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Abb.:  Dominicus Custos, Sancti Augustani: Die Augspurgischen Heiligen, Augusta Vindelicorum
1601, p. 36, Tafel Nr. XXI (0. Seitenang.); Staats- und Stadtbibl. Augsburg, enthnommen aus: F. M.
Schwab, David of Augsburg’s ,Paternoster' and the Authenticity of his German Works, Minchen
1971, Frontispiz. Diese Chronik identifiziert David von Augsburg im begleitenden lateinischen Text
falschlicherweise mit einem unbekannten David von Schwébisch Gemiind, vgl. hierzu Bohl, Geistli-
cher Raum, 67 f. u. Anm. 63.



1. Die,Prosader Augsburger und Regensburger Franziskaner*
1.1 Der Blick auf den Blick Gber die Schulter

Die Tafel XXI aus einem Werk von 1601, Die Augspurgischen Heiligen, zeigt die
Protagonisten der Literatur, deren Schriften diese Arbeit zum Thema hat. Im Vorder-
grund, im Inneren einer Klosterzelle, sitzt David von Augsburg und arbeitet an seiner
Formula novitiorum. Ein unbekannter Mitbruder schaut ihm Uber die Schulter. Drau-
Ben, auf einer Kanzel vor der Kirche, predigt ein weiterer Franziskaner, vielleicht
handelt es sich um Berthold von Regensburg, dessen sehr lebendig wirkende Pre-
digten grof3e Bekanntheit erlangt haben. Der Stich versinnbildlicht etwa drethundert
Jahre nach dem Tod der berlhmten deutschen Minoriten die ,Arbeitsteilung’ von
David und Berthold: Der eine Franziskaner sitzt schreibend in der Zelle, der andere
predigt der Stadtbevolkerung — in der Zelle liegt links ein Band mit ,, Sermones*, die
zur Predigtvorbereitung dienen. Die Schwelle der Klosterzelle ist zugleich die
Schwelle zwischen Volk und Klerus. Die vorliegende Arbeit wird die auf der Abbil-
dung gezeigte Klosterschwelle nur sehr begrenzt tUiberschreiten kénnen, um Aussagen
Uber die Lebensweisen jenseits von ihr treffen zu konnen. Wie in dem Stich ist der
kleine Ausschnitt in der getffneten Tur keine Sicht auf ,die Wirklichkeit’, sondern
eine Sicht gepragt von gewissen Deutungsmustern und Konzepten.

Die hier schon anklingende wechselseitige Verschrankung von ,innen' und , auf3en’
ist ein problematischer Punkt, der in dieser Arbeit, welche Gesellschaft und Indivi-
duum um 1300 zum Thema hat, haufig angesprochen wird. Der Fluchtpunkt des Bil-
des liegt aul3en, in der Welt, wo die Franziskaner in erster Linie wirken. Der innere
Frieden, den der Bruder durch Gebet, Lekture und Meditation erreicht, ist nach fran-
ziskanischer Auffassung die Voraussetzung fur das Wirken in der aul3eren Welt. Die
Préparation lateinischer Sermonesist die Voraussetzung des Predigens. Die Bevolke-
rung schaut auf den Prediger, kein Blick ist der offenen Zellenttr zugewandt. Und
die Predigt wirkt auf das, Innere’ des Menschen, pragt seine Deutungs- und Hand-

lungsmuster.



Diese Arbeit versucht nicht, die Personlichkeiten David von Augsburg und Berthold
von Regensburg (beide T 1272) zu rekonstruieren.! Es geht auch nicht in erster Linie
um die in dem Bild gezeigten lateinischen Schriften der beiden Autoren, obwohl sie
vergleichend herangezogen werden. Vielmehr liegt der Fokus auf unbekannten Mon-
chen wie jenem, der David Uber die Schulter schaut. Er soll hier as stellvertretend
fur mehrere anonyme Bearbeiter interpretiert werden, die, den Blick auf das lateini-
sche Werk beider Franziskaner, das Ohr auf die deutschen Predigten Bertholds ge-
richtet, als Autoren der deutschen Schriften in Frage kommen. Es handelt sich um
eine dezentrierte Perspektive auf das Gesamtbild der sogenannten ,Prosa der Augs-
burger Franziskaner? des ausgehenden 13. Jahrhunderts, Literatur, die Predigten,
Traktate und Rechtstexte umfaldt. Jene unbekannten Bearbeiter haben nicht einfach
das lateinische Werk der beiden Franziskaner ins Deutsche Ubertragen, sie haben Ei-
genes hinzugefugt und vieles, aus Grinden der Ordenspolitik, fir den Laien wegge-
lassen. So entstand eine Literatur mit anderen inhaltlichen Schwerpunkten, die in
deutscher Sprache auf eine andere Weise literarisch ist.

Das hier zu verhandelnde Gebrauchsschrifttum gilt nicht as ,Héhenkammliteratur*
und wollte dies auch nie sein. Diese Traktat-, Predigt- und Rechtdliteratur ist nicht
literarisch genug fiir Literaturwissenschaftler®, nicht philosophisch genug firr Philo-
sophen, nicht Quelle genug fur Historiker. Sie wird in der Forschung kaum zur Er-
Orterung des mittelalterlichen Denkens herangezogen, mit Ausnahme der volks-
sprachlichen Predigten Bertholds: Diese werden haufig benutzt, um Handlungen und

Mentalitéten der mittelaterlichen Laienkultur zu illustrieren.

1 Vgl. in bezug auf biographische Aspekte den Forschungsstand nach: Die deutsche Literatur. Verfas-
serlexikon, 2. véllig neu bearb. Aufl., (im folgenden zititiert als ?VL) Artt. ,David von Augsburg'
(K. Ruh) und ,Berthold von Regensburg’ (F. G. Banta). Dariiber hinaus hat sich nur ein Aspekt in
neuester Zeit erhellt: Fir Berthold wurde immer wieder aufgrund von mutmalf3lichen Bartholomaus-
Anglicus-Zitaten in seinen lateinischen Predigten fir wahrscheinlich gehalten, er habe bei diesem in
Magdeburg studiert. Dénise Adele Kaiser, Sn and the Vices, 119 u. 195, und Heinz Meyer wiesen
diese These unabhéngig voneinander als falsch nach. D. A. Kaiser, Sn and the vices in the ,, Sermones
de Dominicis* by Berthold of Regensburg, Ann Arbor, MI: Univ. Microfilms Internat. 1983. Zugl.
Columbia Univ., Diss. [Im folgenden zitiert als: Sn and the vices]. H. Meyer, ,, Fragen und Beobach-
tungen zum Verhéltnis Bertholds von Regensburg zu Bartholoméus Anglicus*, PBB 117 (1995), 404—
431. Ergénzend zur Vita Davids von Augsburg, auf3er dessen Sterbejahr nur die Visitation eines Re-
gensburger Frauenklosters 1246 (zusammen mit Berthold) sicher bezeugt ist, vgl. den aktuellesten
Uberblick iber die Biographie Davids von Cornelius Bohl, Geistlicher Raum. Raumliche Sprachbil-
der als Trager spiritueller Erfahrung, dargestellt am Werk De compositione des David von Augsburg,
Werl 2000 (= Franziskanische Forschungen; 42), 55-80.

2 Zur These des , Augsburger Franziskanerkreises vgl. Anhang A, dort zeige ich, anhand der Ergeb-
nisse der Handschriftenuntersuchung, daid es wahrscheinlicher ist, von zumindest zwei in Verbindung
stehenden Zentren, Augsburg und Regensburg, auszugehen.

% Kurt Ruh hat die Abgrenzung und Untersuchung des hier besprochenen Textkorpus maf3geblich ge-
prégt und vorangetrieben. Auf seine grundlegenden Arbeiten gehe ich unten ausfihrlich ein.



Die vorliegende Arbeit macht sich die Haltung zu eigen, auch solche mittelalterli-
chen Texte literaturwissenschaftlich und philosophiehistorisch ernstzunehmen, die
sich mit der Eintibung von Tugenden beschéftigen. Dazu ist seit einigen Jahren eine
zunehmende Bereitschaft auszumachen, seit Pierre Hadot und im Anschlufd daran
Michel Foucault® die lebenspraktisch-philosophische Ubung in den Tugenden als ei-
nen wichtigen Aspekt griechisch-antiken Philosophierens herausgearbeitet haben.”
Dieser Aspekt spielt auch in der klosterlichen Aszetik der Reform- und Bettelorden
eine zentrale Rolle.® Zudem hat in der Vergangenheit die Beschaftigung mit religio-
sen und philosophischen Praktiken auf3ereuropéischer Kulturen den Blick fir die, el-
gene' christliche Kultur scharfen kénnen.’

Die hier zur Verhandlung stehenden Gebrauchstexte bieten eine Reihe introspektiver
Praktiken zum ersten Mal in Volkssprache an. Bonaventura, als wirkungsméachtiger
franziskanischer Generaminister der zweiten Halfte des 13. Jahrhunderts, legte be-
sonderen Wert auf die Ubereinstimmung des inneren und &uReren Habitus seiner
Bruder — und somit auf die Tradierung der aszetischen Praktiken des Ordensgriin-
ders.

Themadieser Arbeit ist genau diese Verschrankung von ,innen' und , auf3en’, von ge-
sellschaftlicher bzw. kirchlicher Ordnung und der Auffassung vom Individuum im
Prisma® franziskanischer Selbstbeschreibung. Um die Funktion und den Stellenwert

4 Am 18. Februar 1983 hielt Pierre Hadot am Collége de France seine Antrittsvorlesung, dessen Stu-
die ,Exercices spirituels et philosophie antique', Paris 1981, fir Foucault von eminenter Bedeutung
war"; Hadot und Foucault waren sich 1980 erstmals begegnet. Vgl. W. Schmid, Auf der Suche nach
einer Philosophie der Lebenskunst. Die Frage nach dem Grund und die Neubegriindung der Ethik bei
Foucault, Frankfurt/M. 2000 (= stw; 1487), S. 65, Anm. 97.

® |ch denke hier vor allem an M. Foucaults Histoire de la sexualité. Vol. 2. L’ usage des plaisirs, Paris
1984 (dt., Der Gebrauch der Luste. Sexualitat und Wahrheit 2, Frankfurt/M. 1986). Und an P. Hadot,
Exercises spirituels et philosophie antique. Etudes Augustiniennes, Paris 1981 (dt., Philosophie als
Lebensform. Geistige Ubungen in der Antike, Berlin 1991). Ders,, La citadelle intérieure (dt., Die in-
nere Burg: Anleitung zu einer Lektire Marc Aurels, Frankfurt/M. 1996). Ders., Qu’ est-ce que la phi-
losophie antique? (dt., Wege zur Weisheit — oder was lehrt uns die antike Philosophie?, Frankfurt/M.
1999).

® Fir die Devotio moderna hat in neuester Zeit Nikolaus Staubach diese Verbindung aufgezeigt:
N. Staubach, , Text als Prozef3. Zur Pragmatik des Schreibens und Lesens in der Devotio moderna”,
Pragmatische Dimensionen mittelalterlicher Schriftkultur (Akten des Internationalen Kolloquiums
26.-29. Mai 1999), hrsg. v. Chr. Meier, V. Honemann, H. Keller u. R. Suntrup, Minchen 2002, 251—
276, insbes. S. 259 u. Anm. 26.

" Man kénnte hier die wichtige Vorarbeit von Claude Lévi-Strauss nennen, der in , primitiven’ Kultu-
ren ebenfals geistige Tétigkeiten als Denken klassifizierte. Meines Erachtens ist es auf3erst gewinn-
bringend, den durch Levi-Strauss geschéarften Blick auf die Literatur des Mittelalters zu richten.
Cl. Lévi-Strauss, Das wilde Denken, Frankfurt/M. 1973 (frz. Originalausg.1962), z. B. S. 308). Ich bin
darliber hinaus den faszinierenden Arbeiten von Mircea Eliade verpflichtet, die tber die Beschreibung
des, Fremden' zu einem neuen Verstandnis der , eigenen’ Kultur fiihren kénnen.

8 N. Bériou spricht in ihrem zweibandigen Werk Maitres de la Parole von einem Prisma mit Blick auf
das,Bild", das die von ihr untersuchten Sermones von der Gesellschaft liefern. Die Spiegel -M etapher
suggeriert ein eindeutiges, wahrend ein Prisma ein gebrochenes, vielféltiges Bild evoziert.



von Schemata gesellschaftlicher Ordnung und einer Habitualisierung von Praktiken
in normativer Literatur zu untersuchen, muR zugleich die Rolle der Ubertragung, Be-
arbeitung und Neuschaffung von Prosaformen in Volkssprache betrachtet werden.
Da sich volkssprachliche Literatur, im Gegensatz zu den lateinischen Vorlagen, an
ein Laienpublikum richtet, sind hier inhaltliche und stilistische Abweichungen zu
erwarten.

Die franziskanische Literatur im 13. Jahrhundert schafft verschiedenste (Re-)
Naissancen: Sie etabliert institutionell eine volkssprachliche Prosa, thematisiert und
propagiert Praktiken der Selbstreflexion und baut dartiber hinaus die Rechtskodifizie-
rung aus, zumindest fur den oberdeutschen, alpinen Raum und sogar Teile des
slawischsprachigen Gebiets. Diese Offnung und Weitung geht einher mit Verfesti-
gungstendenzen des unter Bonaventura umgestalteten franziskanischen Ordens und
dessen Ordenspolitik. Zum Ende des, Interregnums’ etabliert sich ein propapstliches
Ordnungssystem, das sich schon zu Beginn des 13. Jahrhunderts bei Innozenz IIl.
ankundigte: Hier entsteht das Konzept eines selbstreflexiven Individuums, das bis
dahin in der lateinischen Literatur fir eine kleine Elite bereits verfiigbar war.’

Die Offnung von Individualitats- und Introspektionskonzepten in der Volkssprache
und die damit einhergehende Normierung und Verrechtlichung sind zwei Seiten ein-
und derselben Medaille. Gerade das Spannungsfeld von sich ankiindigender funktio-
naler Differenzierung, dem Entstehen verschiedener Gattungen wie Rechtstext—Pre-
digt—Traktat in der Volkssprache, bel gleichzeitiger christlich-theologischer Zentrie-

® Zwei Positionen, die dies nahelegen — aus der Fillle der Literatur zu diesem Thema — seien hier ex-
emplarisch erwéhnt: Georges Duby schreibt in einem Kapitel seiner Geschichte des privaten Lebens
zum Auftritt des Individuums: ,, Die Verinnerlichung der Frommigkeit war das Ergebnis eines Erzie-
hungsprozesses, der hauptséchlich vom Klerus betrieben und im 13. Jahrhundert von Bettelmdnchen
unterstiitzt wurde, die vor mitunter riesigen Menschenmengen ihre Vortrége, Andachten und Strafpre-
digten hielten. Alle Menschen wurden ermahnt, in der Privatheit ihrer Seele Christus und den Heiligen
nachzufolgen und ihren Willen und ihr Herz von innen heraus zu verwandeln.” (Ph. Ariés, Ph./G.
Duby (Hg.), Geschichte des privaten Lebens. 2. Bd.: Vom Feudalzeitalter zur Renaissance, hrsg. v.
G. Duby, Frankfurt/M. 1990, 493). Duby gelangt zu der Schluf¥folgerung: ,Das Laterankonzil von
1215 wurde nicht Gberall sogleich in die Tat umgesetzt. Aber im Laufe eines Jahrhunderts hatten seine
Folgen — verbunden mit denen der Erziehung durch Predigten und die Kasuistik der Liebe sowie mit
einer 6konomischen Entwicklung, die durch Beschleunigung der Geldzirkulation das Individuum be-
freite — die Bedeutung des Wortes , privat’ zu verandern begonnen.” (Ariés/Duby, Geschichte des Pri-
vaten Lebens I, 495) — Eine Verinnerlichung des Glaubens begann auch nach Dinzelbacher im 13.
Jahrhundert, a's die Kirche aggressive Mal3nahmen gegen die Ketzerbewegungen einleitete und eine
neue Literaturproduktion in Volkssprache entstand: ,, Diese V erinnerlichung basierte auf einer Ldsung
des Individuums aus der , gebundenen Mentalitét' des frihen Mittelalters. Beispiele fir eine vordem
unbekannte Betonung des Individuellen waren etwa das Entstehen einer umfangreichen religiésen Li-
teratur, die eine tiefere Introspektion, ein ,cognosce te ipsum‘ (erkenne dich selbst) als Voraussetzung
geistig-geistlichen Aufstiegs reflektierte.” P. Dinzelbacher, ,Religiositat (Mittelater)”, in ders. (Hg.),
Européische Mentalitatsgeschichte. Hauptthemen in Einzeldarstellungen, Stuttgart 1999 (= Kroners
Taschenausgabe; 469), 120137, hier S. 131. Siehe auch die Literatur im Anhang dieser Arbeit.



rung der Medien und ihrer Semantik weist darauf hin, daf3 es sich bei den Prosatexten
der oberdeutschen Franziskaner um einen hochinteressanten Wendepunkt in der
Selbstbeschreibung innerhalb eines religitsen Systems handelt.

1.2  Forschungsstand

Die zwei Minoriten Berthold von Regensburg (ca. 1210-1272) und David von Augs-
burg (um 1205-1272) und ihre Mitbrider gehtren zur ersten Generation schriftstelle-
risch tétiger deutscher Franziskaner. Selbstverstandlich schrieben David und Bert-
hold ihre Werke in lateinischer Sprache. Darlber hinaus entstand aber seit den sech-
ziger Jahren des 13. Jahrhunderts eine deutschsprachige Literaturproduktion, die in
verschiedensten Gattungen ihre Auspragung fand. Anonyme Bearbeiter aus dem
Franziskanerkonvent bedienten sich hierzu der lateinischen Werke Davids und Bert-
holds. Kurt Ruh'® umriR das Textkorpus erstmals, welches die Grundlage der vorlie-
genden Arbeit darstellt.

Die Texte lassen sich in vier Prosagattungen einteillen: (1) Aszetisch-mystische

Traktate (darunter die Traktate Davids von Augsburg™, eine umfangreiche Samm-

12

lung kurzer Traktate, genannt ,Geistlicher Herzen Bavngart' ™, sowie Bertholds

,Klosterpredigten**® [*Z]) und (2) Ordensregeln (,Klarissen-‘** und , Drittordensre-
gel‘ ™), beide fiir den Klostergebrauch™ bestimmt, ferner (3) die Lesepredigten Bert-

K. Ruh, ,David von Augsburg und die Entstehung eines franziskanischen Schrifttums in deutscher
Sprache”, in: H. Rinn (Hg.), Augusta 955-1955, Forschungen und Sudien zur Kultur- und Wirt-
schaftsgeschichte Augsburgs, Minchen 1955, 71-82; auch in: K. Ruh, Kleine Schriften I, Berlin—
New York 1984, 46-67.

! Die deutschen Werke Davids von Augsburg liegen gedruckt vor in: F. Pfeiffer (Hg.), Die deutschen
Mystiker, Leipzig 1845, 309-386. F. Pfeiffer, ,Bruder David von Augsburg”, ZfdA 9 (1853), 8-55;
F. M. Schwab, David of Augsburg's , Paternoster”, Minchen 1971, 90-106; K. Ruh, Franzskani-
sches Schrifttum im deutschen Mittelalter, 2 Bde., Minchen 1965 u. 1985 (= MTU 11 u. 86), 141-154
u. 230-243.

12 Eine Textausgabe des , Baumgartens geistlicher Herzen' liegt vor in: H. Unger, Geistlicher Herzen
Bavngart. Ein mittelhochdeutsches Buch religitser Unterweisung aus dem Augsburger Franzskaner-
kreis des 13. Jahrhunderts, Untersuchungen und Text, Minchen 1969 (= MTU 24).

3 D. Richter, Deutsche Predigten (Uberlieferungsgruppe *Z), Miinchen 1968. (= Kleine deutsche
Prosadenkmaéler des Mittelalters 5).

4 Die Klarissenregel liegt gedruckt vor in: A. E. Schénbach, , Mitteilungen aus altdeutschen Hand-
schriften X*, Stzungsberichte der Kais. Akademie der Wissenschaften in Wien, phil.-hist. Klasse (im
folgenden kurz: WSB), 160, 6 (1908), 3-27. Ferner bei: D. Brett-Evans, ,,,Diu regel der sanct Clara
swestern orden.’ Ein deutsches Prosadenkmal aus dem 13. Jahrhundert“, Euphorion 54 (1960), 135—
169.

!> Textabdruck der Drittordensregel in: J. Schilcher, , Augsburger Handschrift in deutscher Sprache
aus der Zeit von 1270-1292", Zs. d. hist. Ver. f. Schwaben 54 (1941), 412 f.; Faksimile der Seiten 1
und 2. P. Th. Hartmann, ,Augsburger Terziarenregel in mittelhochdeutscher Sprache”, Bruder Franz
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holds von Regensburg®’ in verschiedenen Redaktionen fiir ein z. T. auch Kléstern

angehoriges adliges Publikum und schliefdlich (4) die Rechtstexte: , Augsburger

<18

Sachsenspiegel*, , Deutschenspiegel* *® und , Schwabenspiegel* *° samt ihrer chronika-

lischen Einleitungen (,Buch der Konige alter € und niuwer &, im folgenden genannt:
,Buch der Kénige' und , Prosakaiserchronik®). Eine differenzierte Materialsammlung
und Untersuchung zu den Handschriften, zu den Rezipienten, zur sprachlichen Zu-
ordnung sowie zur Uberlieferung befindet sich im Anhang. Aus dem Anhang A geht
auch hervor, weshalb ich die Teilsammlungen X", Y' und Y"' der Berthold-Predigten
von der inhaltlichen Untersuchung ausgenommen habe.

Seit 1955, als Kurt Ruhs Aufsatz erstmals erschien, hat sich die Forschung in ver-
schiedene Einzelstudien aufgegliedert, die zunéachst die Uberlieferungsgeschichtliche
Situation kldren muRten. So entstanden Arbeiten zu Berthold von Regensburg® und
zum ,Baumgarten geistlicher Herzen'?. Die wissenschaftliche Untersuchung der
Schriften Davids von Augsburg beschrankt sich im wesentlichen auf drei friihe Mo-
nographien.?? Kirzlich ist eine lesenswerte Monographie zu Davids |ateinischem

5(1952), 39f.; A. Birlinger, 0. T., Germania 18 (1873), 186-195; K. O. Mdller, o. T., Wirtt. Vjhefte
f. Landesgeschichte. N.F. 32 (1925/26), 105-115.

18 Der Begriff , Klosterliteratur* ist insofern unzureichend, als es sich bei den Rezipienten im wesentli-
chen um adlige illitterati handelt, welche nicht im Bereich des Klerus, sondern in der , Grauzone' zwi-
schen Klarissen, Terziaren, Beginen und anderen Laien, ,zwischen Kloster und Burg' bzw. im Patri-
Ziat anzusiedeln sind. Die Trennung von weltlichen und geistlichen Rezipienten ist selbst fir die
Adressaten der Rechtstexte und chronikalischen Einleitungen nicht sinnvoll, da hier gleichermal3en
weltliche und kirchliche Gerichtsbarkeit angesprochen wird.

! Die deutschen Predigten Bertholds liegen gedruckt vor in: Berthold von Regensburg, Vollstandige
Ausgabe seiner Predigten, Bd. | mit Anmerkungen von Franz Pfeiffer, mit einem Vorwort von Kurt
Ruh, Bd. Il mit Anmerkungen von Franz Pfeiffer und Joseph Strobl, mit einer Bibliographie und ei-
nem Uberlieferungsgesch. Beitr. von Kurt Ruh, Berlin 1965 (Deutsche Neudrucke. Reihe: Texte des
Mittelalters. Reprogr. Nachdr. der Ausg. Wien 1862 und 1880). Im weiteren sind diese zitiert als PS
und PS 1. Es gibt ferner eine hervorragende Edition der Teilsammlung Y"' von: F. G. Banta, Predig-
ten und Stiicke aus dem Kreise Bertholds von Regensburg (Teilsammiung Y"'), Goppingen 1995
(= Goppinger Arbeiten zur Germanistik, 621). Pfeiffer normalisierte die Sprache der Handschriften
stark, dies gilt fir die Edition der deutschen David-Traktate wie fir die Ausgabe der deutschen Pre-
digten Bertholds: , Pfeiffer unterwarf den Text der Hs. A einem normalisierten, einem ,noblen* Mit-
telhochdeutsch, mit souverénen Eingriffen in die Uberlieferung®, K. Ruh, Vorwort zur Neuausgabe
vonPS1, S. VI,

'8 Es liegen zwei Editionen vor: K. A. Eckhardt, A. Hibner (Hgg.), Deutschenspiegel und Augsburger
Sachsenspiegel, Hannover 21933 (= MGH, Fontes iuris germanici antiqui, N. S. I11). Ferner: K. A.
Eckhardt (Hg.), Studia luris Teutonici. Deutschenspiegel, Aalen 1971. (= Bibliotheca rerum histori-
carum, Studia 3: lus Teutonicum). Aus der spéteren Edition wird in dieser Arbeit zitiert.

K. A. Eckhardt (Hg.), Urschwabenspiegel, Bibliotheca rerum historicarum, Land- und Lehnrechts-
bucher 4. Sudia luris Suevici 1, Berlin 1975. Diese Ausgabe muf3 wohl als Konstrukt Eckhardts gel-
ten, siehe Bemerkungen dazu im Anhang A.ii.1. H. F. Massmann (Hg.), Buch der Koenige alter und
neuer Ee, Berlin 1860 (= A.v. Daniels (Hg.), Land- und Lehenrechtsbuch I, Rechtsdenkméler des
deutschen Mittelalters 3.1).

% D, Richter, Die deutsche Uberlieferung der Predigten Bertholds von Regensburg. Untersuchungen
zur geistlichen Literatur des Spatmittelalters, Munchen 1968 (= MTU 21).

2 H, Unger, Baumgarten, wie Anm. 12.

2 F. Hecker, Kritische Beitrage zu Davids von Augsburg Personlichkeit und Schriften, Diss. Gottin-
gen 1905. B. Jellinegg, David von Augsburg. Dessen deutsche Schriften auf ihre Echtheit untersucht
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Traktatwerk De compositione hinzugetreten.”® Abgesehen von Stéckerls Arbeit ist
die inhaltliche Auseinandersetzung mit dem deutschsprachigen Werk dieses Autors
kaum verfolgt worden; die Forschung beschéftigte sich hauptsachlich mit der Frage
der Echtheit des deutschen Werks Davids von Augsburg bzw. seiner Abhangigkeit
von den Epistola ad Fratres de Monte Dei und von Bernhard von Clairvaux.*
Eine qualitative Analyse dieser Abhangigkeiten oder gar eine inhaltliche Auseinan-
dersetzung mit , Davids' deutschen Traktaten sind auch hier bisher weitgehend unter-
blieben. Es fehlen insbesondere noch Forschungen, die ,Davids volkssprachliche
Traktate und ihre Konzepte in die Werkstattzusammenhange der Augsburger und
Regensburger Franziskanerkreise stellen.

Dasselbe gilt fur die sogenannte , Augsburger' (bzw. ,Regensburger') Klarissenregel
und die ,Augsburger Drittordensregel‘, die ebenfalls beztglich ihres Inhalts noch
kaum zur Kenntnis genommen wurden.?® , Deutschenspiegel* und , Schwabenspiegel*

und auf Grund der Handschriften verbessert, X1X. und XX Jahresberichte des k. k. Stiftgymnasiums
der Benediktiner in St. Paul fur das Schuljahr 1903/4 und 04/5, St. Paul 1904 und 1905; P. D.
Stockerl, Bruder David von Augsburg. Ein deutscher Mystiker aus dem Franz skanerorden, Minchen
1914 (= Verdffentlichungen aus dem Kirchenhistorischen Seminar Miinchen, 4).

% C. Bohl, Geistlicher Raum. Raumliche Sprachbilder als Tréger spiritueller Erfahrung, dargestellt
am Werk ,, De compositione” des David von Augsburg, Werl 2000 (= Franziskanische Forschungen;
42).

% Neben Jellinegg und Stéckerl, s. Anm. 22: P. J. Heerinckx, , Theologia mystica in scriptis fratris
David ab Augusta, Antonianum 8 (1933), 49-83 u. 161-192; Ders., , Influence de I Epistola ad Fra-
tres de Monte Dei sur la composition de I homme extérieur et intérieur de David d Augsbourg.” Etu-
des Franciscaines 258, t. XLV (1933), 330-347; F. M. Schwab, David of Augsburg’s , Paternoster’
and the Authenticity of his German Works, Miinchen 1971; B. Kosak, Untersuchungen zu den lateini-
schen und deutschen Fassungen der , Seben Saffeln des Gebetes' von David von Augsburg, Kolner
Staatsprifungsarbeit 1974; G. Steer: ,Virtus und Sapientia. Der Einfluf3 Bernhards von Clairvaux auf
Davids von Augsburg deutsche Traktate , Die sieben Vorregeln der Tugend' und , Der Spiegel der Tu-
gend', Zisterziensische Spiritualitéat: theologische Grundlagen, funktionale Voraussetzungen und
bildhafte Auspréagungen im Mittelalter. 1. Himmelroder Kolloguium. Bearb. v. C. Kasper und
K. Schreiner. St. Ottilien 1994 (= Studien und Mitteilungen zur Geschichte des Benediktiner-Ordens
und seiner Zweige: Erganzungsband; 34); C. Riiegg, David von Augsburg, Historische, theologische
und philosophische Schwierigkeiten zu Beginn des Franziskanerordens in Deutschland, Bern—Frank-
furt/M. u. a. 1989. Zugl. Univ. Bern, Diss. 1988 (= Deutsche Literatur von den Anféngen bis 1700; 4).
Zu den ,Epistola’ vgl. V. Honemann, Die , Epistola ad fratres de Monte Dei* des Wilhelm von Saint-
Thierry. Lateinische Uberlieferung und mittelalterliche Ubersetzungen, Miinchen 1978 (= MTU 61).
% D, Brett-Evans, , Diu regel der sanct Clara swestern orden. Ein deutsches Prosadenkmal aus dem
13. Jahrhundert“. Euphorion 54 (1960), 135-169; D. E. Flood, , Die Regelerkléarung des David von
Augsburg.” Franziskanische Sudien 75:3-4 (1993), 201-242; H. Graser, ,Zum Mittelhochdeutschen
der Augsburger Tertiarenregel.” Sprachgeschichtliche Untersuchungen zur dlteren und neueren Deut-
schen Literatur: Festschrift fir Hans Wellmann zum 60. Geburtstag. Hg. v. W. Kénig, L. Ortner, Hei-
delberg 1996 (= Germ. Bibl., N. F. 3. Reihe; 23), 47-58; P. Th. Hartmann: , Augsburger Terziarenre-
gel in mittelhochdeutscher Sprache®, Bruder Franz 5 (1952), 39 f. D. de Kok, ,,Kodices van Klaris-
sen”, Nederl. Archief v. Kerkgesch., N. S. 17 (1923), 200 ff.; K. O. Miller, o. T., Wirtt. Vjhefte f.
Landesgeschichte, N. F. 32 (1925/26), 105-115. [Drittordensregel]; J. Schilcher, ,, Augsburger Hand-
schrift in deutscher Sprache aus der Zeit von 1270-1292“, Zs. d. hist. Ver. f. Schwaben 54 (1941),
412 f. [Faksimile der Seiten 1 und 2 der Drittordensregel]. A. E. Schénbach, Mittheilungen aus alt-
deutschen Handschriften X. WSB 160,6 (1908), 3-27 [Abdruck der Regensburger Klarissenregel];
H. Stopp, ,,Die Augsburger Handschrift der deutschen Tertiarenregel“, Studien zur deutschen Litera-
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sind im Vergleich dazu besser erforscht®®, hinsichtlich ihrer Rolle und Funktion im
Verbund der Schriften der oberdeutschen Franziskaner gilt dies nicht. Dal3 es Uber-
schneidungen etwa zwischen Davids Traktatwerk und dem ,Baumgarten‘, Bertholds
Predigten und den Rechtsschriften gibt, ist bekannt®’, jedoch nicht in allen Dimen-
sionen erforscht. Ungeklart ist erstens, ob die Predigten von den Rechtstexten abhan-
gen oder umgekehrt, zweitens ist der Grund fur diese Parallelen in zwei derart ver-
schiedenen Gattungen unklar. Das Interesse der Franziskaner und verschiedener
weltlicher und geistlicher Rezipientengruppen, das fur Produktion und Redaktion der
verschiedenen Schriften dieses Korpus und in den unterschiedlichen Medien® ihrer
Verbreitung vorauszusetzen ist, war bislang nur ansatzweise Gegenstand der For-
schung. Dem funktionalen Zusammenhang der verschiedenen Schriften wurde kaum
nachgegangen.

Die Ursachen fir die bisherige Vernachlassigung dieser Aspekte werden transparen-
ter, wenn man die Forschungsgeschichte der Berthold von Regensburg zugeschrie-
benen deutschen Predigten, neben dem , Schwabenspiegel‘ -Korpus das umfangreich-
ste und ergiebigste Werk der Augsburger Minoriten, ndher betrachtet:

Bereits Jacob Grimm? wies auf die Bedeutung der Predigten Bertholds von Regens-
burg hin. Die Germanistik war jedoch seit ihrem Beginn zu sehr auf personengebun-
denes, ideen- und gei stesgeschi chtliches Forschen hin orientiert. Berthold erschien in

tur des Mittelalters. In Verb. m. U. Fellmann hg. v. R. Schiitzeichel. Bonn 1979, 575-588 [genauer
Textabdruck dieser Regel].

% K. A. Eckhardt, Der Deutschenspiegel, seine Entstehungsgeschichte und sein Verhaltnis zum
Schwabenspiegel, Weimar 1924. Ders., Vorarbeiten zu einer Parallelausgabe des Deutschenspiegels
und Urschwabenspiegels, Berlin 1927 (= Abhandlungen der Gesellschaft der Wissenschaften Gottin-
gen [GWG], Phil.-hist. KI., NF 20,2); L.v. Rockinger, Deutschenspiegel, sog. Schwabenspiegel,
Bertholds von Regensburg deutsche Predigten in ihrem Verhaltnis zueinander, Minchen 1903-04
(= Abhandlungen der Bayerischen Akademie der Wissenschaften [BAW], Phil.-Hist Klasse, Suppl.
Bd. 23,2), 211-300; ders., dass., Abh. BAW, Bd. 32,2, 1905-06, 473-536; J. Ficker, Uber einen Spie-
gel deutscher Leute und dessen Sellung zum Sachsen- und Schwabenspiegel, Wien 1857.

2" A. E. Schonbach, Sudien zur Geschichte der Altdeutschen Predigt 1-VI11. Reprographischer Nach-
druck der Ausgaben 1896-1907, Hildesheim 1968, hier VI, S. 80-91, fir den Uberblick tber die
verschiedenen Positionen; L.v. Rockinger, Deutschenspiegel, sogenannter Schwabenspiegel, wie
Anm. 26, hier S. 249 f., sowie passim zahlreiche Belegstellen; A. Hibner, Vorstudien zur Ausgabe
des Buches der Kénige, Abh. GWG, Phil.-hist. KI., Ser. Ill, Nr. 2; Berlin 1932. Daneben Unger,
Geigtlicher Herzen Bavngart, 221, zur Verwandschaft Berthold— Baumgarten'; G. Kornrumpf, ,Das
,Buch der Konige'. Eine Exempelsammlung als Historienbibel, Festschrift Walter Haug und Burg-
hart Wachinger, hg. v. J. Janota et al. Bd. 1, Tibingen 1992, 505-527.

% Auch ,Medium' wird hier im weiteren Sinne verstanden, Literatur also in bezug auf seine Medialitét
in einem Sozialsystem hin untersucht. Vgl. J. Griem, Art. ,Medien und Literatur’, MetzZler Lexikon
Literatur- und Kulturtheorie: Ansitze — Personen — Grundbegriffe, hg. v. A. Ninning, Stuttgart—
Weimar 2001, 410/.

% ). Grimm, , Rezension zur Ausgabe von Kling*, Wiener Jahrbiicher der Literatur 23 (1825), 194—
257; ebenfalls abgedruckt in: Ders., Kleinere Schriften. Vierter Band. Recensionen und Vermischte
Aufsétze. Erster Theil. Berlin 1869, 296-360.
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diesem Kontext als bodenstandiger deutscher Sittenprediger zur Identitétsbildung ei-
nes noch nicht konstituierten Deutschlands. Dies machte bestimmte Erkenntnisse
Uber Entstehung und Uberlieferung der deutschen Predigten unmoglich.

Anton E. Schonbach hielt erstmals die Redaktion der deutschen Werke Bertholds
und Davids sowie der volkssprachlichen Rechts- und Klosterliteratur durch eine an-
onyme Gruppe Augsburger Franziskaner fiir méglich und wahrscheinlich.* In de-
taillierter positivistischer Grundlagenarbeit hat Schonbach bis heute das meiste Mate-
rial in bezug auf die lateinischen, weniger die deutschen Handschriften und ihre
Uberlieferungsgeschichtlichen Zusammenhénge aufgeboten.

Neben den bereits genannten Studien Kurt Ruhs hat vor allem Dieter Richter® die
Uberlieferung der deutschen Predigten Bertholds, ihre Gliederung und Gruppierung
in verschiedene Rezensionen erhellt. Fur die Kléarung des Verhédtnisses der deut-
schen Predigten zu den lateinischen Sermones ist noch erhebliche Arbeit zu leisten.
Eine inhaltliche Analyse, die die Uberlieferungsgeschichtlichen Voraussetzungen
einbezieht, hat noch kaum begonnen. Ein Grund dafir ist die Frage nach der Au-
thentizitdt, eine methodische Pramisse, auf die im folgenden eingegangen wird.

1.3 Die Aufgabe der Authentizitat

Die inhaltliche Anndherung an die deutschen Predigten Bertholds wird vor allem
durch die Auffassung behindert, dal’ zuvor die Authentizitét dieser Texte geklart
werden musse. Hierfir misse, so heif¥t es, zunéchst auf die Edition der lateinischen
Sermones gewartet werden. Zugleich heif3t es mit Kurt Ruh, die deutschen Predigten
seien ,quasi-authentisch'.** Kurt Ruhs Kompromifurteil tber die Berthold zuge-
schriebenen deutschen Predigten ist m. E. kritisch zu betrachten: ,,Es ist so von den
Inhalten wie von der Form her alles gut Bertholdisch — ohne dal3 nur eine kleine
Satzfolge so und nicht anders von Berthold gesprochen worden ist! Ich nenne diese

Art der Authentizitét eine Quasiauthentizitét.“>

% A, E. Schonbach, Sudien zur Geschichte der Altdeutschen Predigt 1-VIII, Hildesheim 1968, zur
These ,,Augsburg as ein wahrscheinlicher Mittelpunkt siiddeutschen Geisteslebens gegen Ausgang
des 13. Jahrhunderts* vgl. Schénbach, Studien VI, 101 f.

3. D. Richter, Die deutsche Uberlieferung der Predigten Bertholds von Regensburg. Untersuchungen
zur geistlichen Literatur des Spatmittelalters, Munchen 1968 (= MTU 21).

% vgl. K. Ruh, , Deutsche Predigtbiicher des Mittelalters (1981)“, ders., Kleine Schriften, Band I
Scholastik und Mystik im Mittelalter, hg. v. V. Mertens, Berlin-New Y ork 1984, 303 f.

% K. Ruh, , Deutsche Predigtbiicher*, ders., Kleine Schriften |1, Berlin-New Y ork 1984, 303 f.
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Das Zitat konnte dahingehend mif3verstanden werden, dal3 hier implizit versucht
wird, die Texte in einen Zusammenhang zu bringen mit den tatséchlich gehaltenen
Predigten Bertholds sowie eine Autorschaft Bertholds fir die deutschen Predigttexte
unter Umsténden maoglich erscheinen zu lassen. Letztlich widerspréche dies Ruhs
»erweiterter Konzeption einer Literaturgeschichte” als einer Literaturgeschichte der
, Eigenbewegung von Texten“.** Es wére angemessener, auf den ungliicklichen Be-
griff ,Authentizitét' ganz zu verzichten, da er hier nur in die Irre fuhrt. Statt dessen
gentigt die Bezeichnung , bertholdisch’ (kleingeschrieben und ohne , gut'), welche of-
fen &3, in welchem Umfang Berthold, seine tatsachlich gehaltenen und seine latei-
nischen Predigten in die Verfertigung der deutschen Predigten involviert sind.

Selbst die Untersuchung der Abhéngigkeitsverhdtnisse der deutschen von den latei-
nischen Predigten wird keine hinreichenden Aussagen zur Authentizitét der Texte
liefern. Letztlich hilft auch Ruhs Modell der , abgestuften Authentizitét“*®, zumindest
fUr die hier zur Debatte stehenden Textkorpora, nicht weiter. Die deutschen berthol-
dischen Texte sind mit grofter Wahrscheinlichkeit alle von fremder Hand erstellte
und nicht unbedingt von Berthold, sondern allenfalls von den zustandigen Stellen
beglaubigte Stiicke.* Hier kénnen nur verschiedene Redaktionen und Bearbeitungs-
stufen nachgewiesen, nicht aber Aussagen Uber die Nahe zu Berthold getroffen wer-
den.

Die lateinischen Predigtsammlungen, Rusticanus de Dominicis®’, de Sanctis und

Commune Sanctorum Rusticani, bei denen die Verfasserschaft Bertholds am gesi-

% K. Ruh, , Uberlieferungsgeschichte mittelalterlicher Texte als methodischer Ansatz zu einer erwei-
terten Konzeption von Literaturgeschichte”, Uberlieferungsgeschichtliche Prosaforschung, hrsg. v.
K. Ruh, Tubingen 1985, 262—272, hier insbes. S. 262—265.

% vgl. in diesem Zusammenhang auch den Aufsatz von Heinz Meyer: , Fragen und Beobachtungen
zum Verhédtnis Bertholds von Regensburg zu Bartholoméaus Anglicus’, PBB 117 (1995), 404-431,
hier S. 407: , Eine Uberprifung der mdglichen Quellen fiir Bertholds naturkundliche Kenntnisse wird
auch dadurch erschwert, dal3 bei jeder Zuordnung sowohl der lateinischen als auch der deutschen Pre-
digten Fragen der Authentizitét eine auRergewdhnliche Rolle spielen. Dabel handelt es sich nicht ein-
fach um jeweils positiv oder negativ zu beantwortende Echtheitsfragen, sondern um ein kompliziertes
und in seinen Konturen unscharfes Geflige einer abgestuften Authentizitét. In der Anmerkung ver-
weist Meyer auf die vierstufige Einteilung bei K. Ruh, ,, Deutsche Predigtblcher”, Beitrdge zur Ge-
schichte der Predigt, hg, v. H. Reinitzer, Hamburg 1981, 1130, hier S. 13-17.

% Gilson faft zusammen: , Die Ordenskonstitutionen sehen fiir die philosophischen Erzeugnisse und
den Unterricht eine Zensur vor; sie verlangen von den Franziskaner-Wissenschaftlern, dai3 sie fried-
fertig, Gelehrtenstreit abhold und frei von alem Angriffsgeist seien; sie untersagen die Verbreitung
irgendeiner Schrift aulRerhalb des Ordens, wenn sie nicht vom General- oder Provinzialminister und
von den Definitoren geprift worden ist; sie verbieten das Lehren von Sondermeinungen, die dem
Glauben und den Sitten oder auch nur der allgemeinen Lehre der Ordensmagistri widersprechen [Con-
stitutiones Narbonenses, rubr. VI, t. VIII (Bonaventura, op. omn., Bd. 8) p. 339.].“ E. Gilson, Die
Philosophie des heiligen Bonaventura. Ubers. u. neu bearb. nach d. 3. franz. Aufl. v. P. A. Schiuter,
Darmstadt 1960, 72 u. Anm.

%" In einzelnen Handschriften mit Rusticani de Dominicis findet sich eine einleitende | ateinische Notiz
in der ersten Person verfaldt. Hier weist Berthold darauf hin, dald im Zusammenhang mit seiner Pre-
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chertsten erscheint, lief3en sich bisher noch nicht in vollem Umfang in vergleichende
Untersuchungen einbeziehen, da sie nur zu einem kleinen Teil gedruckt vorliegen.*®
Zumindest anhand der Ehepredigten® und der edierten Mefpredigten®® [&3t sich
nachweisen, dald die von unbekannten Bearbeitern verfaldten deutschen Lesepredig-
ten Bertholds, nicht bezogen auf das Grundgertist der Predigt (dispositio, argumen-
tum), wohl aber erheblich in Rhetorik und inhaltlicher Ausgestaltung von den lateini-
schen Vorlagen abweichen und somit die Argumentation, alles sei ,gut’ bertholdisch
und , quasi-authentisch’, ihrer Grundlage entbehrt. Dies gilt, wie wir noch sehen wer-
den, nicht fur alle lateinischen und deutschen Predigten, da alle Sammlungen, auch

die lateinischen, heterogen und in unterschiedlichem Umfang ausgearbeitet wur-

den 41

digttétigkeit von einfachen Geistlichen und Religiosen viel Falsches aufgeschrieben wurde. Das
,Vorwort" sollte der Sammlung lateinischer Sonntagspredigten Autoritdt verleihen und Authentizitét
gewahrleisten. Vgl. Schdnbach, Studien V, 3-5.

