinn für Lie-

be in eine andere Richtung zu lenken und für die Frömmigkeit nutzbar zu machen. 

Dabei sollten nicht wie in der Scholastik Wissen und Erkenntnis zu Gott führen; diese 

Aufgabe sollte vielmehr einer leidenschaftlichen Liebe zufallen.“374 Mit seiner Lie-

besmystik legte Bernhard den Grundstein für viele Visionsberichte, meist von Frau-

en, deren einziges Ziel und Verlangen es war sich mit dem himmlischen Herrn zu 

vereinigen. Das Verhältnis von Christi und der gläubigen Frau wurde zu dem einer 

Partnerschaft verwandelt, welche auf den Regeln der keuschen Lieber der Minne 
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beruhte.375 Dort wo Bernhard jedoch noch jede fromme Seele als Braut Christi ver-

steht, sind es für die Beginen einzig die frommen vollkommenen Jungfrauen, welche 

diesen Platz einnehmen können. Für alle anderen Menschen bleibt die viel allgemei-

nere Schauung Gottes. Was für die scholastische Vernunft noch als absolut unvor-

stellbar galt, nämlich dass irgendein Geschöpf neben Gott in den Himmel der Himmel 

eintreten konnte, wurde für die Mystikerinnen obsolet und sie verbanden das Göttli-

che mit dem Menschlichen, wodurch die Mystik ihren emotionalen Charakter er-

hielt.376 Denn „mit dem Aufkommen der Minne und der Blüte mittelalterlicher Mystik 

bekam der Himmel jedoch eine persönliche Färbung.“377 

 

Einflüsse aus der byzantinischen Kunst 

Spätestens im 11. Jahrhundert wird das eher statische Bild des göttlichen Throns, 

der von den Seligen und den Heilligen in der göttlichen Schau umringt wird, von der 

byzantinischen Kunst beeinflusst. Dargestellt wird nun das Paradies, umgeben von 

Mauern aus Kristall und Gold mit seiner breiten Flora und Fauna. War dieses byzan-

tinische Sujet im Mittelalter noch nicht so verbreitet, griff man es in der Renaissance 

mit großer Begeisterung auf.378  

In seinem Kompendium der Offenbarungen (1495) berichtet der dominikanische 

Mönch Savonarola (1452 – 1495) von einem in mehrere Ebenen unterteilten Para-

dies, dass sich über einer das Universum schließenden Mauer aus kostbaren Stei-

nen befinden soll. Die Ebenen des Paradieses und der darüber liegenden neun En-

gelschöre sind für die Seligen jederzeit frei zugänglich. Die bisherige Haltung der Se-

ligen im Verharren in der Schau Gottes ist damit aufgebrochen und die Seelen samt 

ihrem verklärten Leib bewegen sich frei in der Himmelswelt.379 „Die Trennung von 

Paradies (als Ort der Seligen) und Himmel (als Wohnort der Trinität) entspricht der 

Unterscheidung von Natur und Kultur.“380 Des weiteren wurden in der Renaissance 

die Bilder des wiederhergestellten Paradieses der mittelalterlichen Vorstellung mit 

Motiven der antiken Elysium Darstellungen ergänzt, in denen auch die Liebe nie-

mandem verwehrt war.381 Diese andere Vorstellung des Himmels zeigt ein Zusam-

menleben von Menschen in einer idealisierten Form und Weise. Besonders in der 
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italienischen Renaissance, etwa bei Lorenzo Valla (1407 - 1457) und in der Barock-

frömmigkeit wird solch ein anthropozentrisches Bild beliebt.382 Lorenzo Valla stellt bei 

seinen Ausführungen über den Himmel die Lust (voluptas), die er als höchstes und 

wahres Gut beschreibt, in den Mittelpunkt. Den Himmel muss sich Valla wohl der Er-

de sehr ähnlich gedacht haben oder diese beiden Orte könnten bei ihm sogar als 

ineinandergreifend gesehen werden. Der Lohn der Seele ist für Valla nicht die ewige 

Schau Gottes, sondern ein Leben, das alle Sinne belohnt. Das Bild eines Thomas 

von Aquin wird hier zur Gänze umgekehrt.383 

Im 15. Jahrhundert fand der Paradiesgarten schließlich auch Einzug in die Bilder des 

Jüngsten Gerichts, als ein Ort der Begegnung der Heiligen.384 

Da die alten Bilder des Mittelalters nicht mehr dem Zeitgeist der Renaissance ent-

sprachen, schuf diese Epoche ein zweigeteiltes Himmelsreich. Einerseits gab es das 

Paradies, das den Seligen vorbehalten war und andererseits existierte getrennt da-

von die Stadt Gottes, die ihm alleine bestimmt war. So konnten auch die Ansprüche 

der Theologie sowie die Forderungen der Menschen nach einem Wiedersehen mit 

Verwandten und nach Liebe miteinander in Einklang gebracht werden. Der Bereich 

Gottes innerhalb der Stadtmauern wurde von den Seligen nur betreten um Gott zu 

ehren und um ihn anzubeten.385 Auch bewegen sich die Seligen nun frei im Paradies, 

da Bewegung nicht mehr als eine Unvollkommenheit gesehen wird, wie etwa bei 

Thomas von Aquin. Mit dem Zeitalter der Reformation ging jedoch die Vorstellung 

vom sinnlichen Paradies verloren und es blieb nur der Grundgedanke von einem 

menschlichen Himmel über, auf dem nun neu aufgebaut wurde.386 

„In der Beschreibung des Himmels ist das Mittelalter eher verhalten geblieben, ganz 

anders als in der Höllenbeschreibung, bei welcher sich die Realistik zu unausdenkli-

chen Torturen und grausamsten Quälereien steigerte. Die Beschreibung des Him-

mels in gleicher Weise „realistisch“ zu steigern, mußte ohne Wirkung bleiben, denn 

dabei wäre nur ein noch massiveres Diesseits herausgekommen.“387  
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Jenseitserfahrungen im Mittelalter 

Wenn auch im Rahmen des zweiten ökumenischen Konzils (Konstantinopel 381) das 

Glaubensbekenntnis festgeschrieben wurde, das unter anderem das ewige Leben 

und die Auferstehung der Toten zum Inhalt hat, so bleiben doch viele offene Fragen. 

Vor allem die Frage, was mit den Seelen zwischen Tod und Gericht passierte, be-

schäftigte die Menschen.388 Da die Kirche hier keine konkreten Antworten gibt, wer-

den Visionen als Lückenfüller herangezogen. „Das Schicksal der sündigen Seele 

entschied sich erst vor dem Richterstuhl Gottes, und so fest seine Gebote im allge-

meinen standen, niemand wußte genau, welche einzelne Übertretung Gott mit dem 

zweiten und ewigen Tod bestrafen, welche er nach Beichte und Buße verzeihen 

würde.“389 Diese Unsicherheit war es schließlich auch, welche die Vielzahl von Jen-

seitsvisionen hervorrief. 

Das Leben des Menschen scheint schon von alters her auf den Tod ausgerichtet zu 

sein. In fast allen Kulturen existieren daher auch Konzepte, welche der totalen Aus-

löschung des menschlichen Seins nach dem Tod entgegenzuwirken versuchen. So 

lässt der natürliche Selbsterhaltungstrieb des Menschen Jenseitsvorstellungen ent-

stehen, welche zusätzlich durch Religionen oder von philosophischen Ansätzen ge-

stützt werden können.390 Mit den Anfängen der apokalyptischen Literatur und den 

Schauungen der Märtyrer, entstand das neue Genre der Sterbevisionen, wobei hier 

Realität und Fiktion schwer auseinanderzuhalten sind.  

Der Höhepunkt der Jenseitsvisionen im christlichen Bereich findet sich im 12. Jahr-

hundert, wobei die Schilderungen über die Peinstätten häufiger und detaillierter auf-

treten, denn jene über paradiesische Orte.391 Mit dem Ende des Mittelalters hörten 

die Menschen allmählich auf, an diese Jenseitserfahrungen zu glauben, weshalb 

auch deutlich weniger Sterbevisionen aufgeschrieben wurden.392  

In Bezug auf die Jenseitsvorstellungen und die religiöse Praxis, wurde besonders die 

Visio Pauli, die Paulus Apokalypse, welche Mitte des 2. Jahrhunderts in Ägypten ent-

standen ist, zum tragenden Element. Etwa seit dem 5. Jahrhundert dürfte eine latei-

nische Version dieser Offenbarung in Umlauf gewesen sein, wodurch vor allem ägyp-

tische und griechische Jenseitsvorstellungen in den Westen eindringen konnten. 
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Während Origenes und Clemens von Alexandrien der Vision aufgeschlossen gegen-

überstanden, wurde sie von Augustinus stark abgewertet. Erst durch Gregor den 

Großen wurde die Visio Pauli, sowie Berichte über Jenseitsreisen allgemein, aufge-

wertet und zur theologischen Literatur zugezählt.393  

Diese Jenseitsvisionen sollten die Menschen in ihrer Sehnsucht auf die Ewigkeit be-

stärken. Um dies zu bewerkstelligen, kehren einige Seelen nach dem Tod wieder in 

ihre Körper zurück, um dann den anderen Menschen von ihren Erfahrungen berich-

ten können. Im Normalfall gestaltete es sich für Gregor jedoch so, dass die Seelen 

sofort nach dem Tod in den Himmel oder in die Hölle gelangten, wobei es für die mit 

leichter Sünde Behafteten noch die Möglichkeit der Reinigung im Fegefeuer gab.394 

Durch die Aufgeschlossenheit Gregors den Berichten über Seelenreisen und Jen-

seitsvisionen gegenüber, konnte eine Fülle an neuen religiösen Vorstellungen in die 

christliche Eschatologie eindringen und diese stark beeinflussen.395 Das Bild der 

wandernden Seele, im Gegensatz zu den Darstellungen des homo totus des 12. 

Jahrhunderts tritt ab dem 14. Jahrhundert in Erscheinung. Seit dem 13. Jahrhundert 

wird der Tod als eine Trennung von Körper und Seele gesehen, wobei letztere im 

Moment des Todes vom Sterbenden ausgehaucht wird.396  

 

Unterschieden wird bei den Jenseitserfahrungen zwischen Erscheinungen und Jen-

seitsvisionen. Erstere spielen sich meist am Sterbebett ab, werden überwiegend in 

Hagiographien überliefert und meinen das Erscheinen von Personen aus einer ande-

ren Welt. Neben Christus und Maria, waren es im Mittelalter vor allem jene Heilige, 

die vom Sterbenden besonders verehrt wurden, oftmals zusätzlich von Engeln oder 

weiteren Heiligen begleitet.397 Aber nicht nur freundliche Wesen erschienen am Ster-

bebett, sondern auch Dämonen, Teufel und böse Geister besuchen den Sterbenden 

in der Stunde seines Todes, um ihn in die Unterwelt zu reißen. Diese unerfreulichen 

Besuche sind uns für das Mittelalter in einer weit größeren Zahl überliefert als das 

Auftreten freundlicher Mächte.398  

Solche Erscheinungen waren nur sehr kurz und bestanden alleine im Auftreten einer 

Person des Jenseits in der realen Welt. Hier liegt auch der Unterschied zu den Visio-
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nen, bei denen es sich um Erfahrungen handelt, welche die Seele außerhalb ihres 

Körpers macht, sprich in einem anderen Raum, der dem Körper nicht zugänglich wä-

re.399 Im Gegensatz zu den Erscheinungen, handelt es sich bei Visionen um länger 

andauernde, durchaus auch mehrphasige Vorgänge. 400  

Während der Ekstase, also dem Verlassen der Seele aus dem Körper, wird der Visi-

onär meist für scheintot gehalten, da sein Körper komplett erstarrt (Katalepsie).401 

Wie der Atem, soll auch die Seele im Moment des Sterbens den Mund verlassen und 

aufsteigen. Antike Vorstellungen, wobei die Seele Flügel bekommen soll um in den 

Himmel aufzufahren, deutet das Christentum eher metaphorisch.402 In vielen mittelal-

terlichen Jenseitsvisionen wird jedoch die Gefahr thematisiert, der sich die Seele 

aussetzt, wenn sie in eine neue Existenzform übergeht, weshalb es zu Lebzeiten 

nötig ist Heilige zu verehren, die die Seele bei ihrer Wanderung vor bösen Geistern 

und Dämonen schützen sollen.403 

Besonders deutlich und drastisch wurden die Bilder der Hölle von den Visionären 

geschildert. „Glühende Ströme, Eiswüsten, messerscharfe Brücken, Feuergruben, 

Landschaften voll Ungeheuer und Dämonen wurden von den todkranken Visionären 

im Mittelalter geradezu regelmäßig durchwandert, oft auch so, daß sie einzelne Stra-

fen „am eigenen Leib“ ihrer anthropomorphen Seele durchmachen mußten.“404 Der 

Mensch im Mittelalter orientierte sich, wenn auch unbewusst, auch bei seinen Visio-

nen an den Bildern der Heiligen Schrift oder der Apokryphen. Die Dominanz der Be-

richte über die Höllenregionen zeigt aber auch deutlich die Angst der Menschen vor 

dem Tod und dem Jenseits.405 

 

Frühmittelalterliche Jenseitsberichte 

Wohl einer der ersten mittelalterlichen Berichte über das Jenseits, ist jener des adeli-

gen Barontus, welcher 675 in das Kloster Longoretus eintrat und sich dem Mönchda-

sein verpflichtete. Seine Vision stand in Zusammenhang mit einer schweren Krank-

heit und einem damit verbundenen Nahtoderlebnis um 678. Immer wieder wird Ba-

rontus, in seinem ätherischen Leib, von Dämonen bedrängt, während er im Jenseits 

verweilt. Barontus spricht von einer Trennung der Sünder nach ihrem Vergehen, aber 
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er gesteht jenen Sündern, die auch einige wenige gute Taten vollbracht haben eine 

Erfrischung ein.406 Geführt wird der Mönch vom Erzengel Raphael. Dieser war es 

auch, der den Heiligen Petrus holt, der schließlich den Teufel mithilfe seiner Him-

melsschlüssel verjagt.407 Unter Petrus werden schließlich auch Laster und Tugenden 

gegeneinander aufgewogen.408 

 

Auch die Vision des Bauern Drythelm, welche von Beda (672 – 735) in seine Kir-

chengeschichte aufgenommen wurde, liefert bedeutende Informationen über das 

Jenseits. Drythelm berichtet in seiner Vision von zwei Aufenthaltsorten der Seelen, 

wobei einer der Läuterung dient und der andere bereits paradiesische Züge trägt. An 

diesen Orten verharren die Seelen bis zum Gerichtstag, wobei Drythelm betont welch 

große Hilfe für die Seelen am Ort der Läuterung, Gebete, Almosen und Messen der 

Lebenden bedeuten. Zunächst begleitet ein Engel den Laien zu Fuß zu einem Tal, 

dessen linkes Ufer aus Flammen und das rechte aus Eis bestand. Zwischen den bei-

den Tälern werden die Seelen jener hin- und hergeworfen, die erst am Sterbebett 

ihre Sünden bereuten und durch Gebete noch gerettet werden können, während aus 

einem Brunnen Feuerkugeln springen, welche Menschengeister sein sollen, für die 

es keine Hoffnung auf Rettung mehr gibt. Im Inneren dieses Brunnen befindet sich 

die Hölle. Danach gehen der Engel und Drythelm nach rechts weiter und gelangen 

zu einer Wiese, welche den nicht ganz Guten vorbehalten ist, auf der sich eine ewig 

lange Mauer ohne Eingänge befindet. Besonders deutlich wurde hier die Kategorisie-

rung Augustinus übernommen und auch die Vorstellung von der linken als böse und 

der rechten als gute Seite, wie schon bei Vergil beschrieben, wurde aufgegriffen.409 

 

Eine weitere Jenseitsvision berichtet von Brandan dem Seefahrer, der sich gemein-

sam mit siebzehn Mönchen aufmachte, um das Land der Heiligen zu suchen, doch 

schließlich das Land der Toten fand. Aufgeschrieben wurde diese Vision im ersten 

Drittel des 10. Jahrhunderts von einem irischen Mönch. Besonders die Episode, in 

der der Heilige Brandan auf Judas trifft, übermitteln die Vorstellungen von einem 
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strengen Gott, dem Mitleid der Heiligen sogar für Verdammte und der Erfrischung der 

Verdammten am Sonntag.410 

„Die immer größere zeitliche Annäherung an das Hochmittelalter bedeutet eine im-

mer stärkere Aufmerksamkeit für die Läuterungsmöglichkeiten im Jenseits. Es ist 

daher nicht verwunderlich, daß es Perioden gibt, in denen nicht viel Neues von der 

Hölle bekannt wird. Zu ihnen gehören das zehnte und das elfte Jahrhundert.“411 

 

Eine der ersten Visionen, die von solch einem Läuterungsort berichten ist jene des 

Alberich von Monte Cassino, die zwischen 1127 und 1137 niedergeschrieben wurde. 

Die Läuterung sieht er durch einen riesigen Wurm. Dieser verschlingt die Seelen 

während er einatmet und atmet sie in Form von Asche wieder aus. Jener Vorgang 

wiederholt sich solange, bis die Seelen sündenfrei sind.412 

 

Jenseitsreisen im Hochmittelalter 

In den folgenden Jahren häufen sich die Berichte über Jenseitsvisionen, wodurch sie 

zu einer wesentlichen Quelle der mittelalterlichen Jenseitsvorstellungen, aber auch 

des Totengedenkens werden.413 Überall dort „wo sich die Dogmatik in Schweigen 

hüllte oder zu wenig Anschauung bot, da lieferten die Jenseits-Reisen Material: das 

Schicksal der Verstorbenen, Lohn und Strafe, letzte Bußmöglichkeiten sowie Hilfe 

seitens der Angehörigen.“ 414  

Das 12. Jahrhundert stellt also den Höhepunkt der Jenseitsvisionen dar, wobei die-

ses Jahrhundert gleichzeitig als ihr Ende bezeichnet werden kann, da die Autoren 

sich nun immer mehr rechtfertigen müssen, eine Entwicklung die auf die neue Theo-

logie zurückzuführen ist.415 Gerade die Vorstellung, dass die Seele für eine gewisse 

Zeit den Körper verlassen konnte, stellte die Scholastik vor ein Problem, galten Seele 

und Körper doch als eine feste Einheit. Dem Aufruf der Visionen jedoch, nämlich den 

armen Seelen im Jenseits beizustehen, schloss sich auch die neue Theologie an. 

Ebenso ging die Ablösung des Endgerichts vom Individualgericht, sowie die Tren-
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nung Himmel, Hölle und Fegefeuer, im Wesentlichen von den Jenseitsvisionen 

aus.416 

 

Eine weitere Jenseitsvision wurde 1149 in Regensburg von dem Schottenmönch 

Marcus, nach Berichten des Ritters Tundal (auch Tnugdal), niedergeschrieben. In 

dieser Visio Tnugdali werden sämtliche Motive der mittelalterlichen Vorstellung in 

Bezug auf das Jenseits aufgegriffen und wiedergegeben. Dabei muss die Seele des 

Ritters sämtliche Qualen miterleben, eine Tortur, welche immerhin drei Tage dauert, 

ehe der Ritter geläutert wieder erwacht.417 

 

Auch dem Bauern Gottschalk, der 1189 in eine fünf Tage andauernde Katalepsie fiel, 

erschien ein Engel, der ihm das Jenseits zeigen wollte. Zunächst kam Gottschalk an 

ein Dornenfeld, dass durchwandert werden musste, wobei derjenige, der in seinem 

Leben einmal Schuhe verschenkt hat, auch im Jenseits ein Paar erhält um diese 

Dornenheide unbeschadet zu durchwandern.418 Danach erreicht der Scheintote ei-

nen riesigen Strom, der aus eisernen Schneiden besteht, welche die Sünder zerstü-

ckeln, während die Gerechten auf einem Holzbalken übersetzen konnten. Dass die 

Vorstellungen des Gottschalk nicht den kirchlichen Lehren widersprachen, beweist 

die Tatsache, dass zwei Priester diese Erlebnisse ohne Einwände niedergeschrieben 

und verbreitet haben. Danach ist anzunehmen, dass auch die nähere Umgebung des 

Gottschalk ähnliche Erlebnisse vermutet haben muss.419 

 

Einen ebenso hohen Bekanntheitsgrad hatte im Mittelalter eine irische Jenseitsschil-

derung aus dem späten 12. Jahrhundert, namentlich der Tractatus de Purgatorio S. 

Patricii. 420 In besonderem Ausmaß rückt die Erzählung über das Purgatorium des 

Heiligen Patricks die Möglichkeit der Läuterung in den Vordergrund. Aufgeschrieben 

wurden seine Erlebnisse 1190 oder zwischen 1208 und 1215 durch den Zisterzienser 

Henri de Saltrey. Die Geschichte spielt auf zwei zeitlichen Ebenen, wobei die erste 

um das fünfte Jahrhundert abläuft, als Christus dem Heiligen Patrick eine Grube in 
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Irland zeigt, in welcher sich die Sünder läutern können. Als läuterungsfähig gelten die 

beiden nach Augustinus deklarierten Gruppen non valde mali und non valde boni. 

Die zweite Geschichte erzählt wie der Ritter Otwein 1153 durch diese Grube hin-

durch seine Jenseitsreise antritt und schreckliche Bestrafungen mit ansehen muss. 