% Einzelne Stiicke sind verstreut und zum Teil in Ausziigen von Hoetzl, Schénbach, Jakob, Kaiser
u. a. ediert worden, s. Bibliographie im Anhang B. Mit der Edition der lateinischen Predigten war zu-
néchst beschéftigt: L. Casutt, Die Handschriften mit lateinischen Predigten Bertholds von Regensburg
O. Min. Fribourg/Schweiz 1961; s. auch: ders., ,,Die Beziehungen einer Freiburger Handschrift zum
lateinischen Predigtwerk Bertholds von Regensburg”, Zeitschrift fir schweizer. Kirchengeschichte 56
(1962), 73-112 u. 215-261. Zum gegenwdrtigen Stand der Edition der lateinischen Predigten Bert-
holds siehe vor alem die zahlreichen akribischen Arbeiten Dagmar Neuendorffs (Oulu / Finnland). 1h-
re umfangreiche Habilitations-Schrift zur Verwandtschaft lateinischer und deutscher Predigten Bert-
holds (Helbelingpredigten) ist leider noch unverdffentlicht: D. Neuendorff, Bruoder Berthold spri-
chet?, Habilitation unverdff., Freie Universitdt Berlin 1994; dies., ,,Bruder Berthold sprichet — aber
spricht er wirklich?* Neuphilologische Mitteilungen 2:101 (2000), 301-312; dies., ,Zur Edition von
unfesten Texten. Deutsche Predigten Bertholds von Regensburg der Teilsammlungen *Y2/4 — * X1,
Editionsberichte zur mittelalterlichen Literatur, hg. von A. Schwob, Goppingen 1994; dies., ,Uberle-
gungen zur Rezeptionsgeschichte Berthold von Regensburg zugeschriebener deutscher Predigten vor
dem Hintergrund seiner lateinischen Sermones’, A. Schone, KI. Grubmiller, G. Hess (Hg.), Kontro-
versen, alte und neue, VII: Bildungsexklusivitat und volkssprachliche Literatur; Literatur vor Lessing
—nur fur Experten? Akten des VII. Internat. Ger.-Kongresses. Gottingen 1985, Tubingen 1986. Dies,,
. Predigt als Gebrauchstext: Uberlegungen zu einer deutschen Berthold von Regensburg zugeschriebe-
ner Predigt”, V. Mertens und H.-J. Schiewer (Hgg.), Die deutsche Predigt im Mittelalter: Internatio-
nales Symposion am Fachbereich Germanistik der Freien Univ. Berlin vom 3.—6. Okt. 1989, Tbingen
1992, 1-17.

¥ vgl. etwa R. Schnell (Hg.), Text und Geschlecht. Mann und Frau in Eheschriften der frithen Neu-
zeit, Frankfurt/M. 1997. S. ferner in dieser Arbeit das Kap. 5.2.3.

“0 Der Vergleich der deutschen und lateinischen Predigten wurde punktuell geleistet von Schénbachs
Sudien, vgl. daneben G. Jakob, Die lateinischen Reden des seligen Bruder Berthold von Regensburg,
Mainz 1880. Am besten Uberschaubar sind die Mef3predigten: A. Franz, Die Messe im deutschen Mit-
telalter, Beitrdge zur Geschichte der Liturgie und des religitosen Volksebens, Freiburg 1902 (Neu-
druck: Darmstadt 1963). G. Buchwald, , Eine lateinische Mef3predigt Bertholds von Regensburg",
Zeitschrift fur Kirchengeschichte N.F. |1, 39 (1921), 77-83. Ferner sei hier noch einmal verwiesen auf
die bereits zitierte Arbeit von A. D. Kaiser, The Sn and the vices, welche zahlreiche weitere Sermones
ediert und auf ihre Quellen hin untersucht hat. S. in dieser Arbeit Kap. 5.1.5-5.2.1.

“1 D. Neuendorff schlagt die Bezeichnung , Sermoneskondensat’ firr alle lateinischen Berthold-Texte
vor, da es sich um structura und materia handelt und nicht um ausgearbeitete Sermones. Vgl. D. Neu-
endorff, Bruoder Berthold sprichet, S. 301 u. Anm. 5. Tatsachlich ist der Befund sehr heterogen, es
gibt knappe Skizzen (Kondensate), aber auch rhetorisch ausgefeiltere, langere Stiicke. Vgl. Kaiser, Sin
and the Vices, 282. Kaisers Untersuchung zufolge bestehen manche Predigten nur aus einer Aneinan-
derreihung von Zitaten, andere sind, z. B. in der Behandlung der Habgier (s. unten Kap. 3.5.4), stark
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Die Frage nach der Authentizitét wird diesen komplexen volkssprachlichen Texten
nicht gerecht. Ruh schlagt in seinem Verfasserlexikon-Artikel** zu David von Augs-
burg, vor dem Hintergrund der Diskussion um die Authentizitét des deutschen Werks
Davids, die Bezeichnung ,davidisch' als Alternative vor — warum sollte nicht mit den
deutschen Berthold-Texten ahnlich verfahren werden?

Im Falle der deutschen Berthold-Predigten muf3 dartiber hinaus eine kategoriale Dif-
ferenzierung von Mundlichkeit und Schriftlichkeit vorgenommen werden. Die
Vermutung, dal3 es sich bei den deutschen Predigten moglicherweise um Mitschriften
(reportata) von Horerinnen und Horern handelt, geht an der charakteristischen
Funktion dieser (und anderer geistlicher) Schriftlichkeit vorbei. Tatséchliche Mit-
schriften sind in der Uberlieferung die Ausnahme und aufgrund von fehlenden Kir-
zungssystemen nur in lateinischer Sprache moglich gewesen.”® Diese Méglichkeit
muf3 fir jede mittelalterliche Redaktion gesondert untersucht und — soweit derzeit
abzusehen ist — in den meisten Fallen ausgeschlossen werden. Die herausgehobene
Bedeutung volkssprachlicher Predigtliteratur liegt nicht so sehr in ihrer Abhéngigkeit
von Mundlichkeit und Predigern wie z. B. Berthold, sondern in der inhaltlichen und
rhetorischen Neukomposition sowie ihrer neuen literarischen Funktion als Lesetexte
fUr geistliche Gemeinschaften und adlige Laienkreise.

Rudiger Schnell hat zudem zur Debatte gestellt, ob die lateinischen Predigten Bert-
holds aufgrund ihres Inhalts nicht néher an tatsachlich gehaltenen Predigten seien als

ausgearbeitet. Selbst hier, bei den lateinischen Predigten, liegt sowohl die Verfasserfrage im dunklen
as auch die Frage nach der ,Néhe zum gesprochenen Wort'. Beide Fragestellungen missen aufgrund
der Zahl der lateinischen Sermones, ihrer Komplexitét und Diversitdt in dieser Arbeit in den Hinter-
grund treten. In diesem Zusammenhang méchte ich nur erwadhnen, dal vielbeschéftigte Manner wie
Bonaventura einen Sekretdr hatten. Marc de Montefeltro hat bspw. fir Bonaventura Predigtkompila
tionen zusammengestellt und dabei auch andere Predigten mit denen des Franzikanergenerals ver-
mengt, vgl. hierzu Beriou, Maitres de la Parole, 93 u. 105.

“2 K. Ruh, Art. , David von Augsburg', 2VL, Bd. 2, Sp. 54.

*3Vgl. hierzu auch die Studien im franzosischsprachigen Raum z. B. von M. Zink, La prédication en
langue romane avant 1300, Paris 1976, und von Nicole Bériou, L’ avenement des maitres de la Parole.
La prédication & Paris au Xllle siécle, Volume |, Paris 1998 (= Collection des Etudes Augustiennes.
Série Moyen Age et Temp Modernes; 31), 10-12 u. 77-92. Volkssprachliche Predigten geben auch
hier nur ein sehr unscharfes Bild von der tatschlichen Predigt an die Laien wieder. Man konnte zwar
franzdsisch gehaltene Predigten in lateinischer Kurzschrift mitschreiben, nicht jedoch lateinische oder
franzdsi sche Predigten in franzosisch. Bériou, Maitres de la Parole, S. 229 (u. Anm. 46) sowie S. 231,
nennt einen Fall Ende des 13. Jahrhunderts in Paris (Raoul de Chéteauroux). Dieser hat volkssprachli-
che Predigten zu 90 % in lateinischer Sprache notiert und den Rest in Volkssprache. Johannes Capi-
strano (15. Jh.) hat finf Sermones von Bernhard von Siena, die in Volkssprache gehalten wurden, auf
lateinisch , mitgeschrieben', wovon ein Autograph erhalten ist (ebd.). Die Freiburger Sammlung latei-
nischer Predigten Bertholds weist — wie bei Raoul — volkssprachliche Worter auf. Die Funktion dieser
Worter ist noch ungeklart. Diese Sermones waren nicht Vorlage der deutschen Predigten. Dal? sie auf
Mitschriften zurtickgehen, ist mit diesem Hintergrund méglich, dennoch ist es wahrscheinlicher, dal3
die Freiburger Predigten ebenfalls aus den lateinischen Rusticani-Sammlungen von einem unbekann-
ten Bearbeiter auRerhalb des hier untersuchten Franziskanerkreises ausgearbeitet worden sind (s. An-
hang A.ii.3).
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die deutschen Texte, welche eine solche N&he zu suggerieren versuchen, aber inso-
fern eher ein Produkt der Schriftlichkeit seien.** Es muRR immer wieder betont wer-
den: Die mindliche Predigt, d. h. wie Berthold wirklich predigte, bleibt unzugéng-
lich. Die deutschen (und natiirlich auch die lateinischen) Predigten sind der Schrift-
kultur zuzurechnen und ihren spezifischen Gebrauchszusammenhangen. Letztere
erkléren viele Unterschiede zwischen volkssprachlichen und lateinischsprachigen
Texten. Die Frage, wie und weshalb solche Texte entstehen, ist die eigentlich interes-
sante Frage, und nicht Spekulationen Uber die Néhe zur Mundlichkeit.

Ich werde mich daher im folgenden ausschliefdlich auf die schriftliche Seite der Texte
beziehen.

Bel den Texten Davids von Augsburg sind wir, da das lateinische Traktatwerk De
exterioris et interioris hominis compositione™ seit langem ediert vorliegt, in einer
ungleich besseren Ausgangssituation als bei dem Verhdltnis von lateinischem zu
deutschem Berthold-Werk. Die deutschen Traktate, welche unter dem Namen Davids
von Augsburg Uberliefert sind bzw. diesem zugeschrieben werden, lassen sich mit
dem Kriterium , Authentizitdt’ ebensowenig differenzieren. Traktate, die in starkerem
Mal3e von De compositione abhangen, wie etwa die , Sieben Vorregeln der Tugend'
und der , Spiegel der Tugend‘, weisen als volkssprachliche Bearbeitungen durchaus
eine eigenstandige, unabhangige Motivik auf, die sich nicht auf das lateinische
Traktatwerk zurtckfihren |803t.

Des weiteren sind sowohl die , unauthentischen' als auch die , authentischen' Stiicke
stilistisch wie inhaltlich durchaus homogen,*® mit Ausnahme der Traktate, Vier Fitti-
che’ und , Offenbarung und Erlésung’.

Die Untersuchung der Authentizitdt hat implizit die Leitfrage: Haben David und
Berthold deutsch geschrieben? Diese Frage steht in dieser Arbeit nicht im Vorder-
grund, auf deren Widersprtichlichkeit sollte in diesem Zusammenhang jedoch hin-

“Vgl. R. Schnell, , Geschlechtergeschichte und Textwissenschaft. Eine Fallstudie zu mittelalterlichen
und frihneuzeitlichen Ehepredigten”, ders. (Hg.), Text und Geschlecht. Mann und Frau in Eheschrif-
ten der frihen Neuzeit, Frankfurt/M. 1997, 145-175, hier S. 164. Néheres dazu in Kapitel ,Habituali-
sierung von Praktiken'.

“ Fr. David ab Augusta OFM, De exterioris et interioris hominis compositione secundum triplicem
statum incipientium, proficientium et perfectorum libri tres. Castigati et denuo editi a PP. Colegii
S. Bonaventurae Ad Claras Aquas (= Quaracchi) 1899. Im folgenden kurz: ,,De comp.”.

% 30 gibt es einen Verweis zwischen einem mutmadlich authentischen und einem unauthentischen
Stiick. Zumindest zeigt dies, da3 die Texte als homogene Gruppe aufgefaldt wurden. In ,Von der
Menschwerdung Kristi* heifét es. , als ich vor gesprochen han“ (398,27), dies bezieht sich m. E. auf
den VII. Traktat (,Unergrindliche Fllle' — gilt als unauthentisch), vgl. Pfeiffer, Deutsche Mystiker I,
371; dieser Traktat befindet sich in der Minchener Handschrift cgm 176 auch vor der als authentisch
geltenden ,Menschwerdung'.
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gewiesen werden. Fir Berthold von Regensburg ist mit grofdter Sicherheit auszu-
schlief3en, dal3 er deutsch geschrieben habe, fir die David-Traktate ist der Sachver-
halt komplizierter.*” Francis M. Schwab ist sich sicher, nachgewiesen zu haben,*®
dai’ David deutsch geschrieben habe, zugleich raumt sie ein, dal? auch Schiler seinen
,Stil* imitiert haben konnten.*® Wie anhand meiner Arbeit ersichtlich sein wird, tre-
ten bestimmte Metaphern in den deutschen Traktaten prononcierter auf als in den
lateinischen Vorlagen. Hier kann argumentiert werden, dal3 volkssprachliche Schrift-
lichkeit andere stilistische und rhetorische Mittel erzeugt — auch bel ein und demsel-
ben Autor — und dalf? diese Stellen auch von Bearbeitern und Schilern stammen kon-
nen.

Die stilistischen Kriterien Schwabs gehtren sicher zu den genauesten, welche an Da
vids deutsches Werk angelegt werden konnen. Dennoch ist der Erkenntniswert ge-
ring, betrachtet man die Varianz des Befundes, die durch den jeweiligen Inhalt der
Stiicke erklarbar ist.>*

Neuere Forschungspositionen optieren in diesem Zusammenhang dafr, die Uberlie-
ferungsgeschichtlichen Untersuchungen unbedingt mit inhaltlichen zu verkniipfen.>
Der Verzicht auf eine personale und historisch anbindbare Autorkategorie sollte
nicht miRverstanden werden als postmoderner Blick mit Barthes und Foucault®® auf

" Eine Zusammenfassung des Forschungsstands bietet Bohl, Geistlicher Raum, 81-86.

“8vgl. Schwab, Paternoster, 167.

“9Vgl. Schwab, Paternoster, 137.

% \/gl. Schwab, Paternoster, 147—151.

*! Allein die, Sieben Vorregeln der Tugend und der , Spiegel der Tugend* zeichnen sich durch stilisti-
sche und inhaltliche Nahe zum lateinischen Werk aus. Ob die Anzahl von trennbaren Zusammenset-
zungen (,, split compounds*), spezifischen Genetivkonstruktionen, Figuren und Serien, die zur Unter-
mauerung der Abhangigkeit von David durch Schwab herangezogen werden, nicht auch thematisch
bedingt sind, mufte wohl einmal gefragt werden. So treten die spezifisch David-typischen Komposita
in ,Kristi Leben' jedes zwolfte Mal auf, in ,Offenbarung und Erlésung des Menschengeschlechts',
welcher ,Kristi Leben' enthélt, dagegen jedes 63. Mal. Vgl. Schwab, Paternoster, 159. Die, Vier Fitti-
che geistlicher Betrachtung', nur in einer Berliner Handschrift Gberliefert, kommentiert Schwab dage-
gen Uberhaupt nicht. Dieser Traktat gilt somit a's authentisch, obwohl er eine fir David vollig untypi-
sche, héchst komplexe Disposition aufweist — Ruh zahlt diesen Traktat im VL zu den nicht-
authentischen. Fragwirdig ist auch, weshalb nach Schwab , Staffeln B* authentisch ist, obwohl dieser
Traktat von der Uberlieferung der anderen David-Traktate getrennt ist. Die in der Miinchener Hand-
schrift cgm 176 enthaltene , Staffeln A*-Version fir authentisch und dagegen die lateinische Fassung,
—hier ist die Frage, ob dies die Vorlage oder eine Riickibersetzung ist — fur nicht authentisch zu hal-
ten, ist dagegen m. E. gewagt. Vgl. hierzu auch Ruh, Art. , David', VL, Bd. 2, 55.

*2V/gl. z. B. die Dissertation von Freimut Léser: Meister Eckhart in Melk. Sudien zum Redaktor Lien-
hart Peuger. Mit einer Edition des Traktats,, Von der sel wirdichait vnd aigenschafft*, Tibingen 1999
(= Texte und Textgeschichte; 48), Wirzburg, Univ., Diss., 1999, Uberarb. Fassung. Hier gilt aber, daf3
Untersuchungsergebnisse zu Eckhart-Texten sich nicht auf Redaktionen anderer Autoren/Redaktoren
Ubertragen lassen. So wird in der Eckhart-Forschung davon ausgegangen, dal3 dieser deutsche Predig-
ten und Traktate selber verfaldt und die deutsche Sprache fir andere Ausdrucksmoglichkeiten gegen-
Uber dem Lateinischen préferierte. Fir einen solchen Umgang mit der deutschen Sprache gibt es bei
David weniger Anzeichen.
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das Mittelalter und Verflussigung uberlieferungsgeschichtlicher Philologenarbeit.
Fur die Zeit vom 12. bis 15. Jahrhundert ist sowohl ein Interesse an der ,,Verknip-
fung eines Textes mit einem Namen® as auch an einer ,Marginalisierung des Au-
tors* feststellbar.>* In der Extremposition von Bernard Cerquiglini werden gar die
Kategorien ,Autor’ und ,Werk* fur die Analyse mittelaterlicher Texte als ungeeignet
abgelehnt.>

Noch in der Imitatio Christi des Thomas von Kempen wird in einer Sentenz der Au-
torbegriff marginalisiert: , Frage nicht danach, wer etwas gesagt hat, sondern achte
darauf, was gesagt wird.” Nikolaus Staubach nimmt diesen Satz zum Anlal3, die in
der Mediavistik seit langerem gefuhrte Diskussion um Autorbegriff und ,New Phi-
lology* kurz zu umreifen.®® Mit Blick auf Sammel- und Miszellenhandschriften wirft
er die Frage auf, ob die Problematisierung des Autor- und Werkbegriffs der ,New
Philology* und ein Fokus auf die ,Varianz der Texte und die Kontingenz der Auf-
zeichnungs- und Gebrauchsakte [...] nicht doch zum Verstandnis bestimmter Felder
und Milieus mittelalterlicher Schriftlichkeit beizutragen vermag*®’. An die Stelle ei-
ner Autor/Werk-zentrierten Betrachtung miisse dann ein neues Leitinteresse stol3en,
wie eine Geschichte der Produktionsbedingungen, Gebrauchsfunktionen, sozialer
Wirkungsorte oder gar einer ,textual community*, wie sie sich im im Zusammenhang
mit der Devotio moderna anbietet.*®

Fur das hier behandelte Textkorpus oberdeutscher Franziskaner soll daher statt auf
konkreten Autoren und den ihnen zugeschriebenen Werken auf eine Uberlieferungs-
bzw. Produktionsgemeinschaft und das von ihnen verfaldte Korpus von Texten abge-

hoben werden. Im Gegensatz zu den modernen Devoten verfertigen die Franziskaner

% 7. B.: R. Barthes, Die Lust am Text, Frankfurt/M. 1974. M. Foucault, ,Was ist ein Autor*, ders.,
Schriften zur Literatur, Frankfurt/M. 1988.

> \Vgl. hierzu J-D. Milller, , Auffiihrung — Autor — Werk. Zu einigen blinden Stellen gegenwaértiger
Diskussion“, Mittelalterliche Literatur und Kunst im Spannungsfeld von Hof und Kloster, hrsg. v.
N. F. Palmer u. H.-J. Schiewer, Tubingen 1999, 149-166, insbes. 156-9. Wie Altrock und Ziegeler
am Beispiel Seuse zeigen, sind Tendenzen etwa ,,an einem genuinen Interesse an der Vita eines Au-
tors Seuse” zumindest seit dem 15. Jahrhundert feststellbar, stehen jedoch in einem Uberlieferungsge-
schichtlichen ProzefR. Sie stellen dar, wie es in der Geschichte der Uberlieferung von Text und Bild
bei ,Seuse' zu einer alméahlichen Identifikation von Buchnamen, literarischen Rollen und einer Autor-
figur kommt. St. Altrock, H.-J. Ziegeler, ,Vom ,diener der ewigen wisheit' zum Autor Heinrich Seu-
se. Autorschaft und Medienwandel in den illustrierten Handschriften und Drucken von Heinrich
Seuses , Exemplar’, Text und Kultur. Mittelalterliche Literatur 1150-1450, hrsg. v. U. Peters, Stutt-
gart-Weimar 2001, 150-181

% B. Cerquiglini, Eloge dela variante. Histoire critique de la philologie, Paris 1989.

*\/gl. Staubach, Text als ProzeR3, 251 . u. Anm. 1.

* Staubach, Text als ProzeR, 253.

% Staubach, Text as ProzeR, 253 f.
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die Bearbeitungen jedoch nicht fur ihren eigenen Kreis as , textual community*, son-
dern fir betreute geistliche Gemeinschaften, Einzelpersonen aus dem Adel und Her-
ren im Richteramt.

Im folgenden wird, weil neben allen David zugeschrieben Texten auch jene im

%9 Untersucht werden, auf das , Authentizitatskriteri-

,Baumgarten geistlicher Herzen
um‘ verzichtet und der von Ruh vorgeschlagene Begriff ,davidisch®, analog dazu
,bertholdisch’, zur Charakterisierung der Uberlieferungsgeschichtlichen Herkunft
dieser Prosatexte verwendet. An die Stelle von Authentizitdtsnachweisen sollen in
der Untersuchung inhaltliche Kriterien, namlich die Denkbewegungen einer Produk-

tionsgemeinschaft mit ihren Konzepten von Individualitét und Gesellschaft treten.

1.4 Normative Literatur als Gegenstand der Mentalitatengeschichte

Kurt Ruh hebt hervor, dal? durch die volkssprachliche geistliche Prosa der Augsbur-
ger Franziskaner der Laie ,zum erstenmal entschieden und eindeutig angesprochen®

worden sei, er habe seine ,ersten religitsen ,Hausbicher'* erhalten und sei somit
,zum , literarischen Faktor'“ geworden.®

Unter ,Laien* mul3 man sich hierbei eine eitare Gruppe adliger Frauen und Méanner
vorstellen, welche in einer ,Grauzone' zwischen Kloster, Laiengemeinschaften und
geistlicher Betreuung an Hofen zu verorten ist; , Hausblcher* eher reprasentativer Art
waren nur zwei Handschriften der Berthold *X-Gruppe; auch von einem ,literari-
schen Faktor* kann, angesichts der geringen Uberlieferung — wenn man von den
Rechtstexten absieht —, nur sehr vorsichtig gesprochen werden. Das Gebrauchs-
schrifttum der Augsburger Franziskaner spielte dennoch unzweifelhaft eine Rolle fur
den Ausgliederungsprozef des Deutschen aus der lateinisch gepragten Schriftkul-
tur,®® der an die Sozialgeschichte um 1300, insbesondere an eine Mentalitdtenge-
schichte angebunden werden sollte.

Anhand normativer Literatur Schliisse auf kollektive Einstellungen und Mentalitaten
zu ziehen, ist nicht unproblematisch. Das ungewohnlich ,lebendige Bild' der Stadt-
bevolkerung, das wir anhand der Berthold-Predigten erhalten, 1&dt dazu ein, diese

* Der ,Baumgarten* weist viele kleine Stiicke auf, die wie die , Sieben Vorregeln' von Davids ,De
compositione’ abhangen und stilistisch mit dem , authentischen' David-Stil konform sind.

% vgl. K. Ruh, ,David von Augsburg und die Entstehung eines franziskanischen Schrifttums in deut-
scher Sprache®, ders., Kleine Schriften 11, Berlin-New Y ork 1984, 58.

61 Zur Bedeutung der Sachliteratur in diesem Prozef im allgemeinen: H. Kuhn, , Germanistik als Wis-
senschaft, ders., Dichtung und Welt im Mittelalter, Stuttgart 1959, 7090, hier: S. 71-73.
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Texte an eine Geschichte der Mentalitdten anzubinden. In der Tat gab es hierzu in
der Vergangenheit auch eine Reihe von interessanten Versuchen. So untersuchten
von der Liihe und Récke die Standepredigt Bertholds,®? Weithase konzentrierte sich
auf oralitétshistorische Aspekte.®® Von mentalitétsgeschichtlicher Seite untersuchte
Aaron J. Gurjewitsch das deutsche Werk Bertholds, um die, Stimme' des sonst selten
dokumentierten einfachen Laien zu hdren und die Modelle der mittelalterlichen Le-
benswelt zu rekonstruieren.®*

Alle diese Ansétze lassen den Leser eher unbefriedigt zurlick: Meinem Ermessen
nach ,hort* man nur eine einzige Stimme in der untersuchten Literatur — die Stimme
von Franziskanern, gerichtet an einen ganz ausgewahlten Laienkreis, den Adel, allen-
falls noch an Angehorige des Patriziats. Keinesfalls sind die deutschen Predigten
Quellen — wie noch zu zeigen sein wird — die direkt Aufschliisse geben Uber ,das
Volk', ,seine Praktiken’ oder die, Stimme des Laien’. Diese Konzepte sind zunachst
einmal Konstrukte des Bearbeiters der Predigten, zweitens ein Produkt der gegen-
wartigen Forschung.®

Es bediirfte des Umwegs tiber die Uberlieferungsgeschichte und der Rezeptionsge-
schichte — wer schrieb fir wen? — um dann im Fortgang die Abweichungen der deut-
schen von den lateinischen Texten zu untersuchen. Fragen zu Tradierung und Adres-
saten werden aus Grunden der Lesbarkeit im Anhang A behandelt, die Ergebnisse
sind aber in die inhaltliche Untersuchung jeweil s eingefl ossen.

Die deutschen Predigten und Traktate richten sich an andere Adressaten und stehen
in anderen Gebrauchszusammenhangen als ihre lateinischen Vorlagen. Wo sich die
deutschen Predigten Bertholds von den lateinischen Vorlagen unterscheiden, etwa in
den ,Dialogen’ des Predigers mit seinem , Publikum®, ist nicht geklart, ob die deut-
schen Texte in diesen Fdlen as verlddiche mentalitdtshistorische Quellen gelten

62|, von der Lilhe, W. Rocke, , Standekritische Predigt des Spatmittelalters am Beispiel Bertholds von
Regensburg”, Literatur im Feudalismus, hg. v. D. Richter, Stuttgart 1972, 41-82.

8 \vgl. I. Weithase, Zur Geschichte der gesprochenen deutschen Sprache. 1. Bd., Tiibingen 1961, 14—
24,

% A. J. Gurjewitsch [Gurevic], A. Mélraux, Stimmen des Mittelalters, Fragen von heute: Mentalitéten
im Dialog, Frankfurt/M. 1993. A. J. Gurjewitsch, Das Individuum im européischen Mittelalter, Mn-
chen 1994. Ders., Summe Zeugen des Mittelalters: Weltbild und Kultur der einfachen Menschen,
Weimar—K oln-Wien 1997.

® Ein weiteres Beispiel: N. Bériou schreibt in ihrer Arbeit, ,L’avénement des maitres de la Parole",
zu den Sermones ad status und ihren exempla: , Avec les exempla, ces quelques séries de sermons
modeéles constituent a |’ evidence, pour I historien des sociétés, une mine inépuisable de scénes de la
vie quotidienne — une source aussi précieuse, en son genre, que le sont, pour I’ histoire de la démogra-
phie médiévale, les documents fiscaux.” Dasist ein gewichtiger Satz innerhalb dieser hervorragenden
Arbeit, der zum Widerspruch herausfordert: Ich wirde hier nicht von Evidenz und Prézision sprechen.
Diese Quellen verlangen — ebenso wie Urbare etc. — nach Interpretation und Kritik.
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kénnen. Es wurde oben bereits die Uberlegung Schnells erwahnt, da? die lateini-
schen Sermones den tatsachlich gehaltenen Predigten Bertholds eventuell néherste-
hen konnten als die literarisch ausgestalteten deutschen Predigten.

Die Problematik stellt sich insbesondere bei normativer Literatur, wie Predigten,
Traktaten und Rechtstexten: Natirlich ist es ein wichtiges Ziel, Genaueres Uber die
Mentalitét ,des mittelalterlichen Menschen® erfahren zu wollen, insbesondere Uber
die vom theol ogisch-philosophischen Diskurs in der Regel ausgeschlossenen, Laien’.
Eine mentalitatsgeschichtliche Betrachtungsweise, gerade in punkto Wandel des In-
dividualitéatskonzeptes im Mittelalter, ware fur eine Kritik moderner Auffassungen
von Individualita® von gréRtem Interesse.

Leider ist die Predigt, wie selbstversténdlich auch Rechts- und Klosterliteratur, als
Quelle fur mentalitatsgeschichtliche Untersuchungen hoéchstens indirekt geeignet. Es
handelt sich um normative Literatur, die eine ideale Welt aufscheinen &3, die nicht
unbedingt Korrelationen mit der tatséchlichen Wirklichkeit aufweisen mui3. Inwie-
fern die Predigt Wandlungen in der Mentalitét ,widerspiegelt’, wie weit und wie
schnell sie sich den Bedurfnissen ihrer Gegenwart anpaldte, oder ob sie diesen gar
vorausging, ist nur schwer zu ermitteln.®” Das gilt nicht nur fiir das Thema Indivi-

dualitét, sondern auch fur den Prozef3 der Rechtskodifizierung. Konnte dieser in der

« 68

Vergangenheit auch als ,Verfallserscheinung ™ interpretiert werden, wird er heute

% Unter Individualitat verstehe ich die Einzigartigkeit und Unverwechselbarkeit des jeweils einzelnen
Subjektes (vgl. M. Frank, SelbstbewuRltsein und Selbsterkenntnis, Stuttgart 1991, 9). Im Rahmen die-
ser Arbeit ist vor allem wichtig: insofern diese dargestellt und reflektiert werden, insofern der einzelne
im Gegensatz zur Gesamtheit, der Gesellschaft, der Kirche gesehen wird. Esist in diesem Zusammen-
hang darauf hingewiesen worden, daf3 man den Menschen des européischen Mittelalters nicht ohne
weiteres Individualitét oder das Bewul3tsein von Individualitét absprechen kann, da diese Sprachen
benutzen, , die es nicht nur erlauben, sondern sogar erzwingen, ,ich* zu sagen, zu denken und von dem
zu unterscheiden, was nicht ,Ich' ist“. Vgl. H.-G. Soeffner, ,,, Typus und Individualitét' oder , Typen
der Individualitét' ? — Entdeckungsreisen in das Land, in dem man zuhause ist“, Typus und Individua-
litat im Mittelalter, hrsg. v. H. Wenzel, Miinchen 1983, 1144, hier S. 14. Esist aber ebenso proble-
matisch, dem mittelalterlichen Menschen Individualitdt zuzusprechen, da dieser im Rahmen der hier
behandelten Texte nur Individuum sein kann in Beziehung zu Gott, der géttlichen Hells- und Gesell-
schaftsordnung. In dieser Bezogenheit ist Individualitdt greifbar und hebt sich paradoxerweise zu-
gleich auf. Das mittelalterliche Individuum ist niemals ,autonom’ im Sinne des modernen Versténd-
nisses. Vgl. fur eine differenziertere Betrachtung insbesondere Kap. 4.4.

%7 Mit der Frage, auf welche Weise sich die Predigt der Mentalitét ihrer Zuhorer anpalite, beschaftigt
sich D. L. D’Avray, The Preaching of the Friars. Sermons diffused from Paris before 1300, Oxford
1985, 259. D’ Avray zitiert hierbel eine sehr frilhe ,, quasi-mentalitatsgeschichtliche Arbeit, die das
Problem schon vor 150 Jahren scharf beobachtete: M. Pattison, , Tendencies of Religious Thought in
England 1688-1750“, ders., Essays and Reviews, London #1860. Dort heif’t es auf Seite 267: , The
pulpit does not mould the forms into which religious thought in any age runs, it simply accommodates
itself to those that exist. For this very reason, because they must follow and cannot lead, sermons are
the surest index of the p[r]evailing religious feeling of their age. Es bleibe aber die Frage, so
D’Avray, inwieweit sich einerseits die Mentalitét der Adressaten den Predigten angepaldt habe und
andererseits die Prediger den Mentalitdten ihrer Horer. Vgl. D’ Avray, Preaching of the Friars, 259.

% vgl. zu letzterem K. v. Amirain: WSB 201,4-5 (1924), 5f.; vgl. auch W. Trusen, , Die Rechtsspie-
gel und das Kaiserrecht”, ZRG germ. Abt. 102 (1985), 12.
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im allgemeinen als Entstehung eines neuen Rechts-Bewuldtseins gewertet. In viel
stéarkerem Mal3e kann , Individualitét' als Moglichkeit/BewuRtwerdung und als Pro-
blem des 12.—14. Jahrhunderts aufgefaldt werden.

Die Frage, auf welcher Basis ,Menschen des Mittelalters' ihre Handlungen begriin-
deten, ist von grof3er Bedeutung, doch diese Ebene ist m. E. nicht zu kléaren, zumin-
dest nicht firr das 13. Jahrhundert, da die Quellenlage dies nicht zul &2t.%°

Wird Mentalitét verstanden als ,, Bestand von Alltagswissen und die mehr oder min-
der bewufdt eingelibten Handlungs- und Reaktionsschemata, die aus der Lebenspraxis
bestimmter sozialer Gruppen erwachsen und mit deren Hilfe diese Praxis wahrge-
nommen, gedeutet, praktisch und emotional bewatigt wird“™, dann gibt es fir eine
mentalitétengeschichtliche Arbeit ausreichend Material. Die hier ausgearbeiteten
Konzepte, Deutungsschemata und Praktiken sind genau ein solcher ,,Bestand von
Alltagswissen®, alerdings — einer bestimmten sozialen Gruppe, genauer: der ober-
deutschen Franziskaner. Die Texte konnen somit als Dokumente gruppenspezifischer
Mentalitéten aufgefaldt werden.

Damit normative Literatur an vortheoretischem Alltagswissen von Rezpienten teil-
haben, es gar pragen kann, mufite bei den angesprochenen Individuen zumindest eine
Maoglichkeit und Bereitschaft vorliegen, das normative Angebot zu internalisieren.
Fur die hier behandelten Texte, die nur unzureichend in ,Klosterliteratur® (fir Fran-
ziskaner, Klarissen, Terziaren, Beginen) und in die in stdrkerem Mal3e ,weltliche'
Kreise erfassende Rechts- und Predigtliteratur unterteilbar sind, ist diese M6glichkeit
und Bereitschaft zur Internalisierung in unterschiedlichen Graden vorhanden:

Die ,Klostertexte’ dienten der Gemeinschaftslektire, waren zum Teil aber auch pri-
vate Lektire fur Ordensfrauen und -manner. Hier kann davon ausgegangen werden,
dai eine starke Beziehung (Konformitét) zwischen den normativen Texten und ihren
Rezipienten vorlag. Diese Konformité wurde im Gebrauch der Texte Uber die Be-
achtung kl6sterlicher Tugenden erzeugt.

% \Wahrend das literarische Leben im Augsburg des 15. Jahrhunderts gut untersucht ist, sind das
13. und 14. Jahrhundert noch Desiderat — dies liegt jedoch an der auf3erordentlich dirftigen Quellenla
ge. J. Janota, W. Williams-Krapp (Hgg.), Literarisches Leben in Augsburg wahrend des 15. Jahrhun-
derts, Tibingen 1995 (= Studia Augustana, 7). R. Kiefdling, Birgerliche Gesellschaft und Kirche in
Augsburg im Spatmittelalter. Ein Beitrag zur Srukturanalyse der oberdeutschen Reichsstadt, Augs-
burg 1971 (= Abhandlungen zur Geschichte der Stadt Augsburg, Schriftenreihe des Stadtarchivs
Augsburg, 19).

 Definition von J.-D. Milller, , Aporien und Perspektiven einer Sozial geschichte mittelalterlicher Li-
teratur. Zu einigen neueren Forschungsansdtzen®, Kontroversen, alte und neue, Bd. 11, hrsg.v.
W. Vosskamp u. E. Ldmmert, Tubingen 1986, 5666, hier S. 62. Hervorhebung von mir, D. M.
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Es bestand zwar offensichtlich ein grof3er Bedarf an volkssprachlicher Erbauungslite-
ratur um 1300, die Qualitét der zu diesem Zweck bereitgestellten Texte unterlag je-
doch weitgehend den Entscheidungen der Produzenten dieser Literatur und vor allem
der Observanz. Im Falle der hier behandelten franziskanischen Literatur aus dem
oberdeutschen Raum wird man diese Inhalte zwar als , erbaulich’ ansprechen dirfen,
doch war diese ,Erbauung’ nur in sehr begrenztem Mal3e spekulativ-mystisch-
theologischer Natur.

Dai volkssprachliche , Erbauungdliteratur* ungefdhr im selben Zeitraum auch ganz
andere Qualitat aufweisen konnte — und die Gefahrdungen, denen diese Schriften
ausgesetzt waren — zeigt deutlich die Produktion und Rezeption der volkssprachli-
chen Texte Meister Eckharts”? in Deutschland und der ihnen vorausgehenden
Schriften von Marguerite Porete’ in Frankreich.

Bel Meister Eckhart kann, auch wenn dies nicht unumstritten ist, angenommen wer-
den, dal3 er deutsch geschrieben hat, weil in der deutschen Sprache andere Aus-
drucksmoglichkeiten ,mystischen' Sprechens gegeben waren as in der lateinischen
Fachsprache.”® Fiir David oder gar Berthold gibt es— soweit ich sehe — in dieser Hin-
sicht keinerlel Anzeichen. Fir die hier behandelten , Klostertexte' scheint im Vorder-
grund gestanden zu haben — auch dieser Punkt ist in letzter Zeit fir andere Korpora
zurecht bestritten worden’® —, normative Texte in Volkssprache zu verbreiten, die die
cura monialium/ animarum (Klosterbetreuung und Seelsorge) unterstiitzten.

Im Rahmen der Rezeption der Rechts- und Predigtliteratur wissen wir noch nicht
einmal, ob, und wenn, in welchem Umfang und wie diese Handschriften tatsachlich
rezipiert wurden. Dies gilt insbesondere fur die Rechtstexte, bei denen ich mich vor
allem auf die chronikalischen Einleitungen und den Prolog zum Landrecht beziehe.
Hier scheint die sparliche Uberlieferung darauf hinzudeuten, dai3 zwar ein Interesse
bestand, diese zu verfassen und zu verbreiten, aber seitens der Auftraggeber nur we-
nig Interesse angenommen werden kann, die Einleitungen auch in ihren Kodizes

™ Meister Eckhart, Die deutschen und lateinischen Werke, hg. im Auftrage der Deutschen For-
schungsgemeinschaft, Stuttgart 1963 ff. Vgl. auch: Meister Eckehart, Deutsche Predigten und Trak-
tate, hg. u. Ubers. v. J. Quint, Minchen 1963.

2 Marguerite Porete, Le mirouer des simples ames — Margaretae Porete, Speculum simplicium ani-
marum, éd. par R. Guarnieri / P. Verdeyen, Turnholti 1986 (= Corpus Christianorum, Continuatio
Mediaevalis, 69). Margareta Porete, Der Spiegel der einfachen Seelen. Wege der Frauenmystik. Aus
dem Altfranzosischen Ubertragen und mit einem Nachwort und Anmerkungen von L. Gnadinger, Zi-
rich—-Munchen 1987.

vyl hierzu S. Kébele, Bilder der unbegriffenen Wahrheit. Zur Sruktur mystischer Rede im Span-
nungsfeld von Latein und Volkssprache, Tibingen—Basal 1993 (Bibliotheca Germanica; 30), 13 u. 6.
" Vgl. S.Burkle, Literatur im Kloster. Historische Funktion und rhetorische Legitimation frauen-
mystischer Texte des 14. Jahrhunderts, Tubingen-Basel 1999 (= Bibliotheca Germanica; 38), Zugl.
Aachen, RWTH phil., Diss. 1996.
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sehen oder gar lesen zu wollen.”” Wahrend der Land- und Lehenrechtteil des
, Schwabenspiegels' sicher das bel weitem erfolgreichste hier untersuchte Textkorpus
ist, gilt dies nicht in gleichem Mal3e fur die hier behandelten chronikalischen Einlei-
tungen, insbesondere nicht fur die, Prosakaiserchronik’.

In dieser Arbeit steht die Rezeption lateinischer Texte — im Falle der Rechtstexte
auch die Rezeption volkssprachlicher Vorlagen wie des , Sachsenspiegels' und der
,Regensburger Kaiserchronik' — durch die geistlichen Bearbeiter im Vordergrund.
Auch wenn von Habitualisierung und Internalisierung die Rede i, fragt diese Arbeit
nach den Intentionen der Produzenten. Bei der Bestimmung des Einflusses normati-
ver Literatur auf das Alltagswissen konnen im Rahmen dieser Untersuchungen Aus-
sagen nur Uber den Klosterraum im weitesten Sinne getroffen werden.

Dies setzt meine Untersuchungen somit von Gurjewitsch ab: Im folgenden wird nicht
das Alltagswissen des mittelalterlichen Menschen, sondern das vor -theoretische Wis-
sen einer kiosterlichen, institutionalisierten Elite behandelt werden.”

1.5 Zum ordenspolitischen Interesse der oberdeutschen Franziskaner

Im Verlauf der Lektire dieses Textkorpus sowie vor dem Hintergrund seiner Uberlie-
ferungsgeschichtlichen Eigenart wurde die Relevanz dieser franziskanischen deut-
schen Prosa fur das literaturwissenschaftliche Konzept einer | literarischen Interes-
senbildung'”” bald deutlich. Joachim Heinzle, auf den dieser Begriff zuriickgeht,
widmete sich dabei auch der franziskanischen Prosa aus Augsburg.”® Zwar kann man
die hier verhandelten franziskanischen Gebrauchstexte nur im weiteren Sinne aslite-
rarisch betrachten, dennoch dréangt sich auch im Rahmen der volkssprachlichen Pro-
duktion der Franziskaner die Frage nach dem , aul3erliterarischen Interesse’ auf, nach
dem Movens fur Textproduktion, -rezeption und -férderung.

® Naheres dazu im Anhang.

" Gurjewitschs Frage nach dem Individuum im Mittelalter hat diese Arbeit jedoch ma3geblich moti-
viert und beeinfluf3t.

" Zur | literarischen Interessenbildung’ von Joachim Heinzle vgl. seine Einfiihrung und die Diskussi-
onsherichte in: Literarische Interessenbildung im Mittelalter. DFG-Symposion 1991, hg. v. J. Heinzle.
Stuttgart-Weimar 1993. (= Germanistische Symposien-Berichtsbande; 14). Kontrovers vor allem der
Beitrag von J.-D. Mlller in diesem Band. Siehe auch die Diskussion des Begriffes , literarische Inter-
essenbildung’ in der Arbeit von Birkle, Literatur im Kloster, 11-15.

8 J. Heinzle (Hg.), Geschichte der deutschen Literatur. Von den Anfangen bis zum Beginn der Neu-
zeit, Band 2/2. Wandlungen und Neuansétze im 13. Jahrhundert (1220/30-1280/90), Konigsstein/Ts.
1984, 89-103; ders., ,, Der gerechte Richter. Zur historischen Analyse mittelalterlicher Literatur”, ders.
(Hg.), Modernes Mittelalter: Neue Bilder einer populé&ren Epoche, Frankfurt/M. 1994, 266—294.
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Liegt das Interesse im Falle der hier untersuchten normativen Literatur weitestge-
hend auf Seiten der Produzenten, also einer schreibenden Elite und einer angenom-
menen Verbreitungspolitik, liegt es auf Seiten einer dem Orden externen Institution
oder Person (z. B. Firsten, Konig, Papst), liegt dieses Interesse auf Seiten der Rezi-
pienten und ihrer Verbreitungsmoglichkeiten? — Sind eventuell ale diese Fragen
falsch gestellt, und muf3 man die auf Autoren, Personen und Institutionen zentrierte
Betrachtung vielmehr aufgeben, zugunsten von Diskursen, die ,sich entfalten* und
wieder ,vergehen'?