Vor der Höllenpforte muss der Ritter jedoch umkehren, da diese nicht mehr verlas-

sen werden kann.421 

 

Im Jahr 1206 erschien dem frommen Bauern Thurkill aus Essex ein Heiliger, worauf-

hin er in eine zwei Tage andauernde Ekstase fiel. In diesem Zustand führen Heilige 

seine Seele durch die jenseitigen Peinstätten. Einen besonders großen Stellenwert 

erhielt bei dieser Schauung, welche von dem Zisterzienserabt Radulph von Cog-

geshall in Latein verschriftlicht wurde, die Seelenwaage, mithilfe welcher der Heilige 

Paulus und der Teufel über das Schicksal der Toten entscheiden.422 

 

Spätmittelalterliche Jenseitsvisionen 

Agnes Blannbekin (1244 – 1315), war die Tochter eines niederösterreichischen Bau-

ern, die schon im Kindesalter den Wunsch hatte Begine zu werden, was sie mit 

sechzehn Jahren auch verwirklicht hatte. Agnes verfiel sehr oft in ekstatische Zu-

stände und hatte eine Vielzahl von Privatoffenbarungen, die ein Geistlicher für sie 

aufzeichnete und unter denen sich auch Visionen über das Jenseits befanden.423 

Interessant bei den Visionen Blannbekins ist jene Tatsache, dass das Purgatorium 

sehr mild geschildert wird, dass die einzige Strafe der Sünder in der entzogenen Got-

tesschau liegt. Auch die schweren Sünder müssen lediglich der visio beatifica fern-

bleiben und haben zusätzlich keine Stimme, um das Gottlob zu singen.424  

 

Eine bekannte Vertreterin der Jenseitsvisionen aus dem Spätmittelalter ist jene der 

Francesca Romana (1348-1440), einer sehr frommen Adeligen. Die Höllenvisionen 

dieser Frau sind die umfangreichsten ihrer Zeit und orientieren sich an Dantes Erzäh-

lungen, wobei auch Beziehungen zu politischen Ereignissen nachgewiesen sind.425 

Trotz der malerischen Darstellungen der Francesca über die Strafen der Verdamm-
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ten, überwiegt der Eindruck, dass die seelischen Strafen dominieren und viele ihrer 

Bilder als Metaphern verstanden werden müssen.426 

 

Den Mittelpunkt der spätmittelalterlichen Jenseitsvisionen bilden emotionale, intime 

Beziehungen zu den Bewohnern der Himmelsreiche, wobei hier vordergründig Chris-

tus und Maria zu nennen sind.427 Im Spätmittelalter werden diese Berichte demnach 

deutlich abstrakter und weniger detailliert, ein Charakteristikum der Mystik, aus deren 

Bereich die meisten Jenseitsvisionen dieser Zeit kommen.428 

„Manchmal wird darauf hingewiesen, daß es angesichts des rohen Volksglaubens, 

der verlotterten hohen Geistlichkeit und der in abstrakten Spekulationen befangenen 

Theologie einen Bereich der Innerlichkeit gegeben habe, der sich von den negativen 

Phänomenen fernhielt, die Mystik.“429  

Doch auch die Seelen der MystikerInnen bleiben nicht von den Angriffen durch Teu-

fel und Dämonen verschont. So findet sich auch in der Mystik ein Absteigen der See-

le, wodurch eigene Sünden, gebüßt werden sollen. Auch konnten dadurch die Sün-

den anderer gesühnt werden, so etwa bei den Jenseitserfahrungen der Mechtild von 

Magdeburg († 1282 oder 1294).430 Auch Brigitta von Schweden († 1373) spricht häu-

fig von der Hölle und der Unbarmherzigkeit Gottes den Verdammten gegenüber. Bei 

Meister Eckhart († 1328) erscheint die Hölle rein geistiger Natur, als ein Ort, der jeg-

lichem göttlichen Leben entbehrt, was die eigentliche Qual der Sünder darstellt. Dass 

auch Mystiker nicht grundsätzlich von Phantasien über die Hölle befreit waren, be-

weist ein Bericht des Heinrich Seuse († 1366) in dem er die Strafen der Hölle sehr 

malerisch beschreibt.431 Besonders an seiner Erzählung ist der Umstand, dass ein 

Mystiker so vehement auf der Erfüllung des ius talionis beharrt, das eine Bestrafung 

vorsieht, die dem Gegenstand der Sünde entspricht. Eine Einstellung, die der Mystik 

sonst eher fern ist..432 

 

Nach dem der Seher die jenseitige Welt oder Teile davon gesehen hat, muss er wie-

der zurück in seinen Körper, wobei für das Mittelalter häufig der Wunsch des Schein-
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toten laut wird, noch im Paradies verweilen zu dürfen.433 Wenn auch unter Wider-

stand muss die Seele in den Körper zurückkehren, wobei diese Rückkehr unter-

schiedlich sein kann. So berichtet der heilige Furseus (gest. 648), dass sich sein 

Brustkorb öffnete und er sich plötzlich wieder in seinem Körper befand. Der Ritter 

Tundal merkte gar keinen Übergang, er spürte nur plötzlich die Last des Körpers auf 

sich und wachte wieder auf.434 Wenn es heute auch zweifelhaft erscheint, beurteilten 

die „mittelalterlichen Kranken ihre ekstatische Schauungen unbedingt als tatsächli-

che Versetzung in eine reale, objektiv existierende Welt. Der Eindruck, den solche 

Erfahrungen hinterließen, war meist so intensiv, daß er zu einer Konversion hin zu 

einem religiösen Leben oder zur Intensivierung eines ohnehin schon frommen Le-

benswandels führte.“435 

Auffallend bei den Visionen ist die Tatsache, dass vom 7. bis zur Mitte des 12. Jahr-

hunderts nahezu nur Berichte von Männern bekannt sind. Ab dem 13. Jahrhundert 

sind es jedoch in der Mehrheit Frauen, welche Visionen erleben und diese mitunter in 

einem enormen Ausmaß und Häufigkeit. Mit dem ausgehenden 13. Jahrhundert 

werden auch die Beschreibungen des Jenseits immer weniger.436 

 

 

Die Göttliche Komödie als literarische Form einer Jenseitsreise 

In der Göttlichen Komödie von Dante wird die wissenschaftliche, aristotelisch-

arabische Weltkonzeption mit verschiedenen christlichen Jenseitsvisionen verbun-

den, weswegen sein Werk nicht zu Unrecht als „Krönung der religiösen Kosmologie 

des Mittelalters gerühmt“ werden kann.437 Den Visionserzählungen in nichts nach-

stehend, ist die Göttliche Komödie des Dante Alighieri (1265 – 1321), wobei das 

Wort ‚göttlich‘ erst nachträglich von Boccacio zugefügt wurde, eine der interessantes-

ten Quellen für die mittelalterlichen Jenseitsvorstellungen. Das Werk selbst besteht 

den drei Jenseitsregionen entsprechend, aus drei Teilen (cantiche), wobei jeder Teil 

33 Gesänge umfasst, sieht man von dem Einleitungsgesang vor dem Höllenteil ab. 

Den Beginn der Reise setzt Dante auf den Karfreitagmorgen des Jahres 1300, das 

Ende auf den Donnerstag nach Ostern.438 
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Sehr genau versucht Dante die Geographie des Jenseits wiederzugeben, wobei er 

die Hölle wie einem Trichter gleich in die nördliche Erdhälfte hinab führend sieht. 

Dantes Hölle unterteilt sich in neun Kreise, wobei der achte Kreis zusätzlich in zehn 

Gräben unterteilt ist. In diesen Regionen werden die Seelen der Sünder, diese besit-

zen noch keinen Auferstehungsleib, je nach Art des ihnen zu Schulden gelegten 

Vergehens gequält und gemartert.439 Über den sich im neunten Höllenkreis befin-

denden Luzifer, klettern die beiden Dichter hinab und gelangen auf der südlichen 

Halbkugel wieder an die Erdoberfläche, wo sie sich vor dem Läuterungsberg stehend 

sehen und an dessen Spitze sich der Beginn des himmlischen Reiches ausmachen 

lässt.440  

Grundlage für Dantes Dichtung sind die in den Jenseitsvisionen am häufigsten vor-

kommenden Szenen von der Hölle (inferno), dem Fegefeuer (purgatorio) und 

schließlich vom Paradies (paradiso) bzw. dem Himmel.441 

Auch wenn Dantes Zugang eher ein allegorischer bzw. moralischer war, entsprechen 

seine Bilder den tatsächlichen Vorstellungen seiner Zeit. In dieser Vorstellung liegt 

die Hölle wie ein Trichter unter der Erdkruste, wobei Luzifer im Zentrum sitzt. Vis a 

vis vom Eingang der Hölle liegt der Berg Purgatorio, bei dessen Aufstieg sieben 

Bußbezirke durchwandert werden müssen, wobei die Seele gereinigt wird ehe man 

den Gipfel erreicht. Ergänzt wird Dantes Bild vom irdischen Paradies auf dem Gipfel 

des Berges, über dem sich der Himmel, also das jenseitige Paradies, befindet.442 

Durch ein riesiges Tor betreten Dante und sein Begleiter Vergil die Hölle. Die In-

schrift auf der Höllenpforte lässt bereits vorahnen, was die Menschen nach ihrem 

Eintritt erwartet. „Der Eingang bin ich zu der Stadt der Schmerzen, der Eingang bin 

ich zu den ew’gen Qualen, der Eingang bin ich zum verlor’nen Volke. Gerechtigkeit 

bestimmte meinen Schöpfer, geschaffen ward ich durch die Allmacht Gottes, durch 

höchste Weisheit und durch erste Liebe. Vor mir entstand nichts, als was ewig wäh-

ret, und ew’ge Dauer ward auch mir beschieden; Laßt, die ihr eingeht, alle Hoffnung 

fahren.“443  

Insgesamt neun Höllenkreise muss Dante passieren, wobei der achte Kreis zusätz-

lich in zehn Gräben unterteilt ist. In Anlehnung an ihre Sünden, müssen die Ver-
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dammten sadistische Strafen erleiden, ohne Aussicht auf eine Änderung ihrer Situa-

tion. Im ersten Kreis der Hölle leiden die Weisen der Antike sowie die ungetauften 

Kindern, wobei deren Strafe lediglich im Ausschluss von der Gottesschau liegt. Im 

zweiten Kreis landen die Wollüstigen, während die Schlemmer im dritten Kreis eisi-

gen Regen erdulden müssen. Die Geizigen werden im vierten, die Zornigen im fünf-

ten und die Ketzer im sechsten Kreis der Hölle gequält. Gewalttäter, Mörder und 

Selbstmörder besiedeln den siebenten Kreis, während Betrüger, Kuppler, Schmeich-

ler, Wucherer und Verführer im achten Kreis ihre Strafe finden. Der neunte Kreis 

schließlich ist den Verrätern vorbehalten, welche in einem eisigen See bis zum Hals 

hinauf eingefroren sind.444 In der Mitte des Trichters befindet sich der Satan, welcher 

in einer gewaltigen Schicht aus Eis eingefroren ist. Über sein Fell müssen die beiden 

Männer noch tiefer hinunterklettern, um auf der anderen Seite der Erde wieder an die 

Oberfläche zu gelangen. 

Wieder an der Erdoberfläche angelangt, finden sich die beiden vor dem Berg Purga-

torio, der bestiegen werden muss, um das Paradies zu erreichen. Vor dem Aufstieg 

jedoch wird Dante von einem Engel mit sieben Ps markiert, welche für die sieben 

Totsünden stehen, da auch Dante Buße zu leisten hat. „Da schrieb er mit der Spitze 

seines Schwertes mir auf die Stirne sieben P und sagte: Bist du dort innen, tilge die-

se Wunden.“445 Auch im Fegefeuer bestimmen die Vergehen der Sünder ihre jeweili-

gen Strafen, wobei diese im Gegensatz zur Hölle endlich sind. Allerdings sind die 

Strafen des Purgatorios auf eine ironische Art und Weise ins Gegenteil verkehrt wor-

den, doch sind trotz allem Buße und Hoffnung vorherrschend. Gemeinsam mit zwei 

weiteren Räumen ergeben sich wiederum neun Stationen, die ins Paradies führen. 

Festhaltend an dieser Einteilung in Stufen besitzt auch der Himmel neun Sphären 

durch welche Dante schließlich das Empyreum erreicht. Auch er beschreibt den 

Himmel als einen von Licht erfüllten Raum und unvorstellbarer Herrlichkeit. „Von sol-

cher Art ist dieses Lichtes Wirkung, daß sich von ihm zu andrem Schau’n zu wenden 

aus freiem Willen nimmer möglich ist, indem das Heil, das jedes Willens Ziel ist, in 

ihm sich einigt, und was außer ihm nur mangelhaft, in ihm vollkommen ist.“446 

Bei Dante ist das Paradies als Ort des Lichtes, der Harmonie und Wärme beschrie-

ben, doch prangert er auch bei seiner Beschreibung des Himmels die Missstände an 
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welche in der damaligen verweltlichten Kirche an der Tagesordnung standen.447 Die 

Jenseitsreise des Dante endet indem er die heilige Trinität schaut: „Ich sah in dieses 

hohen Lichtes tiefer und heller Wesenheit drei Kreise schimmern, an Farbe dreifach, 

doch nur eines Umfangs.“448 

 

Eschatologie 

Die Eschatologie meint die Lehre von den letzten Dingen und soll die Fragen der 

Menschen das Jenseits betreffend, beantworten. Als letzter Traktat wurde die Escha-

tologie in die mittelalterliche Theologie aufgenommen. Besonders verdient gemacht 

um dieses Thema hat sich Petrus Lombardus (1100 – 1160), welcher aus den Schrif-

ten der Väter und der Bibel den Grundriß der Eschatologie zusammengestellt hat.449 

Die Lehre von den vier letzten Dingen diente der Kirche vor allem dazu, das Streben 

des Volkes nach weltlichen Dingen einzudämmen und sie zur Reflektion des memen-

to mori Gedankens zu bewegen.450 

Spricht man von der Eschatologie, gilt es zu bedenken, dass eine Individual- oder 

eine Universaleschatologie gemeint sein kann. Während sich die erstere mit dem 

Schicksal des Individuums an sich, namentlich mit den letzten Dingen Gericht, Fege-

feuer, Himmel und Hölle beschäftigt, widmet sich die Universaleschatologie Dingen, 

wie der Wiederkehr Christi, Weltuntergang, Auferstehung der Toten und dem allge-

meinen Gericht. Lag das Hauptaugenmerk der Patristik noch auf den Ereignissen der 

Universaleschatologie, so beschäftige sich die Scholastik verstärkt mit der Verortung 

der eschatologischen Abläufe und der Individualeschatologie.451 

Hier sollen nun jene Punkte behandelt werden, die das Gericht selbst betreffen bzw. 

jene Ereignisse, die dem Universalgericht am Ende der Tage vorausgehen.  

 

Das Universalgericht am Ende der Tage 

Dies irae, dies illa, 

solvet saeclum in favilla: 

teste David cum Sibylla. 
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Quantus tremor est futurus, 

quando iudex est venturus,  

cuncta stricte discussurus! 452 

 

Bei der Totenmesse in der Kirche, wurde noch vor dem Evangelium das aus dem 

ausgehenden 12. Jahrhundert stammende Dies irae gesungen oder gesprochen, 

welches das Ende der Welt und das Jüngste Gericht in dramatischer Prägnanz skiz-

ziert. Dennoch wird in diesem Gedicht auch Hoffnung ausgedrückt, wenn die Seele 

auf die Barmherzigkeit Jesu setzt.453 Ein Gericht am Ende des Lebens muss die For-

derung jeder ethischen Religion sein. Hier zählen dann nicht mehr Status oder Stel-

lung der Person im Diesseits, sondern allein ihre Taten sind ausschlaggebend für die 

Gestalt des zukünftigen Lebens im Jenseits.454 

„Wenn der Menschensohn in seiner Herrlichkeit erscheint und mit ihm alle seine En-

gel, dann wird er sich auf dem Throne seiner Herrlichkeit niederlassen. Alle Völker 

werden vor ihm versammelt werden. Er wird sie voneinander scheiden, wie der Hirte 

die Schafe von den Böcken scheidet. Die Schafe wird er auf seine rechte Seite stel-

len, die Böcke aber auf die linke.“ (Mt 25,31-33) Diese zentrale Bibelstelle wird zu 

einer grundlegenden Quelle für die mittelalterlichen Vorstellungen des Gerichts. Alle 

Menschen müssen am Jüngsten Tag vor dem himmlischen Gericht erscheinen und 

werden dann ihrem Verdienst entsprechend belohnt oder bestraft. Als Bewertungs-

grundlage gelten für Matthäus die sechs Werke der Barmherzigkeit: Nahrung für den 

Hungrigen, Wasser für den Durstigen, Herberge für den Fremden, Kleidung für den 

Nackten, Besuche bei dem Kranken und Beistand für den Gefangenen (Mt 25,34-

36). Denn Christus hält fest, „was ihr einem der geringsten meiner Brüder getan habt, 

das habt ihr mir getan“ bzw. „was ihr einem dieser meiner Geringsten nicht getan 

habt, das habt ihr auch mir nicht getan.“(Mt 25,40 und 45) Danach kommen die Ge-

rechten in den Himmel, während die Bösen in die Hölle fahren müssen.  

Bei Paulus (Röm 3,21ff) war es noch ausreichend dem christlichen Glauben anzuge-

hören, doch forderte das Mittelalter aktives Handeln, wie es Matthäus propagiert hat. 

Durch diese guten Werke sollten sich die Menschen einen Schatz im Himmel anle-
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gen, und dies schon zu Lebzeiten, damit sie im Moment der Urteilsverkündung da-

rauf zurückgreifen können.455 

Ein etwas anderes Bild zeichnet Johannes, bei dem die Guten nicht vor dem Gericht 

erscheinen müssen, da sie sofort in den Himmel aufsteigen dürfen, während alle 

Menschen, die von Sünde belastet sind, sich vor dem Gericht verantworten müssen 

(Joh 5,24-29).456  

Dennoch gibt es in der Bibel auch immer wiedermal Ausnahmen, die dem Gericht am 

Ende der Tage entgehen können, wie etwa Henoch und Elias (1 Mos 5,24; 2 Kön 

2,1-15) oder der gute Schächer (Lk 23,43). Auch im apokryphen Nikodemus Evange-

lium werden Adam, Eva und die Vorväter des Alten Testaments nach dem Höllenab-

stieg Christus sofort von ihm ins Paradies gebracht.457 

Auf dem Konzil in Konstantinopel 381 wurde auch festgelegt, dass Christus zurück-

kehren und seine Funktion als Richter gegenüber den Lebenden und den Toten aus-

üben wird. Das Jüngste Gericht ist demnach also der Scheidepunkt zwischen dem 

irdischen Leben und der Ewigkeit der gesamten Menschheit.458 

 

Der Terminus Gericht bezog sich für das Christentum sehr lange Zeit auf ein allge-

meines Gericht am Ende aller Tage, bei dem über die gesamte Menschheit gerichtet 

wird. Erst im Neuen Testament finden sich Andeutungen, dass sich der einzelne 

Mensch vor dem Gericht behaupten muss (Röm 2,6; 2. Kor 5,10). Diese Entwicklung 

steht unter anderem damit in Zusammenhang, dass die Parusie doch nicht ganz so 

bald eintreten wird, wie dereinst angenommen, womit sich der zeitliche Abstand zwi-

schen Tod und dem Universalgericht enorm vergrößert. Auch die neue Seelenescha-

tologie über die Trennung von Leib und Seele im Tod, förderten diese Vorstellung 

eines Partikulargerichts. Mit der Einführung dieser neuen Vorstellung vom Gericht, 

stellte sich allerdings die Frage nach dem Verhältnis zwischen Universal- und Indivi-

dualgericht. Richard von St. Viktor († 1173) sprach in seinem Tractatus de iudiciaria 

potestate in finali et universali iudicio davon, dass das Gericht im Denken und im 

Werk unterscheidet, wobei die erste Weise in der gegenwärtigen Welt durch die Kir-

che vollzogen wird und die zweite Weise im Jenseits.459 „Das Gericht des gegenwär-

tigen Lebens sei einförmig (uniforme), da es sich nur auf die Qualität des Urteils be-
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ziehe: Heil oder Verdammnis. Das besondere Gericht nach dem Tode dagegen sei 

vielförmig (multiforme): es beziehe sich zwar auf das ganze Leben des Menschen, 

werde aber nur an der Seele vollstreckt. Allförmig (omniforme) sei das letzte Gericht, 

da es sich auf den ganzen Menschen beziehe und am ganzen Menschen vollstreckt 

werde; es werde mit allen und vor allen Menschen vollzogen.“460 

Obwohl diese Erklärung die Bedeutung eines allgemeinen Gerichts schmälert, hielt 

die Scholastik daran fest, alleine schon um die Autorität der Schriften gewährleistet 

zu sehen. Dem Universalgericht kam daher ein gewisser Autoritätsanspruch zu, in-

dem dessen Urteil öffentlich gesprochen wurde und da Lohn bzw. Strafe erst durch 

die Verbindung von Seele und Körper als vollkommen galten. Auch Thomas von 

Aquin spricht von einem doppelten Gericht, wobei sich erstes rein auf die Seele be-

zieht und erst im zweiten auch der Körper einbezogen wird.461  

Bei diesem dualistischen Gericht, in dem Gut gegen Böse antritt, fechten der Teufel 

und auf Seite des Verstorbenen ein Engel, quasi als sein Verteidiger, einen Gerichts-

streit aus. Dabei werden sowohl die Sünden als auch die guten Taten einander ge-

genübergestellt.462  

Schon in der Johannesapokalypse (Offb 20,12) und auch im Dies irae der Toten-

messe werden jene Bücher erwähnt, in denen die Taten und Werke der Menschen 

registermäßig zusammengefasst sind. Aufgrund von diesen Aufzeichnungen wurde 

dann auch das Urteil gebildet. Eine andere Vorstellung sieht Jesus Christus selbst 

als das Lebensbuch, das Liber vitae.463  

Ein weiteres wesentliches Element, dass die Gerichtsdarstellungen ergänzt ist die 

Lebenswaage auf der gute und schlechte Taten abgewogen werden, wobei die Teu-

fel und Dämonen belastend wirken und die Engel das Sündengewicht erleichtern 

sollten. Diese Sündenabwägung bildet oft den Mittelpunkt der Gerichtsdarstellungen, 

wobei die Waage meist von einem Engel, bevorzugt von Michael, gehalten wird. Die 

arme Seele klammert sich dabei an ihm fest, während links von ihm die Bösen und 

rechts die Guten aufgereiht werden. Ein gängiges Motiv nehmen die Dämonen ein, 

die immer wieder versuchen die Abwägung zu manipulieren, indem sie sich an die 

Waagschalen hängen.464 I 
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Im Hoch- und im Spätmittelalter werden schließlich auch die Verdienste Jesu bei der 

Wägung miteinbezogen oder Heilige greifen in den Prozess der Abwägung ein, um 

diese zu Gunsten ihrer Schützlinge zu entscheiden.465 

 

Jesus als Richter 

Die Darstellung von Jesus als Richter, der am Jüngsten Tag gleichermaßen über das 

Schicksal von Lebenden und Toten urteilen wird, ist eine der andauerndsten Formen 

der Christusabbildungen. Dominierte in der frühchristlichen Zeit noch die Rettung der 

Seelen bei den Gerichtsdarstellungen, so änderte sich dies im Frühmittelalter. Nun 

wird die Vergeltung von Gutem und Bösem gezeigt, wobei das zweite Szenario bald 

die Überhand gewinnt. Der Ire Columban (540 – 615) predigt hierzu, dass sich Gott 

nur im Diesseits barmherzig zeigt, wohingegen er im Jenseits mit deutlich größerer 

Strenge entscheiden wird.466  

Auch wenn es bereits im frühen Mittelalter Anklänge gibt, dass der Richter auch Mil-

de walten lässt, kommt diese Vorstellung erst im 12. Jahrhundert wesentlich zu tra-

gen.467 Unter anderem ist es Bernhard von Clairvaux, der diese Vorstelllung im 12. 