Das Modell der literarischen Interessenbildung, das einen Mazen als Quasi-Mitautor
vorsieht, welcher ein Werk in Auftrag gibt und somit inhaltlich und formal mitbe-
stimmt, ist vor allem in bezug auf Epik (Jan-Dirk Mdller) und Vitenliteratur (Susan-
ne Biirkle) als vereinfachende Betrachtung in Verdacht geraten.” Viele Briiche und
Friktionen etwain der Versepik lassen divergierende (heteronome) Interessen erken-
nen.

In der franziskanischen Prosa kann fir Teilbereiche des Textkorpus' angenommen
werden, dal3 die Interessenbildung durch Forderer auf ein Minimum reduziert werden
muf3: In bezug auf die Rechtsbiicher ist anzunehmen, dal3 moglicherweise weltliche
und geistliche Richter, Schoffen und Stéadte eine Handschrift in Auftrag gaben und
dabei bestimmten, ob und welche chronikalischen Einleitungen und welchen Arti-
kelumfang der Kodex aufweisen sollte. Die Tendenz des Rechtsbuches, erkennbar
z. B. an der unten (Kap. 2.3) geschilderten Zwei-Schwerter-Lehre, blieb von diesen
Vorentscheidungen offenbar unberiihrt. Es spricht vieles dafir, dal3 die Berthold-
Handschriften der *X-Gruppe zu Représentations- und Erinnerungszwecken ange-
fertigt und an Adelskreise abgegeben worden sind. Entstehung und Auswahl der
Texte lassen sich aus dieser Funktion nicht ableiten, es sind zugleich erbauliche
Texte flr den Laien sowie den Klosterraum.

Alle hier in Frage kommenden Handschriften sind, mit wenigen Ausnahmen bei den
Rechtsbiichern, nicht illuminiert. Die David-Handschriften sind sehr kleinformatig
und waren daher preiswerter in der Produktion. Fir diese Privatlektire und die grof3-
formatigeren ,Baumgarten‘-Handschriften, die fir Gemeinschaftslektire (Tischle-
sungen) geeignet sind, ist am wahrscheinlichsten, dal3 mit der cura monialium Be-
auftragte fur (Dritt-)Ordensfrauen und -ménner, Beginen aus Kreisen des Adels oder
Peatriziats die erbaulichen Handsschriften abschreiben oder zusammenstellen lief3en

®vgl. Anm. 74.
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oder diesen Kreisen immerhin Materialien zur Abschrift und Auswahl zur Verfligung
stellten.

Fur das gesamte Korpus bis auf die Ordensregeln gilt, dal? Sammlungen / Konvolute
vorauszusetzen sind, die fur die jeweiligen Zwecke individuell als Vorlage zusam-
mengestellt wurden. Mithin entziehen sich der Produktionsaspekt, die Motivation
und Entstehung dieser volksspachlichen Prosa inhaltlich weitgehend dem im engeren
Sinne verstandenen Konzept literarischer Interessenbildung durch adlige Literatur-
forderer.

In jungster Zeit wies Joachim Heinzle mehrfach auf die gattungsiibergreifende Pro-
blematik dieses Textkorpus hin und gab der Forschung methodisch einen bedeuten-
den AnstoR.® Im Zuge seines Projekts einer Literaturgeschichte kam er zu der Er-
kenntnis: ,, Der historischen Analyse ist die Verabsolutierung des Gattungsaspekts
allerdings nicht ginstig“. Weiter schreibt Heinzle: ,,es mufdten Strategien der Litera
turgeschichtsschreibung entwickelt werden [..., dig] zeigen konnten, wie die Ge-
schichtlichkeit von Literatur im wechselseitigen Bezug von spezifischen Eigentim-
lichkeiten der Lebenspraxis und spezifischen Eigentimlichkeiten des Mediums sich
entfaltet.“®

Joachim Heinzle verfahrt in einem Aufsatz so, dal3 er exemplarisch das Motiv des
gerechten Richters gattungsibergreifend aufzeigt und auf die Bewegungen zwischen
den Predigten Bertholds, den chronikalischen Einleitungen des ,Deutschen-* und
, Schwabenspiegels' und der Reimpaarpublizistik des Strickers™ hinweist. Er ordnet
die Funktion der dhnlich lautenden Textstellen in den zentralen franziskanischen Ge-
danken des Friedens in der GesdlIschaft ein.®

Heinzle stellt die Texte dartber hinaus in den Kontext des gesellschaftlichen Wan-
dels im 13. Jahrhundert, insbesondere der technischen Innovationsschiibe, Ertrags-

steigerungen und Bevolkerungszunahmen. Ich werde unten zu zeigen versuchen, dal3

8 y/g. die Literaturangaben in Anm. 78.

8 Heinzle, Der gerechte Richter, 268 und ders., , Wie schreibt man eine Geschichte der deutschen Li-
teratur im Mittelalter*, Deutschunterricht 41/1 (1989), 2740, hier S. 38.

8 |m , Schwabenspiegel* wurden neben den chronikalischen Einleitungen zwei Stricker-Bispel in die
dltesten Fassungen inkorporiert. Zur mendikantischen Predigt lassen sich ebenfalls Beziige nachwei-
sen. Strickertexte finden sich auch in anderen Rechtstextiiberlieferungen (z. B. ,Léwenberger Rechts-
buch‘). Vgl. hierzu den Verfasserlexikon-Artikel , Schwabenspiegel* von P. Johanek, ?VL, Bd. 8,
Sp. 903.

8 vgl. Verfasserlexikon-Artikel , Schwabenspiegel* von P. Johanek, 2VL, Bd. 8, Sp. 903, sowie das
Kapitel , Rechtsschrifttum’' von Johanek in: Geschichte der deutschen Literatur von den Anfangen bis
zur Gegenwart, begr. von H. de Boor und R. Newald, Bd. 3, Die deutsche Literatur im spaten Mittel-
alter: 1250-1370, Teil 2, Reimpaargedichte, Drama, Prosa, hg. v. I. Glier, Miinchen 1987, 396431,
hier S. 413 f.
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das Entstehen neuer Konzepte vom Individuum in der Gesellschaft (Kirche), anders
als Heinzles Sicht, von diesen Prozessen unabhangig ist. Viele Aspekte lassen sich
durch Rezeption lateinischer Texte erkléren. Gerade hier zeigt sich deutlich, dal3 eine
allzu rasche Anbindung von Literatur an , Wirklichkeit’ nicht unbedigt die Motivati-
on der Textentstehung und -verbreitung zu erklaren vermag.

Nach Joachim Heinzle kann man die Publikationen der Franziskaner im 13. und
14. Jahrhundert als Versuch ansehen, ihrem Friedensgedanken, der sich grof3en Her-
ausforderungen gegeniibersah, und ihrer Vision einer Integration der gesellschaftli-
chen Kréfte eine , Offentlichkeit* zu verschaffen, wodurch ein ,ingtitutionaisiertes
Informationssystem* notwendig wurde.®*

Besonders deutlich tritt dieser Sachverhalt bei den Rechtstexten hervor, welche von
den Augsburger Franziskanern verfaldt und bearbeitet wurden. Eine SchlUsselfunkti-
on bei der Umarbeitung und Verbreitung dieses Rechtsschrifttums soll, nach Heinzle
und nach Johanek®, Ko6nig Rudolf 1. innegehabt haben, der den Biirgern von Augs-
burg gestattete, ein stadtisches Statutenbuch anzulegen, und der die Friedenspolitik
der Bettelorden unterstiitzte.®® Durch ihre , Informations- und Offentlichkeitsarbeit'
wulten nach Heinzle die Augsburger Mendikanten unter Zuhilfenahme ihrer Pre-
digten, Rechtdliteratur und Klosterliteratur, also sehr unterschiedlicher Gattungen, ih-
re Ordenspolitik zu verbreiten.

Die Gruppe, die ein eigenes Interesse daran hatte, volkssprachliche Prosatexte fir
den oberdeutschen Raum anzubieten, und die zugleich am kompetentesten fur ein
solches Projekt erscheint, waren zu diesem Zeitpunkt die Augsburger Franziskaner,
zumal sie auf zwei bereits bestehende lateinische Prosakorpora zurtickgreifen konn-
ten: die Schriften Davids von Augsburg und Bertholds von Regensburg. Ferner hat-
ten sie Verbindungen nach Magdeburg, dem wichtigsten franziskanischen Studien-
zentrum im deutschsprachigen Raum, insbesondere einem Studienzentrum fir
Rechtdliteratur. Die Franziskaner vereinten wegen ihrer Kontakte zum stadtischen
Birgertum und zu rechtserfahrenen Personen Interesse und Kompetenz beziglich der
Kodifizierung des Kaiserrechts.

8 Heinzle, Der gerechte Richter, 285.

& yvgl. Anm. 83.

% J. F. Bohmer, Regesta Imperii VI, Die Regesten des Kaiserreichs unter Rudolf, Adolf, Albrecht,
Heinrich VII, 1273-1313, 1. Abt.: Rudolf von Habsburg 1273-1291, Neubearb. v. O. Redlich, Anhang
C. Brihl, Hildesheim 1969 (= Verb. Ndr. der Ausg. Innsbruck 1898), Nr. 530.
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Ein solches Ineinandergreifen von Ordenspolitik und Literaturproduktion in diesem
franziskanischen Diskurs zu untersuchen, ware ein wichtiger Beitrag zu einer kultur-
historischen Erforschung des 13. und 14. Jahrhunderts. Die methodischen Problem-
[6sungen im Rahmen der Untersuchung und Darstellung dieser historischen Phano-
mene sind ein ebenso gewichtiges Desiderat. Sowohl die Forschung zum franziskani-
schen Friedensgedanken als auch zur Rolle des Franziskanerordens und ihres
Generas Bonaventura im Verbund mit papstlichen Intentionen und den Intentionen
Rudolfsist bisher weitestgehend rudimentér geblieben.

Es fehlen Vorarbeiten, die explizit ausfuhren, worin denn die spezifische Eigenart
des franziskanischen Friedensgedankens Uberhaupt besteht. Weiter fehlen Quellen,
die den Konnex zwischen diesen franziskanischen Vorstellungen und den politischen
Vorstellungen (etwa Rudolfs) aufzeigen konnten. Allzuleicht ist man verleitet, die
entsprechenden Texte in Kontexte zu stellen, die eigentlich mit Funktion und Inhalt
des theologischen Diskurses nicht viel gemeinsam haben. Die von Heinzle konsta-
tierten Beziehungen zwischen Lebenspraxis und Medium sowie dem Friedensgedan-
ken lassen sich nicht unbedingt im weltlichen Bereich verorten. Dies gilt sowohl fur
den Friedensgedanken als auch fir die Darstellung von Gesellschaft und insbesonde-
re fur die Praktiken, vor allem die hier herausgearbeiteten Tugendtibungen.

Heinzle versucht den Mediencharakter dieser Literatur an die ,tatsachlichen’ gesell-
schaftlichen Verhdtnisse riickzubinden, also an die oben genannten ,Kontexte' wie
wirtschaftliche Innovationsschiibe oder Rudolfs Friedenspolitik. 1hn interessiert da-
bei, mit Verweis auf den, Zivilisationsprozef3' von Norbert Elias, das Verhdtnis zwi-
schen Soziogenese und Psychogenese. Das Problem miindet in der schon oft aufge-
worfenen methodischen Frage, wie Korrelationen zwischen Text, , gesellschaftlicher
Wirklichkeit’ und einer gesuchten Mentalitdt, einem Habitus oder vorbewufden Dis-
positionen nachzuweisen sind. Heinzle schreibt hierzu: ,, Ich halte es fur denkbar, dal3
sich der soziogenetische Prozef3, den wir als Aushildung einer ,Neuen Staatlichkeit’
Uber die Analyse bestimmter Textsorten des 13. Jahrhunderts in den Blick bekom-
men haben, ensprechend an einen psychogenetischen ProzeR binden 143t.“3" Joachim
Heinzle zufolge internalisieren die Adressaten der franziskanischen Medien den
Friedensgedanken, und qua Appell an das Gewissen, tUber Selbstzwéange, beginnt das
moderne Individuum sich zu entfalten.

8 Heinzle, Der gerechte Richter, 290.
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Dies erscheint as Arbeitshypothese, um Zusammenhadnge etwa zwischen neuer
Frommigkeit und Individualitétserfahrung zu untersuchen, zunéchst plausibel. Der
methodische Schlufd von der Textebene zu Psycho- und Soziogenese bzw. auf einen
Kontext im allgemeinen® ist jedoch problematisch, insbesondere wenn man von
volkssprachlichen Predigten und Traktaten ausgeht.

Das letzte Kapitel dieser Arbeit wird kurz auf die Moglichkeit einer Entsprechung
von mentalen und sozialen Strukturen, unter Bezugnahme auf Bourdieus Arbeiten,
zuriickkommen. Hier sollen Individualitét und gesellschaftliche Ausdifferenzierung
im Zusammenhang betrachtet werden mit dem Versuch einer religiés-normativen
Zentrierung des hier untersuchten Korpus von Prosatexten.

Wenn Literatur der Auslegung bedarf, dann ist im Falle der Augsburger und Regens-
burger Literaturproduktion eine derartige interpretative Arbeit noch lange nicht an
ihr Ende gekommen. Ein personengebundenes Forschen, die Frage nach Authentizi-
tét der Uberlieferung und der Stimme des einfachen Volkes sowie mangelhaft re-
flektierte SchlUsse von Texten auf Kontexte und umgekehrt fuhrten bislang in epi-
stemol ogische Sackgassen.

16 Vorgehensweise

Aufgrund des skizzierten Forschungsstands und einer kritischen Auseinandersetzung
mit den Vorarbeiten hat sich fir die methodischen Zielsetzungen meiner Arbeit fol-
gendes ergeben: Die Authentizitétsfrage der Texte soll fur die Untersuchung in den
Hintergrund treten. Statt zu untersuchen, ob einzelne Predigten und Traktate etwa
Berthold von Regensburg oder David von Augsburg zugeschrieben werden konnen,
soll das gesamte hier umrissene Textkorpus als Produkt einer Gruppe unbekannter
Augsburger und Regensburger Franziskaner aufgefalit werden.®® Weiter soll katego-
rial zwischen Mundlichkeit, z. B. tatsachlich gehaltenen Predigten, und Schriftlich-

8 |n der Diskussion der (Literatur-)Geschichte der vergangenen Jahre hat sich as die wesentliche
Aporie das Text-Kontext-Problem herausgestellt. Uberblicke der vorangegangenen Diskussion in der
Geschichtswissenschaft bieten: G. Scholz Williams, ,, Geschichte und die literarische Dimension. Nar-
rativik und Historiographie in der anglo-amerikanischen Forschung der letzten Jahrzehnte. Ein Be-
richt", DVjs 63 (1989), 315-392; P. Jelavich, , Poststrukturalismus und Sozial geschichte — aus ameri-
kanischer Perspektive*, Geschichte und Gesellschaft 21 (1995), 259-289; D. LaCapraund S. L. Ka-
plan (Hgg.), Geschichte denken. Neubestimmung und Perspektiven moderner europdischer
Geistesgeschichte, Frankfurt/M. 1988 (= fw 7403); Chr. Conrad und M. Kessel (Hgg.), Geschichte
schreiben in der Postmoderne. Beitrage zur aktuellen Diskussion, Stuttgart 1994 (= RUB 9318).

8 Ausgenommen von der inhaltlichen Untersuchung sind, wie im Anhang A.ii.2 begriindet, die Bert-
hold-Teilsammlungen X", Y', Y"! (mit Ausnahme des Mefdtraktats).
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keit getrennt und nur letzteres hier untersucht werden. Rickschltsse auf , Mentalité-
ten des Mittelalters kénnen allein fir die Gruppe von Bearbeitern hergestellt wer-
den. Umgekehrt muf3 der Nexus zwischen Literaturproduktion und Einflissen auf3er-
literarischer, soziahistorischer ,Wirklichkeiten' relativiert werden zugunsten einer
differenzierteren Betrachtung des kirchlichen Diskurses als des eigentlich bedeutsa-
men Kontextes fur die hier untersuchten Texte.

Als inhaltliche Zielsetzung sollen anhand dieser volkssprachlichen Literaturproduk-
tion Sinnformationen herausgearbeitet werden, die das Denken strukturieren, das
Handeln generieren bzw. Praktiken habitualisieren wollen. Dabei ist vor alem im
Blick zu behalten, wie dies im Vergleich zu den lateinischsprachigen Vorlagen
durchgefuihrt wird. Die Ergebnisse dieser Arbeit sollen einen Aspekt einer Medien-
geschichte der Individualitét beleuchten.

Diese Untersuchung wird sich von verschiedenen Seiten dem umrissenen Themen-
komplex von gesellschaftlicher Ordnung und Konzepten der Individualitét zwischen
Latein und Volkssprache naghern. Zunéchst wird der zentrale franziskanische Frie-
densgedanke néher untersucht werden. Die Thematisierung dieses Konzepts ge-
schieht alerdings in den seltensten Fallen explizit Gber den Begriff ,fride’. Die wei-
teren Teile dieser Arbeit behandeln genau genommen die zwei grof3en Aspekte des
Friedensbegriffs. gesellschaftliche Ordnungsvorstellungen sowie Habitualisierung
bestimmter Praktiken mit Hilfe von Texten. Im dritten Kapitel, , Ordnung der Gesell-
schaft’, werden verschiedenste Deutungsschemata untersucht — Sozialmetaphern und
Sozialhierarchien volkssprachlicher Texte im Vergleich mit ihren lateinischen Vor-
lagen. Das funfte Kapitel, das das Verhdtnis von Text und Praxis zum Thema hat,
beschéftigt sich mit der gattungsmaliig sich differenzierenden Habitualisierung von
Praktiken in Tugendibung, Katechese und Recht. Das vierte Kapitel — Gottes- und
Welterkenntnis in Korrelation zu Selbsterkenntnis, Individualitdt und freiem Wil-
len — bildet mit seinen Erkenntnisbegriffen die Schnittstelle der zuvor genannten bei-
den Sphéren der Deutungsschemata und Praktiken. Ein letztes Kapitel versucht die
gewonnenen Ergebnisse theoretisch zu fassen: Hier wird zum einen Introspektion im
Kontext von ethischem Praktizismus in der Geschichte der Philosophie behandelt.
Hier [&3 sich eine Kontinuitdt von der Antike bis hin zur Devotio moderna feststel-
len, die ein anderes Licht auf die franziskanische Literaturproduktion wirft. Zum an-
deren wird gesellschaftliche Ausdifferenzierung und Individuaitét im Zusammen-
hang betrachtet mit Mediendifferenzierung bzw. -zentrierung im normativen religio-
sen Diskurs. Hier geht es abschlief3end um das , Doppelgesicht' normativer Literatur
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als Ausdruck einer erneuernden religidsen Bewegung sowie in bezug auf ihre macht-
politischen Implikationen.

Ein Anhang zu Uberlieferungsgeschichtlichen Aspekten der Textkorpora und eine
Bibliographie zum Thema dieser Arbeit bilden den Abschlul3.
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2. Frieden und Gerechtigkeit

Die Verknipfung von Anrufung Gottes und Betonung des Friedens al's eines obersten
Wertes hat in Rechtsblichern eine langwahrende Tradition, die sich noch in der Pr&
ambel des Grundgesetzes der Bundesrepublik Deutschland wiederfindet. Im , Schwa-
benspiegel’, einem der ersten deutschen Rechtsbiicher in der Volkssprache nach dem
, Sachsenspiegel’, wird diese Verbindung besonders betont. Die Stellen sind aus ei-
nem Traktat Davids von Augsburg und Predigten Bertholds von Regensburg entlehnt
— und dieser Gemeinsamkeit soll im ersten Kapitel dieser Arbeit nachgegangen wer-
den.

Auf die These, dai die Entstehung der oberdeutschen franziskanischen Prosatexte ei-
nerseits der Verbreitung von Ordenspolitik dienten und andererseits moglicherweise
im Zusammenhang mit den Friedensintentionen Rudolfs von Habsburgs standen, ist
oben bereits eingegangen worden. Dal3 beziiglich der Verbreitung der Rechtstexte ein
Zusammenhang bestehen mul3, zeigt schon allein die Anzahl der Rechtshandschriften
im oberdeutschen, alpinen und béhmischen Raum.

Es gibt verschiedene Moglichkeiten, Ereignisgeschichte und Mentalitdtengeschichte
anzubinden: Rudolf von Habsburg hatte engen Kontakt zu den Bettelorden. Rudolfs
engster Berater, Heinrich von Isny, war Franziskaner.® Auch der EinfluR von be-
kannten Franziskanern, wie Berthold von Regensburg, und weniger bekannten an
den Firstenhéfen ist nicht zu unterschétzen.®* Nicht zuletzt hatte sich zur Entste-
hungszeit der volkssprachlichen franziskanischen Literatur einiges in bezug auf
Rechtsprechung und Schriftlichkeit gedndert, wie Hodl konstatiert:

% vgl. hierzu Fr. A. Groeteken, Die Franziskaner an Firrstenhéfen bis zur Mitte des 14. Jahrhunderts,
Minster, Univ., Diss. 1915.

° von Berthold von Regensburg ist in den Annalen Hermanns von Niederaltaich tberliefert, er habe
sich 1253 mit Herzog Otto 1I. von Bayern in Burg Trausnitz getroffen. Dieser war exkommuniziert
worden wegen seiner Heiratspolitik mit dem bereits exkommunizierten Friedrich 11. Ottos Tochter
Elisabeth wurde mit Friedrichs Sohn Conrad 1V. verméahlt, und dies starkte die Verbindung der Wit-
telshacher und Hohenstaufen. Bei dem Treffen zwischen Berthold und dem Herzog ging es sicher um
den Zwiespalt, dal3 Otto einerseits den Regensburger Minoritenkonvent (zumindest die Griindung) fi-
nanziell unterstiitzte und gleichzeitig dem exkommunizierten Hohenstaufer nahestand. Ferner fuhrte
dies zu einer Spaltung zwischen Rat und Gemeinde von Regensburg und dem Klerus. Ausfihrlich
geht diesem Punkt die Dissertation von Kaiser, Sin and the Vices, 9-12 nach. Obwohl Berthold
grundsétzlich propapstlichen Bestrebungen zuzurechnen it, hielt dies die Chronistik des 16. Jahrhun-
derts (Hector Mulich zu Ulrich Fugger) nicht davon ab, Berthold als Gegner papstlicher Entscheidun-
gen und der Ablal3poalitik hinzustellen. VVgl. Kaiser, Sin and the Vices, 44-46.

34



Allein die Tatsache, dal} etwa um die Zeit der habsburgischen Macht-
ubernahme in Osterreich und unmittelbar danach durch die starke Ein-
bindung gelehrter Juristen in das offentliche Leben die das europésche
Spéatmittelalter bestimmende Durchdringung aller Lebensbereiche mit
Recht und Schrift auch in Osterreich Ful fal3te und sich die neue Dyna-
stie sofort dieser Berufguristen bediente, vermag zu verdeutlichen, wie
sehr diese Ubergangsepoche die Weichen fir auch in unserem Sinne mo-
derne Entwicklungen stellte. Das landesfirstliche Regiment der habsbur-
gischen Firsten hat auch die ihm aus seinem alemannischen Herrschafts-
bereich gelaufigen Formen des Rechtlebens in einer von der Bevolkerung
zunachst noch als fremdartig empfundenen Weise etabliert und fir eine
straffere Organisation des 6ffentlichen Lebens gesorgt, als man bis dahin
gewohnt war.*?

Diese Juristen wurden sicher — sofern sie nicht aus Bologna kamen — an den Ordens-
Rechtsschulen, wie etwa bei den Franziskanern in Magdeburg ausgebildet.
Insbesondere aus dem ,, habsburgischen Besitz in Schwaben, Elsald und in den oberen
Landen“ muRte ein , geschlossenes Territorium* geschaffen werden®, wozu ein ein-
heitliches Rechtsbuch sicher beitragen konnte.

Als zweites Problem hatte sich die Schicht aus Ministerialen, Grafen und Hochfreien
in Osterreich erwiesen, die ihre Macht zur Zeit des Interregnums deutlich ausgebat
hatten. Ottokar hatte zur Festigung seiner Macht diese Entwicklung sanktioniert, dies
wurde spater in einem 1254 verfaldten Landfrieden befestigt. Die sogenannten mini-
steriales Austriae waren nun institutionalisiert, waren ,,obere Landesrichter®, consi-
liari per Austriam. Spéater ging Konig Ottokar von dieser Regelung ab, was Rudolf
wiederum zu nutzen wufdte. Dafir muf3te dieser den Landherren im Landfrieden von
1276 ihre Stellung wieder bestétigen. Diese Gruppe fiel bezuglich ihrer Stellung in
der weltlichen Hierarchie aus dem Rahmen, da ihr Einflufd sich fast ausschlief3-
lich durch Verfiigungsgewalt tiber Land und Leute auszeichnete.® Hodl faldt zusam-
men:

Das regnum Ottocarianum und die habsburgische Machtubernahme
haben [...] die Weiterentwicklung der Landesverfassung und den Ausbau
des Dualismus zwischen Landesfursten und Sténden, das sind im
13. Jahrhundert die erwahnten ministeriales Austriae gewesen, sehr ge-
fordert und zur ,,Verstaatung” der Gsterreichischen Lander im Spétmittel -
alter wesentlich beigetragen. Furderhin war ohne die consiliarii per
Austriam landesfirstliche Innen- und AulRenpolitik auf Dauer nicht mehr
erfolgreich zu betreiben. [...] auch bei familidren, aber politisch sehr

2 G. Hodl, Habsburg und Osterreich 1273-1493. Gestalten und Gestalt des 6sterreichischen Spét-
mittelalters, Wien—-Koln-Graz 1988, 16.

% Hodl, Habsburg und Osterreich, 28.

% Vgl zu den ministeriales Austriae: Hodl, Habsburg und Osterreich, 30 f.
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wirksamen Regelungen der Dynastie wie etwa bei Ehevertrégen kam sie
zum Tragen.®

Diese Situation in Oberdeutschland, vor allem aber in Osterreich kann die Verbrei-
tung des Kaiserrechts, des , Schwabenspiegels', in diesen Regionen erklaren ebenso
wie die Notwendigkeit, in den chronikalischen Einleitungen und im Landrechtsteil
des , Schwabenspiegels' vorbildliches Herrscherverhaten zu zeigen und zu fordern.
Auch die vielen Appelle an die Herren in den nicht so erfolgreichen deutschen Pre-

digten Bertholds kénnen sich so erklaren.

Inhaltlich lassen die Rechtsbiicher nicht auf direkte Zusammenhange zwischen welt-
lichen und theol ogisch-geistlichen Intentionen schlief3en. Im Gegenteil, deutlich 183t
sich ein Nebeneinander zweier Diskurse unterscheiden: Zum einen das des (Ge-
wohnheits-)Rechts und zum anderen ein theologisches System in den Einleitungen
und Prologen. Das theologische hat introspektiveren Charakter und einen stérkeren
Appellcharakter an das Individuum. Das hier zunachst als Verdacht bei der ersten
Lektire aufgefallene soll nun in Folge genauer untersucht werden. Dabel soll zu-
néchst Klarheit bezliglich der verschiedenen Friedensbegriffe geschaffen werden, um
dann zu dem verwandten Begriff der Gerechtigkeit sowie anderen Rechtsaspekten
Uberzugehen.

Letztlich kann das zunéchst als zentral angenommene franziskanische Friedenskon-
zept nur ein Baustein sein, eine als ideal vorgestellte Gesellschaft und die Problema-
tik des Individuums in ihr oder ihr gegentiber zu thematisieren. Die Kapitel 3 bis 5
zur gesellschaftlichen Ordnung, zu Deutungschemata und Hierarchiemodellen sowie
zu den Praktiken knlpfen unmittelbar an das hier zum Frieden gesagte an.

21  Frieden
2.1.1 Friedensgedanke und Sendungsbewul3tsein

Das franziskanische Friedensmotiv zu untersuchen, insbesondere die Verwendung
des Begriffes in volkssprachlicher Literatur des 13. Jahrhunderts, ist eine komplexe
Aufgabe. Neuere Studien erleichtern zwar den Zugang zum mittelalterlichen Frie-
densbegriff erheblich,® bisher mangelt es jedoch an Darstellungen zum franziskani-

% Hodl, Habsburg und Osterreich, 32.
% vgl. A. Hagenlocher, Der guote vride, Berlin-New York 1992 (= Historische Wortforschung; 27),
zugl. Berlin, TU, Habil.-Schr. 1987, sowie St. Hohmann, Friedenskonzepte. Die Thematik des Frie-
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schen Friedensgedanken.®” Die vorliegende Studie kann zumindest das Konzept einer
regional und zeitlich begrenzten Gruppe erschlief3en.

Die Friedensbegriffe im deutschen Mittelalter haben sich aus zwei Strangen gebildet:
der germanischen Tradition® und der fir das Mittelalter bedeutenden lateinischen
Entwicklung der pax-Begriffe, in Anknipfung an antik-weltliche sowie geistliche
Konzepte — pax temporalis und pax spiritualis. Diese Strange werden in der For-
schungsliteratur gerne zusammengefihrt, doch mochte ich auf ihrer Diversitét fur das
13. Jahrhundert beharren,® die mit der funktionalen Ausdifferenzierung'® von
sacerdotium und regnum offensichtlich wird: Wéahrend die germanische Tradition
Frieden (fride) als zeitweiligen Zustand des Aussetzens von Gewalttétigkeit und als
Schonung versteht, — haufig in Kombination mit Siihne (suone) als endgultiger Wie-
derherstellung der gebrochenen Rechtsordnung™ — bedeutet pax in der lateinisch-
christlichen Tradition mehr: Sie ist kosmologisches Ordnungsprinzip, konnte bereits
bei Ambrosius (3397-397) den , zeitenthobenen Frieden der menschlichen Seele in

Gott* (pax aeterna) bedeuten.'*

densin der deutschsprachigen politischen Lyrik des Mittelalters, Koln-Weimar—Wien 1992 (= Ordo;
3), zugl. Wuppertal, Univ., Diss. 1991.

" D. Berg, , Gesellschaftspolitische Implikationen der Vita minorum, insbesondere des Franziskani-
schen Friedensgedankens, im 13. Jahrhundert”, Renovatio et Reformatio. Wider das Bild vom ,, finste-
ren* Mittelalter. Festschrift fir L. H6dl zum 60. Geburtstag, hg. v. M. Gerwing u. G. Ruppert, Mn-
ster 1985. Die Arbeit reflektiert den Forschungsstand und geht erheblich dartiber hinaus. Eine Mono-
graphie zu diesem Themenkomplex ist von einem Franziskaner geschrieben, H. von der Bey OFM,
,Der Herr gebe dir den Frieden!*. Impulse flr eine friihfranzskanische Friedenstheologie und deren
Aktualisierung, Werl 1990 (= Biicher franziskanischer Geistigkeit; 33).

% Seit dem 11./12. Jahrhundert geht dieser eine Verbindung ein mit der aus Siidfrankreich stammen-
den Gottesfriedenbewegung. Diese ist urspringlich religids motiviert, bleibt jedoch in erster Linie Sa-
che der kéniglichen Gewalt. K. Kroeschell, Deutsche Rechtsgeschichte 1 (bis 1250), Opladen °1992,
184 1.

% An dieser Stelle muR auf die Ubersetzungsproblematik hingewiesen werden. Die Unterscheidung
zwischen der Pax temporalis und der Pax spiritualis verschwimmt, sofern in der volkssprachlichen
Literatur beides mit vride Ubersetzt wird, einem Wort, das stark durch die germanische Tradition be-
setzt war: Somit kann vride dreierlei bedeuten. Dennoch versuche ich zu zeigen, dal es sich nicht um
einen ,, Anndherungsprozef3 von pax und vride handelt, sondern dal3 der Friedensbegriff in der hier
verhandelten religidsen Literatur einen anderen, weiteren Gebrauchs- und Bedeutungshorizont auf-
weist als in der Chronistik und hofischen Literatur. Dies méchte ich Janssens , strenge[r] Entspre-
chung von , fride' und ,pax‘“ im Spatmittelalter (Janssen, Friede, 544) mit Albrecht Hagenlocher ent-
gegenhalten. Hagenlocher spricht demgegeniiber von einem , langen Anndherungsproze[3]“ (S. 67).
Er weist zurecht darauf hin, dal3 auf ,, spezifische Zusammenhénge" zu achten sei und auch der lateini-
sche pax-Begriff immer wieder starken Veranderungen ausgesetzt und sehr vielschichtig ist. Aus sai-
ner Arbeit geht hervor, dal? sich in der hofischen Literatur und der Stadtchronistik (Gottfried Hagen)
andere Friedensbegriffe herausbilden alsin der religidsen Literatur — er verfolgt den idealen Friedens-
begriff —und dal3 die These von einem , Annaherungsprozefd somit nicht der komplexen Wirklichkeit
des volkssprachlichen Schrifttums entspricht. A. Hagenlocher, Der guote vride. Idealer Friede in
deutscher Literatur bis ins frihe 14. Jahrhundert, Berlin-New York 1992 (= Historische Wortfor-
schung; 2).

1% Dazu mehr im SchiuRkapitel 6.3.

100 \/gl. W. Janssen, Art. ,Friede', GG 2, 546.

102 \/gl. Janssen, Friede, 543-45. Schon Cicero verwendet den Begriff pax im Zusammenhang mit
dem Ideal der inneren Harmonie des Menschen. Vgl. Hagenlocher, Der guote vride, 76 und Anm. 42.

37



Auf die Bedeutung der Begriffe von Gerechtigkeit—Friede—Christlichkeit fur das
weltliche Mittelalter mufd nicht erst explizit hingewiesen werden. Wohl jedoch auf
die beiden Bereiche des christlich-theologischen Verstandnisses im Unterschied zur
weltlich-germanischen Tradition. Friede als Rechtssicherheit war im Mittelalter zu
gewdhrleisten durch die Rechtsgemeinschaften vom Hausverband tber Dorf- und
Stadtgemeinschaften hin zum Land- und Konigsfrieden. Selbst der Gottesfriede
(Treuga Dei) als ursprunglich religios begriindete Waffenruhe, vor allem fur Sonn-
und christliche Feiertage, ist in diesem Kontext nicht zu verwechseln mit dem theo-
logisch-kosmologischen bzw. seelischen Ordnungsprinzip.!® Erstere Aspekte der
,germanischen’ Rechtstradition sind selbstverstandlich Gegenstand von , Sachsen-
und , Schwabenspiegel’ und der Stadtrechte. Der/die , Schwabenspiegler’ haben dar-
Uber hinaus das kosmologische Friedensversténdnis der christlichen Theologie (so-
wie ein Schopfungslob aus den Berthold-Predigten) in die Vorworte des Landrechts
und des, Buches der Konige' einflief3en lassen.

Dieses theologische Friedensverstandnis ist nicht in Haus-, Sippen-, Zunft-, Dorf-
und Lehensverband gegliedert, sondern strenger hierarchisch geordnet. Augustinus
ist der mai3gebliche Gestalter dieses Konzepts. Er trennt zunachst die civitas Dei von
der civitas terrena seu diaboli und setzt seinen Friedensbegriff gegen die vergangli-
che, weltliche pax Romana ab. Auch bel Augustinus sind pax und iustitia eng ver-
bunden. Pax ist die tranquilitas ordinis; ordo bedeutet, dal3 jedes Ding an seinem
Platz in der hierarchisierten Weltordnung steht, und dafiir sorgt wiederum iustitia als
Vermogen und Willen. Nur diese kann den echten, wahren Frieden gewahrleisten.
Hierbei ist der irdische Friede (bzw. Gerechtigkeit) immer unvollkommenes Abbild
der pax aeterna.’®

Schon Augustinus Friedensbegriff ist mehrdimensional angelegt. Seine pax-Tafel'®
ist nach dem aristotelisch-stoischen Schema der Gesell schaftsstufen aufgebaut:

Augustinus pax-Tafel umfaldt den Frieden des Korpers, der irrationalen
und der rationalen Seele sowie zwischen Seele und Kdrper, den Frieden
zwischen dem sterblichen Menschen und Gott, den Frieden zwischen den
Menschen, im Haus und in der civitas, schliefdlich den Frieden der
himmlichen civitas, den wahren und vollkommenen und himmlischen
Frieden.'®

1% Der Gottesfriede (Treuga Dei) heifit zum Beispiel in der Uberschrift zum § 248 des zweiten
Landrechtsteils des Schwabenspiegels, Langform Z: ,, Der kaiserlich vride".

104 A, Augustinus, De civitate, X1X, insbes. c. 13 u. 12. Vgl. Janssen, Friede, 548 f., vgl. auch L. Hodl,
Art. ,Friede I1. Theologisch', Lexikon des Mittelalters 1V, 920.

105 A Augustinus, De civitate Dei XIX, 13.

1% W. Huber, Art. Frieden V, TRE, 621.
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Augustinus Ausfilhrungen zeitigten dezidierte , politische' ' Implikationen, nicht
zuletzt bei den Bettelorden, insbesondere bel Franziskanern. In Kapitel 3 zeige ich,
dal? diese franziskanische Prosa, wie schon Augustinus, Elemente aus den Paulus-
briefen aufgreift, wo die Gemeinschaftsmetapher des Christentums, die Metapher
vom Korper und seinen Gliedern, verwendet wird. Darliber hinaus lassen sich bei
den Franziskanern Argumente des ,politischen Augustinismus' finden, welche die
universale Machtstellung des Papstes propagieren. In Kombination mit dem nahen-
den Weltenwandel und den Forderungen nach einer tiefgreifenden Reform der Kir-
che werden augustinische Argumente in franziskanischen Kreisen Uber Joachim von
Fiore und die Joachimiten'® aktualisiert.'®

Die Franziskaner verstanden sich — neben ihrem papstlichen Auftrag — auch als Tr&
ger eines eschatologischen Auftrages, , als Modell der zukiinftigen Geistkirche**'®im
nahenden Zeitalter des Heiligen Geistes, in welchem die Monche regieren. Dies gilt
vor allem fur die Spiritualen unter den Franziskanern, welche — regulam spiritualiter
observare (Regula bullata, c. 10) — die Ordensregel prézise im Sinne Franziskus' be-
achten wollten. Franziskus, alter Christus durch seine Stigmata, galt insbesondere

unter den Franziskaner-Spiritualen as die von Joachim prognostizierte Personlich-

keit, welche den , ersten Antichrist' besiegt.**!

Bonaventura erweiterte die augustinischen und frihfranziskanischen Friedensvor-

112

stellungen um den Aufstieg der Seele.™ Dieser Frieden bleibt eng verknipft mit ek-

113

statischen Vorstellungen (ecstatica pax'*®), wie Gilson prazisiert.™* So verschieden

97 Die Kategorie des , Politischen’ ist fiir die Analyse eines religiésen Systems — wie sich im folgen-
den weiter herausstellen wird — im Grunde nicht angemessen, daher steht der Begriff in Anflhrungs-
zeichen.

198 Joachimitische Vorstellungen lassen sich auch in den lateinischen Predigten Bertholds nachweisen.
Vgl. Schénbach, Studien IV, 4f., und die im Anschlul? daran abgedruckten zwei lateinischen Anti-
christpredigten Bertholds, RdD, Serm. 6 u. 9, aus dem Linzer Codex, ebendabis S. 31.

109 \/gl. W. Huber, Art. Frieden V, TRE, 621-25.

19 K Ruh, Geschichte der abendlandischen Mystik, Bd. I1: Frauenmystik und Franziskanische Mystik
der Frihzeit, Minchen 1993, 463.

11 v/gl. E. Pasztor, Art. ,Joachim von Fiore', Lexikon des Mittelalters V, 486. L. Hodl, Art. , Friede I1.
Theologisch’, Lexikon des Mittelalters IV, 921: ,Das 3. Zeitalter des Geistes, dessen Anbruch er [Joa-
chim] prophetisch verkiindete, ist der Aon des universalen Friedens. In kritischer Relecture dieser Ge-
schichtstheologie stellte Bonaventura OM in der Legenda maior Franziskus als den , Engel des wahren
Friedens' vor, der auf dem Weg der Armut und Umkehr den Frieden stiftete.”

12 v/gl. K. Flasch, Das philosophische Denken im Mittelater. Von Augustin zu Machiavelli, Stuttgart
1986 (= RUB 8342), 350.

13 5 Bonaventura, Itinerarium mentisin Deum, Prol. 1. Siehe Hagenlocher, Der guote vride, 127 und
Anm. 209. Diese extreme Auffassung trifft fir Berthold, wie Hagenlocher bemerkt, nicht zu. Dies
mag daran liegen, dal solche Positionen im algemeinen nicht in volkssprachlichen Texten fir Adres-
saten aus dem adligen Laienkreis vermittelt wurden. Bei David steht eine Extase — wenn Uberhaupt —
erst ganz am Ende geistlicher Ubungen. Vgl. Kap. 5 dieser Arbeit.
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der Ordensgrinder Franziskus und der spétere Ordensgeneral Bonaventura in bezug
auf die Organisation des Ordens und die Wissenschafts- und Armutsauffassung
dachten, so sehr ist die Friedenstheologie eine Gemeinsamkeit dieser beiden Prota-
gonisten. ,,Der Herr hat mir geoffenbart, dal3 wir als Gruf3 sagen sollen: ,Der Herr
gebe dir den Frieden!*“**® — so Franziskus Friedensgru?, zu Beginn und zum Ende
seiner Predigten. Seine Suche nach einem ekstatischen Frieden und seine Trias fran-
ziskanischer ldeale, Totus esse imitator Christi in omni perfectione virtutum; totus
adhaerere Deo per assiduae eius contemplationis gustum; multas lucrari Deo et sal-
vare animas™®, sind im ProzeR der Verfestigung des Ordens erhalten geblieben. Die
Nachfolge Christi bedeutet Vervollkommnung der Tugenden und Gottesschau, aber
auch die Rettung von Seelen, Predigt und Mission.*” Im Vordergrund steht der
geistliche Zusammenhalt (cohaerentia pacis)**® und die Schau Gottes,

Die cohaerentia pacis, Augustinus verwendet den Begriff concordia, ist nicht bibli-
schen Ursprungs, doch erinnert der ausgedriickte Sachverhalt an Eph 4,2 f.: cum om-

ni humilitate et mansuetudine / cum patientia / subportantes invicem in caritate /
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solliciti servare unitatem spiritusin vinculo™ pacis — , Seid demutig, friedfertig und

geduldig, ertragt einander in Liebe, und bemiht euch, die Einheit des Geistes zu
wahren durch den Frieden, der euch zusammenhélt“. Diese Stelle wurde durch Fran-
ziskus in der ,Regula non bullata’ (17,15) und im zweiten Brief an die Glaubigen
(56) aufgegriffen.*®

Die Tugendibungen, welche in Kapitel 5 anhand von David von Augsburg differen-
Zierter dargestellt werden, bewirken in diesem Zusammenhang eine Reinigung der

14 vgl. E. Gilson, Die Philosophie des heiligen Bonaventura. Ubers. u. neu bearb. nach d. 3. franz.
Aufl. von P. A. Schluter, Darmstadt 1960, 91 [Franz. Originalausg.: La philosophie de Saint Bona-
venture, Paris 1924].

15| Hardicke/ E. Grau (Hgg.), Die Schriften des heiligen Franziskus von Assisi, Werl/Westfalen
1982 (= Franziskanische Quellenschriften; 1), Testament, 23. Von der Bey weist darauf hin, dai? es
sich hierbei nicht um ein Schriftzitat handelt, vielmehr sei der Friedensgruf3 der ,, Grundtenor des Neu-
en Testamentes®, von der Bey, Frieden, 17. Kajetan Esser zieht Thomas von Spalato als Zeugen heran,
dal bereits 1222 in Bologna der Friede eine herausragende Rolle in der Predigttdtigkeit Franz' von
Assisi gespielt habe. K. Esser, Anfange und urspriingliche Zielsetzungen des Ordens der Minderbr -
der, Leiden 1966, 239.