Jahrhundert insofern abschwächt, als dass er Christus am Tag des Gerichts in Men-

schengestalt und nicht in der Gestalt Gottes erscheinen lässt, womit Jesu eine ge-

wisse Güte zugesprochen wird.468 Auch Thomas von Aquin stellte schließlich den 

Erlösungsgedanken und das Erbarmen des Gottessohns in den Vordergrund. Denn 

wie Bonaventura (1221 – 1274) betont, ist Jesus nicht nur Richter, er ist auch der 

Retter, denn nur durch seinen Verdienst wurde die Himmelspforte überhaupt erst 

geöffnet. Ob man diese durschreiten kann, hängt alleine von den jeweiligen Ver-

diensten der Menschen ab. Doch trotz dieser Betrachtungsweise als milder Urteils-

verkünder im Hochmittelalter, dominierte im Spätmittelalter erneut das Bild des 

strengen Richters. Gnade wurde im Gericht selber nicht mehr gezeigt, einzig die Ge-

rechtigkeit sollte nun über dessen Ausgang entscheiden.469 Dennoch gibt es für die 

Gläubigen Unterstützung und so wird dem strengen Richter als Gegenstück Maria in 

der Funktion der Mater Misericordiae, also als Mutter der Barmherzigkeit, zur Seite 

gestellt. Sie setzt sich als Fürsprecherin für das Seelenheil der Sünder ein und ver-

mittelt zwischen ihnen und Jesus. Neben Maria gelten auch andere Heilige sowie die 
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Märtyrer als Fürsprecher der Sünder vor Gott oder Christus, doch kommt Maria als 

Mutter aller eine besondere Rolle zu, da erst durch ihre Zustimmung der göttliche 

Heilsplan vollbracht werden konnte. Trotzdem untersteht auch sie der Gnade Christi 

und kann nur dank ihm und mit ihm wirken. Schlussendlich ist er es, der die Men-

schen erlöst. 

In den Gerichtsdarstellungen des 13. Jahrhunderts sitzt Christus als Richter auf ei-

nem Thron, umringt von Engeln und den zwölf Aposteln, während jedes einzelne Le-

ben auf die Waagschale des Heiligen Michaels muss. Manchmal wird diese Sortie-

rung noch verstärkt, indem der Erzengel Gabriel die beiden Gruppen mit seinem 

Schwert noch einmal teilt.470 Aber es gibt auch Fälle, in denen das Urteil der Waage 

angezweifelt wird und Fürsprecher auftreten, deren Aufgabe es ist beim Richter um 

Gnade für die arme Seele zu bitten. Besonders die Heilige Maria und der Evangelist 

Johannes werden in dieser Rolle als Bittsteller, als advocare Deum, dargestellt.471  

Neben der Seelenwaage nimmt auch das liber vitae, das Buch des Lebens einen 

hohen Stellenwert in den Darstellungen des Jüngsten Gerichts ein. Hier werden 

nämlich neben dem Namen auch die Lebensgeschichte eines jeden Menschen fest-

gehalten und seine guten Taten den bösen gegenübergestellt. Beachtenswert ist da-

bei, dass das Buch zunächst eines der Erwählten war, später jedoch zum Buch der 

Verdammten umgemodelt wurde.472 Am Ende des Mittelalters werden die Teufel zu 

den Buchführern, mit der Hoffnung daraus einen Nutzen für sich ziehen zu können. 

Da die Menschen mit dieser Vorstellung jedoch nicht glücklich werden, besitzt bald 

jede Seele zwei Bücher, wobei das eine von den Teufeln und das andere von einem 

Schutzengel geführt wird.473  

Am Ende der Tage trennt Jesu schließlich unter der Oberhoheit seines Vaters die 

Gerechten von den Sündern, wobei wie bereits erwähnt, die Taten den Mitmenschen 

gegenüber die Bewertungsgrundlage für das Urteil bildeten. Diese Taten entscheiden 

schlussendlich über ewiges Leben oder ewige Strafe.474  

 

  

                                                            
470 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 130. 
471 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 131. 
472 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 133f. 
473 Ariès, Philippe. Geschichte des Todes. 112005. S. 135. 
474 Angenendt, Arnold. Geschichte der Religiosität. 42009. S. 726. 



91 

Vorzeichen des Jüngsten Gerichts 

Die grundlegende Quelle für jene Ereignisse, die dem Universalgericht vorausgehen, 

bildet hauptsächlich die Geheime Offenbarung des Johannes von Patmos (Offb 1-

22), weshalb kurz näher auf diese Schrift eingegangen werden soll. 

 

Die Geheime Offenbarung des Johannes 

Die Offenbarung wurde Johannes direkt von Jesus durch einen Engel zugetragen 

und er schrieb seine Vision in der Zeit seiner Verbannung auf der ägäischen Insel 

Patmos um etwa 95 n. Chr. nieder. Gerichtet war die Prophezeiung an sieben asiati-

sche Gemeinden, wobei die Zahl sieben die göttliche Vollkommenheit meint. Adres-

sat war somit die gesamte christliche Kirche.  

Ab dem vierten Kapitel beschreibt Johannes seine Gesichte, die er über den Kampf 

und Sieg des Erlösers hatte. Im vierten Kapitel (Offb 4,1-11) beschreib Johannes den 

Himmel. In seiner Mitte stand ein prachtvoller Thron, um den herum 24 weitere Thro-

ne für die Ältesten gruppiert waren. Davor befanden sich sieben Engel (als Fackeln 

beschrieben) und die vier Evangelisten in Form des ihnen zugeschriebenen Tiers mit 

jeweils sechs Flügeln, welche mit einer Vielzahl von Augen versehen waren. Ge-

meinsam mit den 24 Ältesten loben und ehren sie Gott. 

Im 5. Kapitel (Offb 5,1–14) beschreibt Johannes eine Schriftrolle in der rechten Hand 

Gottes, die von sieben Siegeln verschlossen wird. Ein Lamm mit sieben Hörnern und 

sieben Augen empfängt diese Rolle, bevor ihm Engel, Älteste und Evangelisten hul-

digen. Das Lamm ist hier mit Jesus gleichzusetzen, wie ihn schon Johannes der Täu-

fer oder Isaia umschrieben hat. 

Mit dem Öffnen der ersten vier Siegel durch das Lamm (Offb 6,1–8) erscheint jeweils 

ein Reiter, wobei der erste Reiter auf dem weißen Pferd Jesus selbst ist, der die Welt 

dem Evangelium unterwirft. Das rote Pferd steht für den Krieg, das schwarze für die 

Hungersnot und schließlich das fahle Pferd, das den Tod versinnbildlicht. Mit dem 

Öffnen des fünften Siegels (Offb 6,9–11) erblickt Johannes die Seelen der Märtyrer, 

welche unter dem Altar Gottes auf das Gericht warten, in dem sie gerächt werden. 

Das Brechen des sechsten Siegels (Offb 6,12–17) ging mit Donner und Finsternis 

einher und läutete den Tag des Zornes ein. 

Bevor nun auch noch das siebente Siegel geöffnet wird, werden die Auserwählten in 

Sicherheit gebracht und vor dem Thron Gottes versammelt (Offb 7,1-17). Denn sie 
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sind es, „die aus großer Trübsal kommen und ihre Kleider im Blute des Lammes 

weißgewaschen und gereinigt haben.“ (Offb 7,14) 

Mit dem Öffnen des siebenten Siegels breitete sich eine plötzliche Stille aus und man 

reichte den sieben Engeln Posaunen. Ein weiterer Engel erschien mit einem Rauch-

faß, welches er mit dem Feuer des Altars füllte und voller Zorn auf die Erde schleu-

derte, was dort Donner, Blitze und Erdbeben hervorbrachte (Offb 8,1-6). Dann stieß 

der erste Engel in die Posaune und Hagel, Feuer sowie Blut trafen die Erde und ver-

brannten große Teile des Landes. Als der zweite Engel in die Posaune blies, stürzte 

ein glühender Fels in die Ozeane und löschte ein Drittel der Weltmeere und die sich 

darin befindenden Geschöpfe aus. Als nächstes fiel ein brennender Stern in die 

Flüsse, der die Wasser vergiftete wodurch viele Menschen den Tod fanden. Mit dem 

vierten Posaunenton war jeweils ein Drittel von Sonne, Mond und den Sternen zer-

stört (Offb 8,7-12).  

Nach dem fünften Posaunenton stürzte ein Stern auf die Erde, der mit einem Schlüs-

sel den Brunnen des Abgrundes öffnete, aus welchem Heuschrecken heraus 

schwärmten, welche fünf Monate lang die Menschen derart quälen sollten, dass sie 

sich den Tod wünschen (Offb 9,1-12). Vier Engel und ein gewaltiges Heer von Rei-

tern wurden nach dem sechsten Posaunenton entfesselt. Aus den Mäulern der Pfer-

de traten Feuer, Rauch und Schwefel, welche ein Drittel der Menschen tötete. Die 

Überlebenden aber gingen dennoch nicht von ihren schlechten Werken wie dem 

Götzendienst, Zauberei, Unzucht usw. ab (Offb 9,13-21). 

Dann werden Henoch und Elias auf die Erde geschickt um den Menschen ihre Pro-

phezeiungen zu Teil werden zu lassen, bevor das „Tier, das aus dem Abgrund auf-

steigt, mit ihnen Krieg beginnen, sie besiegen und sie töten“ (Offb 11,7) wird. Doch 

werden die beiden Propheten nach dreieinhalb Tagen von den Toten wieder aufer-

weckt und steigen in den Himmel auf. Dann erschallt die siebente Posaune, mit der 

die Weltherrschaft Gottes einhergeht (Offb 11,15-19). 

Es kommt nun zum Kampf von Michael gegen den Drachen (Satan), den dieser be-

siegen und auf die Erde schleudern kann. Dort versucht der Drache gegen die Leh-

ren Jesu und seine Anhänger (dargestellt durch eine Frau) vorzugehen, was ihn bis 

ans Meer führte (Offb 12,1-18). Aus dem Meer stieg sodann ein Tier mit sieben Köp-

fen und zehn Hörnern und die Menschen beteten dieses Tier, genauso wie den Dra-

chen der ihm die Herrschaft überlassen hatte, voller Bewunderung an. (Offb 13,1-10) 
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Vom Land her stieg ein zweites Tier empor, welches die Menschen genauso in sei-

nen Bann zog und sie verführte, indem es sogar Wunder tat (Offb 13,11-16). 

Doch Johannes macht auch die Gerechten aus, welche trotz der Verführungen von 

Drachen und den beiden Tieren, dem Lamm, also Jesu und seinen Lehren, folgen 

(Offb. 14, 1-5). Schließlich erblickte Johannes Engel, welche das Evangelium ver-

kündeten und die Menschen vor den falschen Lehren warnten (Offb 14,6-13). Eine 

weitere Offenbarung eröffnete ihm, wie Jesu und seine Strafengel die Gottlosen rich-

teten (Offb 14,14-20). 

Dann tat sich der himmlische Tempel auf und sieben Engel mit sieben Schalen, in 

denen sich die sieben letzten Plagen Gottes befanden, traten heraus (Offb 15,1-8). 

Das Ausgießen der ersten Schale brachte ein böses Geschwür über die Menschen, 

während mit dem Ausgießen der zweiten und der dritten Schale Meer, Flüsse und 

Quellen zu Blut und die Lebewesen darin vernichtet wurden. Der vierte goss seine 

Schale über die Sonne, welche nun die Kraft hatte Menschen zu versengen, wäh-

rend der fünfte seine Schale über dem Thron des Tieres auskippte, was sein Reich 

verfinsterte, seine Anhänger jedoch nicht zu einem Umdenken oder gar zu Reue be-

wegen konnte (Offb 16,1-11). Die Schale des sechsten Engels bewirkte das Aus-

trocknen des Euphrats. Der siebente Engel leerte seine Schale in die Luft und es 

entstand ein gewaltiges Unwetter mit Blitz, Donner, Hagel und Tosen, dass die Erde 

nahezu verschluckte (Offb 16,12-21).  

Dann erscheint dem Johannes erneut ein Engel, der ihm vom Untergang Satans und 

der Stadt Babylon berichtet (Offb 17;18). Engel und Gerechte frohlocken im Himmel 

über die Gerechtigkeit Gottes (Offb 19,1-11) während ein weißer Reiter mit seiner 

Heerschar in den Kampf gegen das Tier und den Propheten der Lüge zieht. Besiegt 

durch den Reiter, wurden beide in den Feuerpfuhl geworfen, während die anderen 

Gottesfeinde mit dem Schwert hingerichtet werden (Offb 19,11-21). In der ersten es-

chatologischen Schlacht stürzt ein Engel Satan, bindet ihn für tausend Jahre mit ei-

ner Kette in der Unterwelt fest und verschließt die Höllenpforten. Es folgt die erste 

Auferstehung, die jedoch nur für die Auserwählten gilt. Gemeinsam mit Christus 

herrschen sie für tausend Jahre, während die anderen Toten warten müssen, bis 

diese tausend Jahre vorbei sind (Offb 20,1-6) Diesen Seelen kann der zweite Tod 

nichts mehr anhaben (Offb 20,1-6).  

Eine Vielzahl der ersten Christen waren Anhänger des Chiliasmus, also der Erwar-

tung des tausendjährigen Reiches nach der Wiedergeburt Christi. Dieses Reich sollte 
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laut dem Theologen Irenäus von Lyon (130 – 202) dem himmlischen Jerusalem ähn-

lich sein und der Mensch soll dort nicht mehr der Verwesung ausgesetzt sein müs-

sen.475 Dabei werden zwei Vorstellungen miteinander in Beziehung gesetzt, nämlich 

eine Rückkehr ins irdische Paradies und auch bereits der Vorgriff auf die himmlische 

Stadt.476  

Das Datum der Endzeit bzw. der chiliastischen Erwartung wurde in den ersten bei-

den Jahrhunderten noch nicht berechnet. „Für sie war die Gewißheit der Wiederkunft 

Christi nicht mit der Richtigkeit einer historisch-chronologischen Berechnung, son-

dern mit einer prophetischen Inspiration verbunden.“477 Im 3. und 4. Jahrhundert 

wurden jedoch immer wieder Berechnungen angestellt, welche auf das Ende der 

Welt hinweisen sollten.478 Die Gegner des Chiliasmus, wie etwa Origenes, greifen 

auf eine spirituelle Exegese zurück und beschreiben die Taufe als erste Auferste-

hung. Die zweite findet demnach am Ende der Tage statt und nach dem Jüngsten 

Gericht wird das Reich Christi schließlich im Himmel gegründet werden.479  

Immer wieder wurden im Mittelalter Berechnungen angestellt, wann diese tausend 

Jahre anbrechen könnten, doch konnte sich keine durchsetzen. Schließlich galt der 

Chiliasmus (Millenarismus) in der Scholastik als häretisch und wurde abgelehnt.480 

Nach den tausend Jahren wird sich Satan befreien und gemeinsam mit Gog und Ma-

gog, womit alle Feinde des Gottesreichs gemeint sind, seine Heere zum Kampf 

sammeln. Sie können jedoch besiegt werden und so wird der Teufel zu dem Tier und 

dem Propheten in den Feuerpfuhl geworfen (Offb 20,7-10). Danach versammeln sich 

alle Toten vor dem Thron und werden gemäß den verzeichneten Werken im Buch 

des Lebens gerichtet. Der Tod, die Unterwelt und auch alle Toten, die nicht im Buch 

des Leben notiert sind, werden ebenfalls in den Feuerpfuhl geworfen, was den zwei-

ten ewigen Tod bedeutet (Offb 20,11-15). 

Am Ende seiner Offenbarung berichtet Johannes von der Herrlichkeit der neuen Erde 

und des neuen Himmels, sowie von dem neuen Jerusalem, das direkt aus dem 

Himmel kam (Offb 21). Bis in alle Ewigkeit werden die Menschen hier Gott schauen 

(Offb 22,1-5). 
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De ortu et tempore Antichristi  

Eine sehr interessante Quelle für die apokalyptische Ideologie des hohen Mittelalters, 

welche den Schwerpunkt auf das Erscheinen des Antichristen legt, ist das Traktat 

„De ortu et tempore Antichristi necnon et tractatus qui ab eo dependunt“, welches der 

lothringische Mönch Adso von Montier-en-Der († 992) zwischen 953 und 954 im Auf-

trag der westfränkischen Königin Gerberga verfasst hat. Allerdings beruht der Inhalt 

nicht auf Adsos eigenen Ideen und Auslegungen, mehr fasst er die Werke von Auto-

ren des 8. und 9. Jahrhunderts zusammen.481 Vor Adso hat man sich lediglich rein 

exegetisch mit dem Antichristen beschäftigt, wobei die Heilige Schrift, genauer ge-

sagt die Offenbarung und der zweite Brief an die Thessalonicher, kommentiert wur-

de. Der Mönch Adso hingegen arbeitet im Stil der Biographie und nahm die Aussa-

gen der Bibel lediglich als Grundlage. Aufgrund der von ihm gewählten formalen 

Form, fand sein Werk auch größere Verbreitung und wurde eher übersetzt als die 

Kommentare der Exegeten, da dieses für die Laien leichter verständlich war. Die Bi-

ographie ließ es außerdem zu, dass immer neue apokryphe Elemente zugefügt wer-

den konnten, wodurch der Antichrist zu einer legendären Figur stilisiert wurde.482  

Der Antichrist tritt erstmals in den Briefen des Johannes in Erscheinung (1 Joh 2,18-

22; 4,3; 2 Joh 7). Davor wurde vom Falschmessias (Mk 13,22; Mt 24,24) gespro-

chen, welcher als Gegenspieler Jesu auftritt und sogar im Tempel Platz nimmt, wo er 

sich als Gott ausgibt.483 Bereits in der Bezeichnung Antichrist wird diesem seine Rol-

le zugeschrieben: er ist das Gegenstück zu Christus, sowohl in seinem Wesen als 

auch in seinem Handeln. Adso stilisiert ihn quasi zur Antithese Christi.484 Da am En-

de dieser Logik der Gegensätze der Antichrist jedoch zu einem bösen Gott oder min-

destens zu dessen Inkarnation werden müsste, muss Adso zurück rudern und sein 

Bild korrigieren. Dies tut er indem der Antichrist nicht von einer Jungfrau zur Welt 

gebracht wird, sondern aus einer ganz normalen Verbindung von Frau und Mann 

entsteht, wobei sich vor der Empfängnis ein Teufel im mütterlichen Uterus einnistet, 

womit dem noch Ungeborenen die Stärke des Teufels sicher ist.485  

Auch wenn Adso im Weiteren angibt, dass der Antichrist seine Mächte lediglich aus 

der Erziehung durch Magier und Hexer generiert hätte, bleibt es schwer vorstellbar, 
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dass es sich hierbei um einen gewöhnlichen Menschen handelt. Eine weiter gefasste 

Definition könnte den Antichristen auch lediglich zu einer bösen Replik Christi, einem 

menschlichen Feind machen. Doch dazu bleibt Adso zu stark in seinem Dualismus 

verstrickt.486 Aber auch, dass Adso ihn als einen Menschen bezeichnet, führt zu ge-

wissen Problemen, hat doch jeder Mensch Recht auf Gnade und somit auf Heil und 

Erlösung, was dem Antichristen jedoch verwehrt bleibt.487 „Damit umgeht Adso die 

totale Parallelität zu Christus. Während Christus wesensgleich mit dem Vater und 

zugleich wahrer Sohn ist, gestaltet sich das Verhältnis des Teufels zum Antichristen 

wesentlich unbestimmter. Er ist ein von der Bosheit und Macht des Teufels erfüllter 