116 Zitiert nach: Gilson, Bonaventura, 83. ,Ganz Nachfolger Christi sein in der ganzen Vervollkomm-
nung der Tugenden; ganz Gott anhéngen, indem man ihn unabléssig kontempliert; viele Seelen zu
[bzw. fir] Gott bekehren und retten.” (eigene Ubers., D. M.)

117v/gl. Gilson, Bonaventura, 83.

18 \/gl. Gilson, Bonaventura, 50.

9 Dies ist im folgenden von Gilson etwas frei tbersetzt, vinculum ist das Band. Vgl. tibrigens hierzu
den als unauthentisch geltenden David-Traktat ,Von der unergriindlichen Fille Gottes': ,Daz [i. e.
,minne" as,lieber wille'] ist vinculum personis, daz ist daz bant, daz dich von des vater herzen in un-
ser vrouwen |ip twanc. Ez twanc dich in die krippe und an die siule unde an daz kriuze. Daz ist daz
bant, d& von alliu min twancsal in dich, gotlichiu vriheit, verwandelt wirt [...]* (372,20-23)

120\/gl. von der Bey, Frieden, 29.
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Seele, welche as notwendige Vorbedingung die dauerhafte Betrachtung Gottes er-
moglicht; erst auf solche Weise gefestigt, kann der Franziskaner andere Seelen ret-
ten.*” Frieden ist ferner ein gestilltes VVerlangen, welches sich erst nach Erfilllung
der anderen Bedurfnisse eines jeden Menschen, Erkenntnis und Glick, einstellt und
diese beiden Bediirfnisse vollendet.'*

Soviel zu der inneren, ekstatischen Verwurzelung des franziskanischen Friedensbe-
griffes. Wie sieht es aber nun mit der , staatlichen* Dimension aus? Weltlicher (inner-
staatlicher) und durch Christus gestifteter Frieden sind nach Franziskus aufeinander
bezogen:

Der Gottesstaat teilt zwar diese Bemihungen des Staates, transzendiert
sie aber. Der Gottesstaat erschopft sich nicht in rein innergeschichtlichen
und innergesellschaftlichen Vorstellungen. ,Der ,wahre Friede’ nimmt
zwar in der irdischen Wirklichkeit seinen Anfang, wird jedoch erst jen-
seits der Todesgrenze und im Reich Gottes zur Vollendung kommen,
dann namlich, wenn der Mensch sein letztes und tiefstes Bedurfnis, das
Bediirfnis nach Gott gestillt hat.*?®

Ein diesseitiges Moment des inneren Friedens wird allerdings im Rahmen der hier
behandelten franziskanischen Prosa stérker hervorgehoben, als es das Zitat von der
Beys an dieser Stelle deutlich macht: Bei jedem Engagement fur einen Frieden in der
Welt tragt der Franziskaner den von Gott geschenkten Frieden in sich, dieser ist so-
mit individuell verankert, der Franziskaner muf3 ihn aber gleichwohl nach auf3en
weitergeben: ,Wie ihr den Frieden mit dem Munde verkindet, so und noch mehr
sollt ihr ihn in eurem Herzen tragen.“*** Die Verkiindigung ist eine , Schnittstelle',
durch die der personlich geschenkte und individuell angenommene Frieden Gottes
nach auf3en in die Welt treten kann.

Bernhard von Clairvaux hatte den Anspruch formuliert, mittels der caritas aktiv den
Frieden zu wahren: et omnia membra erunt in pace.'®® Franziskus und im Anschluf
an ihn die Franziskaner tragen diesen idealen Friedensbegriff aus dem Kloster in die
,Welt' hinaus, unter anderem mittels des hier behandelten Schrifttums.

121 v/gl. vor alem Davids von Augsburg Erl&uterungen zur tugendhaften Festigung al's Vorraussetzung
furs Predigen. De comp., I, X111, 2, p. 17. Vgl. ferner Gilson, Bonaventura, 91.

122 \/gl. Gilson, Bonaventura, 107.

123 Dies geht aus Eph 2, 14-17, wie von der Bey dies z. B. konstatiert, nicht eindeutig hervor. VVon der
Bey, Frieden, 24 f. Er stiitzt sich hierbei auf: A. Rotzetter, Impulse fir eine Friedensstrategie bei Franz
von Assisi. Theologische Einordnung und Aktualisierung: Missionszentrale der Franziskaner e.V.
(Hg.), Berichte — Dokumente — Kommentare Nr. 17, Bonn 1983, 4.

2" Hardicke/Grau, 3 Gef., 58.

125 \/gl. Hagenlocher, Der guote vride, 78, dort auch das Bernhard-Zitat (, sermones de diversis’, XIX,
6).
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Die beiden Seiten des Friedens, innerer Frieden und die Verkindigung des Friedens
nach aufen, reprasentiert diese Schriftlichkeit erstmals ausfuhrlich in deutscher
Sprache. Davids von Augsburg deutsches Traktatwerk sowie der ,Baumgarten geist-
licher Herzen' scheinen eher von der inneren Seite zu sprechen, wahrend die deut-
schen Predigten Bertholds von Regensburg und die Rechtsbiicher eher die aul3ere
Dimension thematisieren. Trennen &3 sich dies indes nie, da innerer Friede in der
Klostergemeinschaft durchaus gesellschaftliche Aspekte, nicht allein im Sinne einer
Mikrogesellschaft, sondern auch in bezug auf die Kirche als ganze aufweist, wahrend
in Predigt und Rechtsbuch gerade die zahlreichen Appelle an das Individuum zeigen,
dai3 die Praktizierung gesellschaftlicher Ordnung Uber die jeweilige innere Einstel-
lung des Individuums erfolgen muf3.

Letztlich ergibt sich as Schluf¥folgerung, dal? der ,weltliche Friede' nur eine relativ
kleine Tellmenge des franziskanischen Friedensbegriffes abdeckt. Wie unten in Ka-
pitel 3 noch deutlich werden wird, kann es den Franziskanern um die weltliche Ord-
nung nur insofern gehen, als es sich hierbel um eine Tellmenge der streitenden /
triumphierenden Kirche handelt. — Ich méchte mitnichten in Frage stellen oder rela-
tivieren, dal3 die Franziskaner sich in verschiedenen Stédten in , politische’ Belange
eingemischt haben; der Befund in den lateinischen Quellen 1813t jedoch ein erheblich
weitreichenderes Konzept erkennbar werden.

Von Schlichtungen wissen wir vor allem aus der einsetzenden Chronistik, fir Augs-
burg etwa ab dem 14. Jahrhundert, in italienischen Communen bereits im 13. Jahr-
hundert. Auch viele mitteldeutsche Quellen, die Gudrun Wittek™?® untersucht hat,
legen dies nahe. Nicht zuletzt gibt es auch Quellen zu Bertholds von Regensburg
Schlichtungsengagement, die Schonbach gesammelt hat. Dieser vergleicht Berthold
in dieser Funktion gar mit Albertus Magnus, Bonaventura sowie Adam von Marsh
(England).**” Die herausgefundenen Parallelen zwischen weltlichem Frieden und
franziskanischem Friedensengagement miissen jedoch relativiert werden. Nicht nur
die franziskanischen Friedensvorstellungen erkléren die Einmischung in politische
Héandel. Tatsachlich erleichtern gewisse strukturelle Voraussetzungen dieses Enga
gement jenseits ihres Predigtauftrags. Die Franziskaner konnten sich grundsétzlich
einmischen, da sie nicht die stabilitas loci zu beachten hatten, die KlGster lagen mit-

126 G. Wittek, , Franziskanische Friedensvorstellungen und Stadtfrieden. Méglichkeiten und Grenzen
franzi skanischen Friedewirkens in mitteldeutschen Stédten im Spatmittelalter”, Bettelorden und Sadit.
Bettelorden und stadtisches Leben im Mittelalter und in der Neuzeit, D. Berg (Hg.), Werl 1992
(= Saxonia Franciscana, Bd. 1), 153-178.

127 Siehe Schonbach, Studien V11, 19 .
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ten in der Stadt und die Ménche konnten diese verlassen.'® Sie standen dem Welt-
klerus schon deswegen entgegen, weil sie direkt dem Papst untergeordnet waren. Sie
waren dariiber hinaus nicht auf der Seite des vermégenden Klerus, wie auch Wittek'?
betont, weil die Franziskaner versuchten, Eigentums- und Besitzlosigkeit zu |eben.

In der hier behandelten franziskanischen Literatur ist aus gattungsspezifischen Griin-
den nicht von dieser explizit ,politischen* Einmischung die Rede. Die Franziskaner
wollten eher — auch mit den Rechtstexten — eine Reihe von Tugendbtichern (, Spie-
gel*) schaffen, die Individuen dazu anleiten sollten, ihre Tugendhaftigkeit zu stérken
und im christlich-kosmologischen Versténdnis einen dauerhaften Frieden der Kirche
zu gewahrleisten.* Dies wird im folgenden genauer darzustellen sein.

2.1.2 Der innereFrieden

Die Stellen, welche explizit von Frieden handeln, sind im lateinischen Traktatwerk
Davids von Augsburg, De exterioris et interioris hominis compositione**, haufiger
als im deutschen, was in erster Linie am grof3eren Umfang des lateinischen Werkes
liegt. Zu Beginn geht es um den Frieden, welchen man mit den Prélaten (V orgesetz-
ten) zu halten habe.™* Dieses Kapitel folgt nach einer Passage liber den Gehorsam
und gehort zu grundlegenden praktischen Anweisungen fir Novizen.

In einem spéteren Kapitel von De exterioris hominis compositione geht es um das
Bewahren der inneren Ruhe im Streit, aber zugleich darum, dal? der Seelenfrieden
Voraussetzung dafir ist, andere zu bessern. Die ganze Passage bezieht sich auf das
Verhalten des Franziskaners aul3erhalb der Klostermauern, in der Welt:

Per terram autem vadens, esto pacificus, cum socio hunguam contendas
de aliquo, etiamsi tu melius vel plus sentis quam ipse vel iustius noveris,
sed cito cede et tace in tranquilitate animae, quia in contentionibus raro
aliquis emendatur. Cogita, quod, si tu in te pacificus non es, vix vel nun-
guam poteris alium pacificare sive placare. Incipe prius ate ipso, et tunc
facilius aium corriges [...] Virtus enim vitio non docetur [...] (De comp.,
[, Cap. XXIl, 3, p. 30.)

128 Dies alles galt nicht fiir die Klarissen.

129 y/gl. Wittek, Franziskanische Friedensvorstellungen, 163.

130 Auch Dieter Berg hat in seinem Aufsatz , Franziskanischer Friedensgedanke®, 182, angemerkt:
»Nur selten taucht in diesem Zusammenhang [in den Opuscula des Franz von Assisi] der Begriff pax
auf, zumeist ohne direkten Bezug zur zeitgentssi schen gesell schaftlichen Situation.”

131 By, David ab Augusta OFM, De exterioris et interioris hominis compositione secundum triplicem
statum incipientium, proficientium et perfectorum libri tres. Castigati et denuo editi a PP. Colegii
S. Bonaventurae Ad Claras Aquas (= Quaracchi) 1899. Im folgenden kurz: ,,De comp.”

32 De comp. I, Cap. I11, , De pace cum praelatis habenda .



Gehst du Uber Feld, so bewahre den Frieden und streite nicht mit deinem
Begleiter, auch wenn du viel mehr weilét, als er. Gib nach und sei mit der
grofiten Seelenruhe still. Selten wird ja im Streite jemand eines bessern
belehrt. Vergiss nicht, dass du kaum oder nie einen besanftigen kannst,
wenn du nicht einmal in dir selbst die Ruhe herzustellen vermagst. Be-
ginne zuerst mit dir, dann wirst du leichter einen andern bessern [...] Tu-
gend lésst sich nicht durch Fehler [besser: Laster, D. M.] lehren [...].
(Villanova'®, 37)

Auch in dem Stiick , Tertium est pacis cordis studere™** geht es darum, Geduld im
Umgang mit den Mitbridern zu tben. Diese Geduld wird in diesem Zusammenhang
als Schild (clypeus) interpretiert, gegen die verbalen Wurfgeschosse (iacula) potenti-
eller Feinde.’® Der vorletzte Satz dieses Kapitel wird jedoch explizit:

Semper ergo muniti incedamus contra iacula verborum et ictus factorum
adversorum, ut pacem, quam exterius non possumus in hac vita sperare
durabilem, saltem intus per patientiam conservemus; [Es folgt noch Lc
21,19]

(Wir treten also (hoffentlich) immer gewappnet auf gegen die Wurfge-
schosse der Worte und die Hiebe der feindlichen Taten, auf dal? wir den
Frieden, den wir &ul3erlich in diesem Leben nicht als dauerhaften erhof-
fen kdnnen, wenigstens inwendig durch die Geduld bewahren.) [eigene
Ubersetzung]

Hier treffen wir auf die oben schon thematisierte Differenzierung von auf3erem und
innerem Frieden. Der aul3ere soll angestrebt werden, ist jedoch wie bei Augustinus
und Bonaventura niemals dauerhaft, ein innerer Frieden hingegen ist diesseitig er-
reichbar.

Diese Differenzierung von auf3erem und innerem Frieden spiegelt sich in dem Auf-
bau des lateinischen Traktatwerkes De exterioris et interioris hominis compositione,
hier wird der homo exterior vom homo interior unterschieden.™*® Der erste Teil die-
ses Traktatwerks, dem auReren Verhalten des Menschen gewidmet, ist vor allem an
Novizen gerichtet, wahrend fortgeschrittene Ordensleute sich auch explizit inneren
Ubungen unterziehen durfen.

Der héchste Frieden wéare nur unter Ausschlul? jeglicher Stérungen maoglich, aller-
dings in dieser Welt, so David und Berthold*®" einstimmig, nicht einmal im Kloster.

133 p, Th. Villanova O. M. Cap. (a d. lat. iibers. u. erg.), Wegweiser zur christlichen Vollkommenheit.
Von Bruder David aus Augsburg aus dem Orden der minderen Brider (1 1272), Brixen 1902. Villa-
nova Ubersetzte das Traktatwerk Davids anhand der kurz zuvor erschienenen Quaracchi-Ausgabe und
erganzte es durch eigene Texte und Bonaventura-Zitate, die er aber im Text kenntlich machte. Im fol-
genden kurz: , Villanova®. Nicht gekennzeichnete Ubersetzungen sind von mir, D. M.

13 De comp. I11; De septem processibus, proc.V, Cap. XXII, p. 207 f.

35 Die Stelle erinnert an: L. Annai Senecae ad Gallionem de vita beata (Vom gliickseligen Leben),
Il. 3.

136 \/gl. Hagenlocher, Der guote vride, 79.

137v/gl. den , Berthold' der Klosterpredigten weiter unten.



Es gilt also, sich hier in Geduld zu Uben und den hochsten Frieden im Jenseits zu er-
reichen:

Ex caritate et humilitate nascitur virtus patientiae; haec ordinat nos ad
fruitionem summae pacis. Nihil enim pati molestiae est pacem habere,
quod fit duobus modis, scilicet aut nullam molestiam sentiendo, quod erit
tantum in patria, aut molestias non moleste ferendo, [...] (De comp. I,
proc. VI, Cap. XXXIX, 1. p. 251)

Aus der Liebe und Demuth entspringt die Tugend der Geduld, die uns
zum Genusse des hochsten Friedens verhilft. Nichts Widriges leiden,
heil} ja den Frieden haben. Dieses aber wird auf zweifache Weise er-
reicht, indem man entweder gar nichts Widriges erfahrt, was nur im
himmlischen Vaterlande der Fall sein wird, oder aber, indem man alles
Widrige nicht mit Ungeduld ertragt. (Villanova, 303)

Durch die Tugenduibung, im folgenden as Beispiel die Vermeidung von Neid, be-
ginnt der geistliche Mensch den ewigen Frieden bereitsim Dieseits:

Futuri enim domestici in domo Patris caglestis hic debent aeternae pacis
foedus inchoare, quia, quanto hic ferventior dilectio, tanto illic iucundior
fruitio aeternae pacis. (De comp. 11, Cap. XXXVIII, 2., p. 127)

Wer einst im Haus des himmlischen Vaters Hausgenosse sein will, muid
hier das Bundnis des ewigen Friedens anfangen. Well, je gluhender die
Liebe hier war, um so angenehmer wird dort der Genuf3 des ewigen Frie-
dens sein.

Welche Aspekte werden nun im deutschen Werk hervorgehoben? Dem David-
Traktat VI, ,Von der Erkenntnis der Wahrheit’, zufolge ist Gott ,, ane alle wandelun-
ge" (365,26) und kann gleichsam a's Friede bezeichnet werden: ,Dar umbe heizestl
der vride, wan voller vride ist niwan in dir selben. Dich ane sehen ist voller vride,
haben dich ist valliu genuhtsam alles guotes, wan dd bist der volle brunne des Uber-
maezigen guotes, davon eliu dinc guot sint.“ (365, 29-33).

Neben der minne flief3en vride und ruowe aus Gott wie aus einem Brunnen. Der
Friede Gottes kann dartber hinaus die Metaphorik von , Schutz und Schirm' anneh-
men. Der Friede sorgt (bel reinen Herzen) neben der minne fur die Aufwértsbewe-
gung im Aufstieg hin zu Gott, wie der a's unauthentisch geltende Traktat V, ,Von der
Anschauung Gottes', weiterfuhrt:

dd bist umbe sie mit dem aller vridelichistem schirme vor aller triiebesal
unde vor aler unruowe (362,23-25); bi den reinen und aller getriuwesten
herzen, under den niht arcwanes ist noch triebsal noch deheinerlel unvri-
de niwan vride unde minne unde vréude unde reinekeit und allerlei win-
ne. (363,8-11); bringe uns schiere mit dinem vride in din heimaéte zuo dir
selben und zuo dinem lieben vater und zuo dem himelischen gesinde.
Amen. (SchluR, 363,32-34).
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Hier ist also die Reinheit, wie oben beschrieben, die Vorbedingung fir den inneren
Frieden. Die Schluf¥formel, im Ubrigen sehr @nlich dem Schluf3satz der ,vier Fitti-
che’, welcher hier das Verb ,,ruowen® verwendet, bedeutet eine Bitte um Aufnahme
in die friedliche Heimat Gottes. Diese , Ruckkehr in die Heimat' kann sowohl in der
diesseitigen Versenkung al's auch nach dem Tode angestrebt sein.

In den , Sieben Vorregeln' und im , Spiegel der Tugend* wird der Friedensbegriff auf
die klosterliche Gemeinschaft bezogen. Der vierten ,Vorregel® zufolge soll man
danach streben, ,vridesam® fir sich selbst und gegeniber anderen zu sein
(315,27 f.)**®; auch hier stoRen wir auf die Differenz von innen und auRen: , die tie-
vel mient uns innen, diu werlt Gzen. Innen mient uns bekorunge; ... Uzen mient uns
widerwartigiu wort unde werc von den menschen® (315, 31 f.).*

In einer Stelle zur vierten der sieben ,Vorregeln® wird hervorgehoben, dal3 Gott nur
in eine friedlich geordnete, liebende Seele einzieht:

War zuo bite wir unsern hérren, daz er kome zuo unserm herzen, s wir
im daz hQs vor verriinen mit unvride unde mit unminne?**° Er ist diu
minne, und swer unminne haltet in dem herzen, der haltet gotes vinde;
zuo den wil er niht geladen sin in eine herberge. Sin ruowestat ist in dem
vride; swer denne mit unvride lebet, in des herzen mac er niht ruowe ha-
ben. In pace factus est locus eius. Super quem requiescet spiritus meus,
nisi super humilem et quietum etc. Die wile wir vride mit uns selben ha-

138 Stockerl, Br. David von Augsburg, 264, hat hier Parallelen zwischen dem , Baumgarten‘ -K apitel
Ciij und Davids ,Vorregeln' (S. 315-7) festgestellt, die alerdings auch Unger fir unzureichend halt
(Unger, Baumgarten, 294, Anm 1). Das ,Baumgarten‘-Kapitel Ciij ist eine selbsténdige Gewis
sensintrospektion: ,, Du solt auch vnder wilen dines herzen vrid brechen durch dines ebenchristes vrid.
Innern trost vnd andaht solt dv under wilen sumen durch vzzern vrid, als sant Bernhart sprichet: Div
swig ist gar gut [...]* (10-12) [...] ,Gein dir selben soltu ordenlichen leben vzwendich mit einem
senften leben vnd mit vridesamen herzen. vridesam!* (20 f.). Hier die Differenzierung zwischen aul3e-
rem Leben und dem Herzen. [Vgl. auch Kap. Cxviij h, 14: ,vnfridsam"”.]

39 Dazu die entsprechenden lateinischen Passagen bei David: , Diabolus suggerit animae interius pra-
va consilia, mundus exterius ingerit materiam concupiscibilem ...“ (De comp., p.186,1); , interius pu-
lasari vel exterius occupari” (p. 205,27). Vdl. Einhorn, Innerlichkeit, 351.

10 Hier treffen wir also zum zweiten Mal auf die Kombination von Friede und Minne, letztere (mit
dem ihr Gbergeordneten Willenskonzept) gilt bei Meister Eckhart, in der dritten Pariser Quaestio und
im , Paradisus animae', als die wesentliche Differenz der Franziskaner gegentber den in erster Instanz
nach Erkenntnis (intellectus) strebenden Dominikanern. Da jedoch von dem Redaktor der , Paradisus -
Sammlung bei Eckhart (!) alle Stellen zur Minne emendiert wurden und der Minne-Begriff letztlich
auf Bernhard aufbaut, aus dem Dominikaner wie Franziskaner und auch fast alle sonstigen schreiben-
den Frauen und Méanner des 13./14. Jahrhunderts ziehen, halte ich die Minne (im Gegensatz zur Wil-
lenskonzeption) hier nicht fir das leitende Konzept franziskanischer Prosa. Gleiches gilt Ubrigens
auch fur die durch Ps.-Dionysius angeregte, ordensiibergreifend auftretende Brunnen- und Guf3-
Metaphorik. Vgl. zum , Paradisus anime intelligentis', den 2VL-Artikel, Bd. 7, Sp. 301. Vgl. zur Meta-
phorik: ,brunnen’ z.B. bei Mechthild von Magdeburg, Heinrich Seuse und Johannes Tauler —
G. LUers, Die Sprache der deutschen Mystik des Mittelalters im Werke der Mechthild von Magdeburg,
Darmstadt 1966, 140-143; ,giezen' z. B. bei Margaretha Ebner, Meister Eckhart — Liers, Sprache der
deutschen Mystik, 192. Vgl. auch die Stellen, die Egerding gesammelt hat in M. Egerding, Die Meta-
phorik der spatmittelalterlichen Mystik, 2 Bde., 1. Systematische Untersuchung, 2. Bildspender —
Bildempfanger — Kontexte, Paderborn u. a. 1997, hier Bd. Il, S. 137-147 und 254-269. , brunne' und
,giessen’ finden sich bei allen dort behandelten Autoren oft, inshbes. bei Eckhart, Tauler, Seuse.
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ben, sO mac uns ouch dehein Gzer unvride niht vil geschaden. Wir suln
ouch den andern vridelich sin, als wir des uns selben gern. (317,24-33)**

Im ,Spiegel der Tugend' tauchen dieselben Begriffe wie in den ,Vorregeln® auf.
,Vride" (327,16) bezieht sich vor allem auf das kldsterliche Gemeinschaftsleben:
Konzentration auf die Dinge, die einen angehen (327,18), Verzicht auf Urteile Uber
andere (327,22), Affektkontrolle in der Rede (327,31) und in Gebérden (330,16), La-

chen und ungebazrde (336,11 f.).X*? Der Friedensgedanke wird hier aber mit einem

d 143

Verwels auf das paulinische Korperbil angereichert. Durch die soziale Verbun-

denheit im Korperschema hat der Unfriede Auswirkungen auf die concordia
(, einunge"):

[Sich des Ubels enthalten ...] als des vrides gelider. Kristus enim est pax
nostra. Swer den vride stogret, der diuzet sich von der einunge, die diu
lider mit dem houbete habent in des heiligen geistes vride. Jésus Kristus
ist unser houbet unde wir Kkristen siniu lider. Swaz man dem vuoze tuot,
daz ist dem houbete getan; swaz man dem kinde leides tuot, da betriiebet
man die muoter mite. (339, 3540) [...] S6 dem vuoze wé ist, s sdchent
alliu lider mit im unde bleichent. S6 der munt izzet, s6 werdent alliu lider
kreftic [...] (340,3-5) [...] Ein gesundez lit Ubertreit daz sieche mit im un-
de lidet ez gerner, denne ez iz verwurfe. Ich lide gerner ein lamez bein,
denne ichz laze abe houwen. Sleht etewenne von geschiht ein hant die
andern, s richet sich niht mit widerslahen, si si denne tébic. Alsb suln
sich mit einander halten diu gotes gelider hie mit den tugenden [...]
(340,34-39)

Eine dhnliche, wenngleich kirzere Stelle — beide stehen im Gegensatz zu Mt 18,8f.
(,Wenn dich deine Hand argert ...") — finden wir in Bertholds 8. Klosterpredigt
(Z 8)**:

Daz ander, wir [ulen auch leben mit vnferm gelichen vil minnechlich, vil
fridlichen, reht al( fich habent div lider an dem libe gegen ein ander: Sni-
det ein hant die andern, (i (nidet hin wider niht, (tozet (ich der fuz, daz
auge [tozet er niht darumb vz.* (36-41)'*.

141 Diesen Gedankengang (abgesehen von den zwei letzten Sitzen) und tibrigens auch den lateinischen
Satz kann man nicht auf den entsprechenden Abschnitt, der als Vorlage gilt (De comp., I11, Cap. XXIlI,
p. 207 f., , Tertium est pacis cordis studere'), zuriickfihren.

142 Dijese Aspekte sind in den Klosterpredigten Bertholds und der Klarissenregel ebenfalls zu finden,
siehe weiter unten Kap. 5.1.3.

3 Cor 12,12, vgl. das Kap. 3.3.1 weiter unten.

% Ein Grund mehr zu vermuten, dai? der deutsche David und die Klosterpredigten Bertholds ihren
gemeinsamen Ursprung (mdglicherweise in Regensburg) haben.

145 Richter ist keine lateinische Vorlage bekannt, ferner konstatiert er: , Die Gliederung [von Z 8] ent-
spricht teilweise Davids, Vorregeln® (Ubereinstimmung der Punkte 2 — vgl. De comp. 111, Cap. XXI —
3,4 und 5). Das weist mindestens darauf hin, dal3 dem Verfasser des einen Stiickes das andere bekannt
gewesen sein muR.“ D. Richter, Deutsche Predigten (Uberlieferungsgruppe *Z), Miinchen 1968.
(= Kleine deutsche Prosadenkméler des Mittelalters; 5), 86 verzeichnet auch die Parallele Z 8, 39 f.
mit David, ,Spiegel der Tugend' (340,36 f.) und verzeichnet weiter eine Parallele Z 8, 46 f. (,gotli-
chem ernft*) mit David, ,Vorregeln‘, 318,1 f. (,,gletlichem ernste").
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In Bertholds Klosterpredigt Z 3 wird der Streit zwischen Schwestern im Kloster dia-
logisch behandelt. Eine Nonne leidet unter den Attacken ihrer Mitschwestern und be-
schuldigt eine von ihnen: ,Si hat mir einen (tagn an min herze geworfen.“ Es handelt
sich hier um eine dialogische Ausgestaltung der oben aus dem lateinischen David zi-
tierten Stelle, die den Umgang mit den Wort-Wurfgeschossen der Mitmenschen be-
schreibt. Der Prediger fordert die Nonne listig auf, ihm den Stein zu zeigen, und
weist sie darauf hin, dal3 Worte nicht Steine seien, und die Nonne Wortattacken
friedlich ertragen solle: ,[...] ich wolt dich wol lernen, daz dv mit in alen frid halt
[...]" (3,73 1.), ermahnt er Sie.

Der ,Baumgarten’ préferiert dagegen den Begriff der Gerechtigkeit, auf den welter
unten ausfuhrlicher eingegangen wird, dennoch umreif3t der Friedensbegriff im Ka-
pitel Cxlv sowohl die Innen-auRRen-Thematik als auch die Streit-Metapher™*®:

Als der mat beginnet minnen div geistlichen vnd div himelischen dinch
zehant, als er sich vlizzet, daz er sich von vzzern sachen innewendich
zesamen habe, daz er niezen muge die suzen gesiht des innern vrides ...]
(2-4) [...] Do daz gotes volch von Egipten lande wolte varn, do twanch s
der chunich vil harter denne da vor. Davon ist durft daz der sel, div mit
ganzem vliz nach dem ewigen frid werben wil, daz div gewarnet werde,
daz s sich ze grozzem strit bereiten sol. Wan darumb, daz s ze den
vraevden des ewigen vrides chomen muge, so muz s hie an alen zwivel
maangen strit der truricheit leiden. (11-16)

Im Kapitel Xxvij (,Von der gerehticheit’) geht es um die Einlbung von Tugenden:
Wer die Natur nicht mit Fleil3 Uberwindet, solle es mit Schweigen und Sanftmut und
Friede versuchen (49-51).

Letztlich |a3t sich im Rahmen der davidischen Passagen, die explizit den Frieden
thematisieren, festhalten, dald sie allein die innere Seite der Seelenruhe oder alen-
falls, wie in der bertholdischen Klosterpredigt, die Bewahrung des individuellen in-
neren Friedens in der Kleingesellschaft Kloster thematisieren. Implikationen in be-
zug auf die Voraussetzung des inneren Friedens fir die Mission oder Belehrung an-
derer, wie sie im lateinischen Traktatwerk Davids immerhin anklingen, lassen sich in
den volkssprachlichen Texten nicht finden. Die Rezipienten verlassen die religiose
Gemeinschaft nicht (Klarissen) oder versuchen ein klosterliches Leben in der Welt
zu imitieren (Tertiaren), und nattrlich sind Klarissen wie Tertiaren und die meisten
mannlichen Franziskaner nicht mit Predigt oder Mission betraut — selbst |etztere be-

notigen dafUr einen expliziten papstlichen und/oder bischdflichen Predigtauftrag.

1% Die Streit-Metapher wird ausfiihrlich behandelt in Kap. 3.3.2.



Albrecht Hagenlocher hat darauf hingewiesen, daf3 der Begriff des,inneren Friedens'
vor Berthold in der volkssprachlichen Predigt — also im , Speculum ecclesiae’, bei
,Priester Konrad’ und im , St. Georgener Prediger* — nicht auftaucht. Ferner konsta-
tiert er, dal3 bei Berthold von Regensburg andere Akzente zu erwarten seien als bei
David von Augsburg.**” Auffallig sind jedoch — bei allen rhetorischen Unterschieden
— die vielen Ahnlichkeiten.

Die Berthold-Predigt PS17 (,Von dem fride')** ist vidleicht das thematisch ergie-
bigste Stiick aus dem Textkorpus. Sie beginnt damit, dal3 nicht Reichtum und grol3e
Reiche angestrebt werden sollen, sondern das Konigreich Gottes. Alle Menschen,
und sogar die Tiere, sehnen sich nach Frieden. Stefan Hohmann sieht in dieser Stelle
eine Anknupfung Bertholds an Augustinus Friedenskonzept: ,, Die Anlehnung an die
Deduktion des Friedenstriebes aller Lebewesen in der augustinischen Tradition ist
offensichtlich [...].“**° Ich habe oben bereits erwahnt, daR die Franziskaner haufig
, politisch’ -philosophisch an Augustinus anknipfen.

Der Prediger z8hlt zunéchst allgemeine , Friedenstriebe' wie das Stillen von Hunger,
Durst, Armut, Warme-, Erfrischungs- und Schlafbeduirfnis (236,24-237,3) auf. Dann
wird auf die umfassenderen eschatologischen Funktionen verwiesen, die Christus
eingenommen hat: Jesus sal seit seiner Geburt Friedensstifter, schon an seiner Krippe

147 \/gl. Hagenlocher, Der guote vride, 80 f.

148 vgl. RdS 81, ,De triplici pace’, Miinchen clm 7961, 51vb. Der Sermon unterscheidet zunéchst
schlechte Menschen, die einen zeitlichen Frieden, und gute, die einen Frieden fir die Ewigkeit anstre-
ben. Als dreierlei verbotene Frieden werden unterschieden (cum carne, homine et demone). Im weite-
ren geht es um spirituelle Friedensbegriffe, auch um Frieden mit Prélaten etc., die alle an entsprechen-
de Stellen bei David erinnern. Die Einteilung der deutschen Predigt ist in diesem lateinischen Sermon
jedenfalls nicht zu finden. Als zweite Vorlage kommt in Frage: Leipzig Ms 497, fol. 231va—232vb,
RdC 37, ,De pace falsa et vera'. Dieser Sermon erwahnt zunéchst drei falsche Frieden (falsche Min-
zen), auch hier wird unterschieden: cum carne, homine, diabolo. Die ersten beiden Aspekte fillen nur
eine Spalte, letzterer aleine mehr as zwei Spalten. Der Friede mit dem Teufel behandelt ausfihrlich
die avaritia. Danach werden drei gute Frieden erwahnt. Cum deo, ZI. 13, nennt wie die deutsche Pre-
digt den gefalenen Engel, aber nicht Adam. Der zweite Punkt, cum carne, wird nicht ausgefihrt
(2 Z1.); kurz wird der Friede mit dem Néachsten erwahnt, um auf den Nutzen des Friedens einzugehen.
Textspruch und Exemplum der deutschen Predigt, zu schweigen von der ausfihrlichen Behandlung
Salomons, sind in der lateinischen Vorlage nicht wiederzufinden, ebenso sind dialogische Stellen
nicht nachweisbar. Der Sermon beginnt mit den Freuden des Himmels, jedoch 1813 sich die umfang-
reiche Ausarbeitung der deutschen Predigt nicht aus der Vorlage erkléren. Die deutsche Predigt han-
delt die zu haltenden und die , schlechten' Frieden zusammen ab, wahrend die lateinische Vorlage zu-
erst gute, dann schlechte Frieden nennt. Die Disposition der Predigten unterscheidet sich somit. Pre-
digt PS 49 (PS 11, 127, 8) dagegen hat die Falschgeld-Metaphorik von der lateinischen Vorlage (RAC
37, 231va), verurteilt wie diese die Habgier und Frauen und erwahnt sehr kurz drei gute Frieden. Die-
se Predigt (PS 49) ist daher enger an Disposition und Inhalt der lateinischen Vorlage angelehnt. Zu-
gleich haben beide deutsche Friedenspredigten die Gemeinsamkeit, dal3 sie das Gloria der Engel an
der Krippe nennen (PS 17, 237, 10-19, PS 49, I1, 126, 18-30; auch in , Schwabenspiegel‘-Vorwort b.
Vgl. zur Y"-Redaktion, der die Predigt PS 49 angehért, auch den Anhang A.ii.2.

149 5t Hohmann, Friedenskonzepte, 59. Vgl auch A. Hagenlocher, Der guote vride, 82 und Anm. 67.
Hagenlocher zitiert hier den augustinischen Satz: ,nemo est qui pacem habere nolit.* Augustinus, Civ.
De XIX, 12, 3.
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sangen die Engel bereits vom Frieden, und den Friedensgruf3 entbot er seinen Jun-
gern und allen Menschen. Eine Briicke zu Franziskus' Empfehlungen fur die Predigt-
und Missionstétigkeit wird bel Berthold allerdings nicht geschlagen:

Wan daz der amehtige got Of ertriche kam, daz tet er anders niht danne
durch den fride: daz er einen fride gemachete under uns und under dem
vater von himelriche unde daz er Uns einen fride gemachete. D6 sungen
die engel ob der kripfen: ,gloria in excelsis deo et in terra pax hominibus
bonae voluntatis: din ére in der haehe und allen den die da guotes willen
sin guot fride Of erden.” Unde d6 unser herre hie Gf erden gienc mit sinen
jingern, do sprach er ze allen Ziten zuo sinen jingern und ouch zuo an-
dern liuten: , pax vobis." Daz sprichet: ,der fride si mit iu.* Unde db er in
erschein an dem ostertage, d6 sprach er aber zuo sinen jingern: ,der fride
si mit iu." Wan eht aliu diu werlt niht anders begert danne frides, s ge-
b6t der almehtige got mit uns, daz wir den fride behielten, sit er s senfte
undgosﬁ guot ist, daz unser deste mér zuo dem himelriche komen. (237,7—
22)

Diese naheliegende Verknupfung des Friedens mit der Weihnachtsgeschichte findet
sich sowohl in der *Y-Friedenspredigt PS 49, 120, 18-30, im , Schwabenspiegel*-
Vorwort b als auch in dem davidischen Traktat ,Offenbarung und Erlosung’ (Pf.,
ZfdA, 45,6-18). Diese Passage kann somit als zentral fir das gesamte Textkorpus
franziskanischer Prosa angesehen werden.

Im folgenden nennt Berthold , drier hande fride* (237, 22f,). Die Teufel (vgl. civitas
[terrena seu] diabolo bei Augustinus) wollen verhindern, dal3 das Himmelreich Got-
tes zu viele Einwohner bekommt, und die Christen daher von der Beachtung dieser
drel Frieden abhalten.

Der erste ist der , fride mit gote" (238,6). Hier wird der ,,ungehérsame engel” ange-
fuhrt, der ,, Uberhuop sich von sin selbes willen unde brach den fride mit der héhvart.
Und alle die mit grozer hohvart umbe gént, die sint s& zehant fridebrecher [...]" (238,
24-27). Ebenso ist der Siindenfall Adams ein Beispiel, wie der Friede Gottes verlo-
ren wurde. Jesus Christus kam, um mit Adams Geschlecht einen Frieden zu machen
(238,20-22).

Die hier angeftihrten Stellen beziehen sich auf den Frieden im Himmelreich und im
Paradies, welcher durch Ungehorsam und Uberheblichkeit gestort wurde. Diese Bei-
spiele sind a so aus den theol ogischen Tugend/L aster-K atal ogen entnommen.

Der zweite Friede ist der ,, fride mit dir selber® (238,33), dies bedeutet genaver, ,,[...]
daz der lip sol mit der séle vereinet sin, daz der lip niht begern sol swaz der séle

%0 Schon die Tatsache, daf? die entsprechenden Passagen aus der Vulgata fiir adliges Leserpublikum
ins deutsche Ubersetzt werden, ist von grof3er Bedeutung. Im Praxis-Kapitel werde ich z. B. anhand
der Mef3predigten und der Helbelingpredigten weitere Beispiele daf ir aufzeigen.
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schade s1.“ (240,25f.). Dieser Aspekt, Einheit von Seele und Korper, wird im ,Buch
der Konige' sehr stark hervorgehoben.™" Dartiber hinaus wird die Seele hier as Ur-
sache fir das Suindigen des Leibes aufgefaldt (240,35 ff.). Stinde geschieht aus Liebe
der Seele zum Leib (241,7f.), wahrend ,diu edele s@le: diu stritet vaste wider®
(241,26).1% Hohmann konstatiert hierzu:

[...] ebenfalls augustinisch motiviert ist die Dichotomie zwischen Leib
und Seele, die sich — positiv verstanden — im Friedensverhéltnis des
Menschen mit sich selbst aul3ert. [...] die ins Jenseits verweisende Aus-
richtung der augustinischen pax vera ist nahezu vollstandig in eine dies-
seitige Pflicht zur Verwirklichung des Friedens umgestaltet.'>®

Diese, Dichotomie’ von Leib und Seele soll Uberwunden und richtig als Einheit auf-
gefaldt werden. Eine Vorstellung vom Individuum a's leibseelischer Einheit hatte sich
im 13. Jahrhundert offenbar durchgesetzt.™ Andererseits wird hier ganz deutlich,
worin die Welterentwicklung des augustinischen im franziskanischen Friedenskon-
zept besteht: Letzteres ist stark auf das Diesseits ausgerichtet, meint aber hier den
Seelenfrieden im oben geschilderten Sinn, der im Diesseits begonnen, im Jenseits
eingelost wird. In die Welt getragen wird der innere Frieden durch die tatschlich
gehaltenen Predigten und das Medium Buch, bzw. das hier behandelte Korpus von

51 Das Leib-Seele-Schema taucht im ,Buch der Kénige' leitmotivisch auf. Joseph, den die Frau des
Konigs (eigentlich Potiphars, des Kémmerers Frau, Gn 39,2 u. 7 ff.) verfihren will, entwindet sich
dieser mit dem Satz: ,mir ist besser das der lib uerlorn si den lib vnd sel mit ain ander.“ Ebenso pro-
phezeit Helyas Achap, der sich Naboths Weingarten angeeignet hat, jenem sein Ende und konstatiert,
dal3 dessen Leib und Seele verloren sind (Eckhardt [Hg.], Urschwabenspiegel, 194). Auch Susanna,
von den |Usternen Richtern bedrangt, antwortet gegen deren Drohung vorbildlich wie zuvor Joseph:
,Besser ich verliere den Leib, als Leib und Seele vor Gott' (Urschwabenspiegel, 202). Ferner erwahnt
Art. 77, 8 3, Deutschenspiegel (Urschwabenspiegel, 86a (73], S. 398): ,,s0 sol der leib also stade sein.
daz dem pssem miite widerste. wan dev tugent fiir alle tugent get. (kursiv: Freidanks Bescheidenheit,
54,4; vgl. Eckhardt/Hibner, Deutschenspiegel, Hannover 1933, S. 149) swer posem wider ist. ein
richter sol also stad sein daz er seinen leib vnd sein gut sol wagen daz er daz rechte scherm.“ Das
richtig erkannte Leib-Seele-Verhdltnis gilt als der Antike Uberlegene christliche Erkenntnis. Die Pla-
toniker kannten nicht den vollkommenen Frieden, welcher allein durch die Wiedervereinigung von
Leib und Seele erreicht werden kann; sie kannten, wie Augustinus schreibt, den Glauben nicht, ohne
den die Tugenden kraftlos sind (vgl. Gilson, Bonaventura, 120-122). Bernhard von Clairvaux war in
seinem ersten grof3en Werk, ,De gradibus humilitatis' (PL 182, 941 ff.) kommentierend an das siebte
Kapitel der Benediktregel herangetreten. Die ,zwolf Sprossen der Demut’, die Bernhard mit Benedikt
den Leser aufzusteigen auffordert, sind eine Leiter mit zwei Seitenstangen, Leib und Seele, die zur
Liebe Gottes hinauffihrt (vgl. Gilson, Bernhard, 112 u. Anm. 91). Wéhrend die Franziskaner die Er-
setzung der Furcht durch Liebe weniger interessiert, ist die Einbeziehung des ganzen Menschen mit
Leib und Seele bei der Demutiibung ein Baustein, der von ihnen gerne tbernommen wird.

152 Auch hier erscheint wieder der Streit-Gedanke, wie im ,Baumgarten‘, vgl. dazu insbesondere
Kap. 3.3.2. Vgl. auch Predigt 14, PS, 199,5: , fridesamer strit“. PS 28 erlautert, dal? der Friede Gottes
kommt, sofern man seine Seele gut bestellt: ,,D{ solt getriuweliche mit grézen zihten got an ruofen
umbe daz dir da wirret an diner séle. Wan swenne di mit rehtem riuwen dine séle besorgest, sO ist
gotesfride an dir.” 449, 6-8.

153 Hohmann, Friedenskonzepte, 59.

%4 vgl. C. W. Bynum, Fragmentierung und Erlésung. Geschlecht und Kérper im Glauben des Mittel-
alters, Frankfurt/M. 1996, 149.

51



Tugendbiichern. Der innere Friede ist hier folglich nicht mehr alein als Konzept fir
Menschen im Kloster gedacht.

Der dritte Friede ist der ,fride mit dinem nachsten* (238,34 f.). Der Prediger lehnt
hier einen falsch aufgefaldten Armutsbegriff ab und verweist auf die franziskanische
Unterscheidung von Besitz und Gebrauch: Wer zwei Récke hat, muf3 nicht einen ab-
geben (239,18-25). Ebenso wird die falsch aufgefaldte fleischliche Liebe, amor car-
nalis, ,fride mit dem fleische’ — 239,4 und 248,14, von der wahren Minne unter-
schieden. Der richtig aufgefaldte Frieden mit dem Néachsten soll keine Aufforderung
zur Unkeuschheit sein (239,30-240,4).'>°

Der Prediger resimmiert: ,Daz ist der fride, da mite der unedel lip der edeln séle
volgen sol, unde sol ir gehdrsam und undertaanic sin. Daz ist der gotes fride. SO ist
daz des tiuvels fride, sO der unedel lip der séle mit der siinde an gesiget.“ (242,1-4).
Es gibt neben dem gottlichen Frieden — gemeint ist nicht die Treuga Del — auch den
falschen, teuflischen Frieden. Diesen schlief3en die Ketzer (242,10 ff.), jene, die ge-
gen den Heiligen Geist stindigen (243,16) und die Tag und Nacht stindigenden Hab-
gierigen (243,26-244,36). Auch der dritte Frieden betont die Vermeidung von La
stern, Ubersteigerten Armutsvorstellungen, Unkeuschheit, Ungehorsam, Unglaube
und Habgier.