Mensch.“488  

Aufgrund dieser Unstimmigkeiten um die Person des Antichristen, kann davon aus-

gegangen werden, dass es sich hierbei um eine Allegorie des Bösen handeln muss, 

die sich am Tag x verkörpern kann.489 

In der Beschreibung seiner Eschatologie hält sich Adso ziemlich genau an den Brief 

von Paulus an die Thessalonicher (2 Thess 2,1-11), indem er beschreibt, dass Chris-

tus erst wiederkehrt, wenn es zum großen Abfall des Glaubens kommt und wenn der 

Mensch des Verderbens (2 Thess 2,3), sprich der Antichrist, erscheint.490 Der Anti-

christ in seiner Rolle als Verführer wird an denselben Stellen predigen wie Christus 

einst und eine große Anhängerschaft auf seine Seite ziehen.491 „Laßt euch von nie-

mand auf keine Weise irremachen. Zuerst muß ja der Mensch der Sünde offenbar 

werden, der Mensch des Verderbens, der Widersacher, der über alles sich erhebt, 

was Gott heißt oder Heiligtum, so daß er sich selbst in den Tempel Gottes setzt und 

sich damit zum Gott erklärt.“ (2 Thess 2,3-4) 

Im Matthäus Evangelium richten die Jünger an Jesus die Frage nach seiner Wieder-

kehr und dem Ende der Welt (Mt 24,3). Jesus spricht hierauf von einer unverhofften 

Wiederkehr, der katastrophale Zustände vorausgehen werden. Von Verwüstung, 

Trübsal, falschen Christussen und Propheten sowie von Drangsalen ist die Rede (Mt 

24,15-29). Danach jedoch werden die Standhaften und wahren Gläubigen gerettet 

werden: „Doch wer ausharrt bis ans Ende, der wird gerettet werden.“ (Mt 24,13). 
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Etwas genauer drückt sich Paulus in seinem Brief an die Thessalonicher aus, wenn 

er schreibt, dass der Wiederkehr Christi eine discessio, eine Apostasie, also ein Ab-

fall vom Glauben, vorausgeht (2 Thess 2,3). Im Moment der discessio wird dann der 

Widersacher Christi die Bühne betreten, sich als falschen Gott ausgeben und sich in 

den Tempel auf dessen Thron setzen (2 Thess. 2,4).492 Im ersten Brief des Johannes 

ist das Ende bereits gekommen, und neben vielen Antichristi ist auch schon der wah-

re Antichrist nahe, der Vater und Sohn leugnet (1 Joh 2,18-22). Auch in dem aus 

dem Meere emporsteigenden Tier der Offenbarung erkannten die Exegeten den An-

tichristen (Offb 13,1-8)493  

Im Zuge seines Auftretens als Pseudomessias, werden die beiden Endzeitpropheten 

Henoch und Elias von Gott wieder zum Leben erweckt, um den Glauben der Christen 

zu stärken. Jene Personen, die ihre Predigten vernehmen, werden zu den zukünfti-

gen Märtyrern gezählt werden. Dreieinhalb Jahre sollen die beiden Propheten auf der 

Erde wirken, ehe sie vom Antichristen getötet werden. Auf ihren Tod folgt eine drei-

einhalb jährige Herrschaft des Antichristen.494 Nach diesen dreieinhalb Jahren der 

Herrschaft des Bösen, gelingt es Jesu den Antichristen zu töten: „Doch der Herr Je-

sus wird ihn mit dem Hauche seines Mundes vernichten und ihn verderben durch 

den Lichtglanz seiner Ankunft.“ (2 Thess 2,8)  

Da die Andeutungen der Bibel über den Antichristen viel Platz für Spekulationen lie-

ßen, gab es keine einheitliche Auffassung über seine Person und da es noch keine 

dogmatische Entscheidung gab, unterschied man zwei Vorstellungen. Zunächst die 

paulinische Vorstellung, die den Sohn des Verderbens (2 Thess. 2,3) sieht, wie er 

sich als falscher Gott ausgibt und die Gerechten verführt, bis er von Gott getötete 

wird. Hier geht man also von einer konkreten leiblichen Person aus. Ganz anders 

stellt sich dies in der johanneischen Auffassung dar, bei der die Bezeichnung Anti-

christ eher als ein Gattungsbegriff zu verstehen ist, gibt es doch mehrere Antichristi, 

die am Werk sind (1 Joh 2,18-22). Der eigentliche Antichrist ist bei Johannes der 

Teufel persönlich (1 Joh 3,8).495 Diese beiden Auffassungen schließen sich jedoch 

nicht gegenseitig aus und so haben beide bald Anhänger gefunden und wurden im 

Laufe des Mittelalters immer wieder modifiziert.496  
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Da die Erscheinung des Antichristen oft mit zeitgeschichtlichen Ereignissen verbun-

den wird, entwickelt sich auch die Vorstellung von Vorläufern des Antichristen, die 

die Gläubigen bzw. das Volk Gottes verfolgen oder ihm sonst wie schaden. Adso be-

nennt als solche Wegbereiter des Antichristen Antiochus IV Epiphanes, Nero und 

Domitian. Antiochus wurde dieser Titel zu Teil, da er 167 v. Chr. Jerusalem gewalt-

sam seinem Hellenisierungswillen unterwarf, was die Abschaffung des Jahwekults 

und ein Verbot der jüdischen Riten bedeutete. Auch Nero und Domitian werden von 

Adso aufgrund ihrer christenfeindlichen Haltung und dem harten Vorgehen gegen die 

Gläubigen, genannt.497  

In der folgenden Zeit sehen mittelalterliche Autoren immer wieder das Ende der Welt 

nahe, glauben sie in politischen Feinden oder Häretikern die Diener des Antichristen 

zu erkennen, dessen Erscheinung somit unmittelbar bevorsteht. So etwa Martin von 

Tours (316 – 397) im 4. Jahrhundert, dessen Anschauungen von Sulpicius Severus 

(363 – 425) in seinen Dialogi festgehalten wurden. Martin erkannte in Nero den 

Wegbereiter des Antichristen und es stand für ihn fest, dass der Antichrist schon ge-

boren ist, wovon auch Sulpicius Severus überzeugt war, der an anderer Stelle von 

Pseudopropheten als Vorboten des Antichristen spricht.498 Anders Gregor von Tours 

(538 – 594), der einräumt, dass einzig Gott den Zeitpunkt des Gerichts kennt, wes-

halb er sich nicht zu Fehldeutungen über das Erscheinen des Antichristen überreden 

lässt.499 Auch hinter den im Mittelalter häufiger auftretenden Häresien wurden Anti-

christen vermutet, die dem wahren Antichristen den Weg ebnen sollten.500 Dies lässt 

sich auch biblisch begründen, da die Antichristen doch aus der Mitte der Christen 

hervorgegangen sein sollen (1 Joh 2,19). 

Nach dem Tod des Antichristen räumt Gott den Menschen eine Frist von 40 Tagen 

ein, wobei im Buch Daniels von 45 Tagen (Dan 12,11) die Rede ist, welche der Buße 

und der Umkehr dienen soll. Dann erst wird er zum Gericht erscheinen, doch der ge-

naue Zeitpunkt wann nach dieser Frist dies eintritt bleibt unklar.501 

 

Gegen Ende des Mittelalters kommt es zu einer gesteigerten Auseinandersetzung 

mit der prophetischen Offenbarung des Johannes, sowohl durch Laien als auch 

durch Mönche und Gelehrte. „Man deutete die Apokalypse politisch, suchte aus ihr 
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die baldige Ankunft des Antichrists oder des Friedenskaisers herauszulesen oder 

man interpretierte sie in asketischem Sinne um mit dem drohenden Bilde des Welt-

untergangs die Menschen zur inneren Umkehr, zur Reue und Buße zu bekehren.“502  

 

Das Partikulargericht im Moment des Todes 

Auch wenn das Partikulargericht in den kirchlichen Lehren nie näher definiert wird, 

gilt es als theologisch vorausgesetzt, spätestens ab dem 2. Konzil von Lyon 1274. 

Die verstärkt auftretende Individualisierung im 13. Jahrhundert, kommt also auch in 

der Vorstellungswelt über das Gericht zu tragen, womit die Hauptaufmerksamkeit auf 

den Moment des Todes gerichtet wird. Eine Abmilderung des Gerichts und seiner 

Unbarmherzigkeit ergab sich mit der Einführung des Fegefeuers, dass dem Men-

schen die Möglichkeit der Läuterung gab und ihm damit die Hoffnung auf ein gnädi-

geres Urteil ermöglichte.503 

Im Zuge dieser Individualisierung im Spätmittelalter versteht sich der Mensch nicht 

mehr als ein Teil der massa damnata, sondern als persona damnata, welche für ihre 

je eigenen Sünden einstehen muss und Vergeltung dafür erhält. Nicht mehr eine all-

gemeine menschliche Sünde, welche von Adam in die Welt gebracht wurde steht im 

Mittelpunkt, sondern die individuelle Sünde des Einzelnen. Der Tod wird damit noch 

stärker in seinem Verständnis als der Sünde Sold. Der Mensch muss also einen indi-

viduellen Tod erleiden und kommt auch vor ein individuelles Gericht, was den Schre-

cken vor diesem zusätzlich verstärkt.504  

Das 14. Ökumenische Konzil von Lyon (1274) sprach noch davon, dass die Seelen 

der Gerechten bald nach ihrem Tod in den Himmel kommen und jene der Sünder 

bald in die Hölle müssen. Dieses Konzil bekräftigte die Vorstellung eines Partiku-

largerichts unmittelbar nach dem Tod, wo sofort über die Zukunft der Seele entschie-

den wird. 505 

Der Großteil der Christen im Spätmittelalter glaubte an ein Individual- bzw. Partiku-

largericht, welches sofort nach dem Tod ein Urteil über die Seele spricht. Erst in der 

ersten Hälfte des 14. Jahrhunderts gab es dazu eine offizielle Stellungnahme von 

Seiten der Kirche. Und zwar verkündete Papst Johannes XXII, dass erst nach dem 

Endgericht die Seelen der vollkommenen Gottesschau, der Visio beatifica, anteilig 
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würden, eine Annahme, mit der er bei den meisten Theologen auf großen Wider-

stand stieß. Kurz vor seinem Tod revidierte Johannes seine Ansicht und sein Nach-

folger Benedikt XII schrieb die sofort nach dem Tod eintretende Visio beatifica, sowie 

die Koexistenz von Individual- und Endgericht fest.506 Die Niederschrift seiner Jen-

seitstopographie in der Bulle Benedictus Deus von 1336 lieferte auch den entschei-

denden Schritt zur Entwicklung des Fegefeuers.507  

Die Vorstellung, wie dieses Partikulargericht aussehen sollte, reicht von der Gegen-

überstellung der guten und schlechten Taten in einer Seelenwage, wobei hier Teufel 

versuchen das Urteil zu manipulieren, bzw. Engel versuchen helfend einzugreifen, 

bis hin zum Gang über schmale Brücken oder den Aufstieg auf Leitern mit messer-

scharfen Sprossen, welche nur von guten Seelen passiert werden könne. Böse und 

mit Sünde behaftete Seelen stürzen in den Abgrund zu den Teufeln und Dämo-

nen.508 Besonders die Jenseitsvisionen gelten demnach als Quellen für die bildliche 

Umsetzung der Idee des Partikulargerichts. 

 

Ausblick auf die Frühe Neuzeit  

Da sich die kritischen Denker der Frühen Neuzeit weigerten überlieferte Glaubenss-

ätze als gegeben hinzunehmen, kommt es in dieser Epoche auch zu einer Überprü-

fung der Jenseitsvorstellungen des Mittelalters, wobei im 17. und 18. Jahrhundert 

rein philosophisch argumentiert wird, bevor man ab dem 19. Jahrhundert naturwis-

senschaftliche Befunde für die Widerlegung der alten Vorstellungen heranzieht.509 

Das Leben des Menschen in der Neuzeit ist nicht mehr auf das Jenseits ausgerich-

tet. Die Bürger schaffen sich ihre eigene Welt und führen neue gerechte Maßstäbe 

ein, welche auch auf die Hölle übertragen werden. Vor allem das Bild von ewiger 

Höllenstrafe und die Aussage, dass der Großteil der Verstorbenen verdammt sein 

soll, ist für die Menschen dieser Zeit nicht tragbar, wird doch das Bild eines milden 

und guten Gottes absolut unglaubwürdig. Ebenso kritisiert wird der Glaube an die 

Hölle, da diese Vorstellung die größte Einnahmequelle für Priester ist, kann man 

doch die Furcht der Menschen nutzen, um daraus Profit zu schlagen.510  

Mit den humanistischen Impulsen, welche in der Renaissance immer stärker wurden, 

begann man immer mehr an der Hölle zu zweifeln. Dennoch wurden diese öffentlich  
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ausgesprochenen Zweifel im Spätmittelalter und der beginnenden Neuzeit noch 

durch die Inquisition bestraft. So etwa musste Marzio Galeotti († 1491) seine Aussa-

ge, dass alle Christen und Heiden gerettet werden, vor der Inquisition zurückneh-

men. Auch Erasmus von Rotterdam († 1536), der die Höllenstrafen allegorisch als 

latente Angst sah, die einen naturgemäß Sünder befällt, musste diesen ‚Irrtum‘ wie-

derrufen, um nicht von der Inquisition angeklagt zu werden. Erst mit dem Beginn der 

Aufklärung, konnten die offenen Fragen in Bezug auf die Hölle erörtert werden, ohne 

Angst vor Strafen oder Verurteilungen zu haben.511 

An der Vorstellung der unsterblichen Seele wird jedoch auch noch im Zeitalter der 

Aufklärung festgehalten, jedoch wurde diese in eine Welt des Glaubens transferiert, 

streng getrennt von einer Welt des Wissens. Die Unsterblichkeit wird somit zu einer 

„moralisch sinnvolle(n) Annahme, nicht jedoch ein unser theoretisches Wissen erwei-

ternder Begriff.“512  

Gegen Mitte des 19. Jahrhunderts, wird der Seele ihre Unsterblichkeit abgesprochen. 

Körper und Seele werden einander nicht mehr gegenübergestellt, sondern bilden 

gemeinsam eine Einheit, wobei der Tod des Körpers jenen der Seele als logische 

Konsequenz mit sich zieht. „Unsterblich ist allein das Universum und die Menschheit 

als Gattung.“513 „Der Glaube an ein Leben nach dem Tod paßt in das naturwissen-

schaftliche verantwortete Weltbild nicht mehr; er gilt als überholt.“514  

 

DER TOTENTANZ 

 

Intention des Totentanzes 

„Einer der Gründe für den großen Erfolg der Totentänze, sowohl der monumentalen 

als auch der in Buchform, ist sicherlich die genial zu nennende Amalgamierung der 

hoch- und spätmittelalterlichen Todesbilder, der eschatologischen Vorstellungen und 

der damit verbundenen Ängste mit der Tradition der ars moriendi.“515 

Das Motiv des Totentanzes ist dabei ein sehr altes, welches im Laufe der Zeit immer 

wieder an den jeweiligen Zeitgeist angepasst wurde. So war das zentrale Anliegen 
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der spätmittelalterlichen Totentänze vor allem ein Bußaufruf an alle Stände, ein gott-

gefälliges Leben zu führen.516 „Die massive Überlieferung der lateinischen und volks-

sprachlichen Sterbeliteratur dokumentiert in erster Linie eine bestimmte Entwicklung 

in der spätmittelalterlichen Seelsorge, die zunehmend darauf zielte, Anweisungen für 

die Pfarrer sowie für deren Beichtkinder schriftlich zu kodifizieren.“517 Das Ziel des 

Totentanzes ist es, den Lesern vor Augen zu halten, dass jeder Mensch sterben 

muss und darüber sollte er sich bereits zu Lebzeiten im Klaren sein und aufgrund 

dieser Erkenntnis sein Leben gottgefällig gestalten, um bereits im Diesseits positiv 

auf das jenseitige Nachleben einzuwirken.518 Der Totentanz, der zwischen Freude 

und Leid steht, soll die Menschen zu einer tugendhaften Lebensführung bewegen.519 

„Die Lebenden, die unbekümmert den Weg ihres Lebens dahinziehen, sollen plötz-

lich innehalten und sich vergegenwärtigen, was für Folgen der unvorbereitete Tod für 

sie haben könnte.“520 

Im Spätmittelalter und am Übergang zur Frühen Neuzeit waren die Totentänze vor 

allem eine Art Bußpredigt und eine Warnung vor einem sündigen Leben, womit sie 

durchaus zur religiösen Erbauungs- und Ermahnungsliteratur gezählt werden kön-

nen.521 Die Kennzeichen von Warnung und Mahnung, beziehen sich vornehmlich auf 

die Verantwortlichkeit des Einzelnen darüber, sein Leben gottesfürchtig zu führen 

und bei Fehlverhalten umzukehren und Buße zu tun. Die Warnung geht in Richtung 

eines sündigen Lebens, dessen Vorgeschmack auf die Höllenqualen der Tanz mit 

den Toten ist. Damit wird unter anderem die Heils- bzw. die Jenseitsangst instrumen-

talisiert und mit dem Bild des unerwarteten plötzlichen Todes verbunden.522 

Im Vergleich zu den deutschen Totentänzen erfüllt die Danse macabre viel stärker 

den geistlich didaktischen Charakter und baut in ihre Texte auch eine Vielzahl an 

Morallehren ein.523 

Allen Totentänzen gemein ist die Kritik am Leben des Menschen bzw. an seinem 

Handeln und ein gewisses Gleichheitsprinzip, welches sich im Moment des Todes 
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offenbart.524 Diese ausgleichende Gerechtigkeit im Tod, ist jedoch weniger als Hoff-

nung für die Armen zu verstehen, als vielmehr eine an die Reichen und Mächtigen 

gerichtete Drohung. „Gleichheit ist nicht mehr Verheißung für die Armen, sondern 

Drohung für die Mächtigen.“525 Diese Androhung wird wiederum mit der Buße ver-

bunden. „Die Prozession als Strukturfolie des Totentanzes – hier wird zugleich ein-

mal mehr die Einbettung der Gattung in Tradition und Praxis der Bußpredigt offen-

kundig: Prozession und Totentanz als die gemeinschaftlich erlebte Bußübung bzw. 

Bußaufforderung.“526 Von diesem Verständnis ausgehend, wird auch die Angst der 

Menschen vor dem plötzlichen Tod gemildert, denn es sei doch noch Zeit Buße zu 

tun.527 Eine gewisse Ambivalenz zeigt sich im Verständnis des Totentanzes. So 

konnte er einerseits Verzweiflung und Angst vor der Verdammnis und vor dem Ster-

ben ausdrücken, er konnte aber auch einen Ausweg liefern, genau diesen Gefühlen 

entgegenzuwirken und somit Hoffnung vermitteln.528 „Die zentrale Ambivalenz des 

Totentanzes stellt zugleich auch seine größte Leistung dar: die Verschmelzung von 

didaktischer Absicht der Bußpredigt, sowie offizieller kirchlicher Lehre mit Elementen 

des archaischen Volksglaubens sowie profaner bürgerlicher Kultur.“529 

 

Verwandte Bilder  

Die Genese der Totentanzdichtung stellt die Forschung bis heute vor ungelöste Fra-

gen. Es wurden zwar mehrere Theorien dazu entwickelt, die auch Beziehungen zu 

anderen Ansätzen aufweisen und daher nicht streng voneinander abzugrenzen sind, 

doch gibt es noch immer keine belegbare Antwort auf die Frage nach dem Ursprung 

dieser Dichtungsgattung. Da sich die mittelalterliche Literatur häufig mit dem Tod, 

gerade im Spätmittelalter, auseinandergesetzt hat, gibt es einige verwandte Dichtun-

gen, welche in Beziehung zu den Totentänzen stehen. 

Mit dem Sterben und dem Tod an sich befasst sich im Mittelalter auch eine Reihe 

von prosaischen Literaturgattungen. Eine davon ist die Contemptus mundi Literatur, 

welche die Vergänglichkeit und die Nichtigkeit des irdischen Daseins in den Mittel-

punkt rückt, mit dem Ziel die Menschen zu einem gottgefälligen Leben zu bewegen. 
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Waren diese Vanitas Dichtungen auch schon in den ersten christlichen Jahrhunder-

ten bekannt, so hatten sie ihre größte Verbreitung erst im 11. Jahrhundert.530  

Ebenso zu erwähnen sind die Verse, welche allgemeine Betrachtungen über den 

Tod zum Inhalt haben und sich unter dem Begriff Memento mori zusammenfassen 

lassen.531 Zu dieser Gattung zählen unter anderem das Gedicht Von des todes ge-

hugede (1160) welches in der Forschung einem Heinrich von Melk zugeschrieben 

wird und die Vers de la Mort (1200) von Helinand.532 

 

Auch die Vado mori Gedichte zählen zur contemptus mundi Literatur. Jede Strophe 

dieses Gedichts beginnt und endet mit den Worten vado mori, also ich gehe sterben. 

Die uns überlieferten Dichtungen sind bis auf eine französische Ausnahme alle in 

Latein verfasst. Auch hier kommen Personen aus den unterschiedlichen Ständen zu 

Wort, doch auch Personifikationen von Eigenschaften oder etwa Lastern sprechen 

hier. Wenn auch die Reihung der Personen auf eine Verwandtschaft zu den Toten-

tänzen schließen lässt, so bleiben die vado mori Gedichte in ihrer Form reine Mono-

loge und sie werden auch nie illustriert.533 Des Weiteren fehlen im vado mori wesent-

liche Ständevertreter, die für den Aufbau des Totentanzes sehr wichtig sind. Auch 

wird hier als weiteres Unterscheidungsmerkmal noch nirgends die Zwanghaftigkeit 

des Sterbens erwähnt.534  

Wenn die Beweise für eine Entwicklung der Totentanzliteratur aus den vado mori 

Gedichten auch zu dürftig sind, so kann doch davon ausgegangen werden, dass das 

vado mori eine Anregung für die Totentänze dargestellt hat535, diese jedoch nicht aus 

dem vado mori hervorgingen.536 

Als nächstes verwandtes Genre ist die Legende von den drei Lebenden und den drei 

Toten zu nennen, welche als Bild, Text oder als Kombination beider Elemente über-

liefert ist. Die Kernaussage dieser Legende, in der drei Könige auf drei Tote in unter-

schiedlichen Stadien der Verwesung treffen, ist folgende: „Was ihr seid, das waren 

wir. Was wir sind, das werdet ihr.“537 Diese Worte gehen wohl zurück auf einen 

Grabspruch aus dem alten Orient vom 9. Jahrhundert. Die Legende entwickelt sich 
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erst vier Jahrhunderte später, wird aber bis ins 16. Jahrhundert hinein in zahlreiche 

sprachliche Fassungen adaptiert. Ähnlich wie es bei den vado mori Gedichten der 

Fall war, liegt auch hier eine Beziehung zu den Totentänzen vor, jedoch gilt der Ur-

sprung der Totentänze in jener Legende als äußerst zweifelhaft.538 Auch das zeitglei-

che Auftreten von Totentanz und der Legende machen eine Entwicklung des einen 

aus dem anderen heraus unwahrscheinlich.539  

Als dritte mögliche Vorstufe der Totentanzdichtung hat sich die Ars moriendi, die 

Lehre vom guten bzw. dem richtigen Sterben, hervorgetan. Diese Literaturgattung 

wurde im Spätmittelalter, wohl durch das vermehrte Auftreten von Seuchen, entwi-

ckelt und sollte den Geistlichen dabei helfen, wie sie mit Sterbenden und Kranken 

umgehen sollten. Auch hier gibt es sowohl rein schriftliche, als auch mit Bildern kom-

binierte Überlieferungen, die in Latein oder in einer Volkssprache verfasst wurden. 