Von der Friedenskonzeption her betrachtet unterscheiden sich die genannten Stellen
nicht wesentlich von den oben geschilderten deutschen Traktaten ,Davids' und des
,Baumgartens'. Die Unterscheidung , Friede mit Gott, mit sich selber, mit dem Néach-
sten* weist die lateinische Vorlage der Berthold-Predigten auf**® und 1&Rt sich bei
David von Augsburg in De comp. (VI proc.) fur die Tugenden Gottesliebe und De-
mut nachweisen.™’ Also geht diese Disposition weder ausschlieRlich auf miindliche
Redesituationen noch auf ein Schema der lateinischen Sermones zurtick, sondern ist
auch im Rahmen von (lateinischen) Traktaten benutzt worden.

Hier verflichtigt sich mit Blick auf die franziskanische Literatur die These von den
,politischen’ Implikationen des Friedensbegriffs. Nach Hohmann hat Bertholds Frie-

%5 v/gl. zu sozialen Aspekten des amor carnalis bei Bernhard von Clairvaux: Gilson, Bernhard, 118.
156 v/gl. Anm. 148.

37 Hugo von St. Viktor zugeschrieben ist die folgende vierteilige Differenzierung des Friedensbegrif-
fes (Pax), welche stark an die zitierten Stellen von David und Berthold erinnert. Zwar tibernehmen die
beiden Autoren nicht die stufenweise Steigerung, jedoch die Einteilungen in inneren und &uf3eren
Frieden, Frieden mit anderen, mit sich und mit Gott: , Quatuor autem sunt differentiae pacis multum
necessariae religiosis. Est enim pax extra, pax inter, pax supra. Pax extra, ad saeculum; pax inter, pax
inter fratres; pax intra ad seipsum; pax supra, ad Deum. Prima bona, secunda melior, tertia optima,
quarta excellentissima.“ Migne, PL, 177 und 767A, der Anhang zu Hugo mit dem Titel, De quadru-
plici pace claustrali‘. Vgl. Hagenlocher, Der guote vride, 73.
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denskonzept keine politische Implikation, allenfalls ,, schimmert*, so Hohmann, ,, der
Konflikt der Antagonismen civitas Dei und civitas diaboli durch®.*™® Von diesem
Antagonismusiist, wieich gezeigt habe, bel Berthold ganz deutlich die Rede.
Hagenlocher weist erganzend darauf hin, dal3 Bertholds Friedenspredigten , psycho-
logisierende’ Elemente aufwiesen und einen sozialethischen Impetus, welcher ge-
genuiber den kontemplativen Momenten nicht abgewertet, sondern ,in aler Selbst-
verstandlichkeit als die irdische Friedensform* akzeptiert und vertreten werde.™
Hagenlocher kommt resiimierend zu dem Ergebnis, dal3 eine Psychologisierung in
der Literatur des 13. Jahrhunderts — seine Uberzeugendsten Stellen stammen von Da-
vid und Berthold — unverkennbar sai.

Das heil, da3 die Markierung des vride-Begriffs nach den Gesichts-
punkten von Macht und Recht, wie sie fir die Verwendung z. B. in der
hofischen Epik mal3gebend ist, zurlickgedrangt wird zugunsten ethischer
und emotionaler Merkmale. Friede ist keine Sache der Machbarkeit oder
der politischen Notwendigkeit, sondern der Gesinnung; und sie richtet
sich nicht auf notfalls gewaltsames Durchsetzen eines Ordnungsprinzips,
sondern auf Verwirklichung christlicher caritas. Friede als Folge dieser
Gesinnung ist nicht ein Zustand der aul3eren Stabilitdt, sondern des aulRe-
ren und inneren Wohlergehens...].*®°

Hier mochte ich mich uneingeschrankt Hagenlocher anschlief3en. Die Ebene , der
Machbarkeit oder der politischen Notwendigkeit“ mag die verbindende Gemeinsam-
keit in den Friedensbemihungen Rudolfs von Habsburg und der oberdeutschen Fran-
ziskaner, die den , Schwabenspiegel’ verfaldten und redigierten, gebildet haben. Den-
noch ist diese Schnittmenge sehr klein. Hinter der Verwendung des vride-Begriffsin
den franziskanischen Gebrauchstexten steht ein grofReres Konzept, das auf einen in-
neren Habitus (Hagenlocher: ,, Gesinnung*) abzielt und diese mit dem Handeln in der
Welt bzw. der Kirche a's gesellschaftliche Gesamtheit in Ubereinstimmung bringen
mochte. Es ist nicht die Befriedung konkreter Lénder, die hier fokussiert wird, son-
dern es geht um den Kampf zwischen civitas Dei und civitas diaboli, fir den kon-
krete Individuen gewonnen werden sollen: Die engere Beziehung des einzelnen zu
Gott und die Stellung des einzelnen in der Ordnung der Kirche wird in Volkssprache,
fur einen Kreis adliger Damen und Herren thematisiert.

158 Hohmann, Friedenskonzepte, 59.
9 v/gl. Hagenlocher, Der guote vride, 81-83, Zitat S. 83.
180 Hagenlocher, Der guote vride, 94.
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2.1.3 Friedeund Gerichtsgewalt

Ein stérker weltlich orientierter, aber zugleich theologisch gepragter Friedensbegriff
tritt zutage, wenn man die Berthold-Predigten mit einbezieht, die nicht den Frieden
bereits im Titel tragen oder explizit ,fride® behandeln. Ferner sollte der enge Ver-
bund dieser deutschen Predigten mit dem , Schwabenspiegel‘, insbesondere dem
,Buch der Konige', berlicksichtigt werden. Genaugenommen sind die in fast alen
*X-Predigten wiederkehrenden Appelle an die Habgierigen, Unkeuschen, Betriiger,
Kuppler, Herren und Richter ein Anzeichen dafur, dal3 der gesellschaftliche Zusam-
menhalt (cohaerentia pacis) durch eigensinnige, stindhafte Handlungen gestort wer-
den kann.

Eine dhnliche Dreiteilung wie in der Friedenspredigt findet sich in der Planetenpre-
digt Bertholds, PS 4, 55,32-57,28, unter dem vierten, Merkur gewidmeten Aspekt:
Mercurius bedeute Mittler, daher sollen die Menschen , fride machen. Auch hier
werden drei Arten aufgezéahlt: zwischen den Menschen, zwischen Engel und Mensch,
zwischen Gott und Menschen.™® Im zwischenmenschlichen Bereich werden die
Richter und Herren ermahnt, wie dies auch im ,Kénigebuch’ und im , Schwabenspie-
gel* geschieht:

[...] und ir herren und alle die, den der almehtige got geriht unde gewalt
geben unde verlihen hét Of ertriche, daz ir verrihtet und versiienet alez
daz, da von vintschaft unde kriec kiimet, und urliuge unde brant und un-
genade von komen mac: daz sult ir alez dihten und ouch stienen als ver-
re alsir miget und as verre als ez iuch an gét. Wande der almehtige got
von himelriche, do er her abe quam umbe den rehten fride, s was daz sin
gruoz ze sinen jingern unde ze andern liuten: ,der fride si mit iu!* Unde
dar umb ir herren, sult ir fride machen, oder ir miezet gote an dem jun-
gesten tage antwurten fur allen den schaden, der von unfride geschiht,
den ir ze rehte stienen unde verrihten soltet. (PS 4, 56,13-24)

Auch hier wird der Friedensgrul® erwahnt, dartiber hinaus auch die entsprechende
Seligpreisung ,,,sadic sint alle die, die friede machent'* (56,6), also die Aufforde-
rung, aktiv diesen Frieden, hier in Kombination mit den auf3ertheologischen Kon-

181 Dje nach Schonbach, Studien VI, 65, as Vorlage in Frage kommende lateinische Predigt RdS 14,
S Martini. De septem diebus sive de septem planetis spiritualibus, behandelt den Frieden nicht.
Schénbach nennt noch die Freiburger Predigt Nr. 148, z. T. abgedruckt in Schénbach, Studien 11, 13 f.
Diese legt den Mittwoch folgendermal3en aus: ,[...] et significat lucidum Dominum nostrum Jhesum
Christum, qui fuit mediator Dei et hominum nos in cruce reconciliando [...].“ Der Mittwoch wird in
der lat. Predigt deutsch, Mittechen, genannt. Die deutschen Wochentage werden, in ihre Wortbe-
standteile zerlegt, einer Deutung unterzogen — und ihnen nicht wie in der deutschen Predigt Planeten
zugeordnet (vgl. Kommentar Schonbachs, ebd.).
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zepten der Gerichtsbarkeit und der Siihne, weiterzutragen.'®> Nach den Herren wer-
den ferner die ,armen liute" (56,24-28) dazu aufgerufen, untereinander Frieden zu
halten. Die , trillerin® (Kupplerin) (56,28) wird als Beispiel fur einen Menschen an-
gefuhrt, der Frieden mit dem Teufel halt.

Der Friede mit den Engeln (56,31-57,11) setzt voraus, dal3 man sich vor Todstinden
hitet, well man sich sonst die Engel zu Feinden mache, denn diese konnten den
Menschen sogar téten (57,7).

Mit Gott soll man einen , staden fride" (57,14 f.) machen, mit Reue, Beichte und Bu-
[3e. Gottes Friede begleitet den Menschen durch das Leid, dies wird mit dem schonin
Predigt 17 Ubersetzten Gloria an der Krippe (57,19f.) begrindet. Zur Versthnung
mit Gott kam der Heiland auf die Erde (57,26-28).

PS 8, ,Von der Uzsetzikeit’, stellt zu Anfang den Augsburger Bischof Ulrich vor, der
in bezug auf Besteuerung und Gerichtsbarkeit vorbildlich gewesen sai: , Er schuof
guoten fride in sinem bistuome* (110,17). Die (text)internen ,Adressaten’ dieser
Predigt scheinen junge Priester zu sein, die in diesem Stiick haufiger angesprochen
werden,'®® es erfolgt jedoch auch eine Apostrophe an den , babest* und , geistliche
rinter” (111,10).

Die Predigt PS9 schlieRlich'® verurteilt schiechte Prélaten und Richter. Auch hier
wird der Friede mit einem Appell an weltliche wie geistliche Gerichtsbarkeit verbun-
den. Zuvor wird allgemeiner , Sittenverfall* konstatiert:

Bischove und ir andern prélaten, iu hat der almehtige got geben schoane
leben unde groze ére dar umbe verlihen, daz ir dem almehtigen gote sine
liute unde sine kristenheit behteten sult unde beschirmen mit rehter mei-
sterschaft. Und ir werltlichen rihter, ir sult iuwer schafzabel [Schachbrett]
sin l&zen und iuwern tagalt [Zeitvertreib] und iuwer vederspil [Falknerei]
unde sult anders niht schaffen, wan daz ir guote meister sit unde die kri-
stenheit in iuwern schirme haben soltet, in iuwer huote und in iuwer pfle-
ge, daz ieman dem andern dehein leit getade an libe und an guote und an
friunden. Daz ist an zwein enden guot. Ez ist den guot, an den man den
fride behalten sol, an ir libe und an ir guote und an ir friunden; und ist
den fridebrechern guot an der séle, daz sie die séle niht verwirkent an ei-
nem andern ebenkristen. (131,32-132,6)

182 Djese siebte Seligpreisung aus der Bergpredigt (Mt 5, 9) ist die mai3gebliche Stelle, welche die Pa-
tristik und die scholastische Exegese vom idealen Frieden, aber auch Franz von Assisi gepragt hat.
Vgl. hierzu Hagenlocher, Der guote vride, 75-78.

163 ir jungen priester* — 115, 32 f.; 116; 2,29,36 f.; 117, 26; 119, 4; weitere Stellen passim.

164 \Weitere, nicht so ergiebige Belegstellen fiir , fride* in den Berthold-*X-Predigten sind 81,32 und
195,20. Ferner taucht auch héufig das Paar ,fride und suone* auf: 11,7,22; 238,16 und 56,4; 56,28;
»fride noch suone[...] noch triuwe" (189,31).

55



Also ist auch an dieser Stelle der Friedensbegriff mit einem Appell an die hoherste-
henden Inhaber von Gerichts- und Herrschaftsgewalt verbunden. Das Ende dieser
Stelle hebt aber hervor, dal? es auch hier um die Seele des einzelnen geht.

Da die Berthold-Lesepredigten der * X-Gruppe mit ihren wenigen Handschriften kei-
ne grof3e Wirkung erzielten, falt umso mehr ins Gewicht, dal3 &hnliche Passagen im
Prolog und zu Beginn des , Schwabenspiegels' wiederzufinden sind. Zunéchst fuhre
ich nur die Stellen'® an, die explizit vom Frieden sprechen; eine vollstandige Dis-

kussion erfolgt weiter unten.

[,Buch der Kénige' **°] Vorrede Wir sdnd dif? biich beginnen mit got vnd

sol sich enden mit got. wir sond dif3 buch bewaren mit der aten e. das
tun wir dar vmb das es die falschen |ut vnd die vngetruwen dester minder
gefalschen vnd uerkeren mugen. wan'®’ diR? biich erdacht ist durch den
frid vnd durch den rainen fride vnd durch die saldehaften fride vnd durch
guit gericht vnd durch recht. so sond wir ouch die herren nemmen den der
a {285htig got gericht vnd gewalt enpholhen hat uff ertrich in der aten
e.

Diese Eingangspassage aus dem ,Buch der Konige' verknlpft den theologischen,
franziskanischen Friedensgedanken mit dem Appell an die Herren, die tUber die Ge-
richtsgewalt verfigen. Die oben kursiv gedruckten Elemente sind in der Vorrede
zum ,Buch der Konige' nach der , Deutschenspiegel* -Fassung noch nicht enthalten.

[Schwabenspiegel, Landrecht, VVorwort b]. syd vns got so grof3 wirdikait
geschaffen hat so wil er och das wir wirdenglichen Ieben das wir ein an-
der wirde vnd er bieten tru vnd warhait nit hal3 vnd nid gen ain ander tra-
gen. wir stllen mit frid vnd mit san vnder ain ander Ieben. fridlichs Ieben
hat vnser herr vnmef3glich lieb. wann er selb vmb anders nit von himel-
rich kam wann durch den rechten frid das er vns ainen frid schuf vor den
tuffeln vnd vor der owigen marter ob wir selb wellen. vnd da von sungen

1% Die folgenden Stellen sind nach der zurecht umstrittenen , Urschwabenspiegel‘-Edition K. A. Eck-
hardts zitiert (Vgl. Anhang A.ii.1). Dem Text dieser Passagen liegt wohl die Ausgabe von Lahr
(1766!) zugrunde, welche wiederum die Augsburger Ausgabe von 1480 benutzt. Eckhardt kennzeich-
net die Passage in der Edition durch Kursivdruck, welcher eigentlich der Freiburger Handschrift, Op-
pitz Nr. 516, vorbehalten ist — diese enthalt den Prolog jedoch nicht — und fugt die Lahr-Z&hlung in
den Fulnoten an. Es stellt sich hierbei die Frage, welche Handschriften des , Schwabenspiegels' wel-
che Prologe enthalten. Dies wird auch bei Oppitz nicht deutlich. Vgl. hierzu Anhang A.ii.1.

166 Eckhardt, Urschwabenspiegel, 114.

87 Fassung M des ,Schwabenspiegels (mdglicherweise aus franziskanischen Kreisen in Fran-
ken/Nurnberg; vgl. Anhang A.ii.1): ,wan ditz puch durch triwe vnde durch warheit vnd durch den
seldhaften (segensreichen) vride vnd durch den stetn vride vnd durch recht gericht erdacht ist. [...]".

1%8 Dieses VVorwort des , K6nigebuchs' weist gewisse, m. E. nicht besonders aussagekraftige Parallelen
zu deutschen Predigten Bertholds auf: PS11,127,4: ,Wan db unser herre den vride geb6t, dé gebdt er
den reinen vride, den rehten und den guoten.* PS1,237,34: ,[...] Of den edeln vride und Gf den rehten
vride und (f den genagdigen vride". Das Mativ ,,die herren [...] den der almahtig got gericht vnd ge-
walt enpholhen hat* findet sich sehr haufig as Appell in den deutschen Berthold-Predigten. Nach
Hubner kdnnen die eingefligten dreifachen Frieden Hinweise zur Datierung der Predigten geben. Vgl.
A. Hubner, Vorstudien zur Ausgabe des Buches der Kénige, 1932, 106. Siehe auch in Anhang A.ii.2
unter , Bertholds Predigten der * X-Gruppe'.
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die engel ob der kripp do vnser herr geborn ward. gloria in excelsis deo.
got herre din ere in dem himel vnd gut frid vff der erd allen den die in
gottes willen sind. vnd da got hie uff erd was da was das sin wort. pax
uobis. dif3 sprichet. der frid sy mit uch. vnd also sprach got all zit zu si-
nen iungern vnd zuo andern Iuten. da by soellen wir merken wie lieb der
almachtig got den frid hat. wann do er von erdtrich cza himel far do
sprach er aber. der frid sy mit uch. vnd enpfalch dem guten sant petern
das er ain pfleger wer uber den rechten vnd gab im den gewalt das er den
himel uff schlufd allen den die rechten frid hielten. vnd welich den frid
brechen das er den himel vorschlu3. das ist aso gesprochen. alle die die
gebot gocz zerbrechent du der ailmehtig got gebotten hat die habent och
den rechten frid gebrochen. das ist von got billich vnd recht. wer du ge-
bot vnsers herren zerbrichet das man dem den himel vorschlief3 syd er
vns nu das geholffen hat da wir mit fridlichen leben ze himel kumen
mugen. wann das was nit vor gocz geburt. wie gut da der mensch in aller
der welt was vnd wie wol er tet so mocht er doch nit vor gocz geburt zu
dem himelrich kommen.

Nach Heinzle erscheinen ,in der Vorrede zum Schwabenspiegel geistlicher und ge-
sellschaftlicher Friede als identisch.*® Dies stimmt mit der Einschrénkung, dai es
sich hierbel nicht um eine einfache Synthese des weltlichen und geistlichen Ver-
sténdnis von Frieden handelt. Explizit politische Sachverhalte fehlen, und nur ein
theologisch geprégter Friedensbegriff wird ausgebreitet, der alein Relevanz fur das
Leben der Menschen auf Erden und im Jenseits aufweist. Friede ist, abhangig vom
jeweiligen eigenen Willen, dort, wo Teufel und Martern abwesend sind. Der Frie-
densgrul? der Engel an der Krippe wird durch Jesus Christus weitergegeben an seine
Junger, insbesondere an seinen Stellvertreter Petrus. Der rechte Friede wird mit dem
Halten der von Gott befohlenen Gebote — und nicht etwa mit der Beachtung der Arti-
kel des Landrechts — verbunden. Wer die Gebote hdlt, dem steht auch der durch
Petrus verwaltete Himmel offen. Friede und Siihne, letzterer ist der einzige explizit
weltliche Begriff, tauchen als Paar wie in den Berthol d-Predigten'” auf. Diese Beto-
nung geistlicher Aspekte zeigt sich insbesondere im Verstandnis der kurz darauf fol-
genden Zwei-Schwerter-L ehre:

Vorwort d. syd nu gottes frid furst haisset so lief3 er zway schwert hie uff
ertrich do er ze himel fur ze schirm der cristenhait. du befalch got baide
ains von weltlichem gericht das ander von gaistlichem gericht. das welt-
lich schwert des gerichtes des lihet der babst dem kaiser. das gaistlich ist
dem babst geseczt das er damit richte.

Von fridlichen tagen.
1b. Sid das nu vnser herre got in so hoher wirdikait den menschen ge-
schaffen hat als hie vor geschriben ist so haut er och den menschen die

19 Heinzle, Der gerechte Richter, 291.
0 vgl. Anm. 164.
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sach gelert da mit er za dem himelrich kommen mag zu der dwigen wir-
dikait da er den menschen zuo erwelt hat. das erzuget man an manigem
in der hailigen geschrift. [...]

Die hier angfuihrten Stellen zum Frieden entsprechen allesamt einem Ubergeordneten
theol ogisch-kosmologischen Friedensbegriff. Das weltliche Schwert (weltliche Ge-
richtsbarkeit) wird von dem Papst an den Kaiser verliehen. Der nachste Absatz ver-
weist gleich wieder auf die Erlangung des Himmelsreiches durch die Wiirde der frei-
en Willenswahl, mit der Gott den Menschen ausgestattet habe. Der reine, rechte,
edle, gute Frieden ist nicht der weltliche Frieden (wenn dieser auch gleichfalls auf
Gott gegrindet ist). Sondern, obgleich die Prologe und Artikelzusétze ein Rechts-
buch begleiten, soll dem Adressaten unmif3verstandlich klarwerden, dal3 entschel-
dend fur den Frieden das Einhalten der Gebote ist sowie die Wahl des jeweiligen

Menschen, gut oder bdse zu handeln.

Es bietet sich an, auf die Stellen zum Friedensbegriff in der , Prosakaiserchronik®, der
zweiten Einleitung zum , Schwabenspiegel*, einzugehen, um entsprechende Bearbei-
ter-Intentionen herauszuarbeiten. Zunéachst fallt auf, dal? der Bearbeiter der Prosafas-
sung gegeniiber der in Versen verfalten ,Regensburger Kaiserchronik''™, die als
wichtigste Vorlage diente, das Streitgespréch Gber den Frieden zwischen Petrus und
Simon Magus weggelassen hat.*’? Die komplette aus den Recognitiones (Pseudo-)
Clementis tbernommene Faustianusgeschichte — 52 von 313 Seiten in der ,Kaiser-
chronik‘-Edition von Schroder, Vv. 1219-4082, mit Mechthild, Faustus und Faustia-
nus, Petrus, Simon Magus und vor allem Clemens — wird nicht Gbernommen. ES ver-
bleiben in der Augsburger Prosabearbeitung finf Zeilen, die sich inhaltlich darauf
beschranken, dal3 Kaiser und Kaiserin zum Christentum konvertierten und dal3 ihre
SO6hne Mértyrer wurden. 8 9 der , Prosakaiserchronik® schliefdt mit einer predigthaften
Gebetsformel und einem Verweis auf die, Kaiserchronik'.

Der Grund fur die Auslassung des Friedensgesprachs kann in der dortigen Behand-
lung der divergierenden Meinungen von Simon Magus, der scharf gegen den Frieden
polemisiert, und Petrus, der ebenso heftig widersprechen muf3, liegen. Das heil, in
der ,Regensburger Kaiserchronik’ geht es gegeniber den ,Pseudoklementinischen

" Ein ausfihrlicher Vergleich der ,Prosakaiserchronik’ mit der ,Regensburger Kaiserchronik'
(12. Jahrhundert) erfolgt am Ende dieser Arbeit.

12 Ed. Schroder (Hg.), Die Kaiserchronik eines Regensburger Geistlichen, Hannover 1892
(= Monumenta Germaniae historica/ 1/ 8 ; 1,1), Vv. 2156-2263; , Prosakaiserchronik‘, nach Eck-
hardt, , Urschwabenspiegel‘, § 9. Vgl. ferner Kaiserchronik (Schréder), 104, Anm. 1. Vgl. Hagenlo-
cher, Der guote vride, 205. Hagenlocher geht nicht auf die , Prosakaiserchronik’ ein.
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Rekognitionen nur noch um die Entscheidung zwischen Glaube (Frieden) und Un-
glaube (Unfrieden); dies mag fur den christlichen Friedensbegriff im 12. Jahrhundert
noch ausreichend gewesen sein.'”® Die Vorlage wird jedoch den Augsburger Fran-
ziskanern fur die Bearbeitung der , Prosakaiserchronik’ erstens zu lang und zweitens
zu undifferenziert gewesen sein. Es |&3t sich, wie im weiteren Verlauf der Arbeit zu-
nehmend deutlich wird, eine Abneigung bezliglich gelehrten Streitgesprachen bei
den Franziskanern feststellen; sie pladieren fur praktizistische Ethik und die Ein-
Ubung von Tugenden.

Auch Friedensattribute der Herrscher emendiert die , Prosakaiserchronik® gelegent-
lich gegeniiber der Vorlage.'™ Beide Chroniken weisen Augustus (Pkchr. § 5) as
guten Richter aus, die ,Regensburger Kaiserchronik' begriindet dies genauer damit,
daid er in allen seinen Reichen Friede geschaffen habe (V. 608 f.). In der , Regensbur-
ger Kaiserchronik® und in der ,Prosakaiserchronik’ wird dem Heidenkonig Traan,
dank des Zuspruchs und des Gebets Papst Gregors, zweihundert Jahre nach seinem,
des Konigs, Tod die géttliche Gnade der Erlosung aus der Holle zuteil, weil er ein
vorbildlicher Richter war. In der Prosabearbeitung werden des Kaisers Tugenden
ausfuhrlicher gelobt (Weisheit, Treue, Mildtétigkeit, Kihnheit, Wahrhaftigkeit, guter
Richter), nicht aber der Friede, den Trajan geschaffen hatte (,Regensburger Kaiser-
chronik’, Vv. 6015, 6017). Dies 1&/% den Schluf3 zu, dal? es den Verfassern um Dar-
stellung tugendhafter Vorbildlichkeit, nicht um das Erreichen weltlicher Friedens-
zieleging.

Die Einsetzung des neuen (christlich gepréagten) Rechts unter Konstantin wird in der
,Regensburger Kaiserchronik’ und in der , Prosakaiserchronik’ mit unterschiedlichen
Begriffen geschildert:

[...] dorevulten s die phahte, / der kunic rihte sinen hof —/ SO stét iz ge-
scriben noch —: / umbe herzogen unt umbe graven / unt ale di under in
waren, / umbe alle riteres namen, / wi ir leben solte sin getan: / daz swert
S umbe gurten, / daz chrlze dar an vuorten / besigelt an dem swerte, /
wider des tiefels geverte / die christenhait ze bescirmen und bevogeten. /
vil manige sinen wistuom duo lobeten / er geb6t umbe biliute und umbe
choufman, / daz s fride solten han, unt swer in ir guot naame, / daz der
des chuniges viant wage. (Kchr., Vv. 8099-8115)

Dagegen schildert die , Prosakai serchronik’ den Vorgang:

173 \/gl. Hagenlocher, Der guote vride, 205-209.

174 Mehr oder weniger deutlich werden Augustus (V. 607-609), Trajan (V. 6013-6018), Konstantin
(V. 8112-8115), Ludwig der Fromme (V. 15140-15154), Heinrich 1I. (V. 16181 f.) und Lothar von
Supplinburg (V. 17169-17173) mit dem fride-Attribut gekennzeichnet. AuRer bei Augustus und Lo-
thar steht es dabei in deutlichem Bezug zur Macht. Der Autor denkt offenbar an Landfrieden und
peinliche Strafen als Herrschaftsinstrumente.” Hagenlocher, Der guote vride, 208.
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er machet ouch nun landrecht. des ersten tages bot er das man ihesum
cristum solt haben fur ainen waren got als wit so romsch rich ware vnd
der selb got hette in erl63et von der usseczikait. was da vor lanczrechcz
by den andern kuingen ward gemacht das leit der kiing dem babst fur vnd
andern wisen |iten. vnd namen sy ul3 das den cristan wol kam. vnd was
den haiden an hort das taten sie vnder. doch hetten die haidenschon king
vil lantrecht gemacht die die [!] constantinus da bestatet vnd noch stet
sind. der babst vnd der kiing saczten ain gat lantrecht das vor nit was. so
ain man als lang in dem banne ist sechs wochen vnd ainen tag so sol in
der weltlicher [werltliche rihtage] in die acht tin. als er als lang in der
acht ist so sol in gaistlich gericht ze ban tiin. es sol ouch ain gericht dem
andern helffen. so sind sy baidu dester sterker. dar nach wicht in der
babst ze kaiser [...] (Pkchr. 8 31, S. 280, ZI. 16-29)

Die Prosafassung betont das Einsetzen des neuen Rechts als Landrecht. Die von mir
kursiv hervorgehobene Stelle findet sich im Vorwort f des , Schwabenspiegels' wie-
der, mit Hinweis darauf, dal3 Papst Sylvester und Konig Konstantin diese Regelung
einsetzten. Die letzten Sétze argumentieren ausdricklich fur ,Synergieeffekte' (,es
sol ouch ain gericht dem andern helffen. so sind sy baidu dester sterker*) zwischen
weltlicher und geistlicher Gerichtsbarkeit.

Bel Ludwig dem Frommen steht ein Friedensattribut neben der starken Betonung des
Konigs als Richter (845Db), bei Heinrich 1I. fehlt das Friedensattribut wiederum
(858). Bei Lothar von Supplinburg (Lothar I11.) wird beilaufig erwahnt, dal? die
Lander friedlich waren in seiner Regierungszeit (8 62, Ende).

Wie in Kap. 5.3.3 noch zu sehen sein wird, will die , Prosakaiserchronik’ zwar wie
ihre Vorlage eine ltckenlose Chronologie mit den entsprechenden Regierungszeiten
bieten. Weggelassen werden jedoch die langen Schlachtenbeschreibungen, zum gro-
Ren Teil die Legendenerzéhlungen und zumindest die Halfte der Friedensattribute.
Die ,Prosakaiserchronik’ wird im Verlauf zunehmend ausfihrlicher, wéhrend die
, Kaiserchronik'-Vorlage zum Ende hin, bel den im engeren Sinne , deutschen' Koni-
gen, sich in der Darstellung verknappt. Hier tritt dann auch anderes Quellenmaterial
an die Stelle der Regensburger Chronik. Trotz dreier Weglassungen von Stellen, die
explizit den weltlichen Frieden bezeichnen, steht in der ,Prosakaiserchronk’ die
rechtliche Vorbildlichkeit der Herrscher stérker im Vordergrund.

Die Beschéftigung der Franziskaner mit der Chronistik scheint sich stilistisch auch
auf den Bearbeiter der volkssprachlichen Berthold-Predigt ausgewirkt zu haben. In
der Predigt PS 8'" wird der heilige Bischof Ulrich von Augsburg dhnlich attributiert,
wiein Chroniken®":

1% vgl. Hagenlocher, Der guote vride, 212 f. Die Stelleist kiirzer in PS 48 (PS 11) 114, 7-12, zu fin-
den.

17 Die, Prosakaiserchronik' hat, vor alem mit Blick auf die Stilistik, sicher einen anderen Bearbeiter
as die Berthold-* X -Predigten und das, Buch der Konige'.
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[Seines Bistums] pflag er gar getriuweliche, und er nam niht unrehter
stiure noch unrehter z6lle, noch brandes noch roubes noch deheiner un-
rehten wise pflac er niht. Er schuof guoten fride in sinem bistuome unde
guotez gerihte geistlichez unde werltlichez, unde kristenliche 1ére die
vestente er und Ufente sie mit allem daz er solte. (PS 8, 110, 14-19)

Nur auf den ersten Blick ist diese Schilderung eindeutig auf den weltlichen Friedens-
begriff bezogen. Die topische Beschreibung eines Friedensfirsten ist in der Predigt
verknipft mit dem ,Textspruch': ,Wer ist der weise Knecht, der getreue
Knecht [...]“ (nach Mt 25,23, Gleichnis von den Talenten) und dem Gleichnis vom
Acker, in dem ein Schatz verborgen liegt. (Mt 13,44) Der Augsburger Heilige wird
als,getreuer Knecht' dargestellt (110, 6f.), und das Amt des Papstes und des geistli-
chen Richters (111, 10) ist mit dem géttlichen Auftrag verbunden, den Schatz der
menschlichen Seelen zu hiten und zu vermehren. Insofern steht hier eindeutig der
geistliche Friede im Vordergrund.*”’

Festgehalten werden kann an dieser Stelle, dal’ nicht explizit weltlich-politische
Aspekte durch die Franziskaner verbreitet werden — im Falle der , Prosakai serchro-
nik* wurden solche Inhalte sogar emendiert. Versucht wurde vielmehr, den — augu-
stinisch geprégten — franziskanischen Friedensgedanken, der individuelle Tugen-
dubung verlangt, in die weltliche Sphéare zu tragen, hier besonders vertreten durch
die Berthold-Predigten der * X-Gruppe und das , Schwabenspiegel‘ -Korpus. Sicher
geschah dies in der Intention, den Adressaten zu versichern, daf3 die Artikel des
Land- und Lehenrechtes dazu dienen koénnen, den alltaglichen Umgang der Men-
schen zu regeln. Sie wollten zugleich unmif3versténdlich aufzeigen, dal3 diese Artikel
nicht die Gebote Gottes und die freie Wahl des einzelnen, sich fir das Gute oder Bo-
se zu entscheiden, aul3er Kraft setzen.

Hier sollte der franziskanische Friedensbegriff dargestellt werden, um zu beleuchten,
ob dieser eine Schnittmenge mit konkreten weltlichen Politikvorstellungen habe (et-
wa Rudolfs von Habsburgs Friedenspolitik). Es verdichtet sich die These, dal? Friede
hier kaum in seinen weltlichen Aspekten thematisiert ist. Zwar ist die Existenz der
hier verhandelten Rechts- und Predigtliteratur sicher (auch) den politischen Umstén-
den zur Zeit der Machtibernahme des Habsburgers geschuldet, dennoch haben die

17 Hagenlocher, Der guote vride, 212, beachtet hier nicht den Kontext, in den diese Friedens-
Attribution eingelassen ist, wenn er konstatiert: ,, Seine [Ulrichs] Friedensherrschaft wird dabei nicht
etwa von der Sorge fir geistlichen Frieden abgeleitet.* Auf diese Stelle mag es — isoliert betrachtet —
zutreffen, der Textspruch, das Gleichnis und die weitere Ausfihrung zeigen deutlich, dal3 es gerade
um die Sorge der geistlichen Richter um den geistlichen Frieden geht.
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Franziskaner mit ihrer Textproduktion dem inhaltlich nicht Rechnung getragen. Es
wurde dem Rechtstext nicht ein priméar weltliches, sondern ein theologisches Kon-
zept vorangestellt. Sogar die volkssprachlichen Predigten Bertholds unterscheiden
sich in der Thematisierung des Friedenskonzepten nicht wesentlich von den Trakta-
ten Davids von Augsburg.

Das Thema Gerechtigkeit soll im folgenden differenzierter behandelt werden. Auch
hier werden wir beobachten kénnen, wie ein theologischer Gerechtigkeitsbegriff des
lateinischen Diskurses in die weltlich-volkssprachliche Rechtdliteratur Einzug hélt.

2.2 Gerechtigkeit

Die Verwendung des Traktatbeginns von , Offenbarung und Erldsung des Menschen-

«178

geschlechts im , Schwabenspiegel*-Vorwort a gibt Anlald zu einer genaueren

Lekture dieses David von Augsburg zugeschriebenen Textes. Fir einen davidischen
Traktat ist er ungewohnlich stark durchzogen von Aspekten der Gerechtigkeit und
sogar Rechtss und kaufmannischer'™ Begrifflichkeit. Auch Davids lateinisches
Traktatwerk 1813 an manchen Stellen die Kenntnis expliziter Rechtsaspekte erkennen
und zitiert einmal wértlich aus den Institutiones des Justinian.**°

Interessant ist, dal3 in der hier behandelten volkssprachlichen Literatur von einem
Begriff der Gerechtigkeit — rehtikeit, nicht (ze) reht(e) — nur im Rahmen der Traktate
Davids von Augsburg und derer aus dem ,Baumgarten geistlicher Herzen' die Rede

sein kann, nicht jedoch in den deutschen Predigten Bertholds.*®* Halt hier ein theolo-

178 pfeiffer, ZfdA, 8. Die Parallele fand L. v. Rockinger, , Berthold v. R. und Raimund von Peniafort
im sog. Schwabenspiegel“, BAW, Suppl.-Bd. 13/I11 (1877), 165-253, 180. Rockingers Aufsatz zu
Berthold und Raimund wird im folgenden zitiert als RR.

1 Die Handelsmetaphorik, welche hier nicht weiter verfolgt wird, soll auf Anselms von Canterbury
Traktat ,Cur deus homo*' zurtickgehen (vgl. Stockerl, Br. DvA, 215), &t sich aber m. E. nicht ein-
deutig aus diesem, einer anderen Gattung, dem Dialog, angehdrigen Text ableiten. Die Handel smeta-
phorik findet sich in Davids Traktat an folgenden Stellen: ,,[...] wan diu liebe ist umbetwungen: der si
koufen welle, der koufe s mit liebe, &ne die ist si unveile" [Pfeiffer, DM |, 368,23]; ,alsd hast d{,
hoehster kinic, getan: di hast unser liebe alle mit aler diner liebe gekoufet. (24,24-28); ,alsd hast
uns unseren schaden ze gewinne gekéret [...]* (26,31 f.); ,din [Jesus Christus] eines leben ist tiurer
dan obe unser ieglichez ein ganziu welt waare mit liuten und anderen dingen. dar umbe ist daz gelt
graezer gewesen, daz di dich hast fir uns ze buoze geben, denne obe diu schulde thsentvalt mérre und
groezer gewesen wage" (34,25-29).

180 v/gl. hierzu die Stellen, die Bohl, Geistlicher Raum, 137 f. u. Anmerkungen, heranzieht.

181 Auch Stahleder kommt zu dem Ergebnis, dal3, Gerechtigkeit' in Bertholds Tugendkatal ogen immer
fehlt. Beilaufig wird Gerechtigkeit dem hl. Ulrich als Attribut beigegeben. H. Stahleder, Arbeit in der
mittelalterlichen Gesellschaft, Miinchen 1972, 265. Darliber hinaus wird Gerechtigkeit in PS25 er-
wahnt: , Armer liute hdhvart und ater mit unkiusche unde richer Iligener, diu driu sint fremede geste
in himelriche, wan sie sint gar unmaare und widerzeame dem almehtigen gote, und sie sint sd gar wider
die gerehtikeit. (397,24-27)" Dieses Verhalten sei, so der Prediger, vergleichbar damit, dafld Wasser
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gisches Konzept von Gerechtigkeit aus der lateinischen in die volkssprachliche
Traktatliteratur Einzug und findet sich schliefdlich in Spuren im , Schwabenspiegel* -
Prolog wieder?'®?

Im wesentlichen stehen im Traktat ,Offenbarung und Erlésung des Menschenge-
schlechts' Ausfiihrungen Uber die Gerechtigkeit im Vordergrund. Dies kann an der
Abhangigkeit von dem Traktat ,Cur deus homo' des Anselm von Canterbury lie-
gen.’® Dort handelt es sich um ein theologisches Konzept. Hat der in Davids von
Augsburg Traktat auftretende Gerechtigkeitsbegriff eine Schnittmenge mit dem zu-
vor behandelten Begriff vom inneren Frieden? Auch Gerechtigkeit weist wie der
Frieden zwei Seiten auf: die gdttliche und weltliche Gerechtigkeit. ,Rehtikeit’ hat
darliber hinaus die Bedeutung von ,Rechtschaffenheit’, einer tbergeordneten Tu-
gend.

Zunéchst einmal fallt in ,Offenbarung’ nur zweima kurz hintereinander das Wort
,Friede', und auch hier ist es das schon bekannte Gloria der Engel an der Krippe:

Die engele lobeten unde kunten uns die zwiveltige geburt, do die sungen
,ére in deme hcehsten gote umbe die goteliche éwige geburt von dinem
vater, des ére dd bist, und an der erde vride den menschen guotes willen.’
wan din menschlichiu geburt ist uns ein urkiinde des vrides unde ganzer
suone™*, obe wir guoten willen haben dir ze geloubenne unde ze dienen-
ne von rehter minne. unde wan sie vré sint unserer sadden unde daz wir
gendze worden sin an der himelischen wiinne, dar umbe ilten sie uns die
fréude kinden, daz di uns geboren waaest, ein heilant der welte, mit
dem die nidersten unde die hoehsten vereinet sint mit minne. wan dd uns

gesant bist von dem himelischen vater ze einem |&ragrer.'®

Der Traktat fuhrt ferner aus, dald Christus zuerst armen Leuten in Armut erschienen
sei, und folgt weiter dem Lebensweg Christi — Beschneidung, Taufe etc. An einer
Stelle taucht der weltliche Begriff ,suone’ auf, der bei Berthold gerne als Hendia-
dioyn im Paar mit fride benutzt wird: ,alsd ist diu menscheit ein stadiu hantveste

bergauf fliel}e oder ein Affe auf dem Konigsthron sitze. Sturlese weist jedoch ein Aristoteles-Zitat in
den lateinischen Sermones nach, das Gerechtigkeit zum Thema hat: ,iustitia idem est quod virtus, ut
dicit Philosophus V Ethicorum (Rust. de sanctis [Leipzig UB 498] 88v, und Serm. Frib. 150vb)*
Sturlese, Deutsche Philosophie im Mittelalter, 318.

182 Gattungstheoretisch zu argumentieren wére an dieser Stelle insofern verwirrend, weil sich hier ge-
rade nicht Gattungen ausdifferenzieren, sondern verschiedene Gebrauchszusammenhange — Recht-
sprechung, Représentation, private Erbauung, quasi-kldsterliche Lesekultur —, die sich in ihren Inhal-
ten nicht immer klar trennen lassen und durch die Textbewegungen Grenzen verschwimmen lassen.

18 v/gl. Anm. 179.

184 Das Paar vride unde suone ist haufig bei Berthold von Regensburg, vgl. Anm. 164.

185 preiffer, ZfdA 9 (1853), 45,6-18. Darauf folgt: Peiffer, DM |, 342,33-343,17. Pfeiffer hat in ZfdA
nur die Traktat-Stellen von , Offenbarung und Erldsung’ abgedruckt, die nicht schon in seiner Edition
von,Kristi leben* (DM 1) ediert waren.
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sicherre suone unde ganzer liebe von dir* (24,36 f.). Ruhe, welche wie oben geschil-
dert als Synonym fir inneren Frieden gelten kann, wird ebenso Gott zugesprochen:
,wan got ist diu éwige ruowe in ime selber unde diu unwandelte stedekeit ie unde
iemer”. (50,19 f.)

Infolge des Siindenfalls beraubte Gott die ersten Menschen , aller rehtekeit“'®°. Wie
der Tod kein Leben geben kann, kann auch ein Siinder einem anderen nicht die ,,reh-
tikeit“ (9, 29) geben, tiber die er (nach dem Siindenfall) nicht verfuigt.*®” Die Gerech-
tigkeit kann nur von Gott kommen, der reich an dieser Tugend ist. Selbst die Engel
konnen den armen Menschen nicht Gerechtigkeit geben, denn auch sie schopfen von
Gott. Der Mensch hat alles von Gott zu Lehen, im folgenden wird daher beschrieben,
was er, der Mensch, Gott ,, ze rehte gelten” (10, 26), also in gerechter Weise wieder-
erstatten soll.’® Die Gerechtigkeit hebt den Menschen von den anderen Kreaturen
ab, adelt ihn, verschafft ihm Wurde. Analoges wird in bertholdischen Texten von der
,frieln] willekdr® gesagt. In Bertholds Predigten tritt die Metapher des ,widerreitens
(wiedererstattens) im Zusammenhang mit dem Gleichnis von den funf Pfunden hau-
fig auf.*®

Bel Verlust der Gerechtigkeit, so David weliter, falle der Mensch an eine tiefere
Stelle als die tierische Kreatur: ,,[...] wan diu rehtikeit ist menschlicher natlre wirde-
keit, da mite si Uber ander créatlre geedelt ist. sO sie [die] verliuret, sO ist S dir un-
genaamer denne andere créétlren, die niht verstantnisse habent; wan die hant ouch
niht verdampnisse.” (12,8-12)

Der Traktat ist in starkem Mal3e geprégt durch das Vokabular des Wiedererstattens:

Der da bezzern sol, der sol leisten, des er anders von rehte niht schuldic
wagre, obe er niht gesiindet héte, unde dennoch den schaden widertuon,
den er getan hét. ase mohte [mohte] der stinder niht gebezzern, weder fir
sich noch fir einen anderen: wan ein diep enmac diebes blrge niht wer-
den vor gerihte, wan sie beide versprochen sint. (14,3-8)

[...] d6 wart der rét alsd getempert, daz got mensche wiirde, der die maht
hete an der gotheit unde daz reht ze bezzernde an der menscheit. [...] ze
bezzernde dir, herre got, din laster unde dinen schaden gelten, daz tet
nieman billicher denne derz verschuldet hete. daz waae der mensche.
wan aber der stinder fur stinders schulde niht mohte gebliezen, alse diep

186 Offenbarung und Erlésung’, in: F. Pfeiffer, , Bruder David von Augsburg®, ZfdA 9 (1853), 8-55,
hier S. 23. Im folgenden zitiert mit Seite und Zeile.

187 Bei Berthold (PS|1, 238,18 f.) ist im Zusammenhang mit dem Siindenfall vom Verlust des Friedens
die Rede.

188 | etzterer Aspekt wird im Dialog ,Cur deus homo', Cap. XI, behandelt. Schliisselbegriffe sind
,wiedererstatten (reddere) und die ,Gerechtigkeit des Willens/ des Herzens' (rectitudo volunta-
tis/ cordis).

189 Siehe unten, Kap. 3.5.3.
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diebes birge niht gesin mac, wan sie beide des tddes schuldic sint an
rehtem gerihte[...]. (18,6-16)

swaz der siinder diner crétlren dienstes, da bi er sich niht bezzert, daz
roubet er, swaz [was] er des dinen wider dinen willen niuzet [nufsen].

(11,37-12,2)
Die Erbschaftsmetapher taucht auch an spaterer Stelle des Traktats wieder auf:

da [Jesus Christus] bist dins vater rehter [reht] erbe unde sin einborner
sun. unde daz wir niht gedaghten, di widerspraechest ez, obe der vater sin
erbe mit uns teilen wolte, dar umbe bist di selbe ein mensche worden,
daz dd uns din erbe mit dir selbe stagest [bekraftigst, bestétigst], daz wir
erkennen widersatz [Widerstand™®] gegen dir fiirsten. (28,8-13)

Durch die Menschwerdung verliert Christus nicht an Wirde: , ez leit etewenne ein
kiinic sines ritters roc an oder sines knehtes, obe er guot und reine ist, unde héat doch
siner kiineclichen éren dar mite niht gewechet [geschechet].” (22,36-38)

Die Belege sollen hier nicht weiter vermehrt werden.*®* Aus den ausgewahiten Stel-
len geht hervor, daRR der David-Traktat das Phanomen beschreibt, wie sich die Uber-
tragung von Gerechtigkeit aus der gottlichen Sphére in die menschliche, von Erbsiin-
de gezeichnete Sphére vollzieht. Damit wird eine Thematik angesprochen, die sich
fUr die Einleitung von Rechtsbiichern nachgerade empfehlen wiirde, dennoch ist dies
nicht realisiert worden.

Stérker noch as in diesem David-Traktat, der in bezug auf die oben erwdhnte Be-
grifflichkeit pragnant von den anderen David zugeschrieben Traktaten abweicht, fin-
det die Gerechtigkeit im ,Baumgarten* haufige Verwendung.

In Cap. Xxvj wird die Gerechtigkeit zunachst nur im Titel (Rubrik) erwahnt: ,Von
der gerehticheit vier nvtze, vnd daz si mit vier tvgenden andern gevbet sol wer-
den“.'%2 Cap. Xxvij, ,Von der gerehticheit' ist dagegen ausfiihrlicher. Auch hier ist

190 \widerstand in bezug auf die Siinde Evas, die Widerstand gegen die Weisheit des Vaters (= Jesus
Christus) bedeutete, wie der Traktat im folgenden deutlich macht.

191 Folgende Stellen lassen sich in diesem Zusammenhang nennen (Seitenzahl in ZfdA 9). rehti-
keit/rehtekeit: 11, 2x; 12, 4x; 13, 3x; 15; 16; 18; 28; 39; von/nach/ze rehte: 11; 12, 2x; 22, 3x; 23; ge-
rihten: 16; gelten unde widertuon: 12; vergelten: 13, 2x; gréz ze gelte geben, alse der schade was: 13;
—zweien herren gedienet, engels knehte, genbzschefte: 14; engelischen genbzeschefte: 24 f.; maht: 16,
2x; 18; 48, 4x; 49, 2x; 50; mehtic: 17; gewalt: 16; 20, 2x; 24; 25; 48; Christus als ,behalter”: 21, 2x;
gotelichen hértuom: Pfeiffer DMI, 321,27; hértuom: 51; hérschaft: 25; di [Jesus Christus] bedarft irre
hérschefte niht, du bist selbe allez des [das] d( bedarft ze gewalte unde hértuome: 42; sine hulde und
sin erbe, sines riches, schiltgesellen, miltekeit: 29 — fréude unde sadde 44; triuwe: 44, 2x; dienst: 44.
192 Unger hat (Baumgarten, 214, Anm. 1) mit einem Hinweis von Richter darauf aufmerksam ge-
macht, da? das Kapitel eine gewisse Ahnlichkeit mit einem Stiick aus der lateinischen Predigt Bert-
holds RdC 60‘, cIm 7961, fol. 95rb—95va aufweist, zumindest ist in diesem Sermon von ,iustitia’ die
Rede. Um so erstaunlicher ist es, dal3 sich der Gerechtigkeitsbegriff in den deutschen Predigten nicht
niedergeschlagen hat. Dies deutet darauf hin, dal3 das Thema Gerechtigkeit auf Adressaten beschrankt
ist, die Klosterkreisen ndherstehen.
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die Gerechtigkeit ein Element der Tugendibung. Sie wird zunéchst als edle Tugend
definiert:

Sit div gerehticheit ein so edliv tugent ist, so suln wir vlizichlichen mer-
chen, waz div war gerehticheit si. Ez ist reht, daz wir von erst behalten
div gebot vnd die vntvgent an vns selben vberwinden vnd die sunde
hazzen, e daz wir myt wissen vnd willen dar wider wolten ton, daz wir e
liden den liplichen tot vnd der warheit vnd der gerehticheit bi gesten, swa
sin not s, daz wir ez denn iht lazzen durch vnreht vorht oder liebe [...]
(2-7)

Div gerehticheit ist ein tvgende, div iegelichem dinge erbivtet vnd wider
git, daz si im schuldich ist.®® — Erbivt din phleg, wird, gehorsam vnd
ewirdicheit dinem genozze, fridlich gemainsam vnd minnechlich vber-
trahtunge rates vnd helfe, wan des selben ger wir von im; dinem nidern
erbaamde vnd getriwiv verrihtunge vnd gut bilde! Allen dienen sin solt
dv daran wenden, wie dv im alle vrsache der ergerunge benemest; ez ensi
denne, daz er ergerunge da von welle nemen, daz dv der gerehticheit vnd
der warheit bel gestest: daz solt dv da durch niht lazzen. Ez ist vil guter
dinge, die man durch ergerunge lazzen sol. (13-20) [...]

Vnd merche, swenne dv di gerehticheit an den andern solt vben, daz dv
denne vier tugend vbest vnd habest; die gehorent da zv. Div erst daz ist
div war minne, daz div daran schein vzzen vnd innen [...] (24-26)

Ist aber, daz div chalten vnd herten herze dar vf niht ahtent, vnd daz dir
not wirt, daz dv mit dem ernst der gerechticheit ez must wenden, daz dir
denne iht ab ge div ander tugent, daz ist div inner demvt dez hertzen [...]
(29-31)

[...] so birget sich div naturlich vebel vnder die deche der vrsache der ge-
rechticheit. Nu sprichet liht etwer [...] (45f1.)

Wild dv aber des flizzes niht haben, so swich, daz s iht gar ze vreevel
werde, vntz daz dv si mit senft vnd mit fride vberwindest (50 f.)

[...] so dv nindert einen menschen vindest, der die gerehticheit minnet,
oder daz si chraft dabi hab; wa so waar ez nivr ein gereizz des vnfrides.

Betont wird hier, dal die Gerechtigkeit eine Tugend ist, die aus der Ausiibung meh-
rerer Tugenden resultiert. Es werden etwa das Halten der Gebote, das Unterlassen
der Siinde, Gehorsam, Demut, Liebe genannt, also vor allem klésterliche Tugenden,
ferner wird zweimal der Frieden im Kloster erwahnt. Das Kapitel ist eine lange Me-
ditation zur Eintbung von Tugenden, die sich stark davon unterscheidet, was der
heutige Leser unter Gerechtigkeit verstehen wirde.

193 Hier wiederum die Metapher des Wiedererstattens. Die beste Widerlegung dieser Definition findet
sich in Platons Politeia: Das Zuriickgeben von Waffen an einen Wahnsinnigen (331c) wirde diese
Definition, die im Dialog von Kephalos vertreten wird, durchaus erfillen. Vgl. auch das V. Buch der
Nikomachischen Ethik von Aristoteles.
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Auch an anderer Stelle wird die Gerechtigkeit mit Frieden in Verbindung gebracht.
In Cxviij h wird davor gewarnt, aus Hochmut den Kampf gegen die Laster zu Uber-
treiben. Dies habe nur zur Folge, dald der Ubende in Triibsal verféllt, seine Andacht
nicht halt und den Frieden im Kloster gefahrdet. Er erblindet gleichsam an der wah-
ren Gerechtigkeit (8) und hat nur noch seinen geistlichen Kampf vor Augen. In Ka-
pitel Cxlv werden kurz hintereinander die ,suzen gesiht des innern vrides* (4) und
der ,ewige[n] frid“ (13) als Ergebnis der Tugendibung genannt. Der Teufel habe
nach Gregorius zwei Listen, um die Geistlichen von der , stegte der gerechtigkeit” (17
und 21) abzubringen. Das Cap. Cxlvj fuhrt diesen Gedanken weiter aus. Der Fortge-
schrittene, der den ,,Feind” nicht an sich heranl&f3t, wird durch den Teufel in Versu-
chung gefuhrt, indem dieser die Stimme geliebter Menschen oder gar Gottes an-
nimmt, um die Gerechtigkeit zu verletzen oder in bezug auf Erkenntnis der Gerech-
tigkeit zu blenden. Friede erscheint als ein Resultat der Tugendibung, ebenso die
Gerechtigkeit, welche, dhnlich der platonischen Konzeption, eine Metatugend dar-
stellt, die aus der bestandigen Auslibung verschiedener Untertugenden resultiert.

Abschlief3end sei noch der mit 104 Zeilen in der ,Baumgarten‘-Edition von Unger
umfangreichste Traktat Uber die Gerechtigkeit, Cap. Cxx, ,Von dem ernst der gotli-
chen gerechticheit’, erwédhnt, dessen erste 30 Zeilen die Gerechtigkeit behandeln.
Von Wahrheit und Gerechtigkeit solle nicht abgegangen werden, auch nicht bei An-

194

drohung von Martyrien™", as Vorbild wird Christus genannt. Aber es sind nach Auf-

fassung des Traktats nicht nur die Feinde Gottes, die Unrechtes tun, sondern auch je-
ne, die das Gute verschweigen. Die meisten Menschen sehnen sich nach menschli-
chem Lob und nicht nach gdttlicher Gerechtigkeit. (25f.). Im folgenden geht es
wieder um Tugenden, doch wird hier mit einer Augustinus-Definition der Tugend
klarer, wo der Zusammenhang zwischen Gerechtigkeit und Tugendhaftigkeit besteht:
»Augustin spricht: Tugend ist ein wol geordentiv minne, div allein daz minnet, daz si

da sol minnen, vnd ez als vil minnet, as vil s ez minnen sol.“ (50f.)*®. Die Aus-

%4 Die Verfolgung um der Gerechtigkeit willen wird im , Baumgarten' stark strapaziert: Cxlix (4), die
Heiligen predigten selbst im Martyrium die Gerechtigkeit (5-8) und lief3en nicht von der Gerechtig-
keit ab (21-24), dagegen wird niemand um Gerechtigkeit willen gemartert (13). Die Verfolgung um
der Gerechtigkeit willen wird auch in Kapitel Cl (5f.), und zwar mit der entsprechenden Bibelstelle
(Seligpreisungen), Mt 5,10, thematisiert. (gerehtikeit auch 12 und 24.) Clj, 5 verwendet weitere Stel-
len aus Kristi Leben; Clia, 24 und 25; Clij, 10 (auch dieser Traktat ist in Abhangigkeit von Kristi Le-
ben: Vgl. Stéckerl, Br. DVA, 277 und Unger, Baumgarten, 362, Anm. 1). Die Gerechtigkeitspassage
in,Kristi Leben' (346,6-26) wurde aso in drei Teilen verwendet fir die ,Baumgarten'-Cap. Cl, Clj.
Siehe die Anmerkungen bei Unger. Gerechtigkeit wird noch erwéhnt in den Kapiteln Cxlvi und
Cxlvii, Titel und ZI. 19.

1% Tugent ist eins verstanden gemiletes rehtiu ordenunge nach dem oberisten guote®, , Sieben Vorre-
geln', Pf. DM 1, 310, 7-10. Siehe auch unten, im Kap. 51 dieser Arbeit. Vgl. Baumgarten, Cap. Lxxv,
5: ,[...] ze svchen die obristen schonheit (augustin)“. Die Stellen gehen gemeinsam zurtick auf die
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tbung und Erkenntnis der Tugend Gerechtigkeit ist auf die Teillhabe an der gottli-
chen Eigenschaft Gerechtigkeit gerichtet.

Bei David von Augsburg wird die Gerechtigkeit behandelt, um zu zeigen, wie diese
Tugend aus der gottlichen in die menschliche, durch Erbsiinde gepréagte Sphére ge-
langt. Gott ist Gerechtigkeit wiederzuerstatten. Im ,Baumgarten geistlicher Herzen'
steht die Gerechtigkeit in einem engen Zusammenhang mit dem Konzept des geistli-
chen Kampfes (vgl. Kap. 3.3.2) und der Tugendiibung (vgl. Kap. 5). Der Begriff Ge-
rechtigkeit wird in den Traktaten verwendet, hat dort aber keinerlei weltliche Impli-
kationen, sondern seine Funktion in der Gewissensintrospektion. Die Predigten und
Rechtsbiicher verwenden den Begriff dagegen nicht.

2.3 Rechtsaspekte zwischen Rechtsbuch- und L esepredigtdiskurs

Die SchlUsselbegriffe in Kaiserrecht und chronikalischen Einleitungen sind ,fride'
und ,reht’, (,rehtes /,guot’) ,gerint’ und ,gewalt'. Das Abstraktum , Gerechtigkeit'
(iustitia) sucht man dort vergeblich.'® Dieses Fehlen des Begriffs hat das Rechts-
buch mit den Predigten Bertholds gemeinsam (s. 0. Anm. 181), ein weiteres Argu-
ment fUr die Trennung der Entstehung von Predigten und Rechtsbiichern (Augsburg)
von den Ubrigen Textgruppen, die z. T. in Regensburg entstanden sein mdgen (vgl.
die Ubersicht zu Beginn von Anhang A). Die Abwesenheit dieser ,edlen Tugend'
Uberrascht dort, wo versucht wird, dem Rechtsbuch den Charakter eines Tugend-
buchs zu geben. Ebenso verwirrt, dald in den Prologen zum , Schwabenspiegel® zwar
von Friede die Rede ist, jedoch in einem sehr viel umfassenderen, theol ogischen Sin-
ne als dies im Artikelbestand der Rechtsbuicher zur Sprache kommt (etwa als Land-
frieden).

Passage bei David, De comp. 11, proc. VI, Cap. XXVIII, 2., p. 216, vgl. ebd. Cap. XXVII, 1.-2. und
XXV, 1., pp. 214f. In Cap. XXVIII, 3., p. 217, nennt er die theologischen Tugenden, die Kar-
dinaltugenden, politische Tugenden, reinigende, Tugenden der Fortgeschrittenen und Mustertugenden.
Fur Cap. Cxx des,Baumgartens' ist nach Unger und Stockerl auch Cap. XXXII, Quaracchi 226 f. her-
angezogen worden.

1% Einzige Ausnahme die Kardinaltugenden aus dem , Deutschenspiegel*, § 3: , ein isleich richter sol
vier tugent an im haben. Die haizzent fuersten veber alle tugent. Daz ist dev rechtichait vnd dev
weizhait vnd stage. vnd dev mazze." In der Langform Z findet sich dariiber hinaus in dem zweiten
Landrechtsteil, 152, die Rubrik ,Diz ist nach der rehtechait”, in den Artikeln fallt dieser Begriff je-
doch nicht. In der im Landrechtsteil fir die Eckhardtsche , Urschwabenspiegel‘ -Edition zugrundelie-
genden Freiburger Handschrift (Fu) fehlen diese Uberschriften, die wohl auch nicht zum urspriingli-
chen Bestand der Artikel zéhlen.
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Gerechtigkeit erscheint in dem hier behandelten franziskanischen Textkorpus als mo-
ralisch-theologischer Begriff. Es kann keine Rede davon sein, dal? hier ein religitser

Begriff in einen Begriff des Staatswesens ,, umgebucht***’

wurde. Der Begriff lustitia
ist sicher auch durch den Einflufd romischer Rechtsauffassungen zu einem zentralen
Konzept des Christentums geworden.'® Umgekehrt konnten natiirlich in der Folge,
im spatmittelalterlichen transalpinen Europa, weltliche Rechtskonzepte, die sich
nicht explizit auf die abstrakte ,Gerechtigkeit' beziehen, sondern auf konkretere
weltliche Sachverhalte des Rechts, in geistliche Inhalte einfliefen.

Die Paralelen zwischen , Schwabenspiegel* /,Buch der Konige' und den Berthold-
Predigten sind, dank der Studien Ludwig von Rockingers, seit Uber hundert Jahren
bekannt. Unsicherheit herrschte jedoch auch hier — wiederum wegen der Unzugéang-
lichkeit der lateinischen Predigten — tiber die Richtung der Abhéngigkeit. Grundsétz-
lich kann mit Rockinger, Hibner und Schonbach davon ausgegangen werden, dal3
der , Schwabenspiegel® diese Stellen nicht aus den Berthold-Predigten Ubernommen
hat.'*® Rockinger bietet eine Reihe von ahnlichlautenden Stellen, die hinsichtlich ih-
rer Herkunft jedoch differenziert betrachtet werden miissen. Erst aus ihrer Bewertung
ergibt sich der Schlul, dal? die meisten Parallelstellen aus Sprichwdrtern und Rede-
wendungen und vor allem aus der Benutzung der gleichen lateinischen Quellen, wie
glossierter Bibel, Summen etc., zu erkléaren sind.

Rockingers, Hibners und Schdnbachs Analyse muf3 hier noch einmal prézisiert wer-
den: Es sind Exzerpte fertig redigierter Predigten in die ,Schwabenspiegel®-
Vorworte a und b und den Zusatzartikel 37711 von der Ehe eingegangen, wahrend
sich andere Parallelen zu Berthold damit erkléren lassen, dal3 der Bearbeiter der deut-

197 | ch benutze hier den von Jan Assmann verwendeten Begriff, vgl. J. Assmann, Herrschaft und Heil.
Palitische Theologie in Altagypten, Israel und Europa, M inchen—Wien 2000. Siehe auch die folgende
Anmerkung.

1% |nsofern ist die Richtung der , Umbuchung® genau entgegengesetzt zu jener, die Jan Assmann fur
Agypten feststellte: Dort wurden religiose Begriffe zu Begriffen des Staatswesens. Seine These
stammt von Carl Schmitt, Politische Theologie. Vier Kapitel zur Lehre von der Souveranitét, Berlin
61993, 43: , Alle pragnanten Begriffe der modernen Staatslehre sind sskularisierte theologische Be-
griffe. Es ist natiirlich hier die Frage, ob Gerechtigkeit/lustitia — im Gegensatz zu Recht/lus — ein
prégnanter Begriff der Staatdehreist.

99| v. Rockinger, ,Berthold v. R. und Raimund von Peniafort im sog. Schwabenspiegel, BAW,
Suppl.-Bd. 13/111 (1877), 165-253, 192. Rockingers Raimund-Aufsatz wird im folgenden zitiert als
RR und Seitenzahl. Nach Hibner sind die Paralelen von Berthold-Predigten und ,Konige-
buch'/Landrechtsteil des, Schwabenspiegels' nur so zu erkléren, dal3 die Stellen vom , Schwabenspie-
gel* in die Berthold-Predigten der *X-Gruppe eingingen. Die Predigten verkiirzen Sachverhalte aus
den Rechtsbiichern und aus dem Konigebuch und erwahnen letzteres. Vgl. Hibner, Vorstudien, 107.
Die Diskussion tber die Zusammenhange von Rechtsbuch und Predigt mit verschiedenen Belegstellen
faldt auch Schénbach, Studien VI, 80-91 zusammen. Schonbach schliefdt aus der Tatsache, dal die
Predigten das Rechtsbuch benutzen, daf3 die deutschen Predigten von einem Bearbeiter nach Bertholds
Tod zusammengestel It wurden.
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schen Predigten den , (oberdeutschen) Sachsenspiegel® bzw. den , Deutschenspiegel*
kannte — eine These, die ich durch Abwagung der von Rockinger dargebotenen zahl-
reichen Parallelstellen gewonnen habe. Die folgenden, aussagekraftigsten Stellen
sollen dies belegen. Die vollstandigen Vorworte des , Schwabenspiegels' (Z) samt ih-
rer Parallelen zu , Sachsenspiegel’, , Deutschenspiegel® sowie David von Augsburg
und Berthold von Regensburg sind am Ende von Anhang A.ii.1 abgedruckt.

§ 201d des , Schwabenspiegel* -Landrechts bestimmt, ,, Swer ane zisterne grebt oder
sus grube der sol si verwurchen das nieman schade da von beschehe vnd vellet vihe
oder rosse dar in. vnd ist Si zerehte niht gemachet. er sol den schaden gelten als reht
ist. vnd sol im den awesel [totes Vieh] haben [...]“ (,Urschwabenspiegel’, S. 476).

In zwei deutschen Predigten Bertholds findet sich ein Beispiel, das im Zusammen-
hang mit einer Kritik der Kleidung von Frauen und ihrer Keuschheit metaphorisch
vom , Bedecken eines Brunnens' spricht.

in der alten e stet geschriben: hat ein man einen brunnen gegraben an der
strazen, unde vellet sins nachgeburen vihe dar in, er muoz imz gelten. Ob
er den brunnen niht vermachet oder bedecket, so muoz er im daz vihe
gelten as tiuwer as erz koufte. unde der awehsel belibet jenem der den
brunnen niht bedakte unde der daz vihe da gelten muoz. (286,39-287,5
= PS 19, Helbeling-Predigt von den Zehn Geboten)

Ez was in der aten é reht: swer einen brunnen gruob an der stréze, der
solte in bedecken. Unde dakte er den niht unde viel sines nachgebdres
vihe dar in, er muoste ez im gelten als tiure als erz koufte. Unde den
awehsel git man im wider (256,32—36).2%

Das Beispiel stammt aus dem Alten Testament (Ex 21, 33f.) und steht auch in der
lateinischen Helbelingpredigt (z. B. Donaueschingen 269; 53rb)®®! in genau dem
gleichen Zusammenhang wie in den deutschen Predigten, namlich als Exemplum zur
[llustration von Keuschheit bzw. Kleidungsvorschriften. Die Helbelingpredigt be-
handelt die Zehn Gebote, und das Gesetz zum Bedecken des Brunnens folgt im Buch
Exodus unmittelbar auf die Verkindigung des Dekaogs. Der ,Rechtstext’ in der
Vulgata lautet: ,,(33) si quis aperuerit cisternam et foderit et non operuerit eam /
cecideritque bos vel asinus in eam / (34) dominus cisternae reddet pretium iumento-
rum / quod autem mortuum est ipsius erit*.

Der Bearbeiter der deutschen Berthold-Predigt hat also diese Stelle aus der lateini-
schen Predigtvorlage enthommen, sicher nicht aus dem , Schwabenspiegel‘. Unwahr-
20 gtellen aus RR, 179, der Nachweis der |ateinischen Stelle und des Exoduszitats von mir, D. M.

21 y/gl. in der Edition des Sermons von Kaiser, Sin and the Vices, 398, ZI. 5-7 u. Anm. b. Vgl. auch
den Abdruck der Predigt bei: Schonbach, Studien IV, 39 ff.
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scheinlich ist weiter, dal3 der Schwabenspiegler diese Stelle aus der deutschen Pre-
digt genommen hat, weil sie in einem ganz anderen Kontext steht — Keuschheit. Der
Schwabenspiegler geht hier selbstandig auf die Vulgata oder ein glossiertes Bibel-
werk zurtick: Im Gegensatz zu der Predigt sind neben dieser Stelle auch alle weiteren
von Gott nach den Zehn Geboten erlassenen Rechtssatzungen aus Exodus 21 in das
, Schwabenspiegel‘ -Korpus unter § 201la—v (Eckhardt, Urschwabenspiegel, §214,
S. 475-481) Ubernommen worden.

In die erwdhnte Predigt PS 19, ,Von den Zehn Geboten' (Helbeling-Predigt), sind
immer wieder rechtliche Sachverhalte eingeflochten: ,[...] swair da bi sit, daz einer
got schiltet oder sine heilige muoter, mine frouwen sant Marien, sO vertraget sin niht:
ir sult ez geistlichem gerihte unde werltlichem kiinden, die suln sie beide biiezigen.
Geistliche rihter sullen [...]“ (267, 11-15). Jedes der dort geschilderten Zehn Gebote
hat zwei , gebraeche” (Auspragungen). Im Rahmen von PS 19 gibt es auch zwei 1&n-
gere Ausfuhrungen Gber das Schworen, von denen die erste (266,5-19) auch eine Pa-
rallele zum , Schwabenspiegel® 8 170 aufweist. Sowohl die Predigt als auch das
Rechtsbuch kénnen hier wiederum unabhangig voneinander auf die gemeinsame
Quelle, namlich die Summa des Raimund von Penaforte, zuriickgegriffen haben.?%
Interessant sind auch die Parallelen zwischen den deutschen Ehepredigten®® Bert-
holds und dem , Schwabenspiegel*. In 8§ 3a gibt es fir erbrechtliche Zwecke eine
Aufzahlung der Verwandtschaftsverhéltnisse, die auf ein K érper-Memorial schema®

zurlckgreift.

%2 \/gl. RR, 235. Die , Schwabenspiegel‘-Stelle ist bei Rockinger versehentlich als 176a bezeichnet.
Auch in der lateinischen Vorlage folgt im Rahmen der Behandlung des , zweiten Obulus' oder , Gebo-
tes eine Textstelle, die das Schworen kommentiert, hier werden nichtern Textstellen anfuhrt. Die
Glossa [interlinearis], Ecclesiastes (Vulgata) — in manchen Handschriften Petrus Comestor — werden
dort wohl verwendet worden sein, jedoch nicht der oben genannte Raimundus. (, XLVII. In dominica
X111 de decem preceptis’, Schneyer, Nr. 50, Donaueschingen, fol. 51va, ediert in Kaiser, Sin and the
Vices, 375 ff., hier 380,15-381,5.) Die zweite Stelle, eine Auslegung des Gebrauchs der Finger beim
Schwoéren (PS, I, 282 f.), hat keine Parallele mit dem Rechtstext, appelliert jedoch explizit an meinei-
dige Richter (282,12). In der mutmaf3lichen Vorlage findet sich eine solche Auslegung nicht, Ausle-
gungen von Fingern und Gesten wurden jedoch in lateinischen Predigten Bertholds nachgewiesen von
Schénbach, Studien V111, 62.

203 Dje Ehepredigten werden noch genauer unten, Kap. 5.2.3 untersucht werden.

2% Horst Wenzel nennt diese Art der Darstellung , kérperorientierte Mnemotechnik®. H. Wenzel, ,An
funf Fingern abzulesen: Schriftlichkeit und Mnemotechnik in den Predigten Bertholds von Regens-
burg”, Von Aufbruch und Utopie. Perspektiven einer neuen Gesellschaftsgeschichte des Mittelalters.
Fir und mit Ferdinand Seibt aus Anlal3 seines 65. Geburtstages hrsg. v. B. Lundt und H. Reimdller.
Koéln-Weimar—-Wien 1992, 236. (Wiederabdr. in: ders., Horen und Sehen. Schrift und Bild. Kultur und
Gedéachtnis im Mittelalter, Miinchen 1995.) Wenzel nennt Beispiele in den deutschen Predigten Bert-
holds von Regensburg, die auf eine ,,Verwendung vor- und aul3erliterarischer Memoriatechniken im
Medium der Schrift* hindeuten. Die Predigten Bertholds, die am Anfang einer volkssprachlichen Pro-
sa stehen, seien ein Beweis dafir, dald ,,das Deutsche bis zum 15. Jahrhundert an der Mindlichkeit
orientiert bleibt.* Wenzel, An finf Fingern abzulesen, 238. Vgl. auch Kap. 5.2.3.2 dieser Arbeit.
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Uon der sippzal.

3a. Nvn merkent och die sippezal wa die sippe an hebt vnd wa s ain
[ende] nimmt. in dem hopt ist beschaiden man vnd wip die recht zu der e
komen sind. da ist nit zwaiung an wann es ist ain lib syd das hopt das
obrost stuk ist an dem lib. du kind du von ir baider lib sind geborn du
sind bezaichnot an das nechst lid by dem hopt. das ist die arm. die
stossent an die achslen. nement zwen brader zw schwestren vnd nimmt
der trit ain fremdes wib iru kind sind doch gelich ain ander sipp vnd nie-
ment och das erb wider ain ander gelich ob sy im vnebenburtig sind. vnd
also hebent geschwistrigit die ersten sippczal die man ze magen rechnet.
das widerredent manig Iut vnd maR3 es doch war sin vor dem rechten. so
hebent geschwistrigit kind du ander sipp. du stand an dem andern lid von
dem hopt herab gezelt. das gelaid hail3 der elenbogen. so hebent ge-
schwistrigit kinds kind die tritten sippen. dasist das gelid die die hand an
den armen ist. vnd dar nach der kinds kind hebent die vierden sipp. die
stand och in dem vierden gelid. das ist das gelid da der mittel vinger in
die hand stofd. du funften lid das ist das ander gelid des mitteln fingers.
du sybent kind stand vornen an dem nagel vnd haissent nagel mag. vnd
welich kint zwischen dem hoept vnd dem nagel sich an dem sippzal geli-
chen mugen an gelicher stat die nement och das erb gelich. so der man ie
neher ist an der sippzal so er ie bas erbt.

3b. Ain ieglich man sinen mag vncz an die siebenden sipp. doch hat der
babst erlobt wib ze nemen in der funften sipp. so mag der babst kain reht
seczen da mit er vnser lehenrecht geergern mug etc.

Dieser , Schwabenspiegel‘-Artikel war auch im ,Deutschenspiegel‘ (8 1) enthalten
und ist dort wiederum eine Ubernahme aus dem , Sachsenspiegel‘. Der Passus ist dort
im Anschlufd an den Heerschild-Paragraphen 3 zu Beginn des Landrechts zu finden.
Schon im , Sachsenspiegel’ folgt ein Kommentar, wie oben im , Schwabenspiegel
unter 3b: Im Unterschied zur deutschen Berthold-Predigt wird das Erbrecht behan-
delt, und nicht das kanonische Eherecht. Wie aus der nachfolgend wiedergegebenen
Stelle der Ehepredigt PS 21 deutlich wird, ist die Heirat in Verwandtschaftsverhalt-
nissen ab dem flinften Grad gestattet. Schon der , Sachsenspiegel’ kommentiert knapp
mit Blick auf das Eherecht, dal? dies eine neue Regelung war: Papst Innozenz I11.
hatte in der Einleitung der 50. Konstitution des vierten Laterankonzils entschieden,
dal’ nur noch der vierte und nicht mehr der siebte Verwandschaftsgrad ein Ehehin-

dernis darstellen sollte.?®

%5 Mansi, Collectio conciliorum, XXII, Sp. 1035. Die papstliche Entscheidung geht somit konform
zum rémischen Privatrecht, etwa Codex Justinianus 5,4,17 (De nuptiis). Berthold spricht in dem latei-
nischen Sermo RdC 64, clm 7961, 102vb—104rb, hier 103ra, von finf Menschen, mit denen man keine
Ehe eingehen kdnne. Hier geht es vor allem um geistliche Verwandschaft (etwa durch Taufe). Diese
wird auch in der deutschen Predigt gesondert behandelt. Ein Memorialschema wird in der lateinischen
Predigt nicht verwendet.
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Vater unde muoter daist zweiunge, wan der zweier kint habent die érsten
sippe unde stént an dem érsten und an dem nachsten lide an dem houbte,
da die arme stézent an die schultern, daz heizet diu ahsel. An ietweder
ahsel ein geswistride. Daz an dem andern lide, daz da heizet der elnboge,
dar an stént der geswistride kint unde habent die andern sippe. Diu dritten
kint, der geswistride dihter, habent die dritte sippe; die stént an dem drit-
ten sippelide, da die arme an die hende stézent. Unde danne der dihter
kint habent die vierden sippe unde stént an dem vierden glide, daz ist daz
gelit, da der mittel vinger an die hant stozet (312, 17-27)

Bertholds deutsche Ehepredigt, die sich vom Aufbau her deutlich an Sermo RdC 64
anlehnt®®, hat das Memorialschema nicht der lateinischen Vorlage entnommen.”®’ Es
ist die Frage, ob dieses konkrete Schema Uberhaupt aus dem kirchenrechtlichen
Kontext entlehnt ist, und nicht vielmehr aus dem weltlichen Gewohnheitsrecht. Ab-
bildungen in lateinischsprachigen mittelalterlichen Handschriften bedienten sich zur
Illustration des Kirchenrechts dagegen héufig des Arbor consanguinitatis mit Vater
und Mutter in der Mitte und sieben Verwandtschaftsgraden nach unten abgebildet
sowie sechs Graden nach oben.*®

Eine andere Bildersprache, die mit Gestik (Handgebarden) a's Memoriaschema ar-
beitet, wird in den volkssprachlichen Rechtstexten des Mittelalters, insbesodere den
Bilderhandschriften des , Sachsenspiegels' verwendet.”®

Die dergestalt durch das Schema aus dem , Sachsenspiegel’ aufgewertete Predigt
wurde wiederum as Zusatzartikel L 37711 an das Ende des , Schwabenspiegel‘-
Landrechts angehangt. Dieser Zusatzartikel wurde in der Edition des ,Urschwaben-
spiegels’ mit abgedruckt, was nicht unproblematisch ist: Denn nach Klebel befindet
sich der Artikel in den ,normalen’ Handschriftengruppen 111b (U, Klebel Ub) und 11-

26 y/gl. Schnell, Geschlechtergeschichte und Textwissenschaft, 158 f.

27 Eine entsprechende, knappe Stelle zur Blutsverwandtschaft und anderen Ehehindernissen — aller-
dings ohne Memorialschema — findet sich z. B. in Minchen clm 7961, fol. 103r, Spalte at+b.

208 7 B. Burchard von Worms, Decretum (11. Jahrhundert); Decretum Gratiani (11. Jahrhundert).
Abb. in: Glaube und Wissen im Mittelalter. Die Kélner Dombibliothek, Katalogbuch zur Ausstellung,
Erzbischéfliches Didzesanmuseum Koéln, Minchen 1998, 257, 265). Vgdl. allgemein zu diesem The-
ma: H. Schadt, Die Darstellungen der Arbores Consanguinitatis und der Arbores Affinitatis. Bild-
schemata in juristischen Handschriften, Tibingen 1982, zugl. Tubingen, Univ., Diss., 1973. Berthold
von Regensburg bezieht sich in einer entsprechenden lateinischen Predigt, RAC 64, fol. 103rb, auf ei-
nen gewissen ,, Gaufridus® — moglicherwei se handelt es sich um Gaufrid von Auxerre, Migne, PL, Bd.
184.

29 Giehe hierzu: K. v. Amira, Die Handgebéarden in den Bilderhandschriften des Sachsenspiegels,
Minchen 1905. Ferner: R. Schmidt-Wiegand, ,Gebérdensprache im mittelalterlichen Recht”,
Fruhmittelalterliche Studien 16 (1982), 363-379.
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Ig (Y, Klebel: Fg)?°. Er halt es firr moglich, dal essich bei L 377 Il um einen jiinge-

ren Zusatz handelt, da sich dieser nur in 32 jiingeren Handschriften finde.?**

Die Predigt PS 23, ,Von drin mdren', weist verschiedene Parallelen mit dem
, Schwabenspiegel® auf. So finden sich Kommentare zum Schutz der Juden, welche
im Mittelalter direkt dem koniglichen Frieden unterstehen. Dort wird beiléufig fol-
gender Satz konstatiert: ,Wan juden suln sie [Kdnige, Grafen, weltliche Richter] alsd
schirmen ase die kristen an ir libe und an ir guote, wan sie sint in dem fride geno-
men. Unde swer einen juden ze tode sleht, der muoz in gote buezen [...]* 363,1-3.
Dieser Satz findet sich auch im § 260 des , Schwabenspiegels', aber auch schon im
, Sachsenspiegel‘. Daher ist davon auszugehen, dal? dieser Satz mitsamt dem weltli-
chen Friedensbegriff, aus der Beschaftigung eines oberdeutschen Franziskaners mit
dem , Sachsenspiegel‘ in die Redaktion der Berthold-Predigten eingegangen ist. Als
Grund fir den Schutz der Juden wird in der Predigt angefiihrt, dal3 die Juden an die
Marter des Herrn erinnern (363,9-11). Zuvor wurden der Konig, alle Grafen und
weltlichen Richter dazu ermahnt, vor unrechter Gewalt zu schitzen. Im weiteren
Verlauf (368,22—-369,31) wird ebenfalls unrechte Gewalt thematisiert: Schildknechte
werden mit Heuschrecken verglichen (369,4 f.), die den Armen alles ,wegfressen’.
Im , Schwabenspiegel® wird an dieser Stelle der Sachsenspiegelartikel erweitert, der
Schutz der Juden wird mit dem Romischen Recht und Josephs Hilfe fur Kénig Titus
begrindet. Diesist eine Stelle, welche aus der , Regensburger Kaiserchronik stammt’,
die Veronikalegende, die der , Prosakaiserchronik’ fehlt.

Die Predigt wendet sich vor allem an Ritter (363,19) — der ,Prediger' kennt sich mit
der Bedeutung der Schwertsegnung beim Ritterschlag aus (363,29) — sowie an Rich-
ter (364,17)%*, aber auch Kaiser und Herzoge werden al's Richtende ermahnt.
Darliber hinaus kommt hier eine sich zur theologisch-politischen Doktrin verfesti-
gende Zwei-Schwerter-Lehre ins Spiel, denn der Kaiser empfangt das weltliche
213

Schwert (gladius materialis) den Berthold-* X -Predigten zufolge vom Papst:

NG mac der babest in allen landen niht gesin unde mac alle menschen
niht erkennen an ir gelouben und an ir werken, unde da von hét er den

20 yv/gl. Klebel, Studien zu den Fassungen, 211-215. Vgl. auch Oppitz |, 39 f.

2 vgl. Klebel, Studien zu den Fassungen, 147. Vgl. aber Schénbach, Studien VI, 83 wegen einer
Stelle, die auf den Zusatzparagraphen verweist. Fraglich ist, in welchen Handschriften dieser Verweis
untergebracht ist.

212 7y Richtern in |ateinischen Predigten Bertholds vgl. Schénbach , Studien V111, 46.

23 vgl. Y. M.-J. Congar, , Aspects ecclésiologiques de la querelle entre mendiants et séculiers dans la
seconde moitié du Xllle siécle et de le début du X1Ve*, Archives d'histoire doctrinale et littéraire du
Moyen Age 36 (1961), 35-151, hier: 99 f.
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patriarchen unde den kardindln unde den erzbischoven unde den andern
bischoven und erzepriestern und abten unde probesten unde techanden
und pfarrern und underpfarrern den gewalt gegeben unde verlihen, daz
sie an siner stat einen ieglichen kristenmenschen behiieten alse verre alse
ieglichen geordent unde gesetzet ist, daz der edele schatz iht gevelschet
werde mit deheiner bdsheit, alse verre sie ez erwenden muigen. (361,15—
24; vgl auch die @nliche Stelle 362,33 ff.)

[...] daz Tsenie swert des werltlichen vesten gerihtes. Daz sol der babest
dem keiser IThen (362,26 f.)

Dieser Aspekt hat sichim, Schwabenspiegel* folgendermal3en niedergeschlagen:

[Vorwort d.] syd nu gottes frid furst haisset so lief3 er zway schwert hie
uff ertrich do er ze himel fur ze schirm der cristenhait. du befalch got
baide®* ains von weltlichem gericht das ander von gaistlichem gericht.
das weltlich schwert des gerichtes des lihet der babst dem kaiser. das
gaistlich ist dem babst geseczt das er damit richte.?®

Im , Sachsenspiegel* Eikes von Repgow — sowie im , Deutschenspiegel* — heildt esim
ersten Landrechtbuch § 1, dal3 die beiden Schwerter (relativ) gleichwertig seien. Gott
habe dem Papst das geistliche und dem Kaiser das weltliche Schwert verliehen. Al-
les, was der Papst mit dem geistlichen Schwert nicht richten kénne, solle der Kaiser
mit seinem Schwert richten; dartber hinaus wird die Verpflichtung des Kaisers zum
(symbolischen) Steigblgeldienst erwahnt, den dieser fir den Papst zu leisten hat. Es
ergibt sich somit zwar eine Asymmetrie, dennoch sind hier, im Gegensatz zum
, Schwabenspiegel’ nicht beide Schwerter dem Papst verliehen, der dann das weltli-
che an den Kaiser weiterreicht.

, Schwabenspiegel* und Berthold-Predigt zeigen hier also die gleichen Tendenzen im
Unterschied zum , Sachsenspiegel‘. Da auch der Steigbtigeldienst in der Predigt ge-
nannt wird (363, 25-29), werden auch hier die Parallelen dadurch zu erkléren sein,
dai’ der Bearbeiter der deutschen Predigten den , Sachsenspiegel® bzw. , Deutschen-
spiegel* kannte. Da beide Stellen die gleiche Position beziiglich der Zwei-Schwerter-
L ehre einnehmen — und aufgrund der vielen anderen Ahnlichkeiten — kann mit Hib-
ner (Vorstudien, 100) angenommen werden, dald der , Schwabenspiegler’ auch die
Berthold-Predigten der * X-Gruppe bearbeitete.

Johanek konstatiert allerdings in Anknupfung an Trusen, dal3 der , Schwabenspiegel*
ansonsten den Charakter eines kaiserlichen Rechtsbuches wahre:

Die Entlehnungen aus dem kanonischen Recht haben im Ubrigen keines-
wegs ein hierokratisches Verstéandnis des im Vorwort (c) [es mul3 richtig

24 |n Zii heif}t es: , div lech vnser herre sant peter beidiv*, in folge reicht dort aber auch der Papst das
Schwert weiter an den Kaiser. Die Vorworte nach Z (Zu) sind im Anhang A.ii.1 abgedruckt.
213 Zitiert nach der , Urschwabenspiegel‘ -Ausgabe K.A. Eckhardts.
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heil3en: Vorwort d, D. M.] behandelten Verhaltnisses der beiden Univer-
salgewalten (Zweischwerterlehre) begrindet. Vor dem Hintergrund der
zeitgenossischen Diskussion im Franziskanerorden, die u. a. von den im
Magdeburger General studium tétigen Gelehrten Heinrich von Merseburg
und Johannes von Erfurt gefuhrt wurde, erscheinen Sétze des , Schwa-
benspiegels’ vielmehr als Ausdruck einer Konzeption des eintrachtigen
Zusammenwirkens der beiden Gewalten, nicht aber als generelle Uber-
ordnung des Papstes (iber den Kaiser.?*®

Dem steht allerdings die unmifRverstandliche Aussage des Vorworts entgegen, die
meines Erachtens nichts anderes bedeuten kann, als dal3 der Papst eine hierarchisch
tibergeordnete Position innehat.?!” Das eintrachtige Zusammenwirken wird alein in
der oben behandelten Sylvester-Konstantin-Stelle der , Prosakaiserchronik’ betont.
Die Zwei-Schwerter-Problematik ist auch fir Untersuchung der Deutungsschemata,
Sozialmetaphorik und Hierarchiemodelle relevant, welche im folgenden Kapitel be-
handelt werden.

***

Festzuhalten sei a's Ergebnis an dieser Stelle: In die Vorworte a und b des , Schwa
benspiegel‘ -Landrechts ist der theologisch-kosmologische Friedensbegriff augusti-
nisch-franziskanischer Pragung eingegangen, indem fertig redigierte Predigtteile
verwendet wurden. Umgekehrt finden sich Aspekte aus dem , Sachsenspiegel‘ (auch
im , Deutschenspiegel‘) in den deutschen Berthold-Predigten wieder. Eine Beeinflus-
sung lateinischer Sermones durch Rechtsblicher wére dagegen nur schwer vorstell-
bar.