„Zwischen Ars moriendi und Totentanz bestehen sicherlich Verbindungen, insofern 

als beide als literarische Gattungen mit einem starken didaktischen Anteil in der Be-

trachtung und Vermittlung des Todesgedankens darstellen und wohl auch beide be-

sonders im Umfeld der Bettelorden „zuhause“ sind.“540 Während die Ars moriendi 

dem Sterbenden den Weg zu einem guten Tod weisen sollte, diente der Totentanz 

dazu die Menschen zu einem gottgefälligen Leben zu bewegen, denn ohne dieses ist 

ein guter, richtiger Tod undenkbar. Die formalen und strukturellen Gemeinsamkeiten 

zwischen beiden Gattungen sind quasi nicht vorhanden, beide setzten lediglich die 

Vorstellung des Individualgerichts nach dem Tod voraus und beide sind der geistli-

chen Seelsorge zuzurechnen.541  

Ein weiteres Literaturelement, welches sich mit dem Tod befasst sind die Conflictus 

Dichtungen, zu denen auch die Dichtung der Ackermann aus Böhmen zählt, bei de-

nen zwei Parteien wie etwa Seele und Leib, Leben und Tod oder Tod und Mensch 

fiktive Streitgespräche führen, wobei vor allem die Ungerechtigkeit des Todes thema-

tisiert wird. 542 

Ein weiterer Ansatz der Totentanzgenese sieht den Ursprung in Verbindung der be-

reits genannten Literaturgattungen in Kombination mit einem heidnisch-

germanischen Volksaberglauben, laut dem die armen Seelen, welche im Fegefeuer 

geläutert werden, in den Nächten auf dem Friedhof zum Tanz gezwungen werden. 
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Die neuere Forschung hält dies jedoch für äußerst fragwürdig und erkennt in diesem 

Armseelenglauben543 keinerlei Verbindung zum mittelalterlichen Todesbewusstsein, 

und enttarnt diesen als mittelalterlich ausgegebenen Aberglauben als eine Rückpro-

jektion von modernen Vorstellungen in eine vergangene Zeit.544 

Ein weiteres Erklärungsmodell wird im Drama gesucht. Dieser These nach soll sich 

die Literaturform Totentanz aus einem mittelalterlichen tableaux vivants, welche im 

13. und 14. Jahrhundert in Frankreich und Flandern modern waren, entwickelt ha-

ben.545 

Als letzte mögliche Quelle der Totentänze werden immer wieder die Weltgerichtsdar-

stellungen genannt, wobei die Grundlage für diesen Vergleich der Zug der Verdamm-

ten bildet, die mit den tanzenden Sterbenden in Beziehung gesetzt werden. Aber 

auch wenn sich auf den Weltgerichtsdarstellungen des 13. Jahrhunderts bereits Un-

terscheidungen nach Ständen finden, oder eine Linksrichtung des Zuges oder aber 

auch Tanz und Musik andeutungsweise vorkommen, fehlen doch wesentliche Ele-

mente wie der Dialog und die paarweise Abbildung der Verdammten.546 

 

Die genaue Entstehungsgeschichte der Totentänze ist also nicht befriedigend zu be-

antworten. Keines der genannten Elemente weißt genügend Gemeinsamkeiten auf 

um als Vorstufe der Totentänze tituliert zu werden. Viel wahrscheinlicher scheint es, 

dass alle diese Möglichkeiten Einfluss auf die Genese der Totentänze hatten.547 

„Demgegenüber ist zu betonen, daß der Totentanz einen eigenständigen Typus 

spätmittelalterlicher erbaulicher Kunst repräsentiert, der – entgegen der Meinung ei-

niger Forscher – nicht direkt aus einer anderen – verwandten- Gattung mit dem Tode 

befaßten mittelalterlichen Schrifttums abgeleitete werden kann. Die Vergänglich-

keitsmotivik in ihren unterschiedlichen literarischen Ausdrucksformen, die Stände-

dichtungen und geistlichen Spiele, sie sind vielmehr als verschiedene innerliterari-

sche Bedingungsfaktoren des Totentanzes aufzufassen, die seinen Verfassern wie 

Rezipienten vertraut waren und deshalb Aufbau und Wirkung des Totentanzes be-

günstigten.“548 
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Entstehung der Totentänze 

Die ältesten überlieferten Zeugnisse finden sich aus Frankreich, weshalb auch 

Frankreich von der jüngeren Forschung als Entstehungsort gegenüber Deutschland 

präferiert wird.549 Jene berühmteste und gleichzeitig auch älteste Totentanzdarstel-

lung ist das monumentale Gemälde auf der Kirchhofsmauer des Franziskanerklos-

ters Aux Saints Innocents, welches in den Jahren 1424/25 angefertigt wurde. Insge-

samt werden hier dreißig Tanzpaare dargestellt, welchen achtzeilige kreuzreimende 

Verse beigefügt werden.550  

Als Vorstufe zur französischen Danse macabre Dichtung wird die spanische Danza 

general de la muerte gesehen, welche vermutlich in dem monumentalen Gemälde 

von La Chaise-Dieu überliefert ist. Die Danza general wird um 1400 datiert und setzt 

sich zusammen aus einem zehnzeiligen Vorwort, vier achtzeiligen Strophen des To-

des und einer Rede eines Predigers, welche dreimal acht Verse einnimmt. Danach 

folgt der eigentliche Reigen, begonnen vom Tod, der bei der spanischen Dichtung 33 

Personen zeigt, die im Wesentlichen mit den 30 Repräsentanten der Danse macabre 

übereinstimmen. Auch hier treten abwechselnd ein geistlicher und ein weltlicher Re-

präsentant auf, wobei im spanischen Modell der Tod auf die Worte des Sterbenden 

reagiert. Der Sterbende spricht einen achtzeiligen Vers und der Tod antwortet in dem 

gleichen Umfang, nur dass sich die letzte Zeile seiner Antwort bereits an den nächs-

ten Sterbenden richtet, eine Art der Verknüpfung, wie sie bei der französischen Tra-

dition nicht mehr vorkommt. Hier findet sich eher eine sentenzartige Wiederholung 

des Gesagten. Am Ende der Dichtung wendet sich der Tod an alle Menschen, wel-

che zuvor nicht namentlich genannt wurden.551 Festzuhalten bleibt also, „daß die 

spanische Danza general (ca. 1400) und die Kirchenmalereien von La Chaise-Dieu 

(ca. 1410/20) /…/ gemeinsame Strukturelemente aufweisen, die möglicherweise auf 

eine ältere Totentanzschicht schließen lassen, deren Ursprung mit großer Wahr-

scheinlichkeit in Frankreich liegt.“552  

Die Anhänger der Theorie einer deutschen Entstehung, sehen den ältesten Textzeu-

gen im vierzeiligen oberdeutschen Totentanz, wobei die vermutlich älteste Hand-

schrift zwischen 1443 und 1447 für Margarete von Savoyen niedergeschrieben wur-

de. Diese rein textliche Überlieferung ist gemeinsam mit einem lateinischen Text in 
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einen Sammelcodex aufgenommen worden und beginnt mit einer zwölfzeiligen latei-

nischen Predigt, auf welche eine 26 Verse einnehmende deutsche Übersetzung folgt, 

welche paarig gereimt ist. Danach treten die 24 Repräsentanten auf und sprechen 

zunächst einen lateinischen Zweizeiler (leoninischer Hexameter), an welchen sofort 

das übersetzte vierzeilige deutsche Reimpaar angehängt wird. Der Tod redet hier 

nicht, einzig die Sterbenden halten ihre Monologe wodurch einen Nähe zu den Vado 

mori Gedichten angenommen werden kann. Am Ende dieser Klagen der Sterbenden, 

folgt eine weitere Predigt, welche zwölf lateinische und 22 deutsche Verse um-

fasst..553 

Die Datierungen Rosenfelds und somit eine Entstehung der oberdeutschen Texttradi-

tion um 1350, ist völlig zurückzuweisen, entspricht sie bloß seinem Bestreben, das 

von nationalen Intentionen geleitet ist, den Ursprung der Totentanz Dichtungen in 

Deutschland zu beweisen, weswegen die Danza general und die Danse macabre 

vermutlich absichtlich und entgegen der gängigen Forschung viel zu spät datiert 

werden.554 Auch die von Rosenfeld skizzierte Verbreitung der Dichtung, etwa nach 

Frankreich ist durchwegs unglaubwürdig und nicht zu belegen, genauso wie seine 

sprachliche Rekonstruktion des vermuteten deutschen Ursprungstextes.555 

 

Die Zuordnungen in mitteldeutsche, die jüngere Forschung favorisiert die Bezeich-

nung mittelrheinische, niederdeutsche und oberdeutsche Totentänze bezeichnet „im 

wesentlichen die Sprachform desjenigen Textes, der den Totentänzen dieser Linie in 

mehr oder weniger gleicher, zuweilen etwas abgewandelter Form als Grundlage 

dient“556 und sagt nichts über den tatsächlichen Entstehungsort aus.  

Da eine geographische oder dialektische Einteilung aufgrund regionaler Überschnei-

dungen nahezu unmöglich ist, gilt die Zuordnung nach Basistexten als durchaus 

sinnvoll. Eine Zuteilung aufgrund des Textes ist jener basierend auf Bildern vorzuzie-

hen, da Gemeinsamkeiten bei Texten leichter zu erkennen sind und aus diesen auch 

durchgehender und beständiger geschöpft wurde, als es bei den Bildern der Fall war, 

wo sich die Entlehnungen auf einzelne Elemente beziehen, wodurch eine Beziehung 

zwischen verschiedenen Totentanzfassungen schwierig wird.557 

 

                                                            
553 Schulte, Brigitte. Die deutschsprachigen spätmittelalterlichen Totentänze. 1990. S. 158f. 
554 Schulte, Brigitte. Die deutschsprachigen spätmittelalterlichen Totentänze. 1990. S. 163. 
555 Schulte, Brigitte. Die deutschsprachigen spätmittelalterlichen Totentänze. 1990. S. 164f. 
556 Warda, Susanne. Memento mori. 2011.S. 141. 
557 Warda, Susanne. Memento mori. 2011. S. 141. 



109 

Adressaten des Totentanzes 

Ein ebenso wichtiger Punkt, bei der Arbeit mit Totentanztexte, ist die Frage nach 

dem Zielpublikum, dass erreicht werden sollte. Während nämlich die monumentalen 

Wandgemälde für jeden zugänglich waren, konnten sich nur bestimmte Schichten 

Druckwerke, bzw. noch früher Handschriften, leisten. Des Weiteren konnte man sich 

den großen Gemälden, die meist an Friedhofs- oder Kirchenmauern angebracht wa-

ren gar nicht entziehen und wurde so bei jedem Kirchgang gemahnt seine Lebens-

führung eventuell zu überdenken und gegebenenfalls zu ändern.558 

Dass die Totentänze auf einen Mönch eines Bettelordens zurückgehen, welcher die-

se Bilder in seine Predigt einbauen wollte, gilt als relativ gesichert. Aufgrund der gro-

ßen Mobilität dieser Orden und durch den regen Austausch von Schriften zwischen 

den Klöstern, waren es wohl auch diese Mönche, welche in den Anfängen jener 

Dichtung zu ihrer weiten und raschen Verbreitung verhalfen.559 Demnach waren wohl 

in den Anfangszeiten dieser Dichtung auch die Mönche das primäre Zielpublikum. 

Vermutlich wurden die Bilder und Texte in den Bußpredigten der Bettelmönche ein-

gebaut und so weiter getragen. Wie „auch immer die Totentanzidee sich zuerst aus-

gebreitet haben mag, es lag in der Natur solcher für das Volk bestimmter Schaustel-

lungen, daß sie nicht an ein festgelegtes Schema gebunden waren, sondern sich, um 

den rechten Eindruck auf ihr Publikum nicht zu verfehlen, nach den Verhältnissen 

des jeweiligen Landes oder Ortes richteten und in der Gestaltung der einzelnen Vor-

stellungsmomente und Bildmotive, in der Wahl der Szenen, voneinander abwi-

chen.“560  

Ebenso wird bei den Buchtotentänzen die Frage nach dem Publikum erneut aufge-

worfen, waren diese doch sicherlich in erster Linie für litterati gedacht. Es stellt sich 

nun aber die Frage, ob die illitterati auch ohne Text, den Sinn der Bilder erfassen 

konnten. Vermutlich wurde im Zuge von Messen jedoch auch auf die Totentanzge-

mälde eingegangen, sodass in Erinnerung dieser Ausführungen gemeinsam mit den 

Bildern, die Aussage der Dichtung auch von Analphabeten rekonstruiert werden 

konnte. Auch darf ein geselliges Lesen, wie es im Mittelalter durchaus abgehalten 

wurde, nicht außer Acht gelassen werden.561 Trotzdem kann ein Buch in der gleichen 

Zeit nie soviele Betrachter erreichen, wie ein Monumentalgemälde, weshalb es wohl 
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eher als Medium einer Einzelperson zu verstehen ist. Natürlich liegt ein Vorteil im 

Buch in der Erweiterung der Texte, welche dann ja auch vom Zielpublikum erwünscht 

sind. So werden die sehr kurz gehaltenen Dialoge zu erbaulichen und mahnenden 

Reden ausgebaut, wie es etwa beim Knoblochtzer Druck der Fall ist. Dennoch wird 

das Bild durch den Ausbau der Textzeilen nicht unbedeutender, schließlich werden 

bimediale Darstellungen sehr viel besser im Gedächtnis behalten, womit schließlich 

auch dem memoria Gedanken gedient ist.562 

Der Grund weshalb die Autoren versucht haben mit der Aufzählung der einzelnen 

Stände möglichst genau das Stadtbild wiederzugeben, liegt im memento mori (Be-

sinne dich dessen, dass du sterben musst) verankert, denn durch die dargestellte 

Lebenswirklichkeit konnten sich die Menschen besonders gut mit den Tanzenden 

identifizieren und fühlten sich somit eher angesprochen.563 

 

 

Text und Bild im Totentanz 

„Im Totentanz haben die das Mittelalter bewegenden Todesgedanken eine spezifi-

sche dichterische und bildliche Ausprägung gefunden. Seitdem gibt der Totentanz in 

unterschiedlichen literarischen und bildkünstlerischen Variationen bis in die Gegen-

wart Zeugnis von der Präsenz und Reflexion des Todes.“564  

Der Annahme, dass die Bilder dazu dienen sollten jenen Menschen, die nicht des 

Lesens kundig waren die Inhalte des Textes zu vermitteln, kann nur beschränkt zu-

gestimmt werden. Zwar waren die Bilder für die illitterati sicher ein wesentliches 

Hilfsmittel, dennoch mussten die Botschaften, welche sich hinter den Bildern ver-

steckten den Menschen bereits bekannt gewesen sein, um diese wiederzuerken-

nen.565  

„Zu einem gezielten, systematischen Einsatz von Bildern für die untersten Bevölke-

rungsschichten kam es allerdings erst im Kontext der Tätigkeit der Bettelorden. Zu-

sammen mit Predigt und geistlichen Schauspiel wurde vor allem über das Mittel der 

Weckung von Emotionen versucht, das Volk zu christianisieren; dabei zeitigten die 

angst- und schreckenerregenden Elemente in diesen Medien immer die stärksten 
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Effekte.“566 Auch sollte durch die Bilder eine gewisse Nähe zu den Adressaten ge-

weckt werden, in dem Dinge und Personen aus ihrem Alltag dargestellt wurden, mit 

denen sich die Menschen identifizieren konnten.567 

Entstanden die ersten Totentanzdichtungen noch ohne Bild, so wurde dieses immer 

bedeutender und plastischer, biss sie den Text vollkommen in den Hintergrund 

drängte. Den Höhepunkt dieser Entwicklung bilden die Imagines mortis von Hans 

Holbein d. J., wo die Bilder beinahe übermächtig wirken.568  

Text und Bild gehörten bei den mittelalterlichen Totentänzen einfach zusammen. 

Gegenüber der Frühen Neuzeit hatte hier sogar eher der Text den Vorrang, die Bil-

der sollten das Geschriebene lediglich noch hervorheben. Die Essenz dieser Gattung 

ist die Predigt, die Bilder sind Beiwerk, das besonders für die illitterati hilfreich für die 

Sinnerfassung ist.569 Aufgrund der hohen Zahl der illiterati, wurde vor allem die Pre-

digt, daneben aber auch das Bild eingesetzt die Leute vor dem Tod zu warnen und 

zu einem besseren Leben aufzurufen. Außerdem meinte man, dass ein Bild länger in 

der Seele verhaftet bleibt als Gehörtes.570  

Ein wesentlicher Aspekt bei der Auseinandersetzung mit Totentänzen ist das Zu-

sammenwirken von Bild und Text, welche eine Einheit bilden, und wie die beiden 

Komponenten die Intention dieser Literaturgattung übermitteln.571  

Das für die Totentanzforschung gebräuchliche Zauberwort heißt hier Bimedialität, 

worunter die „gleichzeitige Umsetzung eines Inhalts in den beiden Medien Text und 

Bild verstanden“572 wird. Um die gemeinsame Intention schließlich verstehen zu kön-

nen, erscheint es notwendig zunächst beide Medien getrennt voneinander zu be-

trachten, um dann deren Aussagen einander gegenüberstellen zu können um ein 

Ganzes zu erzeugen.573  

Auch wenn die Mehrdeutigkeit von Bildern als auch von Texten viel Raum für Inter-

pretationen lassen, übermitteln die Texte bei den Totentänzen meist eine sehr klare 

und leicht verständliche Botschaft, welche die bildliche Übersetzung vereinfacht. Text 

und Bild stehen somit in ihrer Gesamtheit nicht einfach nur nebeneinander, sondern 
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sie interagieren miteinander und das tun sie nicht nur zum Zeitpunkt ihrer Entste-

hung, sondern immer dann, wenn sie als eine Einheit wahrgenommen werden.574  

Die Frage, ob die einzelnen Bilder der Totentanzdarstellungen hintereinander statt-

finden oder simultan ablaufen ist schwer zu beantworten, doch eigentlich auch gar 

nicht notwendig, denn diese Darstellungen sind zeitlos. Gestorben wird immer, dem-

nach findet der Totentanz an keinem fixen Zeitpunkt, sondern durchgehend statt. „Es 

geht also weniger um ein konkretes, wirklich stattfindendes Geschehen als vielmehr 

um eine Verbildlichung des universalen Sterbevorgangs, was dem Betrachter zeigen 

soll, daß der Tod zu jeder zeit gegenwärtig ist und unversehens auch für ihn selbst 

aktuell werden kann.“575  

Die Frage, ob denn nun dem Bild oder dem Text mehr Bedeutung zuzumessen ist, 

wird unterschiedlich gedeutet. Die einen sehen das Bild als reine Untermalung des 

Textes, während für die anderen der Text lediglich ein Zusatz zum Bild ist. Sicher 

kann man beiden Sichtweisen zustimmen als sie auch ablehnen, da beide Medien für 

sich selbst stehen können, aber erst durch die Verbindung zueinander kommt ihnen 

eine interpretierende Funktion zu.576 

 

Wesentliche Elemente im Totentanz 

 

Die Ständereihe 

„Allen Ständen und Lebensaltern ist in ihrer Vielfalt und Differenziertheit ein einheitli-

ches Schicksal bestimmt, so dass es letztlich nur einen Stand gibt, den des Sterbli-

chen: mors aequat omnia.“577  

Der mittelalterliche Mensch ist eingebettet in den göttlichen ordo, sprich ein göttliches 

Weltgefüge. Er ist also ein Teil des von Gott geschaffenen Kosmos und somit hat 

jeder Stand seine Daseinsberechtigung. Von diesem Punkt aus gesehen entwickelt 

sich im Mittelalter eine soziale Ständehierarchie, welche sich an der Gliederung der 

Feudalgesellschaft orientiert. 578 Von der Scholastik wurde dieses System modifiziert 

und erhöht, mit dem Ziel das gesellschaftliche Zusammenleben zu stabilisieren. In 

Folge dessen wurde die Ständereihe als Darstellung der gesamten Gesellschaft ge-

sehen, die dennoch eine Einheit repräsentiert. Denn jeder Stand muss sich gegen-
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über der Gesamtgesellschaft verantwortlich zeigen, was den im Hochmittelalter be-

ginnenden Individualisierungsprozess verstärkt.579 

Der Begriff „Stand“ bedeutet im Mittelalter vielmehr als die lapidare Aufteilung in 

Geistlichkeit, Adel und dritter Stand. So kann jede Gruppierung oder jeder Beruf, 

aber auch der eheliche Stand oder der jungfräuliche einen eigenen Stand bedeuten, 

beziehen sich die Worte estat oder ordo doch lediglich auf einen Zustand des Seins, 

der von Gott gewollt bzw. vorgesehen war. Trotz der großen Vielfalt der Einteilung 

der Stände ist allen gemein, dass sie ein Teil im großen gesamten Weltbau sind, in 

dem jeder seine Funktion hat, die er nach bestem Gewissen erfüllen muss.580  

Die hochmittelalterliche Ständelehre basiert auf der paulinischen Corpus Christi-

mysticum-Lehre, welche die gesamte Menschheit als einen Organismus sieht, der 

sich aus gleichwertigen Gliedern zusammensetzt, die jedoch alle eine andere Funkti-

on übernehmen. Dieses Modell wird in der Hochscholastik aufgenommen und löst 

das augustinische Modell der ordines ab, bei dem die gesellschaftliche Ordnung als 

Wille Gottes gesehen wurde, eine Auffassung, welche die Geistlichkeit stark bevor-

zugte.581 

Obwohl der Gleichheitsgedanke aller Menschen bereits von den Kirchenvätern aus-

gesprochen wurde, blieb dieser dennoch in der Theorie stecken und sprang nicht auf 

die reale Lebenswelt über. Hier hofften und trösteten sich die Menschen mit dem 

Gedanken an die Gleichheit im Tode, die wohl eher zu erwarten war, als eine Gleich-

stellung im Leben. Dieser Gedanke der Gleichheit im Tod, findet sich auch als eine 

der Hauptaussagen in den Totentänzen wieder.582  

In den Totentänzen vertretene Stände sind die Geistlichkeit, akademisch gebildete 

Personen, welche in den mittelalterlichen Totentänzen aufgrund der abwechselnden 

Reihung von Geistlichkeit und Weltlichkeit auch dem geistlichen Stand zugerechnet 

werden, Vertreter der weltlichen Macht, der dritte Stand, die Untertanen, sowie Per-

sonen, die außerhalb der Gesellschaft stehen.583 
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Der Tanz in den Tod 

Dass der Tod gerade mit dem Element des Tanzes in Verbindung gebracht wurde, 

stellte gewissermaßen eine Pervertierung dar, stand dieser doch für Leben und 

Freude. Auch die Vorstellung, dass sogar eine Nonne oder ein Mönch tanzen muss-

ten, betonte diese Störung der Ordnung, war doch gerade der Tanz nicht in den 

Dienste der Liturgie gestellt, da er eine Gelegenheit zur Sünde bot und daher als 

Möglichkeit zum Sittenverfall verschrien war.584 

Trotzdem ist die Begegnung zwischen Mensch und Toten in den Tänzen, die vor 

dem 16. Jahrhundert entstanden sind, noch nicht gewaltsam. Die Aufforderung des 

Todes ihm nachzufolgen, kommt eher einer freundlichen Einladung gleich, als einem 

rohen Herausreißen aus dem Leben.585 Die Tanzaufforderung erhält dabei aber auch 

einen Hauch aus Ironie und Gottesfurcht und an manch einer Stelle auch Mitleid und 

Mitgefühl. Die Lebenden deuten ihre Ablehnung lediglich an, sie sind zwar über-

rascht, doch werden weder Angst noch Aufbegehren sichtbar. Zum Moment der 

Überraschung mischt sich lediglich Bedauern und Resignation.586  

Der Tanz an sich wurde von den ersten Christen auch im Gottesdienst selbst einge-

setzt und auch hier schritt die Kirche ein um dies zu unterbinden, was 589 auf dem 

Konzil von Toledo schließlich mit einem Tanzverbot in den Kirchen auch geschah. Ab 

dem 13. Jahrhundert finden sich wieder vermehrt Beschwerden über den Tanz auf 

den Friedhöfen und dieser wurde wiederholt als schwere Sünde bewertet.587 Der 

Tanz galt im Hochmittelalter als eine der schlimmsten Möglichkeiten der Sünde zu 

verfallen und zügellos zu werden, weshalb die Kirche den Tanz als Teufelswerk ver-

urteilte und er schließlich 1231 auch am Friedhof untersagt wurde.588 

„Es leidet keinen Zweifel, daß die tanzenden Teufel und die tanzenden Toten – und 

schließlich der Tanz des personifizierten Todes – einer gemeinsamen Sphäre der 

Angst vor dem Tod und der Angst um das Heil der Seele entspringen.“589  

Die Darstellung des Todes in Kombination mit dem Tanz, etwas durch und durch Le-

bendigen, war eine absolute Neuheit in der Kunst.590 Geprägt wurde der mittelalterli-

che Tanz durch eine strenge hierarchisch gegliederte Tanzordnung und auch durch 
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seine Verteufelung von Seiten der Kirche, wobei er trotzdem fester Bestandteil des 

mittelalterlichen Alltags war. Mit dem Totentanz, indem alle Menschen vereint sind, 

wird somit ein Gegenbild zur mittelalterlichen Tanzordnung gesetzt, bei der die ver-

schiedenen Stände nicht miteinander tanzen durften, womit noch einmal die Gleich-

heit aller Menschen in diesem letzten Tanz unterstrichen wurde.591 Prägendes Ele-

ment für den Tanz der Toten, sind die Unordnung und das Chaos bzw. die Wildheit 

des Tanzes, der damit im krassen Gegensatz zu den himmlischen Reigen steht. 

Ebenso bedeutet diese Art des Tanzes für die oberen Stände sich einem niedrigen 

Tun anzuschließen, dass ihrer Stellung nicht entspricht, quasi ein Abstieg für die ho-

he Weltlichkeit und Geistlichkeit.592 „Oft spielt in diesem Zusammenhang auch der für 

die mittelalterliche Rechtsauffassung bezeichnende Gedanke des Contrapasso hin-

ein, nach dem die Strafe in direkter oder symbolischer Beziehung zur Schuld 

steht.“593 So etwa wird häufig den weiblichen Vertreterinnen, aber auch dem Jüngling 

angelastet den weltlichen Tanzfreuden vielleicht zu sehr gefrönt zu haben. Bei den 

geistlichen Ständen wird nicht der Tanz angesprochen, sondern eher die liturgische 

Musik, der nun die schrägen Töne des Todes entgegengestellt werden.594 

Der Tanz galt aber auch, und hier besonders für die niederen Stände, als eine Art 

Ventil um ihrem Ärger Luft zu machen und ausgelassen zu sein. Diese ausgelasse-

nen, derben und auch erotischen Tänze waren der Kirche schließlich ein Dorn im 

Auge und verstärkten ihre ohnehin schon negative Einstellung dem Tanz gegenüber, 

welche bereits von den Kirchenvätern vertreten wurde. So sah Augustinus jeden 

Sprung im Tanz als einen Schritt hin zur Hölle und so verglich er den Tanz als Kreis, 

in dessen Zentrum der Teufel lauert, um die verderbten Seelen zu fangen.595  

 

Reigen und Tanzpaar 

Die ursprüngliche Form des Totentanzes beschreibt einen Reigen, bei dem sich Tote 

und Lebende abwechselnd an den Händen nehmen und in einer Kette, nach links 

ausgerichtet, in Richtung Hölle tanzen. Die nach links laufende Bewegung ist des-

halb so aussagekräftig, galt doch in der Bibel die linke Seite als böse Seite, was auch 

auf Darstellungen vom Weltgericht erkennbar wird, wo die Verdammten stets auf der 
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linken Seite zu finden sind.596 Ein nach links führender Tanz entspricht somit der mit-

telalterlichen Vorstellung vom Gang in die Hölle.597 Wesentlich bei dieser Vorstellung 

war die neue Eschatologie, welche Benedikt XII im 14. Jahrhundert festlegte, näm-

lich, dass die Seelen sofort nach dem Tod in die Hölle oder in den Himmel geführt 

werden. So gesehen ist der Totentanz die schriftliche und bildliche Umsetzung dieser 

neuen Eschatologie. 598 

Die meisten Totentänze des 15. Jahrhundert folgen dem Bild des regelmäßig geord-

neten Kettenreigens (Branletypus), wobei es auch hier Abweichungen oder Misch-

formen gibt, welche jedoch eher die Ausnahme bilden. Gerade durch die Geschlos-

senheit dieses Reigens wird noch einmal der Zwang des Tanzes sichtbar ge-

macht.599 Das nach dem Kettenreigen häufigste Bild war der paarweise Aufzug, der 

den zeitgenössischen Tänzen Basse danse und Pavane entsprach, wobei die Paare 

hintereinander in einem Zug in dieselbe Richtung schritten.600  

Besonders fällt ins Auge, dass die Bewegungen der Toten gegen Ende des 15. Jahr-

hunderts immer wilder und stürmischer ausfallen, was den Charakter des Tanzes 

deutlich hervorhebt, vermutlich ein Rückbesinnen auf die Reigendarstellungen, wel-

che aus Gründen der Anordnung auf einer Buchseite, in Einzelpaare aufgelöst wur-

den.601 Die Aufhebung dieses Kettenreigens in einzelne Tanzpaare gehört dann der 

nächsten Entwicklungsstufe der Totentänze an, welche sich vor allem in Büchern 

durchsetzt. Damit die Betrachtung dieses Reigens nicht den Reiz verliert, wechseln 

geistliche und weltliche Vertreter sich ab und auch die grotesken Tanzeinlagen der 

Toten sollen der Monotonie der Darstellung entgegenwirken.602  

Gemeinsam mit dem Typ der Tänze änderte sich auch der Zielort des Tanzes. Wur-

de zunächst der Zug in die Hölle geführt, so ist das neue Ziel meist ein Friedhof oder 

ein Beinhaus, was auch das auf die erste Predigt folgende Beinhausbild bei vielen 

Totentänzen unterstreicht. Der Tanz führt also nicht mehr zwangsläufig in die ewige 

Verdammnis, und die Entscheidung des Gerichts ist noch nicht gefallen. Der Tanz 

der Toten geht sowohl dem individuellen Gericht als auch dem Weltgericht voraus 

und führt lediglich an das Ende des irdischen Lebens. Dennoch rückt mit der Etablie-
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rung des Aufzugtypus der Moment des Tanzes an sich immer mehr in den Hinter-

grund.603  

 

Die Musik des Todes 

Obwohl die Beziehung zwischen Tod und Musik eine sehr alte ist und sich etwa in 

Requiem, Passion, Trauermarsch, Molltonarten usw. offenbart, kann man sich für 

das Mittelalter nicht auf diese komponierte Musik beschränken.604  

Wie fast jeder Lebensbereich des Mittelalters, folgen auch Musik und Tanz dem da-

maligen dualistischen Weltbild nach. Neben der himmlischen Liturgie, himmlischen 

Chören, himmlischen Reigen und Tänzen, welche durch und durch harmonisch wa-

ren, gab es auch ein teuflisch, dämonisches Gegenstück, das von Disharmonien, 

Unvollkommenheit und Chaos geprägt war und die Menschen verführte und von ei-

nem gottgefälligen Leben abbrachte. Besonders Tanzmusik und die dazu benötigten 

Instrumente, welche unter den Begriffen fistula und tympanum zusammengefasst 

wurden, galten als Teufelswerkzeuge. Unter diese beiden Begriffe fielen vor allem 

sämtliche Flöten und Pfeifen, aber auch Schalmeien, Dudelsack, Zink und Platerspiel 

sowie Trommeln und Pauken.605 Musik und Instrumente sind in den Totentanzdich-

tung mehr oder weniger stark vertreten und auch wenn der Ton von der Pfeife des 

Todes für das menschliche Ohr äußerst misstönend ist, so betrügt er doch den Men-

schen, indem er zum Tanz verführt. Auch hier wird ein Zwang angedeutet, dem der 

Mensch nicht entkommen kann, er muss einfach in den Tanz.606Trotz der Tatsache, 

dass die Pfeife an sich ohnehin zu den verteufelten Instrumenten zählt, wird dieser 

Aspekt in der Dichtung durch das Beiwort höllisch noch zusätzlich verstärkt.607  

Zeitweise griffen die Höllengestalten aber auch zu den kanonisierten, sakralen In-

strumenten, wie Cithara oder Harfe, wobei diese dann auf falsche Weise gehandhabt 

wurden, wodurch zwangsläufig Misstöne entstehen mussten.608 

Bei jenen Totentänzen, wo der Tanztypus dem Kettenreigen entsprach, verfügte le-

diglich der Tod am Anfang oder in den Eingangsszenen über ein Musikinstrument. 

Der ursprüngliche Sinn dieser Tatsache lag darin, dem Leser begreifbar zu machen, 

dass es sich hierbei tatsächlich um einen Tanz handelt. Allerdings mischt sich in die-
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se primäre Erklärung auch die Vorstellung von Weltgericht und Hölle in Verbindung 

mit der Darstellung der Tuba der Endzeit oder den Höllenposaunen. Mit dem Auf-

kommen des paarweisen Aufzugstypus, nun hatten die Toten innerhalb der Stände-

reihe die Hände frei und den notwendigen Platz, gelangten die Musikinstrumente nun 

auch in die Ständereihe an sich hinein.  

Leider geht bereits in der Neuzeit vieles der mehrschichtigen Bedeutung der einzel-

nen Musikinstrumente verloren und so werden sie heute meist nur mehr als Beiwerk 

der Toten verstanden. Neben den Musikinstrumenten soll noch auf andere Gegen-

stände oder Kleidungsstücke verwiesen werden, deren Abbildung dazu diente, die 

StändevertreterInnen zu beschreiben bzw. welche von den Toten dazu benutzt wur-

den, das Leben der Sterblichen auf einer ironischen Weise wiederzugeben oder um 

die Vergänglichkeit der weltlichen Dinge darzustellen. Die dargestellten Requisiten 

haben sich ihre Autonomie erkämpft und gelten von nun an als Symbole der abstrak-

ten Welt. Ab dem 14. Jahrhundert werden Gegenstände „um ihrer selbst willen dar-

gestellt, nicht aus Gründen eines wie auch immer beschaffenen Realismus, sondern 

aus Liebe und kontemplativer Versenkung.“609 

Gleich wie andere Beiwerke oder Kleidungsstücke, welche die Toten tragen, können 

auch die dargestellten Instrumente in Beziehung zu den Ständevertretern stehen, 

doch ist diese Beziehung heute nicht immer ganz leicht nachzuvollziehen. Zunächst 

gelten auch die Instrumente in der Ständerevue als Hinweis, dass es sich um einen 

Tanz handelt. Die Auswahl der Instrumente erfolgt jedoch anderen Motiven, wie etwa 

einer angestrebten Vielfältigkeit der Aufzählung, dem Vermeiden von Wiederholun-

gen oder etwa dem Drang des Künstlers womöglich das gesamte bekannte Instru-

mentarium der Zeit darzustellen. Gleich bleibt die Weise auf welche die Künstler zum 

Ausdruck bringen wollen, dass diese Instrumente zu den teuflischen gehören, näm-

lich durch die falsche Handhabung, durch Veränderung der Instrumente oder durch 

die Abbildung von mehreren Instrumenten oder anderen Attributen, wodurch ein 

Spielen unmöglich wird.610 Auch werden ‚niedere Instrumente‘, wie jene der Bettler 

abgebildet, was besonders, wenn diese gegenüber höheren Ständevertretern ange-

stimmt werden, die Armseligkeit des Sterbens verdeutlicht. Im Umkehrschluss kön-

nen bestimmte Instrumente aber auch angeführt werden, um den jeweiligen Stand zu 
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charakterisieren, wobei nicht außer Acht gelassen werden darf, dass es hier durch-

aus auch rein zufällig getroffene Zuordnungen gibt.611  

 

Das Spiegelmotiv in den Totentänzen 

Ideal und Realität des Sterbens sind zwei Aspekte, die sich in den Totentänzen of-

fenbaren.612 „Entscheidend ist nun aber, daß hier, bereits zu Beginn der Totentanz-

tradition, diese Typen nicht als vorbildliche, zur Nachahmung vorgelegte Beispiele 

eingeführt werden, sondern im Gegenteil als Sündige, die ihrem plötzlichen Tod nicht 

ruhig entgegenblicken können.“613 Die Leser der Totentänze sollen sich jedoch in 

den angeführten Personen wiedererkennen und sich betroffen fühlen, damit sie ihr 

unwürdiges Leben noch herumreißen können, um nicht genauso zu enden. 

Von der mittelalterlichen Bedeutung her, zeigt der Spiegel einerseits die weltlichen 

Verfehlungen der Menschen, wie etwa Eitelkeit, aber auf der anderen Seite zeigt er 

doch nur ein Abbild des realen Menschen, das nicht handlungsfähig ist, womit ihm 

die Bedeutung zukommt, dass alles menschliche vergeht. Denn wenn sich der 

Mensch selber im Spiegel betrachtet, wird er sich bewusst, dass er endlich ist.614 

„Die Leistung der Typisierung der Figuren besteht darin, daß sich in der vorgestellten 

prototypischen Figur jeweils eine ganze soziale Gruppe verkörpert sehen kann.“615 In 

den Totentänzen wird in den meisten Fällen ein Negativbild vorgestellt, das erschre-

cken und schockieren soll, wodurch das Idealbild in der Imagination des Betrachters 

noch stärker hervorgerufen wird. Doch auch eine weitere Spiegelung zeigt sich, näm-

lich die zwischen Toten und (noch) Lebenden, die dem Toten im Moment seines 

Sterbens jedoch immer ähnlicher werden.616 Andersrum spiegelt sich der Tote ge-

nauso in den Ständerepräsentanten und so tritt er diesen gegenüber, wie einst die 

Sterbenden im Leben aufgetreten sind: mächtig, kämpferisch, urteilend, gebildet 

usw. Aber auch in den Bildern wird der Tote zum Spiegelbild, etwa wenn er den 

Sterbenden ihre Requisiten entwendet und dadurch ihre Eigenschaften annimmt. 

Diese Attribute verhöhnt der Tote jedoch und somit auch den Menschen, der sich der 

Lächerlichkeit und Nichtigkeit seines Lebens bewusst wird, dass er mit unnützen 
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Dingen vergeudet hat.617 Ergänzend werden nicht nur die Menschen selbst gespie-

gelt, sondern auch ihre Requisiten werden von den Toten wiedergegeben sei es an-

hand von Knochen oder etwa durch die Musikinstrumente, doch stets mit einem spöt-

tischen Unterton.618  

„Vom 11. Jahrhundert an hat sich eine früher unbekannte Beziehung zwischen dem 

Tod jedes einzelnen und dem Bewußtsein, das er sich von seiner Individualität gebil-

det hat, entwickelt. Im Spiegel seines eigenen Todes entdeckt jeder Mensch das Ge-

heimnis seiner Individualität. Seid der Blütezeit des Mittelalters erkennt sich der 

wohlhabende, mächtige oder gebildete abendländische Mensch im Tod: er hat den 

eigenen Tod entdeckt.“619 

 

Erfolg dank Buchdruck und Bettelorden 

„Auch das Totentanzmotiv, das bereits um die Mitte des 15. Jahrhunderts durch die 

zahlreichen Fresken und Skulpturen allgemein beliebt geworden war, findet jetzt, 

dem Stilgesetz der Zeit gehorchend, seine höchste und reinste Form im Holz-

schnitt.“620 

Der Wandel in Bezug auf das Buchwesen im 15. Jahrhundert, war ein langsam vo-

ranschreitender Ablösungsprozess, bei dem sowohl Herstellungstechnik, als auch 

Verbreitung und Rezeption der Bücher Veränderungen unterworfen waren. Über ei-

nen langen Zeitraum hinweg existierte Massenproduktion, ermöglicht durch die tech-

nische Innovation des Buchdrucks, und die traditionelle Handarbeit des Schreibers 

nebeneinander. Dennoch kam es ab 1450 zu einer veränderten Gewichtung, welche 

zu Gunsten der Drucke ausging, wobei jedoch Abstriche in der kunstvollen Gestal-

tung gemacht wurden. Auf der anderen Seite konnten aber mehr Exemplare gefertigt 

werden, was sich konsequenterweise auch auf den Preis der Bücher niederschlug.621  

Natürlich wurden durch den Buchdruck nicht nur Texte, sondern auch Bilder in gro-

ßer Menge verbreitet, welche mittels Holzschnitt oder Kupferstich beliebig oft zur Il-

lustration herangezogen werden konnten. Trotz der Erfindung der beweglichen Let-

ter, behielt man bei kürzeren Werken noch lange die Technik der Blockbücher bei. 
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Hier wurde also der Text gemeinsam mit dem Bild in eine Holzplatte geschnitten und 

anschließend gedruckt.622 Die hochwertige Gestaltung von repräsentativen Büchern 

blieb nach wie vor den Buchmalern überlassen.623  

Wohl kaum eine andere Zeit hat in so hohen Maß den Todesgedanken geprägt und 

in das Leben hereingeholt, wie es im 15. Jahrhundert der Fall war. Mit der Etablie-

rung der Bettelorden und den von ihnen betriebenen Volkspredigten, in Verbindung 

mit der neuen bildlichen Darstellung der Holzdrucke wurde eine Massenwirkung er-

reicht, wie sie vorher undenkbar war. Das Bild des Todes wurde volkstümlich und in 

Bild und Wort einem breiten Publikum vermittelt.624 

Erst mit den Blockbüchern (etwa ab 1430) und durch die Erfindung des Buchdrucks 

mit beweglichen Lettern, erreichten die Totentänze die große Masse und nahezu alle 

sozialen Bereiche der Gesellschaft.625 

 

Drei Totentänze im Vergleich 

Das Motiv der spätmittelalterlichen Totentänze ist ein relativ einheitliches und wenn 

man die Texte der Dichtungen einer gleichen Kategorie miteinander vergleicht, wer-

den sich auch kaum gravierende Unterschiede herausstellen. Dennoch kann auf-

grund dieser relativen Textgleichheit nicht von einem stereotypen Totentanz ausge-

gangen werden. Wie bereits erwähnt, ist es nötig Bild und Text nebeneinander zu 

betrachten, aber dann auch zusammenzufügen, um ein Gesamtbild zu gewinnen. 