Die Opposition politisch / individuell fuhrt in der Behandlung im Umgang mit dieser
Literatur jedoch in die Irre. Die Tendenz, den inneren Frieden und géttliche Gerech-
tigkeit zu betonen und mit Appellen an den einzelnen zu verbinden, 18(% vermuten,
dai? hier eine Verschiebung von Auffassungen einer geordneten Gesellschaft (Kir-
che) hin zum ,geordneten Individuum' in einer entsprechenden Kirchenordnung
stattfindet. Dal3 dies durch eine andere Auffassung von Kirche moglich wurde, zei-
gen die Ausfuhrungen im folgenden Kapitel 3.

216 Johanek, Art. ,Schwabenspiegel‘, VL, Bd. 8, Sp. 902. Johanek untermauert den letzten Satz mit
W. Trusen, , Die Rechtsspiegel u. das Kaiserrecht”, ZRG Germ. Abt. 102 (1985), 12-59, insbes. 47—
55. Dennoch habe ich kein Argument gefunden, weshalb der , Schwabenspiegel‘-Prolog nicht eine
(wenn auch mit Sicherheit nicht generelle — ,der Papst kann nicht in alen Landern sein* -)
Uberordnung des Papstes iiber den Kaiser bedeuten soll.

27 v/gl. hierzu die ausfiihrliche Diskussion bei Rockinger, RR, 210-229. Dieser Darstellung wurde in
der Forschung widersprochen.
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Am Anfang stand die Hypothese, dal3 die hier behandelte Literatur moglicherweise
den franziskanischen Friedensgedanken propagiert. Dies hat sich nur insofern be-
wahrheitet, as durch die volkssprachlichen Bearbeitungen der Friedensgedanke in
die Welt hinausgetragen wird. Somit wird zwar ein Motiv des Ordensgriinders Fran-
ziskus aufgegriffen, die volkssprachlichen Texte setzen sich aber in den Inhalten und
der Medienwahl von ihm ab. Inhaltlich knlpft diese Literatur durch das Schop-
fungslob zwar an Franziskus an, ohne sich indes direkt auf ihn zu beziehen, dennoch
zeigen die angefuhrten Beispiele, dald sich der hier ausgebreitete , Friedensgedanke'
nicht in dem Schopfungslob beschrankt, sondern kosmologische wie introspektive
Aspekte des christlichen Friedensbegriffs von Ambrosius tdber Augustinus bis zu
Bonaventura aufnimmt. Insofern handelt es sich hier, wie auch im folgenden immer
wieder erkennbar wird, nicht ausschliefdlich um genuin franziskanisches , Geistes-
gut*'8. Gerade David von Augsburg war es in seinem lateinischen Werk gelungen,
verschiedene, meist reformorientierte, monastische Traditionen zu vereinen, die nicht
so sehr fur die Franziskaner der ersten Generation typisch sind, sondern fur die Fran-
ziskaner der zweiten und dritten Generation, die durch das Generaliat Bonaventuras
gepragt wurden.?® Hier wird versucht, in lateinischer Sprache eine monastische
Kultur zu institutionalisieren und dieses Fundament in Auswahl auch in Volksspra-
che an Laien weiterzutragen.

In den volkssprachlichen Traktaten ging es um Introspektion, Bewahrung des inneren
Friedens sowie um Gerechtigkeit, die Gott wiederzuerstatten sei. Die Predigten ver-
banden einen ganz dhnlichen Friedensbegriff mit Aufforderung zu Introspektion. Der
, Schwabenspiegel® zeigte in seinen chronikalischen Einleitungen vorbildliche Rich-
ter- und Herrscherfiguren auf, in den Vorworten a und b des Landrechts a3t sich —
unter Verwendung eines davidischen Traktatanfangs — ein durch die deutschen Pre-
digten Bertholds geprégtes Schopfungs- und Friedensversténdnis wiederfinden.

418 71 diesem Ergebnis kam ich auch bei dem Versuch, anhand der Tugendkataloge, spezifisch fran-
ziskanische Tugenden und Ideen zu ermitteln. Auch die Tugendkatal oge sprechen dafiir, dal sie nicht
ordensspezifischen Charakter haben, was wohl auch eine ordensiibergreifende Rezeption dieser latei-
nischen und deutschen Schriften beginstigte.

219 7u diesem SchluR kommt auch Bohl, Geistlicher Raum, z. B. S. 145 u. S. 185, angesichts des |atei-
nischen Traktatwerks Davids, das nicht so sehr franziskanische Ideale widerspiegelt als monastische
Kultur zu etablieren versucht.
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3. Deutungsschemata und Sozialmetaphern — zur Ordnung der Kirche
3.1 Zur Rolle von Deutungsschemata und Sozialmetaphern

Die zuvor behandelten franziskanischen Friedensvorstellungen stehen in engem Zu-
sammenhang mit den folgenden Kapiteln zur Ordnung der Kirche und zu Introspek-
tion und Habitualisierung von Praktiken. Durch diese enge Verschrankung werden
zugleich Konzepte von Individualitdt mitgeneriert. Frieden und Gesellschaftsordnung
sind im franziskanischen Verstandnis nicht zu trennen von Praktiken der Tugend-
tbung und Gewissenskampfen. Dies hat Etienne Gilson auch in seiner Untersuchung
der Werke Bonaventuras festgestellt. In Die Philosophie des heiligen Bonaventura

bezeichnet Gilson diesen Sachverhalt als ,,universale Analogie”, in der diese Ebenen

zueinander stehen. Den Zusammenhang von Frieden, Ordnung der Gesellschaft??°

und Handlung des einzelnen sieht Otto Gerhard Oexle folgendermalen:

Reflexion Uber Stande, Uber die richtige Ordnung der Gesellschaft ist Re-
flexion Uber Ordnung insgesamt, Uber die Welt im ganzen, darlber, wie
das Viele und Verschiedene, was ist, zusammengeflgt ist zu einer ge-
stalthaften Gesamtheit, einem ,,Kosmos®. Sténde-Reflexion wurzelt also
in Metaphysik, sieist Teil der Metaphysik. Sie geht aus von der Annah-
me, dal3 die Welt ein von Gott in glicklicher Weise geordnetes Ganzes
ist, dessen einzelne Teile in ihrem wechselseitigen Verhdtnis unterein-
ander sich nach Stufungen unterscheiden, also ungleich sind und doch
zugleich oder besser: gerade dadurch in Eintracht und Harmonie zu ei-
nem Ganzen sich fugen. Das Prinzip der Welt (mitsamt der in ihr be-
schlossenen sozialen Ordnung) ist also das der Harmonie durch Un-
gleichheit. [...] Daraus ergibt sich dann die Bestimmung von ordo im
Sinne von ,,Ordnung* wie von ,, Stand“ —in der beriihmten Formulierung
Augustins: Ordo est parium dispariumgue rerum sua cuique loca tri-
buens dispositio, also ,,die Anordnung gleicher und ungleicher Dinge, die
jedem einzelnen den ihm zukommenden Ort anweist“. Die ,, Ruhe des
Geordnetseins aler Dinge" aber ist der Friede (pax omnium rerum tran-
quilitas ordinis). Friede ist das , geordnete Zusammenstimmen der Men-
schen. [...]" Und diese Ordnung der Welt enthélt zugleich die Bedingun-
gen der Mdglichkeit einer wahren Erkenntnis dieser Ordnung. Deshalb
erschlief3en sich aus dem Erkennen die Maximen des richtigen Handelns:
denn das Wissen der Ordnung bindet das Handeln an sie und begrenzt

20 Genaugenommen ist der , Gesellschafts -Begriff hier fehl am Platze, im Selbstverstandnis der be-
handelten Texte geht es um die Ordnung der Kirche (ecclesia, Ekklesiologi€).
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den Menschen auf diese Weise in der Ordnung seines eigenen Lebens
und Standes.?**

Dieser Zusammenhang trifft auf die hier verhandelte franziskanische Literatur, wel-
che sich vielfach direkt oder indirekt auf augustinische Ordo- und Pax-Konzepte

stiitzt, vollkommen zu.

Der Forschungsstand sowie die verschiedenen Problemfelder, die sich bezliglich der
mittelalterlichen Ordo-Begriffe und im Zusammenhang mit normativer Literatur er-
geben, sind in den Arbeiten Otto Gerhard Oexles bereits deutlich umrissen.??? Auch
die diesem Kapitel zugrundeliegende Unterscheidung Sozia metapher und Deutungs-
schema geht auf Oexle zurtick:

Metaphern sind Definitionen ,, mittels eines Bildes*. So machte man Aus-
sagen Uber gesellschaftliche Ordnung mittels des menschlichen Korpers
und seiner Glieder oder in der Metapher der militia. Im Gegensatz zu sol-
chen Sozialmetaphern sind Deutungsschemata der sozialen Wirklichkeit
explizitere begriffliche Konstrukte, welche soziale Gegebenheiten be-
nennen, ordnen und interpretieren wollen.?

Das bekannteste mittelalterliche Deutungsschema ist sicherlich die , Funktionale
Dreiteilung” in drei Stande: Betende (oratores), Kampfende (bellatores / pugnato-
res) und Arbeitende (laboratores / agricultores). Schon dieses Deutungsschema |83t
nicht auf eine in Frieden und Ruhe geordnete Welt schlief3en, wie sie in der eingangs
von Oexle zitierten Augustinusstelle aufscheint, sondern, wie schon im vorigen Ka-
pitel sich andeutete, auf eine im hotchsten Mal3e ungeordnete Welt. Oexle weist auf
die politischen Urspriinge der Deutungsschemata hin: Das Aufkommen des Schemas
von der funktionalen Dreiteilung, das G. Duby in ,,Lestrois ordres ou I’imaginaire du
féodalisme* grundlegend erforschte, mul3 im Zusammenhang mit der sogenannten
, Gottesfriedensbewegung’ gesehen werden. Diese taucht im Rahmen gesellschaftli-
cher ,Desorganisation’ in Frankreich um 1000 auf. Ein @nlicher Rahmen ergibt sich
in Deutschland und Osterreich im 13. Jahrhundert®®* (, Interregnum'), und damit ge-
winnen auch die Funktions-Schemata zunehmend an Bedeutung, wie an der hier be-
handelten franziskanischen Literatur ablesbar ist. Weiter weist Oexle auf die Bedeu-
tung des Mendikantenstreits hin, der insbesondere Uber Deutungsschemata gefuhrt

! Oexle, Deutungsschemata, 79.

%2 \/gl. O. G. Oexle, , Deutungsschemata der sozialen Wirklichkeit. Ein Beitrag zur Geschichte des
Wissens®, F. Graus (Hg.), Mentalitaten im Mittelalter: methodische und inhaltliche Probleme, Sigma-
ringen 1987, 65-117. O.G. Oexle, Art. ,Stand, Klasse (Antike und Mittelalter)*, O. Brunner,
W. Conze, R. Koselleck (Hg.), Geschichtliche Grundbegriffe 6 (St—Vert), Stuttgart 1990, 155-200.

22 Oexle, Deutungsschemata, 66.

24 Oexle, Deutungsschemata, 94 f.
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wurde.?® Diese geben alerdings nur Auskunft (ber den Diskurs im theologi-
schen / ordenspolitischen Feld einer sehr speziellen Gruppe an der Pariser Universitéat
— zu der noch nicht einmal David von Augsburg und Berthold von Regensburg ge-
horten.

Oexle zeigt, dal? seit dem 12. Jahrhundert Versuche unternommen wurden, das neu
entstehende stédtische Burgertum (Handwerker und Kaufleute) durch eine funktio-
nale Vierteilung in das standische Ordnungsschema zu integrieren. Solche Versuche
haben Bernhard von Clairvaux in seiner Predigt an den Klerus von Kdln (1147), aber
auch Gaufrid von Auxerre’® und Pseudo-Beda®’ unternommen. Diese Erweiterun-
gen des Standeschemas sind noch relativ unerforscht.??®

Um 1300, in der hier behandelten franziskanischen Prosa treffen wir bereits auf zahl-
reichere, komplexere Modelle. Die im folgenden analysierten Beispiele zeigen den
normativen Diskurs einer Elite Uber die Gesellschaft, ihre ordnenden Konzepte von
Gesellschaft auf. Die ,Wirklichkeit’ erscheint, vermittelt durch solche Deutungs-
schemata, nicht als eine auf¥ere Wirklichkeit, sondern umgekehrt, und Oexle raumt
dies auch €in,** es haben sich gewisse Vorgange, die der theologische Diskurs der
Zeit thematisiert, in den Schemata niedergeschlagen. Somit kénnen die politischen
Urspriinge nicht allein das Aufkommen und den Wandel von Deutungsschemata und
Sozialmetaphern erkldren — Verhdltnisse wie in Schwaben und insbesondere in
Osterreich (vgl. Kapitel 2) spiegeln die Texte nicht wider. Die im folgenden be-
schriebenen Sozialmetaphern und Deutungsschemata waren in den lateinischen
Texten (und zuvor in griechischen) der Elitekultur z. T. lange présent. Fir eine wie
immer geartete , Populdrkultur’, in der diese eine Rolle gespielt hétten, haben wir al-
lenfals durch Bertholds deutsche Predigten ein erstes, sehr unsicheres Anzeichen.
Diese Schemata mufdten im 13. Jahrhundert, im Rahmen der Aktivitéten der neu ent-
standenen Bettelorden, erst grundlegend vermittelt werden, ebenso wie die noch zu
schildernden liturgisch-katechetischen Praktiken. Man kann auch keinen Bruch im
Medienwandel und bel den damit einhergehenden Praktiken feststellen, wie etwa den

5 Oexle, Deutungsschemata, 94 f. Er verweist auf Y. M.-J. Congar, , Aspects ecclésiologiques de la
querelle entre mendiants et séculiers dans la seconde moitié du Xllle siécle et de le début du XIVe",
Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age 36 (1961), 35-151.

26 Migne, PL 184, Sp. 443.

27 Migne, PL 94, Sp. 556 .

8 Oexle, Deutungsschemata, 107 und Anm. 226. Oexle verweist zum Forschungsstand auf:
J. Le Goff, Les trois fonctions indo-européenes, | historien et I’ Europe féodale, Annales 34 (1979),
1187-1215, hier 1209 f.

29 /gl. Oexle, Deutungsschemata, 90.
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von Jan Assmann beschriebenen ,Wandel von ritueller zu textueller Koharenz“?® in

Altégypten. Die entstehende mittelalterliche Schriftkultur in den jeweiligen Volks-
sprachen vermittelt beides zugleich: Texte mitsamt darin enthatenen ,rituellen’
Praktiken?®. Der Wandel besteht in dem Wandel von Darstellungsméglichkeiten in
volkssprachlicher Prosa— einem Wandel innerhalb der Schriftkultur.

Wie ist der ,Wirklichkeitsbezug‘, den Deutungsschemata und Sozialmetaphern ha
ben, im Zusammenhang mit ihrem normativen Charakter zu bewerten? Was sagen
sie aus Uber Wandel in der Gesellschaft, Wandel von Konzepten der Individualitat
und Wandel von Mentalitéten? Oexle raumt an einer Stelle, im Anschluf3 an die Stu-
dien Gurjewitschs” ein, , dal? den Menschen im Mittelalter die Kategorien der Indi-
vidualitét und der Entwicklung im modernen Sinne unzuganglich waren®, auch mit
den Begriffen der ,,, Statik’ und , Typik* als blof3e Gegenbegriffe zu den Kategorien
der ,Entwicklung’ und der , Individualitét'“ mochte Oexle nicht unreflektiert umge-
hen.?* Die Fragwiirdigkeit dieser Oppositionen bzw. Dichotomien werde gerade in
der Beschéftigung mit normativer Literatur evident. Selbstverstandlich sei aber die
, Wirklichkeit* dynamisch (gewesen). Oexle kommt daher zu der Fragestellung nach

dem ,Wirklichkeitsbezug' mittelalterlicher Deutungsschemata und dem damit ver-

(234

bundenen , Ideologieproblem’ <" und versucht in seinem Aufsatz diese beiden Pole zu

erhalten, ohne zu Extrempositionen zu gelangen.

Man konnte sagen: die Stande-Reflexion des Mittelalters ist normativ
und wirklichkeitsbezogen zugleich. Darin widerspricht sie den Grundan-
nahmen modernen Denkens. Und deshalb mul3 andererseits die dem mo-
dernen Denken entsprechende Gegenliberstellung von , Ideal’ und , Wirk-
lichkeit' diese Formen mittelaterlicher Erfassung sozialer Wirklichkeit
verfehlen.®°[..]

20 yv/gl das entsprechende Kapitel bei J. Assmann, Das Kulturelle Gedéchtnis. Schrift, Erinnerung und
politische Identitét in frihen Hochkulturen, Minchen 1999, 87—103.

21 y/gl. insbes. die MeRpredigt Bertholds, Kap. 5.2.1 dieser Arbeit.

%2 A J. Gurjewitsch, Das Weltbild des mittelalterlichen Menschen, Miinchen 1980, 204 u. 160. Zuvor
erschienen in der DDR, Ders., Dass., Aus dem Russ. Ubers. mit e. Nachw. v. Hubert Mohr, Dresden
1978. (= Fundus-Buicher; 55.56.57).

%3 Oexle, Deutungsschemata, 67. Dies muR alerdings differenzierter betrachtet werden, da K onzepte
von Individualitdt und Personalitét fur in lateinischer Sprache schreibende Kleriker durchaus im
13. Jahrhundert vorhanden waren. Dies gilt jedoch nicht fur eine Auffassung von Entwicklung einer
Personlichkeit, ein solches Konzept taucht sicher nicht vor dem 18. Jahrhundert auf. Vgl. die neueren
Forschungsergebnisse zur Individualitdt und Personalitét in lateinischer Sprache bei J. A. Aertsen,
A. Speer (Hgg.), Individuum und Individualitat im Mittelalter, Berlin-New York 1996 (= Miscellanea
Mediaevalia; 24). Auf diesen Aspekt geht das Kapitel 4.5, ,Individuum, Person, freier Wille', intensi-
ver ein.

%4 Oexle, Deutungsschemata, 68.

%5 Oexle, Deutungsschemata, 81.
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Wenn man mit F. Graus™® unter ,Mentalitat“ den , gemeinsame(n) Tonus
langerfristiger Verhatensformen und Meinungen von Individuen inner-
halb von Gruppen®“ versteht, die as,, Tonus* des Denkens und Verhaltens
»gewissermalden , hinter* beiden Bereichen” stehen, und zwar im Gegen-
satz zu ,ldeologien, Lehren, Dogmen“, die ,nur formuliert existieren®,
wahrend ,, Mentalitéten” , von den Betelligten (Insidern) nicht formuliert
werden®, auch nicht ,unmittelbar vermittelt, durch formuliertes Tradie-
ren” nicht gelehrt werden kénnen, dann kénnen Deutungsschemata und
Sozialmetaphern nicht Gegenstande einer Mentalitatengeschichte sein.?*’

Die vorliegende Arbeit optiert in bezug auf Deutungsschemata und Sozia metaphern
fr die schriftliche Seite der , Ideologien, Lehren, Dogmen' — bzw. der Diskurse spe-
zieller Gruppen. Den Punkt, an dem sich vortheoretische ,Verhaltensformen und
Meinungen' bei den Individuen (allgemein) andern, kann man anhand der Schemata
tatsachlich nicht greifen.?®

Ich fasse in dieser Untersuchung Deutungsschemata und Sozialmetaphern as Kon-
zepte im Rahmen der Selbstbeschreibung spezifischer Gruppen auf, verzichte also
weitgehend darauf, auf die Wirkungen dieser Konzepte bei den jeweiligen Rezipien-
tengruppen einzugehen. Wie in den Einzelanalysen deutlich werden wird, kdnnen die
Produzenten dieser Literatur die Gesellschaft differenzierter beschreiben, weil z. B.
neue Materialien fur die Predigt™® zur Verfiigung standen, vor alem aber weil sich
das Kirchenbild im Zuge des IV. Lateranums und seines mal3geblichen Gestalters In-
nozenz I11. gewandelt hatte.

Im Rahmen der von Oexle mal3geblich vorangetriebenen Deutungsschemata- und
Standeforschung mufd grundsétzlich gefragt werden, ob und wie von solchen Sche-
mata Uberhaupt auf Erleben, Handeln und Mentalitdten von Rezipienten geschlossen
werden kann.

Einerseits kann angenommen werden, dal3 die Einlbung von Praktiken wirkungs-
méchtiger sei als etwa mehr oder weniger abstrakte Schemata gesellschaftlicher

Dreiteilung. Andererseits kann ebenso behauptet werden, dald Schemata eingelibt

%6 Oexle bezieht sich hier auf den Beitrag Frantisek Graus': ,Mentalitit — Versuch einer Begriffsbe-
stimmung und Methoden der Untersuchung®, Mentalitéten im Mittelalter (wie oben), 9-48. Oexle,
Deutungsschemata, 17.

%7 Oexle, Deutungsschemata, 73, Anm. 41.

8 Djeses Problem manifestiert sich beispielsweise in der Beurteilung der Renaissance al's , Epochen-
schwelle' (vgl. auch am Ende dieser Arbeit Kap. 6.2). Klaus W. Hempfer hat die kontroversen Posi-
tionen beschrieben, die z. B. davon ausgehen, dal3 im ausgehenden 14. Jahrhundert eine Epochen-
schwelle vorliegt, bis hin zu der These, ,,dal sich die politischen Strukturen und Einstellungen vom
11. bis zum 18. Jahrhundert in der Toskana nicht entscheidend énderten”. Vgl. zusammenfassend: K.
W. Hempfer, , Probleme traditioneller Bestimmungen des Renaissancebegriffs und die epistemologi-
sche ,Wende'“, in ders. (Hg.), Renaissance. Diskursstruktur und epistemologische Voraussetzungen.
Literatur—Philosophie-Bildende Kunst, Stuttgart 1993, 9-39, 18.

29 7 B. die Sermones ad status (vgl. Kap. 3.5.1).
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wurden, etwa mittels des Mediums Buch oder des Mediums Predigt. Dieses Verhalt-
nis von Theorie und Praxis ist wohl grundsétzlich als wechsel seitig anzunehmen. So
ist die Frage nicht zu beantworten, was , zuerst® dagewesen sei, ein Wandel der
Praktiken oder die kirchlich-normative Textproduktion, und ob letztere eine Aktion
oder Reaktion darstellt.

Die zentrale, soziologisch motivierte Fragestellung ist hierbei, wo man etwa Kon-
zepte des Mittelalters in den extremen Polen von , Wirklichkeit* und ,ldeologie’ an-
siedeln kann, weiter, ob und wie man die diesen Untersuchungen zugrundeliegenden
Unterscheidungen , Erleben’ und ,Handeln, ,Innen’ und , Auf3en’, , Individuum’ und
, Gesellschaft' in diesem Kontext verwenden kann.

Diese Problemstellung wird in der franzésischen Soziologie von Bourdieu verhan-
delt, in der amerikanischen Soziologie wurden Méglichkeiten von Berger®® und
Luckmann aufgezeigt, in der deutschen Soziologie von Luhmann einer genauen
Analyse unterzogen. Zwar beziehen sich diese Darstellungen nicht explizit auf das
Mittelalter, dennoch ist das Problem als ein Grundsétzliches unter Soziologen und
Ethnologen gerade auch fur die Medidvistik von Belang. Auf dieses Problemfeld soll

am Ende dieser Arbeit, in Kapitel 6 kurz eingegangen werden.

Im folgenden stof3en wir fast ausschliefdich auf solche Schemata, die einen konkre-
ten praktischen Bezug zur Selbsterkenntnis des einzelnen haben. Selten handelt es
sich hier um abstrakte theol ogische Denkgebaude. Dies wird in Kapitel 3.2 vor allem
im Gegensatz der voneinander weitgehend unabhéngig gefuhrten Diskurse latei-
nischsprachlicher Mendikantenstreit und volkssprachliche Mendikantenliteratur
deutlich. Die heikelsten Punkte des Mendikantenstreits schlagen sich nicht in den
volkssprachlichen Texten nieder. Dagegen ist das Konzept der , streitenden Kirche',
das ebenfals in den Kapiteln 3.2 und 3.3.2 dargelegt wird, in die volkssprachliche
franziskanische Literatur eingegangen. Aus diesem Konzept lassen sich sowohl der

0 Oexle bezieht sich ebenfalls auf diese beiden Autoren und wiirdigt ihre Syntheseleistung in seinem
Aufsatz: Diese , dialektische Auffassung vom Menschen und der Gesellschaft als wechselseitige Pro-
dukte* konne ,fur eine mogliche Synthese der soziologischen Ansdtze von Max Weber und Durk-
heim* gehalten werden, ,,Waobei keine der beiden Grundintentionen preisgegeben zu werden braucht
... Max Webers Auffassung, gesellschaftliche Wirklichkeit konstituiere sich durch fortwahrendes
menschliches Verstehen, und Durkheims Auffassung, sie habe im Unterschied zu individueller Wirk-
lichkeit Sachcharakter, sind beide richtig. Beide intendieren sowohl die subjektiven Grundlagen als
auch die objektive Faktizitat des Phéanomens Gesellschaft und ipso facto die dialektischen Beziehun-
gen zwischen der Subjektivitat und den Objekten. In diesem Sinne sind die beiden Auffassungen nur
zusammen richtig®. P. L. Berger, Zur Dialektik von Religion und Gesellschaft. Elemente einer sozio-
logischen Theorie, Frankfurt/M. 1973, S. 4, Anm. 2. Vgl. P. L. Berger, Th. Luckmann, Die gesell-
schaftliche Konstruktion der Wirklichkeit. Eine Theorie der Wissenssoziologie, Frankfurt/M. 1969,
19f. Vdl. Oexle, Deutungsschemata, 70, Anm. 27.
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Bu3gedanke der Berthold-Predigten, der pugna-spiritualis-Gedanke bei David und
im ,Baumgarten’ als auch die Appelle und Tendenzen in den Rechtstexten ableiten.
Ferner erklért es die Entstehung dieser volkssprachlichen Texte: Die vor alem adli-
gen Rezipienten sollten mithilfe dieser Texte in die streitende Kirche eingebunden
werden.

Im weiteren werden jene sechs Sozialmetaphern und Deutungsschemata behandelt,
welche in der volkssprachlichen Prosa der oberdeutschen Franziskaner Verwendung

finden:

1. Das paulinische Korperbild (Einheit der Kirche und wechsel seitige Abhan-
gigkeit seiner Glieder) | Cor 12,1227

Die, streitende Christenheit' bzw. der geistliche Kampf, Eph 6,14-17

Die Tugendschule mit Christus als Lehrer

Die drei Stande der Eheleute, Witwen, Jungfrauen (continentes)

Diedrei geistlichen Stande incipientium — proficientium — perfectorum

o gk~ WD

Die pseudo-dionysische Hierarchie Ubertragen auf die weltliche Ordnung

Die Punkte 2 und 4-6 lassen sich anhand der Ekklesiologie und Kirchenpolitik Inno-
zenz' 1. erkléren. Die ersten beiden haben ihr Fundament in augustinischem Ge-
dankengut. Das dritte Schema ist ausgehend von Mt 23,8-10 ein Produkt zisterzien-
sischer Spiritualitéat. In Kapitel 3.3 werden die Sozialmetaphern aus den Paulusbrie-
fen behandelt mit Schwerpunkt auf der pugna spiritualis, dem geistlichen Kampf. In
Kapitel 3.4 werden spezielle Sozialmetaphern und Sozialhierarchien untersucht, die
fur den Klosterraum und geistliche Gemeinschaften gedacht waren. Das Kapitel 3.5
zeigt dagegen ausdifferenzierte Deutungsschemata aus den Standepredigten Bert-
holds im Vergleich mit dem Befund in den lateinischen Vorlagen, Bertholds Sermo-
nes und den Sermones ad status anderer Autoren.
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3.2 Die Ekklesiologie Innozenz' |11. und die Deutungsschemata im
Mendikantenstreit

Im Hintergrund der volkssprachlichen Prosa der Franziskaner zum Ausgang des
13. Jahrhunderts spiegeln sich Wandlungen der Ekklesiologie, die am Anfang dieses
Jahrhunderts vor allem durch Papst Innozenz 111. gepragt wurden. Zuvor und parallel
zu diesem Prozef3 wird die Kirche mit den Gemeinschaften der Humiliaten und Wal-
denser, mit neuen BuRbruderschaften und mit den Bettelorden konfrontiert, nicht
zuletzt mit einer Vielzahl von Lebensgemeinschaften wie den Beginen. Der Zusam-
menhang von Aktion und Reaktion, vom Auftauchen neuer, ,lebendiger Kréfte' und
Wandlung des Kirchenbildes ist sehr komplex und am wahrscheinlichsten als wech-
selseitig anzunehmen. Wichtig ist es mir, an dieser Stelle zu betonen, dal3 die volks-
sprachliche Literatur der Franziskaner nicht alein einen Wandel der Gesellschaft wi-
derspiegelt, sondern auch Ausdruck eines Wandels der Ekklesiologie ist, dal3 sich
hier nicht weltliche Ordnungen verschieben, sondern geistliche Konzepte einer Ord-
nung von Kirche.

Welter ist der im 13. Jahrhundert gefiihrte Mendikantenstreit zu berticksichtigen: Die
lateinisch gefuhrte Auseinandersetzung Uber kirchliche Hierarchien ist eine Diskus-
sion Uber die Stellung der Bettelorden in der Kirche, in den Diézesen und konkret in
der Pariser Universitét. Auch hier wird das Selbstverstandnis der Franziskaner deut-
lich, das eine wichtige Folie fur das Verstéandnisihrer Literatur bildet.

In bezug auf das Thema Ordnung der Kirche und Bettelorden muf3 zunéchst darauf
hingewiesen werden, dal3 bereits der Ordensgrinder Franz von Assisi Schwierigkei-
ten hatte, sich in dem wenig flexiblen dreiteiligen Standeschema wiederzufinden. In
dem Selbstverstandnis der Franzikaner als ,Minoriten’ standen sie immer schon jen-
seits der weltlichen und kirchlichen Ordnung und stellen die Sténdeeinteilungen so-
mit in Frage.®*! Die Bezeichnung als ,Minderbriider' hat Bonaventura nicht davon
abgehalten, die Franziskaner weit an die Spitze seiner Vorstellung von geistlicher
Ordnung zu stellen, ebenso sahen sich die Franziskaner-Spiritualen in Anknupfung
an Joachim von Fiore in Erwartung des Jingsten Gerichtes as berufene Elite. Dies
zeigt die Komplexitat von kirchlichen Ordnungsvorstellungen und Ordenspolitik.
21 vgl. Oexle, Deutungsschemata, 110-112. Vgl. auch Berg, Franziskanischer Friedensgedanke,
184 f. Ein ahnliches Problem hatte der Franziskaner Simon von Tournai, as er die Beginen in sein

Sténdeschema einordnen sollte. Er wufdte nicht, ob er diese bei den weltlichen oder geistlichen Stén-
den zu verorten habe. Vgl. Grundmann, Religidse Bewegungen, 337 f.

85



Ferner muld der enge Verbund der Bettelorden mit dem Papst — zumindest im
13. Jahrhundert — in diesem Kontext mitbetrachtet werden. Flasch beschreibt diesen
Zusammenhang fol gendermalien:

Der Papst [i. e. Alexander 1V., 1254-1261], der 1254 die Privilegien der
Mendikanten widerrufen hatte, bestétigte sie 1256 erneut. Die Bettelor-
den waren eine unentbehrliche Einsatzgruppe der zentralen Kirchenver-
waltung geworden; sie waren ein ideales Instrument zur Durchsetzung
papstlicher Machtanspriiche gegen die Ortsbischofe; sie waren unent-
behrlich fur die Durchsetzung des kirchlichen Einflusses in den breiten
Schichten der stadtischen Bevolkerung und kamen mit ihren Frommig-
keitsformen dem neuen Bedlrfnis nach Einfuhlung, nach Erklarung und
nach volkstimlicher Einfachheit entgegen. Dafir muf3te die Bewegung
alerdings domestiziert und von ihrem eschatologischen Radikalismus
gelost werden. Der Papst, der die Bettelorden in Schutz nahm, dréngte
die Franziskaner, sich von ihrem bisherigen Generameister, Johannes
von Parma, zu l16sen. Johannes hatte zu den ersten Anhéngern Francescos
gehort. Er hatte Bedenken, Geldspenden anzunehmen und Konvente zu
bauen. Unter dem Einflufd Joachims hatte er den Orden als den Vorboten
eines dritten, direkt von Gottes Geist geleiteten Zeitalters der Kirche ver-
standen. Zum Rucktritt gedrangt, nannte Johannes von Parma Bonaven-
tura al's seinen moglichen Nachfolger.?*

Im Zusammenhang mit den Deutungsschemata des 13. Jahrhunderts ist vor alem die
Bewertung der Rolle Papst Innozenz 111. (1198-1216) von entscheidender Bedeu-
tung. In der neueren Forschung wird die These Grundmanns von einem Einlenken
des Papstes ,,in der Kernfrage der apostolischen Wanderpredigt und der evangeli-
schen Armut* as ,,héchst unwahrscheinlich® in Frage gestellt, dagegen ist der ,, kon-
servative[n] Grundzug wie auch das planvolle, gezielte Vorgehen Innozenz' in der
Anerkennung und Schaffung neuer Formen religiosen Lebens® aufgewertet wor-
den.?* Innozenz habe die Katharer und Waldenser scharf bekampft und sei ,in kei-

ner Weise auf die Forderungen der verurteilten Waldenser und Humiliaten eingegan-

gen“?* Wehrli-Johns prézisiert hier:

Die ,vita apostolica’, das ,nudum nudi sequi“ (,die Nachfolge des
nackten Christus*) blieb Vorrecht der Kleriker und Monche, also der
»perfecti“ nach der kirchenrechtlichen Standelehre (auch wenn sie als re-
konzilierte BUf%er lediglich ein Propositum und keine Regel erhielten),
wahrend die Laien als dem Stand der ,imperfecti® zugehdrig nur die
» praecepta evangelici“ befolgten und sich mit der traditionellen Stellung
der , adiutores’, der Helfer der Apostel, zu begniigen hatten.

222 Pl asch, Das philosophische Denken im Mittelalter, 342 f.

23 M. Wehrli-Johns, , Das mittelalterliche Beginentum — Religitse Frauenbewegung oder Sozialidee
der Scholastik?, M. Wehrli-Johns, Cl. Opitz (Hgg.), Fromme Frauen oder Ketzerinnen? Leben und
Verfolgung der Beginen im Mittelalter, Freiburg—Basel-Wien 1998, 25-51, 42 f.

244 \Wehrli-Johns, Das ma. Beginentum, 43.
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Damit stellt sich die grundsétzliche Frage, inwieweit die von Innozenz
approbierten Humiliaten- und Waldensergemeinschaften und, natirlich
erst recht, die neuen Bul3bruderschaften und die Bettelorden tberhaupt
noch in einen Kontinuitétszusammenhang mit den heterodoxen Bewe-
gungen des 12. Jahrhunderts gebracht werden dirfen. Und um hier noch
etwas weiter nachzustofen: Darf man bel diesen neuen kirchlichen
Formen Uberhaupt noch von den , lebendigen Kraften* im Sinne Grund-
manns sprechen, oder handelt es sich hier nicht um bewufdte Gegenent-
wurfe des Papstes, deren Urspriinge eher in der Ekklesiologie und So-
Zialtheorie der Frithscholastik zu suchen waren?*

Dieser Prozefd spielt in unserer Literatur insofern eine Rolle, al's, wie wir unten sehen
werden, die drei status des Ordenslebens, namlich der incipienti — proficienti — per-
fecti (Anfangende, Fortschreitende und Vollendete) in der lateinischen Literatur, bel
David schon im Titel seines Hauptwerkes, aber auch in einer bertholdischen (lateini-

246

schen) Religiosenpredigt=™, eine Rolle spielen, nicht jedoch in den volkssprachlichen

Bearbeitungen. Hier werden, wenn nétig, geistliche Stande durch weltliche Hierar-
chien ersetzt. Dies scheint ein deutliches Anzeichen dafir zu sein, dal3 die Zugeho-
rigkeit zum Stand der perfecti aul3erhalb des lateinischsprachigen Raumes der Kleri-
ker und M 6nchsorden nicht zu erreichen ist.

Dennoch wurden verheiratete Laien und geistliche Gemeinschaften stérker mit ein-
bezogen, an sich zu arbeiten und hierdurch am geistlichen Fortschreiten der Kirche
mitzuwirken. Die Neuerungen, die Innozenz schuf, betreffen die ekklesiologische
Dreiteilung der Kirche in ,,conjugati, , continentes* und , virgines* bzw. ,praelati®.
Imkamp stellt hierzu fest:

Nicht die Betonung des Gegensatzes von Unverheirateten und Verheira-
teten, von Klerikern und Laien, sondern gerade ihre Einheit soll hier?*’
ausgedriickt werden, eine Einheit, die darin begrindet ist, da3 beide
Gruppen dem einen Herrn dienen: ,, militent uni regi“. Das V. Lateranum
wird dann ausdriicklich definieren: ,,Non solum autem virgines et conti-
nentes, verum etiam conjugati, per fidem rectam et operationem bonam
placentes Deo, ad aeternam merentur beatitudinem pervenire***®]..]

Wehrli-Johns bewertet die Neuregelungen im Zusammenhang mit der Ekklesiologie

Innozenz' folgendermal3en:

25 \Wehrli-Johns, Das ma. Beginentum, 43 f..

%6 predigten, die sich an Mitglieder religidser Gemeinschaften richten. Diese Predigten wurden bei
der Betreuung von Nonnenkldstern (Klarissen) und Laiengemeinschaften (Tertiaren) gehalten.

247 7uvor wurde Zitiert: Reg X111, 11, Migne, PL 216 206C-D.

28 | at. IV, Const 1, ed. Garcia, S. 43 mit Anm. 4. H. Bacht, Zur Ekklesiologie des Lateranum IV,
S. 109 und 114-118, vergleicht das Caput Firmiter mit anderen Glaubensbekenntnissen Papst Inno-
zenz' 111. und stellt diesen Passus al's gegen die Katharer gerichtet dar. Vgl. W. Imkamp, Das Kir-
chenbild Innocenz 111. (1198-1216), Stuttgart 1983 (= P&pste und Papsttum; 22). Zugl.: Rom, Pontifi-
ciaUniv. Gregoriana, Diss., 1982, 163.

87



Sie [die ekklesiologische Dreiteilung] ermoglichte eine klare Trennung
zwischen den verheirateten Laien und der von Innozenz nicht mehr un-
terschiedenen Gruppe der Ehelosen und Kleriker. Diese Trennung be-
dingte (2.) eine formaljuristische Neuheit zuhanden der verheirateten
Laien, die nun in Form eines ,, propositum conversationis* ebenfalls eine
Lebensregel erhalten, die jedoch nicht unter das kanonische Recht fallt
und die (3.) im wesentlichen eine Zusammenfassung der alten Vor-
schriften des kirchlichen Standes der Bul3er darstellt. Indem Innozenz in
dieser Form auch dem verheirateten Laien Wirkungsmoglichkeiten in-
nerhalb der hierarchischen Kirche zugesteht, bringt der Papst eine Ent-
wicklung zum Abschlul3, die in der friihscholastischen Theologie und in
der Politik seiner Vorganger schon angelegt war. Die drei ,ordines* er-
fUllen jedoch im Kirchenbild Innozenz I11. noch eine zusétzliche Funkti-
on. Eingebettet in seine Lehre von der triumphierenden, der kémpfenden
und der leidenden Kirche (,ecclesia in purgatorio®), dienen die kirchli-
chen Stande nun dazu, den Mitgliedern der , ecclesia militans® hier auf
Erden die Einheit und Vielheit der Aufgaben der Hellswege zuzuwei sen.
Den Heilsweg des ,Dritten Ordens® der ,conjugati“, also der Laien
schlechthin, definiert er dabei als die Stufe ,,der Beginner, die durch de-
miitige BuRRe aufsteigen.“?*°

Dies werden wir im folgenden in der franziskanischen volkssprachlichen Prosa be-
obachten konnen: So wird in einer volkssprachlichen Predigt Bertholds mehrfach
von der Ehe as Orden gesprochen.” Ebenso findet der Begriff in einem David-
Traktat Verwendung.?®* Laien bekommen im Kirchenbild Innozenz eine , Lebensre-
gel* (propositum), stehen im status der incipientes (Beginner), denen ein geistlicher
Aufstieg ermdglicht wird. Deutlich wird jedoch, dal3 dieser Aufstieg begrenzt ist, dal3
der Status der perfecti dem Klerus und den Mdnchsorden mit Regel (im Unterschied
zum Propositum) vorbehalten bleibt. Zugleich gewinnt das Konzept einer kdmpfen-
den Kirche an Gewicht.

Das Propositum der Humiliaten, der Prototyp aller spéteren , proposita’
der rekonzilierten Waldenser und BufRbruderschaften, bezweckte die In-
stitutionalisierung des ekklesiologischen Konzeptes der streitenden Kir-
che. Dal3 Innozenz von dieser Moglichkeit anfanglich nur im Zusam-
menhang mit der Rekonzilierung bekehrungswilliger Haretiker Gebrauch
machte, zeigt nur, wie sehr der neue Begriff der BulRe mit der Praxis der
offentlichen Kirchenbuf3e vermengt war. Ebenso deutlich wird aber, dal3
eine Ausweitung des Kreises der Bif3er auf die Ubrigen Laien die unmit-
telbare Konsequenz dieses Kirchenbegriffs sein mufite. Um das Jahr
1215, also zur Zeit der Eréffnung des 4. Laterankonzils, das in seiner
1. Konstitution ,De Fide“ ausdrucklich festhielt, dal3 auch die Eheleute
neben den Jungfrauen und Enthaltsamen durch Bul3e ewige Seligkeit er-

299 \Wehrli-Johns, Das ma. Beginentum, 44 f.

»0ps XX, ,Von den siben heilikeiten', 305,32; 306,9-19; 307,29-33.

%! |m David-Traktat ,Von der Offenbarung und Erlésung des Menschengeschlechts' heifit es: , Diu
drie orden sin 8liute, witewen unde megede. der dritte ist der hochste [...]* (Pfeiffer, ZfdA, 33,10 f.).
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langen kdnnen, lassen sich die ersten Spuren eines laikalen ,, ordo de poe-
nitentia® nachweisen.?

Die Abfassung von volkssprachlichen Bearbeitungen des Kloster- und homiletischen
Schrifttums fur den hohergestellten, Adels- und Klosterkreisen nahestehenden Laien,
aber auch die Entstehung von Fresko, Plastik und Architektur als Herrschaftsaus-
druck und Laienunterweisung im Umkreis der Franziskaner muf3 im Zusammenhang
mit der Neuordnung durch Innozenz 111. betrachtet werden.

Der BuRRgedanke in den Predigten Bertholds, aber auch der pugna-spiritualis-
Gedanke im deutschen Davidwerk und im ,Baumgarten’, letztlich sogar die Appelle
im ,Buch der Konige' und im ,Schwabenspiegel’, samt dessen (propépstlicher)
Grundtendenz lassen deutlich erkennen, dal3 mit dieser Literatur auch einflu3reiche
Laien mit Blick auf ein nahendes Jingstes Gericht in die streitende Kirche unter
papstlichem Einfluld eingebunden werden sollen — seien es der Adel, weltliche und
geistliche Richter, seien es religidse Laiengemeinschaften.

Die ,sich ausdifferenzierende Stadtbevolkerung' wird in den Lesepredigten Bert-
holds zwar erkennbar, genaugenommen ist die Stadtbevtlkerung aber nicht der
Adressatenkreis der Texte. Sie konnte durch die tatséchlich gehatenen Predigten
unter Verwendung von Predigthilfen wie den Sermones ad status (vgl. Kap. 3.5.1)
ahnlich differenziert angesprochen werden.

Obwohl die Urspriinge dieser Neuordnungen unter Innozenz wohl in der Bekamp-
fung der Wanderprediger, der verschiedenen, sich papstlicher Kontrolle entziehenden
Armuts- und ,Héres €' -Bewegungen lagen, war die Kirche nach Innozenz I11. (bzw.
dem 1V. Laterankonzil) nicht mehr dieselbe wie zuvor. Die Einfuhrung der Bettelor-
den, welche dem Papst direkt unterstanden und ihren Missionsauftrag von ihm er-
halten hatten, |6ste einen langwierigen Streit zwischen dem Weltklerus/ weltlichen
Herrschern und den Mendikanten/ dem Papst aus, der sich im Mendikantenstreit
nicht erschopfte, sondern im sogenannten , Armutsstreit’ des 14. Jahrhunderts und
wahrend der pépstlichen Residenz in Avignon fortgesetzt wurde. Auf den Armuts-
streit werde ich an dieser Stelle nicht eingehen; interessant ist jedoch, dal? der Men-
dikantenstreit des 13. Jahrhunderts (auch , Korrektorenstreit' genannt) vor allem tber
Deutungsschemata gefuihrt wurde. Dies beweist, da3 die Relevanz der Deutungs-
schemata vor allem im Diskurs einer geistlichen Elite liegt und nicht in erster Linie

als Handlungsschema fir die Bevolkerung dienen muf3.