Anhand von drei Totentänzen, die zeitlich relativ nah aneinander liegen und von de-

nen zwei Beispiele dem selben Typus, nämlich dem oberdeutschen vierzeiligen To-

tentanz, entsprechen, soll stichprobenartig anhand von sechs Tanzpaaren die Vielfalt 

jener Gattung herausgearbeitet werden, um zu zeigen wie unterschiedlich das selbe 

Motiv präsentiert werden kann. Interessant dabei ist auch die Frage nach dem Ver-

hältnis von Text zu Bild.  

 

Das Münchner Blockbuch (1465/70) 

Dieses Blockbuch, das abgesehen von ein paar kleinen dialektischen Abweichungen 

im Text, zu den oberdeutschen vierzeiligen Totentänzen gezählt werden kann, ist 

insofern eine Besonderheit, als dass hier ältere Holzschnitte, nämlich von 1480, in 
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eine jüngere, rein textliche, Handschrift (1465/70) eingeklebt wurden, was möglich 

war, da deren Rückseiten freigelassen wurden. Dass die Bilder ursprünglich mit ei-

nem anderen Text versehen waren, der weggeschnitten wurde, zeigt sich in den 

Versen des Ritters, wo ein Bruchstück dieses jüngeren Totentanzes erhalten blieb, 

dass vom Buchbinder zum Überkleben benutzt wurde. 626 

Vergleicht man Bild und Text miteinander, wird klar, dass der Holzschnitzer den Text 

während seiner Arbeit vorliegen hatte, da dieser so wortgetreu ins Bild übertragen 

wurde. Auch wenn die Texte im Heidelberger und im Münchner Blockbuch dieselben 

sind, so unterscheiden sich die Illustrationen sehr stark voneinander. So werden im 

Münchner Blockbuch einige Personen sitzend dargestellt, wie in ein Gespräch verwi-

ckelt, eine Darstellungsweise welche vermutlich auf die Tradition der Streitgespräche 

zurück geht. Ob dem Holzschnittkünstler tatsächlich der Ernst der Totentänze nicht 

bewusst war, wie Rosenfeld es ihm unterstellt hat627, sei dahingestellt. 

Dass die Handschrift ursprünglich Teil einer Sammelhandschrift gewesen sein muss, 

zeigt die ältere Paginierung, die mit der Ziffer dreizehn beginnt. Insgesamt werden 24 

Personen vorgestellt, die jeweils von einer Predigtszene umrahmt werden.628 

Das Münchner Blockbuch ist entgegen dem Heidelberger Beispiel komplett mit der 

klassischen Rahmung erhalten. Das erste Blatt zeigt einen Prediger auf einer Kanzel, 

der vor König, Kaiser, Papst und vermutlich dem Patriarchen predigt. Mahnend rich-

tet der Mönch den einen Zeigefinger auf die vier Ständevertreter, die vor ihm stehen 

und sitzen, während er mit dem anderen nach unten deutet. Die Predigt, welche der 

Mönch an die noch Lebenden richtet, befindet sich auf dem nächsten Blatt und um-

fasst 26 Zeilen. Der Prediger spricht in seiner Eingangsansprache von den Pforten 

des Himmels und der Hölle, welche sich für die Guten bzw. für die Schlechten Men-

schen öffnen. Er ermahnt seine Zuhörer, zu bedenken, wie kurz das Leben ist, wes-

halb sie von ihrem gottlosen Leben Abstand nehmen sollen. Danach warnt er vor 

dem Jüngsten Gericht und dem zweifachen Tod, der die Bösen ereilen wird. Auch 

fügt er hinzu, dass die folgenden Bilder ein Abbild dessen sein sollen, was passiert, 

wenn der Tod mit seiner höllischen Pfeife zum Tanz ruft.  

Auf die Warnung des Predigers folgt der eigentliche Totentanz, der im Münchner Fall 

aus 24 Tanzpaaren (Papst, Kaiser, Kaiserin, König, Kardinal, Patriarch, Erzbischof, 

Herzog, Bischof, Graf, Abt, Ritter, Jurist, Chorherr, Arzt, Edelmann, Edelfrau, Nonne, 
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Kaufmann, Koch, Bettler, Bauer, Kind, Mutter) besteht. Eine abwechselnde Reihung 

von Geistlichkeit und Weltlichkeit ist hier nicht gegeben. 

Von der Seitengestaltung her befinden sich auf einem rechten Blatt jeweils die Dialo-

ge von zwei Tanzpaaren, wobei der Tod die Rede beginnt. Auf dem gegenüberlie-

genden linken Blatt sind übereinander die passenden Illustrationen abgebildet.  

Allgemein zu den Abbildungen ist zu sagen, dass die Figuren der Ständevertreter 

meist sehr statisch wirken, während sich bei den Figuren der Toten doch eine gewis-

se Bewegung und Dynamik ausmachen lässt. Musikinstrumente sind im Münchner 

Blockbuch nur sehr selten abgedruckt, doch findet man sie immer dort, wo sie auch 

im Text erwähnt werden. Auch sonst trägt der Tod keine weiteren Requsiten oder 

Kleidungsstücke mit sich, dafür jedoch ‚schmücken‘ ihn umso mehr Würmer und 

Schlangen. Auch fällt beim Münchner Blockbuch sofort auf, dass an manchen Stellen 

die Personen, aber auch die Toten auf Schemeln sitzen, wodurch die Idee des Tan-

zes komplett verlustig geht.  

Nachdem alle Personen zum Tanz aufgerufen worden sind, folgt die Schlusspredigt, 

welche gemeinsam mit den Dialogen von Kind und Mutter auf einem Blatt vereint 

sind. In dieser Predigt, welche 14 Zeilen einnimmt, ruft der Mönch dazu auf das Ende 

zu bedenken, denn niemand weiß, wann der Tod kommt, doch wird das Schicksal 

danach abhängig sein von den Werken, welche in dieser Welt vollbracht wurden. 

Deshalb sollen alle von den Sünden ablassen um in den Himmel und nicht in die Höl-

le zu kommen. Das letzte Blatt dieses Totentanzes zeigt wiederholt den Prediger auf 

einer Kanzel, doch diesmal muss er vor 22 Totenschädeln sprechen, welche teilwei-

se noch ihre Kopfbedeckung tragen.  

Dem Künstler des Münchner Blockbuches, schien es sehr wichtig, Text und Bild in 

Einklang zu bringen, da immer wenn im Text ein Instrument, eine heftigere Bewe-

gung oder ein Requisit angedeutet wird, dies im Holzschnitt umgesetzt wird.  

 

Der oberdeutsche vierzeilige Totentanz (1455/58) 

Neben diesem Totentanz, bei dem es sich lediglich um ein Fragment handelt, sind 

dem Sammelband eine Biblia pauperum, ein Symbolum apostolicum und ein Plane-

tenbuch zugefügt. Da jener Band aus dem Besitz des Kurfürsen Ottheinrich v. d. 

Pfalz stammt, müssen die einzelnen Teile noch zu seinen Lebzeiten, also Mitte des 

16. Jahrhunderts, zusammengefügt worden sein. Im Zuge dieser Zusammenfügung 

wurden die einzelnen Blätter wohl auch wie doppelseitig beschriftete Buchseiten an-
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geordnet, wobei die ursprünglich intendierte Reihenfolge abgeändert wurde. Dass 

die korrekte Reihung bekannt war, geht aus neun spiegelbildlichen Zahlen hervor, 

welche wohl für den Drucker bestimmt waren.629 „Es ist zwar zutreffend, daß die Il-

lustrationen nicht besonders fein und detailgetreu ausgeführt sind, aber gerade 

dadurch kommt eine gewisse Derbheit zustande, die vor allem den Todesfiguren zu-

weilen einen ausgeprägt grotesken Charakter verleiht. In diesem Sinne ergänzen die 

Bilder sich besonders gut mit den kurzen und prägnanten Versen.“630 Setzt man die 

Bilder mit den Versen in Beziehung, so fällt es auf, dass besonders die Verse der 

Toten vielfach auf die Illustrationen verweisen. Diese Tatsache mag wohl auf die 

monologische unbebilderte Form zurückgehen, die nachvollziehbar macht, weshalb 

die übernommenen Klagen der Menschen in viel geringerem Maß auf die Illustratio-

nen anspielen. 

Anders als das Münchner Blockbuch, ist das Heidelberger Blockbuch, wie jener 

oberdeutsche Druck auch bezeichnet wird, nicht vollständig erhalten. Ihm fehlt die 

Abschlusspredigt, sowie das passende Bild dazu, wobei die Eingangspredigt und die 

Abbildung vom ersten Prediger ans Ende des eigentlichen Tanzes sortiert wurden. 

Dieser Prediger steht ganz allein auf der Kanzel, Publikum ist keines zu sehen. Doch 

auch er zeigt mit dem einen Zeigefinger nach unten, in Richtung Hölle, um die Le-

benden davor zu warnen. Vom Text her ist die Eingangspredigt nahezu ident mit je-

ner aus dem Münchner Blockbuch, weshalb hier nicht mehr näher darauf eingegan-

gen wird. 

Das Heidelberger Blockbuch bildet schließlich 25 Ständevertreter ab (Papst, Kaiser, 

Kaiserin, König, Patriarch, Erzbischof, Kardinal, Bischof, Herzog, Graf, Ritter, Abt, 

Jurist, Chorherr, Arzt, Edelmann, Edelfrau, Kaufmann, Apotheker, Nonne, Koch, 

Bauer, Krüppel/Bettler, Mutter, Kind). Bis auf eine leicht veränderte Anordnung sind 

diese Personen jenen im Münchner Blockbuch gleich. Einzig zwischen Kaufmann 

und Nonne wurde noch ein Apotheker eingefügt, welcher jedoch einem anderen 

Holzschnitzer zuzuschreiben ist und später hinzugefügt ist. Vor allem erkennbar ist 

dies an der Figur des Toten, der eine komplett andere Kopfform hat und nun auch 

Augäpfel besitzt, welche den anderen Totenfiguren fehlen. Auch die Abbildung des 

Predigers stammt vermutlich erst aus dieser Zeit, deuten die Inschrift auf dem 

Spruchband und der Kelch doch eher auf einen reformatorischen Inhalt der Predigt 

hin. Vor diesem Hintergrund wurden die zweite Predigt, sowie die Abbildungen der 
                                                            
629 Hammerstein, Reinhold. Tanz und Musik des Todes. 1980. S. 189f. 
630 Warda, Susanne. Memento mori. 2011. S. 211. 
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Prediger vermutlich bewusst weggelassen, um den Tanz dem neuen reformatori-

schen Glauben anzupassen, den auch Ottheinrich selbst vertrat. 631 Eine Tanzbewe-

gung lässt sich bei manchen Bildern recht deutlich erkennen, doch sind diese ausfal-

lenden Bewegungen nicht durchgängig auf jedem Bild vertreten.  

Musikinstrumente werden zwar öfter abgebildet, als im Münchner Blockbuch, doch 

sind sie auch hier eher dünn gesät. Anders als im Münchner Modell, war es dem 

Künstler hier wohl nicht ganz so wichtig Bild und Text genau aufeinander abzustim-

men. So wird etwa bei der Edelfrau im Text von einer Pfeife gesprochen, die sich im 

Druck jedoch nicht wiederfindet. Verwesungsgetier kommt hier überhaupt nicht vor.  

Von der Seitenaufteilung ist zu sagen, dass jeweils ein Tanzpaar eine gesamte Seite 

einnimmt, wobei sich das eigentliche Bild in der Mitte befindet. Versehen mit einer 

Umrahmung befindet sich über dem Bild die Anrede des Todes, welche nach links 

gerückt ist, während sich unterhalb des Bildes, ebenfalls eingerahmt aber nach 

rechts gerückt, die Klage des Ständevertreters befindet.  

 

Der doten dantz mit figuren 

Anhand einer Typenanalyse konnte die Inkunabel der Druckerei von Heinrich Knob-

lochtzer zugeschrieben werden, welcher 1485 von Straßburg nach Heidelberg, dem 

Entstehungsort dieses Druckwerks, umzog. Sein Aufenthalt in Heidelberg kann ab 

1486 aufgrund seiner Eintragung in die Universitätsmatrikel bestätigt werden. 632 

Der Druck des Heinrich Knoblochtzers, im Folgenden auch als Knoblochtzer be-

zeichnet, von 1486, heißt mit vollem Namen „der doten dantz mit figuren clage und 

antwort schon vorn allen staten der werlt“ entspricht dem mittelrheinischen Modell 

und weist dadurch eine achtzeilige Strophenform auf.  

Bereits die Eingangsszenen unterscheiden sich deutlich von jenen, die der oberdeut-

schen Texttradition zugehöhren. So zeigt das erste Bild eine Beinhausszene mit sie-

ben Toten, wobei drei davon wild tanzen, während die anderen vier mit ihren Fanfa-

ren beschäftigt sind. Es ist wohl sehr aussagekräftig, dass gerade die drei Fanfaren, 

welche mit Wappen geschmückt sind auf denen Gebeine und Schädel abgebildet 

sind gerade nach unten zeigen, während die eine mit einem Kreuz verzierte Fanfare 

in Richtung Himmel zeigt. Auch könnte diese Aufteilung darauf abzielen, dem Be-

trachter bewusst zu machen, dass der größere Teil der Menschen für die Hölle be-

stimmt war und nicht für den Himmel. Über dem Bild befindet sich ein fünfzeiliger 
                                                            
631 Hammerstein, Reinhold. Tanz und Musik des Todes. 1980. S. 189f. 
632 Warda, Susanne. Memento mori. 2011. S. 142f. 
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Text, versehen mit einer großen Initiale, der zu verstehen gibt, dass sich niemand 

diesem Tanz entziehen kann. Jeder muss hier teilnehmen. 

Die zweite Eingangsszene zeigt einen Friedhof, auf dem sechs Tote um ein offenes 

Grab einen Reigen tanzen, bei dem sie von weiteren Toten aus dem Beinhaus beo-

bachtet werde. In dem offenen Grab liegt auch ein Toter, doch hat es den Anschein, 

als würde er gerade dabei sein sich zu erheben, da sich Schulterblätter und Kopf 

bereits in der Luft befinden. Über dem Bild befindet sich keine Predigt, doch die War-

nung eines einflussreichen Toten, der zugibt nicht an den Tod gedacht zu haben, 

woraufhin ihn dieser plötzlich und ohne Vorwarnung geschnappt hat. Während er die 

Schrecklichkeit des Todes beschreibt, vermittelt er aber auch Hoffnung, indem er rät 

von den Sünden abzulassen und die Gnade Gottes zu suchen. 

Dann folgt der eigentliche Tanz, welcher 38 Personenpaare umfasst (Papst, Kardi-

nal, Bischof, Offizial, Domherr, Pfarrer, Kaplan, Abt, Arzt, Kaiser, König, Herzog, 

Graf, Ritter, Junckher, Wappenträger, Räuber, Wucherer, Bürger, Handwerker, Jüng-

ling, Kind, Wirt, Spieler, Dieb, böser Mönch, guter Mönch, Bruder, Doktor, Bürger-

meister, Ratsherr, Vorsprech, Schreiber, Nonne, Bürgerin, Jungfrau, Kaufmann, All-

gemeinheit), wobei die Reihenfolge etwas durcheinander gekommen zu sein scheint. 

Nicht zu übersehen ist bei dieser Aufzählung das städtische Milieu und auch das Er-

starken des dritten Standes, welches in der Auswahl der Figuren zur Geltung kommt. 

Um ja niemanden vom Tanz ausgeschlossen zu wissen, richtet sich die letzte Abbil-

dung an alle Stände, womit dem Totalitätsanspruch wohl genüge getan ist. 

Die Tanzdarstellungen an sich umfassen wiederum jeweils eine Seite, wobei die 

Hälfte des Blattes etwa vom Bild eingenommen wird. Der Text befindet sich links und 

rechts über der Abbildung und ist jeweils von einer großen kunstvoll verzierten Initia-

le geschmückt.  

Das Instrumentenmotiv wird hier sehr vielfältig und reichhaltig umgesetzt und auch 

Schlangen und Würmer finden sich auf beinahe jeder Abbildung. Auch das Tanzmo-

tiv wird beim Knoblochtzer Druck sehr deutlich umgesetzt. Doch nicht nur die Toten, 

sondern auch die gerade Sterbenden wirken sehr viel dynamischer als jene der bei-

den vorangegangenen Beispiele.  

Am Ende des Tanzes findet sich wiederum eine Szene am Friedhof in dessen Mitte 

ein mit Schädeln und Knochen gefülltes Beinhaus gezeigt wird. Rund um diesen 

Carner erkennt man fünf offene Gräber aus welchen Tote herausklettern. Begleitet 

wird die ganze Szene von Würmern, Schlangen und Kröten.  
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Auf der letzten Seite befindet sich die Abschlussrede, die wiederum von einer kunst-

voll gestalteten großen Initiale bereichert wird. Hier wird betont, dass jeder ohne 

Ausnahme unter die Erde muss. Reichtum, Macht, Schönheit und Adel können nicht 

davor bewahren. Am Schluss der Rede wird noch einmal hervorgehoben, wie gräss-

lich doch die Welt eigentlich ist, indem sie mit einem Beinhaus gleichgestellt wird.  

 

Stereotyp Totentanz? 

Im Folgenden sollen nun sechs Szenen einzeln miteinander verglichen werden, um 

die Vielschichtigkeit des Motivs Totentanz anschaulicher zu machen. 

 

Der Papst (Abbildungen 1, 2, 3) 

Die Texte des Heidelberger und des Münchener Blockbuches sind beim Papst nahe-

zu ident. Neben kleinen Unterschieden im Dialekt und in der Schreibung, fällt einzig 

die unterschiedliche Auswahl des Musikinstruments auf. Dennoch stimmen die in den 

Texten erwähnten Instrumente, im Münchner Beispiel eine Pfeife im Text und ein 

Dudelsack im Bild, und beim Heidelberger Blockbuch eine Pauke, überein. Diese 

Änderung des Musikinstruments hängt vermutlich mit der Tatsache zusammen, dass 

das Bild an den Text der älteren Handschrift angeglichen wurde.  

Neben dem Musikinstrument ist es vor allem die Haltung der Figuren welche sich 

stark voneinander unterscheidet. Während im Münchner Blockbuch der Tod als auch 

der Papst sitzen, packt der Tote im Heidelberger Beispiel den Papst an der Hand, 

während dieser versucht dem Zug entgegenzuwirken, indem er sein rechtes Bein 

fest in den Boden stemmt, was der Faltenwurf seines Gewandes erahnen lässt. 

Ebenso lasst seine Kopfhaltung, den er nach rechts neigt und der rechte ausge-

streckte Arm die Vermutung zu, dass der Kirchenmann mit seiner ganzen Kraft ver-

sucht, das Gewicht auf die rechte Seite zu verlagern. Dadurch ist beim Heidelberger 

Blockbuch auch noch die nach links ausgerichtete Tanzrichtung auszumachen.  

Spricht der Papst in beiden oberdeutschen Texten davon, dass er zu Lebzeiten 

furchtlos war und sich nun auch heftig gegen den Tod wehrt, so glaubt man ihm dies 

im Heidelberger Fall, unglaubhaft erscheint diese Aussage im Münchner Blockbuch. 

Im Münchner Blockbuch jedoch scheint es, dass der Tod dem Papst ein Ständchen 

bringt, welchem er zwar nicht gerade erfreut, sondern eher etwas verzweifelt, wie der 

Gesichtsausdruck verrät, zuhört, doch erkennt man hier sonst keine Anzeichen der 

Gegenwehr.  
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Papst und Toter 

 

 

Abbildung 1: Papst im Heidelberger Abbildung 2: Papst im Knoblochtzer 

Blockbuch     Druck 

 

 

Abbildung 3: Papst im Münchner Blockbuch 
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Auch der Knoblochtzer Druck ist beim Bild des Papstes bei weitem nicht so dyna-

misch gestaltet, wie es im Heidelberger Blockbuch der Fall ist. Zwar macht der Tote 

hier weiter ausladende Bewegungen, doch der Papst wirkt ebenfalls nur leicht zer-

knirscht, als würde er sich seinem Schicksal anstandslos fügen. Vergleicht man den 

Text des Papstes jedoch mit dem Holzschnitt, so passt diese resignierende Haltung 

für den mittelrheinischen Totentanz durchaus zusammen. Interessant erscheint beim 

Knoblochtzer Beispiel auch die Tatsache, dass der Tod die Trompete, welche von 

einem Wappen mit zwei Schlüsseln, die den Himmelsschlüsseln des Petrus gleich-

zusetzten sind, nach oben zeigt. Vermutlich bereits ein Hinweis für den Papst über 

den Ausgang seines Schicksals, dass es ihm auch erleichtert den Tod ohne große 

Gegenwehr zu ertragen.  

Interessant im Vergleich aller drei Abbildungen ist auch, dass der Papst im Münchner 

Blockbuch, als auch im Knoblochtzer Totentanz Buch und Stab fest in der Hand hal-

ten, während dem Kirchenoberhaupt im Heidelberger Blockbuch beide Attribute feh-

len. Seine Position lässt sich einzig durch Gewand und Tiara erahnen. Des Weiteren 

sind die beiden erstgenannten Abbildungen recht statisch, wobei der Tod im Knob-

lochtzer noch einen Hauch von Bewegung vermittelt.  

Auch im Vergleich der beiden Texttraditionen untereinander, wirkt der Tod bei Knob-

lochtzer deutlich gemäßigter, als der Tod in der oberdeutschen Tradition. 

 

Der Kaiser (Abbildungen 4, 5, 6) 

In beiden oberdeutschen Texten, spricht der Tod davon, dass er den Kaiser an die 

Hand nimmt und es wird auch in beiden Abbildungen umgesetzt. Jedoch ist auch von 

den Reichsinsignien Zepter und Schwert die Rede, die nur der Kaiser im Münchner 

Blockbuch vorweisen kann. Einzig die Krone ist dem Kaiser aus dem Heidelberger 

Blockbuch geblieben. Dennoch wird auf seiner Schärpe der kaiserliche Reichsapfel 

angedeutete, den der Kaiser aus dem Münchner Beispiel tatsächlich in der Hand 

hält. Fast wirkt es so, dass der Kaiser im Münchner Buch noch einmal seine ganze 

Macht präsentieren will, indem er Zepter und Reichspafel in den Händen hält, hoch-

erhobenen Kopfes die Krone trägt und breitbeinig wie gleichermaßen auch fest auf 

dem Boden steht. In derselben Pose stellt sich auch der Kaiser im Knoblochtzer 

Druck dar, mit den Reichsinsignien und stoischem Blick, wohl noch nicht ganz mit 

seinem Schicksal einverstanden.  
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Kaiser und Toter 

 

 

Abbildung 4: Kaiser im    Abbildung 5: Kaiser im  

Heidelberger Blockbuch   Knoblochtzer Druck 

 

 

Abbildung 6: Kaiser im Münchner Blockbuch 
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Diese trotzige Haltung zeigt sich auch im Text wieder, wenn der Kaiser sagt:“Ich 

meint‘, Du solltest schonen den kaiserlichen Apfel und meine Krone. Wenn nicht, 

dann kann auf Erden kein Mensch Dir je entrinnen.“633 Der Tod zeigt sich von diesen 

Worten wenig beeindruckt, eher noch bestätigt, indem er die Trompete, an welcher 

das Reichswappen befestigt ist, extra tief in Richtung Boden hält, so dass ja kein 

Zweifel über das Schicksal des weltlichen Herrschers aufkommen kann. Und der Tod 

räumt auch ein, wenn der Kaiser seine Pflichten besser erfüllt hätte, dann würde er 

Gnade walten lassen. Übrigens ist die Trompete auch das einzige Musikinstrument 

bei den drei ausgewählten Abbildungen des Kaisers. Beim Heidelberger Druck, hat 

der Tote lediglich ein weißes Tuch um die Hüfte gelegt, vielleicht ein Andenken an 

die ursprüngliche Darstellungsform des Todes mit Augenbinde, der blind seine Opfer 

auswählt. Im Münchner Blockbuch wird der Tote sogar nur von zwei Schlan-

gen/Würmern begleitet, die sich wild dem Kaiser entgegenstrecken. 

Im Gegensatz zu seinen beiden Leidensgenossen hat der Kaiser im Heidelberger 

Blockbuch sein Schicksal schon verinnerlicht. Vielleicht hat er Schwert, Zepter und 

Reichsapfel schon zuvor weggegeben, im Wissen, dass sie an diesem Ort wertlos 

sind. Dennoch glüht noch ein Funken Widerstand, und so versucht auch er dem Zie-

hen des Todes entgegenzuwirken, indem er das gesamte Gewicht in die entgegen-

gesetzte Richtung verlagert. Dennoch wirkt er dabei nicht so kräftig wie der Papst, 

was sich auch mit dem Text deckt, indem der Kaiser einsieht, dass der Tod ihn be-

siegt hat und er nun „weder Kaiser noch Menschen gleiche“.634 So müde und teilwei-

se hoffnungslos, wie der Kaiser im Heidelberger Blockbuch auch wirkt, der Tote 

drückt das glatte Gegenteil aus. Mit einem breiten Grinsen nimmt er den Kaiser bei 

der Hand und schreitet großen Schrittes in Richtung Verderben. Dass er dem Kaiser 

dabei auf sein edles Gewand steigt, scheint ihn wenig zu stören.  

 

Der Bischof (Abbildungen 7, 8, 9) 

Sehr auffallend in der Figur des Bischofs ist seine Antwort auf die Tanzaufforderung 

des Toten. Während er in der oberdeutschen Tradition noch einmal bestätigt, in 

Würde und Ehren gelebt zu haben, so gibt er im Druck von Knoblochtzer sogar zu, 

sein Amt nicht ordnungsgemäß verrichtet zu haben. Sogar Arme hat er während sei-

ner Amtszeit unterdrückt. Derart gestalten sich dann auch die Bilder.  

  
                                                            
633 Kaiser, Gert. Der tanzende Tod. 1982. S. 135. 
634 Kaiser, Gert. Der tanzende Tod. 1982. S. 283. 
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Bischof und Toter 

 

 

Abbildung 7: Bischof im    Abbildung 8: Bischof im  

Heidelberger Blockbuch   Knoblochtzer Druck 

 

 

Abbildung 9: Bischof im Münchner Blockbuch 
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So zieht der Tote in den oberdeutschen Texten den Bischof jeweils behutsam am 

Umhang, wobei dieses Ziehen im Heidelberger Blockbuch eher einem hochheben 

und festhalten gleichkommt, während der Tote im Knoblochtzer den Bischof an der 

Hand packt und ihn mit wilden Tanzbewegungen mitziehen will. Dieser jedoch 

scheint sich nicht wehren zu wollen, viel mehr noch scheint es als wolle der Bischof 

mit seiner einladenden Geste, dem Toten den Vortritt lassen, wohlwissend um seine 

Sünden und sein Schicksal.  

Der Bischof im Münchner Blockbuch dagegen weist noch einmal extra auf seinen 

Bischofsstab hin, der übrigens in allen drei Abbildungen präsent ist, gerade um zu 

unterstreichen, welche Ehre und Würde sein Amt bedeutet. Heftige Abwehrreaktio-

nen sind jedoch von keinem der drei Bischöfe zu erkennen. Der eine wusste schein-

bar schon im Vorfeld um sein Schicksal Bescheid, der andere versucht noch zu ver-

handeln, während der dritte, so hat es zumindest den Anschein, versucht den Rück-

zug anzutreten, doch steht der Tote erneut auf dem Rock des Sterbenden, sodass 

eine unbemerkte Flucht nicht möglich ist. 

Dass die Toten im Heidelberger, als auch im Knoblochtzer Druck gerade auf einer 

Sackpfeife spielen, welche als teuflisches Instrument schlechthin gilt, ist in Anbe-

tracht der ehrenwerten und würdevollen Tanzpartner nur wenig verwunderlich. Im 

Münchner Blockbuch ist einmal mehr kein Instrument zu erkennen, doch kommt wie-

der Gewürm zum Einsatz. Insofern passt dieses Attribut auch besser zum Text, da 

Instrumente nicht genannt werden, doch spricht der Bischof im oberdeutschen Text 

von den Toten als Missgeburten.635 

 

Der Arzt (Abbildungen 10, 11, 12) 

Die beiden oberdeutschen Texte sind beim Bild des Arztes wieder die gleichen. In 

beiden rät der Tod dem Arzt mit einem sehr ironischen Unterton er solle sich mit sei-

ner Heilkunst doch selber helfen. Resignierend sieht der Arzt ein, dass er zwar so 

manchem Menschen helfen konnte, doch für ihn selber ist nun niemand da, der Hei-

lung anbieten könnte. Im mittelrheinischen Text kreidet der Tod dem Arzt an, dass er 

über die Pflege anderer seine eigene Seele vernachlässigt hat. Außerdem wirft er 

dem Arzt vor, dass dieser manchem Menschen das Leben sogar verkürzt hat. Auch 

hier muss der Gelehrte einsehen, dass er gegen den Tod kein Heilmittel kennt und 

so setzt er in seiner letzten Verzweiflung auf die Güte und Gnade Gottes.  

                                                            
635 vgl. Kaiser, Gert. Der tanzende Tod. 1982. S. 295. 
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Arzt und Toter 

 

 

Abbildung 10: Arzt im    Abbildung 11: Arzt im  

Heidelberger Blockbuch   Knoblochtzer Druck 

 

 

Abbildung 12: Arzt im Münchner Blockbuch 
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Als Requisite trägt der Arzt auf allen drei Bildern ein Behältnis für die Harnbeschau 

mit sich, was auch im oberdeutschen Text erwähnt wird. Im Knoblochtzer Druck wird 

diese Zugabe wohl auf andere Totentänze zurückgehen. Betrachtet jener Arzt noch 

kritisch das Behältnis, so als würde er im letzten Moment doch ein Heilmittel gefun-

den haben, lässt es der Arzt im Heidelberger Blockbuch, vermutlich vor lauter Schre-

cken über den Toten und sein plötzliches Kommen, auf den Boden fallen. Hier packt 

ihn auch schon der Tote bei der Hand um ihn zum Tanz zu führen, wobei man in der 

Bewegung des Toten eine leichte Verbeugung erkennen kann, welche den Arzt wohl 

zusätzlich verspotten soll. Von sonstigen Tanzbewegungen oder Musikinstrumenten 

ist hier jedoch nichts zu sehen.  

Anders im Münchner Blockbuch, wo der Arzt sich noch versucht rauszureden, wäh-

rend der Tote, um den sich Schlangen wickeln, schon mit großem Schritt vorangehen 

will. Wie um seinen Weg zu unterstreichen, deutet er auf die linke Seite. Sehr deut-

lich hingegen ist die Tanzbewegung im Knoblochtzer Druck zu sehen und auch die 

Musik kommt durch das Kastagnettenspiel des Toten nicht zu kurz. Der Arzt versucht 

wie es scheint, noch etwas Zeit zu schinden, in dem er stehend verharrt und den 

Blick auf das Behältnis zur Harnschau richtet. 

 

Die Edelfrau (Abbildungen 13, 14, 15) 

In allen drei Texten wird der Edelfrau zu Lasten gelegt, dass sie sich zu sehr auf das 

Tanzen konzentriert hat, zu hochmütig war und dabei Gott vernachlässigt hat. Im 

Knoblochtzer Druck spricht sie davon, ihr Haupt mit Hochmut geschmückt zu haben 

und so trägt sie auch auf der Abbildung Blumen und Blätter im Haar. Der Tod hat sie 

hier schon an der Hand genommen und bewegt sich in wilden ausladenden Bewe-

gungen vor ihr, die Geige unter einen Arm geklemmt, womit diesem eigentlich guten 

Instrument eine andere Bedeutung zukommt. Verschreckt, mit einer Handfläche vor 

dem Gesicht wendet sich die edle Frau vom Tod ab, doch sieht man unter ihrer 

Schleppe bereits einen Fuß hervorstehen. Vermutlich wird sie doch auch bei diesem 

letzten Tanz mitmachen.  

Im Heidelberger Blockbuch, hat der Tote die edle Frau auch schon bei der Hand ge-

nommen, bereit sie wegzuführen. Sie jedoch lehnt sich noch etwas verängstigt nach 

hinten und richtet ihren Blick beinahe sehnsuchtsvoll zurück. Der Tod, sowie auch 

die edle Dame, haben beide keinerlei Requisiten bei sich, und das obwohl der Text 

von einer Pfeife spricht. 
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Edelfrau und Toter 

 

  

Abbildung 13: Edelfrau im    Abbildung 14: Jungfrau im 

Heidelberger Blockbuch   Knoblochtzer Druck 

 

 

Abbildung 15: Edelfrau im Münchner Blockbuch 
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Diese Pfeife ist dafür im Münchner Blockbuch dargestellt. Der Tote versucht wohl sie 

zu spielen, doch aus seiner Handhaltung lässt sich schließen, dass ihr wohl keine 

lieblichen Melodien entkommen würden. Ein schönes Beispiel also für die falsche 

Handhabung der Instrumente, durch welche Miss- bzw. Höllentöne erzeugt werden 

sollten. Außerdem sitzt der Tote hier auf einem Hocker, während ihm eine Schlange 

aus der Bauchhöhle zu kommen scheint. Interessant ist hier jedoch die Körperhal-

tung der Frau, welche im Text klagt, dass sie von der Musik geblendet wird, die ei-

gentlich nur Lug und Trug ist. Trotzdem scheint es als wolle nun sie gerade den To-

ten zum Tanze auffordern und ihm die Hand reichen. Außerdem hat sie ihren Rock-

saum schon bis zu den Knien angehoben um unbeschwert tanzen zu können. Inte-

ressant, dass der Tote gerade in so einem Fall sitzend abgebildet wird.  

 

Das Kind (Abbildungen 16, 17, 18) 

Gerade das neugeborene Kind muss schon wenige Stunden nach seiner Geburt mit 

dem Tod gehen. In den oberdeutschen Texten wendet sich das Kind hier interessan-

terweise mit seiner Klage an die Mutter. Wie kann sie ihn nur verlassen, wenn er mit 

dem Toten tanzen muss und das obwohl er noch nicht einmal gehen kann. Trotzdem 

nimmt der Tod im Heidelberger Blockbuch das Kind am Arm und zieht es mit einer 

leichten Bewegung nach links. Auch spricht das Kind hier im Text von einem 

Schwarzen Mann, der es fortreißt, weshalb der Tote passenderweise in einen dunk-

len Umhang gekleidet ist. Eine Beschreibung, die im Münchner Blockbuch nicht auf-

gegriffen wird, obwohl man sich doch gerade hier sonst so streng an die Überein-

stimmung von Bild und Text hält.  

Anders im Münchner Blockbuch, wo der Text zwar derselbe ist, doch hier kann das 

Kind tatsächlich noch nicht gehen, viel eher liegt es in der Wiege und hebt beide 

Hände in die Höhe, wohl damit es jemand aus dieser heraushebt. Der Tote, um des-

sen Bein sich eine Schlange wickelt, möchte genau dies tun und beugt sich dem 

Kind mit gestreckten Armen entgegen.  

Auch im Knoblochtzer Druck räumt das Kind ein, dass es noch nicht einmal gehen 

kann, obwohl es schon sehr sicher auf beiden Beinen zu stehen scheint. Hier wird 

auch im Text klar, dass junge Menschen genauso sterben müssen wie die alten 

auch. Eine Tanzbewegung wird nur im Knoblochtzer Druck erkennbar. 
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Kind und Toter 

 

 

Abbildung 16: Kind im    Abbildung 17: Kind im  

Heidelberger Blockbuch   Knoblochtzer Druck 

 

 

Abbildung 18: Kind im Münchner Blockbuch 
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Bereits anhand dieser wenigen Bilder wird erkennbar, dass man bei den spätmittelal-

terlichen Totentänzen nicht von starren stereotypen Motiven sprechen kann, da jeder 

Tanz gewisse Eigenheiten aufweist.  

Zwar sind die Texte bei denselben Typen mehr oder weniger ident, doch werden sie 

in den Bildern schließlich komplett unterschiedlich umgesetzt. Während auf den ers-

ten Blick die unterschiedliche Anordnung von Text und Bild auf der Seite ins Auge 

fällt, so sind es im Anschluss die Figuren der Toten und der Ständevertreter, welche 

die Vielseitigkeit des Totentanzes zum Ausdruck bringen. Abgesehen von der techni-

schen Entwicklung im Druckwesen, dass bei dem späteren Druck viel genauere Bil-

der möglich macht, sind es im ersten Moment die Attribute der Toten, welche den 

Unterschied so deutlich machen. Während im Knoblochtzer Druck die Musikinstru-

mente sehr stark vertreten sind, sind es im Münchner Blockbuch die Schlangen und 

Würmer, welche den Toten umgeben, die zum bestimmenden Beiwerk der Toten 

werden. Wieder anders zeigt sich der Heidelberger Druck, bei dem sowohl Instru-

mente als auch Getier fast überhaupt nicht vorkommen. Auch in den Bewegungen ist 

der Knoblochtzer Druck deutlich vorne, wenn es um das Motiv Tanz geht. Doch auch 

in den beiden Blockbüchern gibt es immer wieder einen Toten, der ausbricht und in 

seinen Bewegungen wilder und ausgelassener scheint als andere.  

Auch die Reaktionen der StändevertreterInnen fallen bei den gleichen Personen 

doch sehr unterschiedlich aus, wenn sich deren Reaktionen oft auch nur in minima-

len Bewegungen oder Gesten feststellen lässt, doch kommt es hier gerade dem Text 

zu, die Bedeutung von Gestik und Mimik erkennbar zu machen. 

 

 

RESÜMEE  

Wie im Vorausgegangenen gezeigt wurde, hatte der Mensch im Mittelalter eine rela-

tiv klare Vorstellung darüber, wie die jenseitige Welt aussehen würde und welche 

Freuden bzw. Qualen einen dort erwarten würden. Aber trotz diesem Wissen blieb 

eine große Unsicherheit, die sich in einer Art Heilsgangst manifestierte.  

Aufgrund des im Spätmittelalters einsetzenden Prozess der Individualisierung, bei 

welcher der Mensch selber immer mehr in den Mittelpunkt rückte, galt es auch die 

Eschatologie, die Lehre von den letzten Dingen neu zu bedenken. Ein großer Zeit-

raum zwischen Tod und Endgericht, während dem die Seele ohne eigene Identität 

und ohne handeln zu können, lediglich in der Ruhe ausharren musste, schien immer 
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mehr unvorstellbar zu werden. Durch diesen Willen auch der Seele ein eigenständi-

ges Leben zuzusprechen, wurde schließlich auch die Idee eines Partikulargerichtes, 

wo der einzelne gerichtet wird, und des Fegefeuers geboren. Damit gab es keine 

lange Wartezeiten mehr zwischen dem Tod und dem Ende der Tage. Die Seele er-

fuhr sofort den versprochenen Lohn oder musste bereits unmittelbar nach dem Tod 

die Qualen für ihre Verfehlungen über sich ergehen lassen. Für manche Menschen, 

die nur mit leichten Sünden befleckt waren, blieb die Idee einer Reinigung im Fege-

feuer, wodurch die Hoffnung auf die Seligkeit bestehen blieb.  

Mit dieser Veränderung des Jenseitsbildes veränderte sich jedoch auch die Furcht 

der Menschen vor dem Tod. Da nun nicht mehr erst am Jüngsten Tag ein Urteil über 

sie gesprochen wurde, sondern bereits im Moment des Sterbens über ihr Leben ent-

schieden wurde, verschwand die Heilsangst der Menschen in den Hintergrund und 

machte einer Angst vor dem Tod und vor dem Sterben Platz. Wobei noch besser ist 

es wohl zu sagen, dass sich diese beiden Ängste, die Angst vor dem Tod und die 

Ungewissheit vor dem Jenseits nun an einem Punkt miteinander verbunden haben, 

nämlich im Moment des Sterbens.  

Eine Momentaufnahme dieses Sterbens, wie sie im Spätmittelalter geschaffen wur-

de, sind die Totentänze. Hier wird genau jener Moment dargestellt, in welchem der 

Tote nach dem Lebenden greift und versucht, ihn in sein Reich zu ziehen. Dabei geht 

er nicht immer zimperlich zu und hält den Menschen ihre eigenen Verfehlungen vor. 

Die Menschen reagieren ganz unterschiedlich darauf. Angst, Resignation, Einsehen 

oder Widerstand wird dem Tod entgegengebracht.  

Wenn die Hauptaussage des Totentanzes auch sein mag, dass alle Sterben müssen, 

weshalb man sich dieses stets ins Gedächtnis rufen solle, um sein Leben dement-

sprechend zu führen, so spiegelt der Totentanz dennoch einen gewissen Funken 

Hoffnung wieder. Denn schließlich ist er eine Warnung an die noch Lebenden, wel-

che diese Tänze betrachten. Sie können durch Buße und ein gottgefälliges Leben ihr 

Schicksal noch positiv beeinflussen und somit ihre Zukunft in eine andere Richtung 

lenken. 

Von dieser Warte aus gesehen, war der Totentanz eine besondere Form, um die 

Menschen einerseits dazu zu bringen ihr Leben zu überdenken und andererseits um 

ihnen Hoffnung zu geben, im Jenseits an einen besseren Ort, als die Hölle zu gelan-

gen. 
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Zusammenfassung 

Der Mensch hat schon immer über den Tod nachgedacht, ist er doch unser ständiger 

Begleiter. Dennoch wurde er nie so sehr zum Thema gemacht, wie dies im Mittelalter 

der Fall war. Besonders für das Spätmittelalter bewahrheitet sich sicher Spruch „me-

dia vita in morte sumus“, der auch den Titel für die folgende Arbeit darstellt. Den 

Schwerpunkt dieser Arbeit bilden die mittelalterlichen Vorstellungen vom Jenseits, 

welche immer wieder Einfluss auf das Leben des Menschen genommen haben. Vor 

dem Jenseits steht aber noch der Tod, weshalb auch dieses Thema behandelt wer-

den soll. Gerade die Einstellung zum Tod und die Vorstellung darüber beeinflusst 

schließlich auch das Bild des Jenseits. So wird gerade der Prozess der Individualisie-

rung, welcher im Spätmittelalter stattfindet, Grundlage für die Veränderungen des 

Jenseitsbildes, welche wiederum Auswirkungen auf die Einstellung zum Tod haben. 

An die Schnittstelle zwischen diese beiden Elementen, Tod und Jenseits, kann man 

den Totentanz einordnen, der einerseits Angst vor dem Tod und auf der anderen Sei-

te, durch seinen mahnenden Ton, Hoffnung für das Jenseits ausdrückt.  

 

 

Abstract 

In every time, people were confronted with dying and the death. Especially in the mi-

ddle ages this topic gets very important and has a great influence on the every day 

life of people. „media vita in morte sumus“ never becomes more reality than in the 

last years of he middle ages.  

One very important aspect for this development in the late middle ages is that the 

individual becomes more important, which influences also the humans idea about 

death and the otherworld.  

This are also the main topics, which were discussed in this work: death and the pe-

oples idea about the other world and how they change during the time.  

The third part of this work are the Dances of death, which could be seen as a link 

between the moment of death and the otherworld.  

At this point the medieval dances of death could be placed, because on the one hand 

they show the great fear about dying, but on the other hand people gain a little bit of 

hope through those Dances, because the readers are’nt dead yet and so they get the 

chance to change their lives, which is also a main statement of these kind of poetry. 
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