%2 \Wehrli-Johns, Das ma. Beginentum, 45 f.
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In dem Uber die Deutungsschemata gefuhrten Mendikantenstreit werden Machtbe-
fugnisse verhandelt: Hat der Papst das positive Recht, neue Institutionen einzusetzen,
und kann er direkten Einflufd auf die DiGzesen auszutiben? Er habe Macht in der Kir-

e?3 — so der Weltklerus. Die Bischofe stiitzen sich dabei auf

che, nicht Uber die Kirch
eine Textstelle aus Lc 10,1, welche 72 Jinger nennt, die von Jesus Christus den Mis-
sionsauftrag erhalten hétten und in deren geschichtlicher ekklesiologischer Konti-
nuitét Papst und Bischdfe stiinden. Diese hétten folglich ihren Sendungsauftrag ge-
meinsam von Jesus Christus erhalten. Die Bettelorden, welche quasi als Apostel auf-
tréten, erlangten nach Ansicht des Weltklerus diesen Auftrag dagegen nicht von
Jesus Christus, sondern vom Papst. Einen derartigen Auftrag hétte dieser kirchen-
rechtlich eigentlich gar nicht erteilen kdnnen. Ferner habe der Papst nicht tUber das
Predigtrecht, das Recht, die Beichte zu hdren, das Zehntrecht und Uber die Arbeits-
pflicht (Betteln) zu befinden, da diese Entscheidungen in der Kompetenz der Ditze-
sen lagen. Der Papst — neben Innozenz 111. geht esin Folge um die Bullen Nec inso-
litum Alexanders IV. (1254-61) und Ad fructus Martins IV. (1281-85) — habe somit
eine Institution geschaffen, die sich nicht mit der durch Jesus Christus begriindeten
Kirchenordnung in Ubereinstimmung bringen | asse. >>*

Eines der Deutungsschemata, das paulinische Korperschema®™ und dessen Ausle-
gung, war im Mendikantenstreit bestimmend. Die Korporation der Kirche sei, so die
Uberzeugung des Pariser Weltklerus, nicht antihierarchisch. Die Kirche werde durch
ihren Kopf, den Papst, jedoch nicht allein determiniert, die Glieder des Korpers
(Ditzesen und Bischéfe) trafen ebenfalls aktiv Entscheidungen.®®

Eine neue Kontroverse begann wegen der drei Stande der Eheleute, enthaltsamen
Ordensleute und Pralaten, und wie diesen die drei geistlichen Sténde incipientium —
proficientium — perfectorum zuzuordnen seien. Der Weltklerus, der zu den Prélaten
gezahlt wurde, hielt sich fur die Elite, dem aus ihrer Perspektive der oberste geistli-
che Stand gebtihrte. Thomas von Aquin und Bonaventura schufen zunéchst einmal

%3 Congar, Laquerelle, 79.

%4 Die Thesen des Weltklerus waren nach Congar folgende: ,1°) Il existe, de droit divin, deux ordres
dans I’Eglise, et il n’en existe que deux, celui des évéques et celui des simples prétres; 2°) Institués et
envoyés directement par Jésus-Christ, ils tiennent immédiatement delui, et non du pape, leur juri-
diction pastorale; 3°) Le pape doit donc respecter cet ordre et ne pas le troubler en conférant mission,
pouvoirs et priviléges aux Religieux; 4°) L'Eglise universelle est une Communion d’ Eglise locales
s ordonnant, de la base au sommet, comme des corporations de plus en plus larges. C'est dans ce
cadre que les Maitres concoivent |e role du pape, sa plenitudo potestatis, le role du concile, le pouvoir
des évéques et des curés, I’ existence, enfin, desfidéles." Congar, La querelle, 63.

%5 Der Vergleich der Gemeinde mit einem Kérper und seinen Teilen (I Cor 12,12-27); siehe hierzu
das Kapitel 3.3.1. im Anschlul3.

%6 \/gl. Congar, Laquerelle, 76.
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begriffliche Sicherheit zwischen officium-status—gradus, also zwischen Amt, geistli-
chem Fortschritt und Rang in der Hierarchie. Beide hielten die Ordensleute bezliglich
ihres status fur perfekter als die Prélaten, das galt jedoch nicht fir den gradus, den
diese in der Kirchenhierarchie einnahmen.®’

Fur Thomas und Bonaventura bezogen die Bischofe ihre Gerichtsbarkeit vom
Papst.”®® Die Teilhabe an der Quelle, der plenitudo potestatis des Papstes, ermog-

259

lichte einzig und allein die Macht,”” und zwar — selbst bei Thomas — in Analogie

zum AusfluR? der Gnade von Christus al's Kopf des mystischen Kérpers der Kirche.?®°
Nach Bonaventura war der Papst , Fontana Deitas*, ,, Plenitudo fontalis*.?** Thomas
schrieb sogar, dal die Bischofe die Mittel seien, durch die der Papst die Glaubigen
regiere.?®> Bonaventura ging jedoch noch viel weiter, indem er das Konzept von der
,einen Didzese', der der Papst vorstehe, Ubertraf, indem er von einem universellen
Episcopat des Papstes sprach. Letztlich wird hier allein die Rechtfertigung des Mis-
sionsauftrags diskutiert, den die Bettelorden direkt vom Papst erhalten haben, und im
speziellen geht es dabel um die Lehre an der Universitét Paris.

Das pseudo-dionysische Schema, das die Hierarchie der Kirche in Analogie zur En-
gelshierarchie des Himmels setzte, wird von Bonaventura insofern um- und weiter-
gedacht, as er die Grade der Hierarchie mit Graden der Heiligkeit korrespondieren
|alt. Er bezieht dies dabei auf Aufstieg und reformatio der Seele, hierarchisiert

263

gleichsam den Geist, wie Congar dies ausdriickt.“>* Christus ist hierarchia praecipu-

us fur die irdische Kirche wie fur die der Engel. Zugleich wird dieser inneren, geisti-
gen Ordung eine aulRere Ordnung der Kirche gegeniibergestellt, in der der Papst als

Stellvertreter Christi (vicarius) Christus reprasentiert und somit hierarchia primus,

praecipuus und summus ist.?**

Thomas setzte dagegen andere Akzente. Er muf3te nicht nur die dem Schema zugrun-
deliegende plotinische Metaphysik ablehnen, sondern bedingt durch seine Lehre vom
Individuum und dem freien Willen ergaben sich zwischen einer Hierarchie der Engel
und einer menschlichen Hierarchie signifikante Unterschiede: Wahrend jeder Engel

%7 vgl. Congar, La querelle, 84-87. Erganzend hierzu muR gesagt werden, daf? diese begriffliche Si-
cherheit nicht in der gesamten lateinischen Literatur besteht. Die Sermones-ad-status richten sich an
Sténde und an Berufsgruppen, nicht an Gruppen, die in bezug auf ihre Tugendhaftigkeit hoher oder
niedriger stehen.

28 y/gl. Congar, Laquerelle, 89.

%9 y/gl. Congar, Laquerelle, 91.

%0 yv/gl. Congar, La querelle, 95.

%1 y/gl. Congar, La querelle, 109.

%2y/gl. Congar, Laquerelle, 97 und Anm. 184 (Thomas-Stellen).

%3\/gl. Congar, Laquerelle, 125 und Anm. 292.

%4\/gl. Congar, Laquerelle, 135.
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verschieden sei, seien die Menschen — in bezug auf die Lehre vom ,einzigen Intel-
lekt' — spirituell gleich. Intelligenz und Willen der Engel seien perfekter, ihre Nahe
zu Gott korrespondiere mit ihrer Gnade und Helligkeit, welche beim Menschen unsi-
cher und versteckt existiere. Die Engel bilden im Gegensatz zur Kirche keinen ge-
sellschaftlichen K 6rper®® — so Thomas von Aquin.

Congar restimiert:

Le moyen &ge est dominé par I’idée de I’ unité [...]. Il pense les questions
dans le cadre d' un univers qui obéit aun plan divin. Aussi existe-t-il pour
lui des correspendances de structures entre |’ordre moral, I’ordre poli-
tique et I’ ordre physique ou cosmique. On aime fonder des theses poli-
tiques ou canoniques, bref des theses de droit public, dans des considéra-
tions cosmologiques ou philosophiques. Les théories politiques ou ec-
clésio-canoniques du moyen &ge ont un contexte universel ou cosmique.
C’est pourquoi la philosophie professée par un auteur explique quelque
chose de ses positions politiques. Souvent, les écrivains énoncent expres-
sément cette sorte de structure unitaire.?*®

Congar hebt den fur das mittelalterliche Denken charakteristischen Einheitsgedanken
hervor mit dessen Beziehungen zwischen moralischen, politischen (rechtlichen),
korperlichen und kosmologischen Ordnungen. Politisch-ekklesiologische Texte ste-
hen somit immer in einem universellen, weiten Zusammenhang, wie wir bereits oben
anhand des Friedensbegriffes erkennen konnten. Zwar sind wir weit davon entfernt,
ein Denken der problematischen Existenz des Menschen im 13. Jahrhundert festzu-
stellen, dennoch entsteht im Rahmen der kosmologisch gepragten Ekklesiologie auch
ein Raum fiir eine , Anthropologie' %

In der Berufung auf das dionysische Schema hétten die Mendikanten, vor allem die
Franziskaner, so die Bulle Unam sanctam Bonifazius' VI1II. (1294-1303) vorbereitet,
die die Uberordnung des Papsttums tiber alle Institutionen propagierte.?® Sie vertei-
digen damit ihren direkt vom Papst erteilten Missionsauftrag und ihre Stellung in den

Ditzesen, Universitdten und der Kirche.

Congar verdeutlicht in diesem Zusammenhang, dal3 Berthold von Regensburg, auf
dessen deutsche Sténde-Predigt PS 10 er in zwei Sdtzen eingeht, zwar das Neun-
bzw. Zehn-Choére-Schema der pseudo-dionysischen Hierarchien Ubernehme, jedoch
von diesem wie von der Bonaventura-Metaphysik gleichermalen entfernt sei: ,, chez

%5 \/gl. Congar, La querelle, 129-132.
%6 Congar, Laquerelle, 145.

%7\/gl. Congar, Laquerelle, 145 f.
%8\/gl. Congar, Laquerelle, 149.
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Berthold de Ratisbonne [le theme est] sans aucune métaphysique et comme cadre
pratique de prédication morale [...] On voit qu’ on est loin de Denys [...] Les themes
de celui-ci sont sociologisés.“

Indes ist es hier sinnvall, ergénzend einen Blick in die lateinischen Sammlungen zu
werfen. Die ,Rusticani* behandeln im Gegensatz zu den deutschen Predigten genau
die Themen, welche Congar herausarbeitete. Z. B. in RdS 25, , De ordinibus ecclesia-
sticis'?%; Hier trifft Berthold genau die theologischen Unterscheidungen, die das
deutsche Werk, wie wir unten sehen, vermissen 1&8%. Nachdem die ,ecclesia mili-

tante 2"

im Zusammenhang mit dem Corpus Christi erwdhnt wurde, werden drel
Ordnungen von Klerikern vorgeschlagen: , ordines ecclesiastici — quales sint ad or-
dines sive clericatum promovendi — qualis sit potestas seu dignitas, que ipsisin ordi-
nibus confertur“?’?. Danach geht er auf die durch Pseudo-Dionysius gepragten neun
Ordnungen ein, die hier auf den Klerus Ubertragen werden: Digenigen, welche auf
Erden Christus dienen, wie es die Engelsordnungen im Himmel tun, sind durch ihren
Dienst gleichsam Engel, ,,quasi angeli et officia eorum quas officia angelorum, et ita
humana ierarchia respondere deberet celesti“?”®. Die irdische klerikale Hierarchie
korrespondiert somit der himmlischen.

Es folgt eine siebenteilige Ordnung der ,doctores’ — hier taucht folgende Frage auf:
»queritur, si episcopus Sit super sacerdotem? dico, quod super ipsum est dignitate,
non ordine [...]“. Weiter geht es darum, dal3 diese Gruppen sich durch rechtes Leben
bewahren mussen, aso nicht automatisch mit der Priesterweihe eine spéatere Him-
melsposition verbunden sei, und Vergehen bei Klerikern um so mehr geahndet wer-
den mussen as bei den Laien: ,,si enim laicus illiteratus pro sua incontinentia neces-

w274

sario dampnatur, multo fortius clericus [...]““™", je hoher in der Hierarchie Siinden

auftraten, umso mehr werde die ganze Kirche und der Korper Christi verunstaltet.?”
— Dies kann als ein Grund fir die literarischen Aktivitdten der Franziskaner gelten,
die mit einem Telil ihrer Schriften die geistliche Betreuung an Furstenhtfen und Kl6-
stern unterstutzten.

Nach Berthold muften Kleriker drei Dinge beachten: , primo scientiam competen-

tem; secundo propositum non peccandi; tertio puram et debitam intentionem ordines

%9 Congar, Laquerelle, 137 und Anm. 342.

210 Abdruck bei Schonbach, Studien VI, 153-158.
2 1m Abdruck bei Schonbach, Studien V1, 153,11.
212 Epd. 153, 22-25.

213 Epd. 153,33 f.

214 Epd. 155,21 f.

3 \/g. ebd. 155,35-37.
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recipiendi.“2"® Berthold unterscheidet auch &uRere und innere Salbung: , et ideo nunc
videndum, quis sit honor, dignitas, gloria et potestas, que ordinandis confertur. super
hoc, quod hodie major gloria vobis donabitur in celis, quod major gratia in terris
quolibet ordine. nam episcopis exterius ordinandos inungit, Christus interius copio-
sissime gratiam infundit.“?’" — Diese Position hatte in dieser Zeit nicht jeder bei der
Predigt anwesende Vertreter des Weltklerus mit einem Kopfnicken kommentiert. Er
hétte eingewendet, dal3 Christus durch ihn, den Bischof, Gnade, Wrde und Stand an
untergeordnete Kleriker weitergebe.?® Berthold kommt es vor allem darauf an, dafi?
die Gnadengaben (Kommunion) bei den einzelnen ankommen, obwohl maoglicher-
weise der Priester unwirdig ist — und auf diese Weise wird das paulinische Korper-
schema bei Berthold in den deutschen Predigten verwendet. Die Weitergabe von
Gnaden allein impliziert aber, nach Berthold, noch keinen Rang in einer zukunftigen
Himmelshierarchie.

Insgesamt fallt auf, dal3 der Mendikantenstreit in den hier verhandelten lateinischen
Texten immerhin am Rande thematisiert wird, in den volkssprachlichen Texten der
Franziskaner findet er keinen Eingang. Der Diskurs des Mendikantenstreits ist auf
eine ganz dinne klerikale Elite beschrankt, der Streit wird intern (auf lateinisch) aus-
getragen und die volkssprachliche , Offentlichkeit’ in keiner Weise einbezogen.
Jakob von Vitry, dessen Schriften Berthold fir seine lateinischen Sermones benutzte,
unterstiitzte die pépstlichen Bestrebungen, ging sogar Uber diese hinaus, indem er
nicht zwischen regula und propositum unterschei det:

» Wir halten nicht nur digenigen, die der Welt entsagt haben und einem
regulierten Orden beigetreten sind, fir ,regulares’, sondern ale Gléaubi-
gen, die unter der Regel des Evangeliums dem Herrn dienen und unter
dem einzigen und hochsten Abt leben. Es verfligen namlich nicht nur die
Priester und Kleriker, die in der Welt leben, Gber eine Regel und beson-
dere Institutionen, sondern in gleicher Weise gibt es den ,ordo’ der Ver-
heirateten, den der Witwen und den der Jungfrauen. Ebenso haben aber
auch die Ritter, die Kaufleute sowie die Bauern und Handwerker, wie
Uberhaupt die verschiedenen Menschen entsprechend ihrer Gaben, von

2’° Epd. 155,37-156,2.

%" Epd. 156,32-157,1.

' Aus Davids von Augsburg Regelkommentar wird u. a. deutlich, was allzuoft vergessen wird: Pre-
digen dirfen Franziskaner in Di6zesen nur bei einem expliziten Auftrag (Kreuzpredigt etc.). E. Lempp
(Hg.), ,Davids von Augsburg Schriften aus der Handschrift der Minchener Hof- und Staatsbibliothek
Cod. lat. 15312", ZKG 19 (1899), 340-359, hier Cap. IX, ,De praedicaroribus', 359. Eine neuere Edi-
tion bietet D. Flood O.F.M., , Die Regelerklérung des David von Augsburg”. Franz skanische Studien
75/3-4 (1993), 201-242.
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Gott empfohlene Regeln und Einrichtungen, die alle unter dem Haupt
Christi zu einem ekklesialen K 6rper zusammengefasst werden.“2”

Jakob Ubertragt die Begriffe Orden, Regel und Abt auf die weltlichen Sténde — nach
dem Vatikanum 1V sollten auch Ritter, Kaufleute, Bauern und Handwerker, als Ver-
heiratete, Unverheiratete und Witwen stérker in den Kirchenbegriff eingebunden
werden. Wehrli-Johns erléautert, dal3 die Stelle sich eng an den ,,Liber de aedificatio
De* Gerhochs von Reichersberg (+ 1169) anlehnt. Sie betont aber auch die Unter-
schiede: Bei Gerhoch gehe es darum, diesen Sténden ebenfalls den Hellsweg zu wei-
sen. Innozenz und Jakob gehen weiter — neben der Bedeutung fir die Eschatologie
betreffe dies die weltliche Kirchenstruktur. Der Bul3ggedanke werde institutionalisiert
durch einen ordo de poenitentia.”® Wehrli-Johns resiimmiert:

Wichtig ist [...], dal3 die mittelaterliche Gesellschaft kinftig zweifach
strukturiert war: durch ein vertikales, ekklesiologisch-heilsgeschicht-
liches Ordnungssystem und ein horizontales, innerweltlich-funktionales
Ordnungssystem. Durch beide Ordnungssysteme wurde insbesondere der
Laie in eine hohere Verantwortung hineingenommen und zugleich seine
Unterordnung unter die Obedienz der kirchlichen und weltlichen Gewalt
verstarkt. Insofern entspricht die Aufwertung des Laien ,,sub evangelica
regula® durchaus einer konservativen Grundhaltung. Beide Ordnungssy-
steme deckten aber auch verschiedene Lebensbereiche ab. Durch die an-
thropologisch-heilsgeschichtliche Dreiteilung [...] wurde der gewdhnli-
che Laie durch die Zugehorigkeit zur BulRbruderschaft auf eine strenge
Sexual- und Wirtschaftsethik verpflichtet, die auch das ganze Armen-
und Sozialwesen mit einschlof3. Durch die zweite Ordnung aber wurde
die weltliche Herrschaft und die ganze Berufswelt gegliedert und zu-
gleich ethischen Normen unterworfen. Diese gesellschaftlichen Auswir-
kungen gehen aus dem Zitat Jakobs von Vitry nicht mehr hervor. Instru-
ment ihrer Durchsetztung ist vielmehr die neue Gattung der Predigt , ad
status, die er selber wesentlich mitgepragt hat.”®*

Verknipft man das zuvor geschilderte Konzept des inneren Friedens mit den im fri-
hen 13. Jahrhundert aufkommenden ekklesiologischen Konzepten, ergibt sich ein
theologisches System, das mit dem Weltbild oder der Mentalitét mittelalterlicher

% \Wehrli-Johns, S. 47, Anm. 61 Ubersetzte die Stelle aus Hinnebusch, Historia occidentalis, 165—
166: ,Non solum hos qui seculo renunciant et transeunt ad religionem regulares iudicamus, sed et
omnes Christi fideles, sub evangelica regula domino famulantes et ordinate sub uno summo et
supremo abbate viventes, possumus dicere regulares. Habent enim clerici et sacerdotes in seculo
commorantes regulam suam et propias ordinis sui observantias et institutiones. Pari modo proprius est
ordo coniugatorum, alius autem viduarum et alius virginum. Sed et milites, mercatores et agricole et
artifices et aia hominum multiformia genera proprias et a se invicem differentes habent regulas et
institutiones secundum diversa talentorum genera a domino sibi sommendata, ut, ex personis
diversarum facierum et quasi ex variis membris a se invicem propriis officiis multipharie differenti-
bus, sub Christo capite unum corpus ecclesie compingatur ...".

%80 \/gl. Wehrli-Johns, Das ma. Beginentum, 46 f.

281 \Wehrli-Johns, Das ma. Beginentum, 47 f. Siehe auch das Kapitel 3.5.1 meiner Arbeit, das sich mit
dem Einfluf? der Sermones ad status beschéftigt.
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Menschen im allgemeinen nicht viel gemein haben mul3 — wenn auch die Auswir-
kungen durch die Beichte und die Predigt die Lebenswelt der Bevolkerung stark ver-
anderte. Die Ekklesiologie ist jedoch der Hintergrund, der im Zuge der Produktion
der hier verhandelten volkssprachlichen Literatur von entscheidendender Bedeutung
ist. Die oben beschriebene Erweiterung des Corpus Christi um den Orden der Ver-
heirateten, Witwen und Jungfrauen stellt ein movens der volkssprachlichen Literatur-
produktion der oberdeutschen Franziskaner dar. Wie wir noch sehen werden, ist die
Moglichkeit geistlichen Aufstiegs bel Laien und religiosen Gemeinschaften jedoch
eingeschrankt.

Nachdem die Bedeutung von Deutungsschemata in der lateinischen Literatur hervor-
gehoben wurde, wird im folgenden zu betrachten sein, wie in der volkssprachlichen
Literatur der Franziskaner mit Sozialmetaphorik und Hierarchiemodellen umgegan-
gen wird.

3.3 Sozialmetaphern aus Paulusbriefen

Die hier behandelten Sozia metaphern aus Paulusbriefen in Kombination mit christli-
cher Friedenstheologie und gesellschaftlichen Ordnungsvorstellungen ful3en zum
Teil schon auf augustinischen Vorstellungen. Dessen eschatologische Wendung des
Friedensversténdnisses geht unter anderem auf seine Beschéftigung mit den Paulus-
briefen zuriick.®? Schon bei Augustinus ist mit Friede , die kiinftige Ruhe gemeint,
in der der Kampf dieses saeculum sein Ziel und sein Ende finden wird*.?® Die bei-
den civitates sind nicht strikt getrennt, vielmehr ist die Kirche ein corpus permixtum
mit Gliedern der civitas Del und diaboli, beide missen im saeculum zusammenar-
beiten.

3.3.1 Das paulinische K 6r per bild

Die Korpermetapher fur die Einhelt einer Gesellschaft hat ihren Ursprung in der An-
tike, z. B. in den Politiken Platons und Aristoteles . Bereits von Livius ist eine Fabel
vom Magen und seinen Gliedern Uberliefert. Die Stoa erweiterte die Vorstellung von

%82 \/gl. Wolfgang Huber, Art. ,Frieden V.*, TRE, 621.
%3 Huber, Frieden, 621.
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der Polis als Organismus auf den Kosmos und die ganze Menschheit, so verwendeten
Cicero und Seneca die Metapher auf diese Art und Weise.

Im romischen Staats- und Gesellschaftsdenken ist die Korpermetapher
fundamental und wurde auf Sozialgebilde der unterschiedlichsten Art be-
zogen. Auch hier liegt die Pointe der Metapher immer in der Mahnung
zur politisch-sozialen Einhelt (concordia). Einzelne Stande innerhalb des
sozialen Gefiiges wurden ebenfalls al's, Kérper bezeichnet.?®

Fur die mittelalterliche Gesellschaftsauffassung ist das paulinische Korperbild von

nachhaltigem, bestimmendem Einflul gewesen. Der Vergleich der Gemeinde mit ei-

7286

nem Koérper und seinen Teilen geht auf einen Paulusbrief, | Cor 12,1227, zurlck.

Das Bild ist ein Topos, der in der Literatur des Frih- und Hochmittelalters Legion
ist, weil esinidealer Weise die kirchliche und staatliche Ordnungsvorstellung dieser
Epoche ausdriickt. Schon durch die Taufe ist der Christ als ein Glied des Corpus
Christi aufgenommen in die ,Kérperschaft' der Kirche?®” Walter Ullmann sieht in
der Paulusstelle die theokratische Ordnung, die These von der absteigenden Herr-
schermacht (Deszendenztheorie), begriindet:

Als Glied des Leibes Christi, der Korporation der Kirche, war der fidelis
jetzt in seinem ganzen gesellschaftlichen und oOffentlichen Leben dem
ihm gegebenen, nicht dem von ihm selbst gestalteten Gesetz unterworfen.
Die Folge seiner Inkorporation, seiner Aufnahme und ,, Einverleibung” in
die Kirche bedeutete, dal3 seine fidelitas, seine Glaubigkeit und Treue
eben darin bestand, dem Gesetz derer zu gehorchen, die Gott Uber ihn
gesetzt hatte.®

Auch bei Jakob von Vitry und im Policraticus des Johannes von Salisbury wird die
K orpermetapher noch verwendet, um den gemeinschaftlichen Zusammenhalt darzu-
stellen.?® Die franziskanischen Prediger des 13. Jahrhunderts scheinen diese Meta-

pher jedoch bevorzugt auf die Ubertragung von Gnadengaben anzuwenden sowie auf

den Schaden, den die Siinde im sozialen Kérper anrichtet.?*

#4Vgl. 0. G. Oexle, Art. ,Stand, Klasse', GG, Bd. 6, 155-284; hier S. 162 f. Siehe auch: Art. ,Or-
gan', ebd., Bd. 4, 526 ff. Oexle weist hier auch auf M. Pohlenz, Die Stoa, 3. Aufl., Bd. 1 (Gottingen
1964), 76 f., und Struve, Staatsauffassung, 19 f., 28 ff., hin.

%% Oexle, Stand, Klasse, 163.

% Nach der Vulgata | Cor 12,12: , sicut enim corpus unum est et membra habet multa/ omnia autem
membra corporis cum sint multa unum corpus sunt / ita et Christus|[...].“ Vgdl. auch: Eph 5,21-24.

%7 \/gl. W. Ullmann, Individuum und Gesellschaft im Mittelalter, Gottingen 1974 (= Kleine Vanden-
hoeck-Reihe; 1370), 13.

%88 Ullmann, Individuum und Gesellschaft, 14.

%9 y/gl. N. Bériou, Maitres de la Parole, 342.

20 Bériou zeigt solche Beispiele bei Sermones der Franziskaner Jean de Samois und Bonaventura auf,
vgl. N. Bériou, Maitres de la Parole, 344-346.
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Der staatliche, ordnungstheoretische Zusammenhang wird in den hier untersuchten
Schriften oberdeutscher Franziskaner nicht deutlich.”** Das Schema wird zur Illu-
stration des Flusses der Gnadengaben verwendet. Der in dieser Arbeit postulierte
Nexus von Introspektion, Gesellschaftsdarstellung und Friedenskonzept tritt deutlich
in den Vordergrund, so etwa in den folgenden Stellen aus Davids , Spiegel der Tu-
gend' und der , Paternoster’ -Auslegung:

Jésu Kristi [...] von dem uns elliu genéde vliuzet von dem houbete in diu
lider, daz ouch diu genéde an im volleclicher unde schinbaalicher worhte
denne an allen den liden [...] as des vrides gelider. Kristus enim est pax
nostra. Swer den vride stogret, der diuzet sich von der einunge, die diu
lider mit dem houbete habent in des heiligen geistes vride. Jésus Kristus
ist unser houbet unde wir kristen siniu lider. Swaz man dem vuoze tuot,
daz ist dem houbete getan; swaz man dem kinde leides tuot, da betriiebet
man die muoter mite. (Pfeiffer, DM I, ,Spiegel der Tugend', 333,18-22
und 339,35-40)

Augustinisches Gedankengut konnte man in der Gnade finden, die die Glieder durch-
fliefdt, im Sinne der dritten der vier Stufen des Menschengeschlechts (sub gratia) vor
dem ewigen perfekten Frieden (Aug., ,De div. quaest." 66,7). Auch der Gedanke der
concordia (einunge) steht in diesem Zusammenhang. Die politischen Implikationen

in bezug auf die papstliche Universalgewalt spielen in der volkssprachlichen Litera-

tur insofern keine Rolle, al's Jesus Christus das Haupt des K érperbildes darstelIt.2%

Sowohl bei David als auch bei Berthold werden Kdrperbild und Kommunionsemp-
fang miteinander verbunden. Die Kommunion ist dabel Gnadengabe, wie die folgen-
den Stellen deutlich machen.

Ditz brot gib vns, niht alein mir; wan des gemeinen gvtes, daz vnser aller
ist hail vnd trost, des svl wir alle an einander ginnen vnd wunschen as
vns selben, wan wir ein geist vnd ein lip svin sin in vnserm herren lhesv
Christo, der vnser hovpt ist vnd wir christen siniv lider in der einvnge des
christen gelovben vnd der warn minne gotes vnd des nahsten. Als von
dem hovpt flivzzet in div gelider rvrvnge vnd enphindvnge, also flivzzet
vnsvon lhesv Cristo aliv geistlichiv tvgent vnd gnade in aliv div gelider
der christenheit, div niht verstozzen sint mit den svnden. Als der lip an
sein speis slewich ist vnd an chraft vnd schier tot lit, also geschiht, herre

#! Eine spezielle Ausnahme: David von Augsburg verwendet in seiner Expositio regulae, einem latei-
nischen Regelkommentar, die Kopf-Glieder-Metaphorik fir die Einheit des Franziskanerordens. Der
Generaminister ist quasi der Kopf (sub quo totus ordo quasi sub uno capite unitatur), die Brider die
Glieder (ordinis membra). E. Lempp (Hg.), ,,Davids von Augsburg Schriften aus der Handschrift der
Minchener Hof- und Staatshibliothek Cod. lat. 15312, ZKG 19 (1899), 340-359, hier: Cap. VIII,
S. 358.

22 Auch in De comp. findet sich die Auffassung, daR Christus Kopf des Kirchenkérpersist: ,[...] Do-
minum lesum Christum, qui est caput omnium membrorum Ecclesiae[...]“; De comp. I, Cap. XXIl, 2,
p. 30.
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vater, der sele, so dv si niht speisest mit dines geistes trost.”® Si slewet
an der minne, si chranchet an dem fleizze der tvgent, si stirbet, daz si den
svnden niht wider sten mach. (Schwab, Paternoster, 190-201, zu: Panem
nostrum cotidianum da nobis hodie).

In Davids Traktaten wird diese Stelle zitiert, um den (quasi-)kl6sterlichen Zusam-
menhalt zu begrinden und um zu zeigen, dal3 geistliche Tugend und Gnade durch
den Korper der christlichen Gemeinschaft fliefit.

So auch in Bertholds 8. Klosterpredigt (= Z 8): ,,Daz ander, wir fulen auch leben mit
vnlerm gelichen vil minnechlich, vil fridlichen, reht al( (ich habent div lider an dem
libe gegen ein ander: Snidet ein hant die andern, (i nidet hin wider niht, (tozet (ich
der fuz, daz auge [tozet er niht darumb vz.“ (36-41).

Der ungehinderte Flul3 der Gnadengaben ist etwa bei der Kommunion von besonde-
rer Bedeutung, die Uber das gemeinschaftliche Gedenken an das letzte Abendmahl
die Einheit der Christenheit erzeugen soll — diesen etwas anderen Akzent setzt eine
Stelle aus dem rege rezipierten bertholdischen Mefitraktat:

Reht als ein mensch, der ein speis izzet mit dem mund, der mund wirt
niht alain da gespeiset, di augen werdent auch da gespeiset und daz
haubt, halt aller der leib, also wirt der priester niht allain gespeiset mit
got, sunder ale, di mit rehter rew in der kirchen sint. Und ist auch an
dem menschen ein glid grozzer den daz ander, daz emphahet auch mer
speis, dann daz chlain. Also ist auch umb eines igleichen herz gestellet.
Hat der mensch grozz rewe an seinem herzen, er enphahet dester grozzer
genad, hat er chlain er enphahet alain [s0].

Dem priester geschiht auch als einem menschen, der ein speis izzet, tund
im di zend we und sint im di piler faul, so tut im daz ezzen we und ist im
vil hert und gar saur, kiimet aber di speisin den leib, si tuot dem leib vil
wol. Also geschiht auch dem priester, ist er mit haubtstinden, so tund im
die zend vil we und sint im di piler faul, so nimet er zu einer verdampnus
peiden leibs und sel, aber di weil im sein ambt niht verboten ist, alle di
laut, di sein messe horent, di werdent grozz und stark und gesunt an irr
sele. (PS|l, 686,17-32)

Laut Innozenz I11. sind bei Krankheit des Kopfes auch die Glieder von der Krankheit
betroffen.”®* Nicht so bei Berthold. Hier dient die K érpermetapher zur Legitimierung
unterschiedlicher Gnadengaben und zur Absicherung der Mel3zeremonie selbst im
Falle eines siindhaften Priesters. Aulergewohnlich ist hierbel, dal3 der Korper des
,zahnkranken Priesters’ per Anaogie die Gewahrleistung der Eucharistie erklart. Bei
David ist als Kopf der Kirche Jesus Christus genannt, auf politische Implikationen,
etwa ob der Papst der Kopf dieses Kirchenkdrpers sei, gehen die Autoren/Bearbeiter
23 74 diesem Satz fand Schwab folgende Parallelstelle: Augustinus, , De sermone Domini in monte®,

I, vii (27), Migne, PL 34, col. 1281.
2% |mkamp, Innocenz, 195.

99



nicht ein. Auch die seit dem 13. Jahrhundert eng mit dem Korperbild gebrauchte
Metapher von der Braut Christi®® (ecclesia = sponsa) lieR sich hier tibrigens nicht
feststellen.

Zusammenfassend erhélt man den Eindruck, aufgrund des sparlichen Befunds, dal3
diese ubiquitdre spatantike bis mittelalterliche, nattrlich spéter noch in anderen
Kontexten etwa bei Hobbes auftretende Staats-/Kirchen-Metapher®® hier zwar noch
gebraucht wird, weil sie einen festen Bestand im Metaphernkatalog der geistlichen
Bearbeiter hatte. Das paulinische Kdrperbild wird nicht fir die Konstitution der Kir-
che verwandt, sondern um die Verteilung von Gnadengaben wie Frieden, Tugend
und Kommunionsempfang zu dokumentieren. Um gesell schaftliche Sachverhalte und
die Stellung des einzelnen in der Gesellschaft darzustellen, ist dieses Bild fur die
Zeitgenossen um 1300 zu wenig aussagekréftig. Komplexere Sozialmetaphern, wie
die im folgenden untersuchte Metapher vom geistlichen Kampf, treten in starkerem
Mal3e auf. Es wird Wert gelegt auf eine Metapher, welche eine gemeinsame Kraftan-
strengung ausdrtickt, an der das Individuum aktiv beteiligt ist.

3.3.2 Pugna spiritualis

Eine weitere Sozialmetapher, welche ihren Ursprung in den Paulusbriefen hat, tritt
uns umfangreich in den Kapiteln Xiij—Xvij des,Baumgartens’, in den Traktaten Da-
vids von Augsburg und in den X'-Predigten Bertholds?®” entgegen: Es handelt sich
um den , geistlichen Kampf* (striten; pugna spiritualis) und das damit verbundene
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Konzept der militia Dei“™, einer , Streitmacht Gottes', die auf christliche Lebensfiih-

rung verweist, nicht jedoch mit der Kreuzzugsthematik verbunden ist. Die Kampf-
Metapher findet sich in der Benediktregel (Prol. 3 u. 40, Cap. 1,4), und auch in der
Epistola Wilhelms von St. Thierry ist an zwei Stellen® beilaufig von dem geistli-
chen Kampf die Rede. In den hier untersuchten franziskanischen Texten ist das Kon-
zept dagegen breit vertreten.

2% y/gl. Wehrli-Johns, Das ma. Beginentum, 49 f.

2% v/g| hierzu: B. Stollberg-Rilinger, Der Staat als Maschine. Zur politischen Metaphorik des absolu-
ten Firstenstaats, Berlin 1986 (= Historische Forschungen; 30), zugl. Koln, Univ., Diss., 1985.

#7 p311, ,von dem wagen', zitiert Paulus mit: ,Ich han einen guoten strit gestriten® (168,14 f.).
PS 17, ,von dem fride', argumentiert, daf nicht Reichtum und grof3e Reiche angestrebt werden sollen,
sondern das Konigreich Gottes: ,, diu edele séle, diu stritet vaste wider” (241,26).

2% \/gl hierzu: Unger, Baumgarten, S. 203, Anm 3.

20 Kap. 214 (Waffen der Tugend), Kap. 233 (Schild des géttlichen Willens).
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Der geistliche Kampf scheint einen engen Zusammenhang mit der Weltverachtung
(contemptus saeculi) bei Franz von Assisi aufzuweisen. So heilét es in der Legenda
secunda des Thomas von Celano:

Mundum quasi peregrinationis exsilium exire festinans, juvabatur felix
iste viator hiis quae in mundo sunt non modicum quidem. Nempe ad
principes tenebrarum utebatur eo ut campo certaminis, ad Deum vero ut
clarissimo speculo bonitatis|...]"

[Obwohl er die Welt als den Verbannungsort der Pilgerschaft zu verlas-
sen eilte, hatte er doch — dieser glickliche Wanderer — auch Hilfe an den
Dingen, die in der Welt sind, und nicht einmal wenig. Gegen die Flrsten
der Finsternis gebrauchte er die Welt ja als Kampfplatz und Gott gegen-
tber als klarsten Spiegel seiner Giite[...]].%®

Neben dem Motiv einer geistlich verstandenen Ritterschaft, das Franz von Assisi
gerne verwendete, ist jedoch der Konnex mit der Ekklesiologie Innozenz' I11. von
Bedeutung, wie sich Uberhaupt die Deutungsschemata der Franziskaner mit jenen des
wirkungsmachtigen Papstes stark zu Uberschneiden scheinen. Hier treffen wir auf die
Trias ecclesia in purgatorio, ecclesia militans und ecclesia triumphans.® Erstere
bezieht sich nicht nur auf die Reinigung nach dem Tode im Fegefeuer, sondern dar-
Uber hinaus auf irdische Bul3e, korperliches Leiden und Martyrium. Die entsprechend
zugehdrigen Menschen sind ,justi‘ und ,beati’, haben nur leichte Siinden began-

gen.>* Dieses Konzept, in Verbindung mit der spezifisch franziskanischen Passions-
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frommigkeit,”™” scheint dem ,Baumgarten’ in besonderem Mal3e zugrunde zu liegen,

wie wir unten sehen werden. Die Augsburger und Regensburger Franziskaner haben

das Konzept moglicherwei se ebenfalls durch die Schriften Jakobs von Vitry kennen-

gelernt.3*

Starker noch sind jedoch Parallelen zu Innozenz' Konzept der ecclesia militans.3®
Das Verb ,militare” ist nach Imkamp ,,der umfassendste Ausdruck zur Bezeichnung

30 Thomas von Celano, Legenda secunda, cap. 124, n. 165, p. 293-294; zitiert nach E. Gilson, Die
Philosophie des heiligen Bonaventura. Ubers. u. neu bearb. nach d. 3. franz. Aufl. von P. A. Schluter,
Darmstadt 1960 (franz. Originalausg.: La philosophie de Saint Bonaventure. Paris 1924.), 89,
Anm. 138.

%01 N. Bériou zeigt auf, daf? seit den 1160er Jahren eine Erneuerung des ekklesiologischen Vokabulars
stattgefunden hat. Die Unterscheidung von ecclesia militans/ triumphans taucht schon in der Historia
scolastica von Pierre Le Mangeur auf, der Erfolg der Unterscheidung 1813t sich spéter auch bei Jakob
von Vitry beobachten. Innozenz 111. erwéhnt Bériou im Rahmen der Behandlung dieses Konzepts nur
am Rande. In den von ihr untersuchten Sermones von 1272—73 findet sich das Konzept nur in einem
Sermon eines anonymen Minoriten (S. 354), vgl. N. Bériou, Maitres de la Parole, 348—-355.

%02 y/gl. hierzu Imkamp, Innocenz, 155.

33 \v/gl. hierzu A. Angenendt, Geschichte der Religidsitéat im Mittelalter, Darmstadt 22000, 537-541.
Zu denken sei hier insbesondere an die , Meditationes vitae Christi* eines toskanischen Franziskaners
um 1300, ebd. 538.

3% yvgl. Anm. 301.

%% |nnozenz I11. erinnert 1208 in einem Brief den franzésischen Konig Philipp 11. an das Beispiel Sa-
lomos [als vorbildlichen Friedensherrschers] und fordert ihn auf ,, zu bewaffnetem Vorgehen gegen die
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eines christlichen Lebens‘.3%® Es wird bei Innozenz sowohl fir die kollektiv streiten-

de Kirche verwendet, die als Ziel und Lohn die ecclesia triumphans hat, als auch auf
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Individuen wie Ordensleute, Kleriker und Studenten bezogen.™" Streitende und tri-

umphierende Kirche sind miteinander verbunden, Imkamp spricht von einer ,Kom-

munikationseinheit”, durch Gebet und Liturgie auf der irdischen Seite und Hilfe aus

dem Jenseits.>®

In der hier untersuchten Literatur wird der Streit ausschliefdich auf den Kampf des
Individuums®® bezogen. Auf die Kommunikation mittels Gebet und Liturgie hebt
der ,Baumgarten‘ in besonderem MaRe ab.*™° Im ,Baumgarten’ erscheint diese Me-
taphorik im Rahmen des ernsthaften Strebens nach tugendhaftem Leben:

Ez sprichet aber manich mensch: Ich mach mich niht chern an die herten
ler der tugent [...] Got maz mir genaadich sin vmb svst. — Sich, chaltes
hertze, so must auch sv tugent erbern; wan alle die, die zu tugent vnd ze
gotes haamlich wolten chomen, die masten alle mit ernst vnd mit arbei-
ten danach striten, oder div gnade wert niht lange [...]* (Cap. Xiij: ,Von
dem vrdrvzigen‘, 2-6)

Esfolgt ein Bernhard-Zitat (6 ff.), das auf die Bedeutung der Tugendibung hinweist;
eine zu erwartende Verbindung zu dem von Bernhard rege gebrauchten Thema der
geistlichen Ritterschaft®** wird ausgerechnet hier nicht hergestellt. Aber die Verbin-
dung von Tugendibung (vgl. Kap. 5) und der Streitmetapher wird hier deutlich.

Da von svin wir cheinen mut haben, daz wir rivwen an dem strit. Swie
vil vns aber der tivel boser gedanch an gewirft vnd geviht, daz schat vns

ketzerischen Albigenser [...], fur ihn [Innozenz] ist der rex pacificus der miles Christi. Der Brief macht
so den Konflikt zwischen theologischer Tradition und aktivem politischem Handeln im Dienst der
Kirche deutlich.* Hagenlocher, Der guote vride, 200 f. und Anm. 163. Briefstelle in; M.-J.-J. Bria
(Hg.), Recuell des histoires des Gaules et la France. Tome 19, Paris 1880, Nachdruck Farnborogh
1968, 499 f., hier 500 C. Interessant ist, worauf auch Kantorowicz in The Kings two bodies hinweist,
dal seit Innozenz I11. der Titel Vicarius Christi nicht mehr dem Koénig und nicht mehr den Bischéfen
gebiihrt, sondern nur noch dem Papst. Der Konig ist nicht mehr Mediator, sondern nur noch Ritter fir
Christus. E. H. Kantorowicz, Die zwei Korper des Konigs. , The King’'s Two Bodies'. Eine Studie zur
politischen Theologie des Mittelalters, Miinchen 21994 (= dtv; 4465), 110.

%% |mkamp, Innocenz, 159.

%7 \/gl. Imkamp, Innocenz, 157.

3% \/gl. Imkamp, Innocenz, 172 f.

3% Bei der Behandlung des freien Willens (Kap. 4.4 dieser Arbeit) wird deutlich, da3 und wie Kon-
zepte von Individualitét von Konzepten der Gesellschaft (hier: ecclesia) oder Staatlichkeit abhangen.
319 Titel und Eingangsverse des Tugendbuches stellen allerdings das ruhige Gartenmotiv in den Vor-
dergrund.

31| Giers, Sprache der Mystik, 244: , Bernhard von Clairvaux liebte die Vorstellung von der pugna
spiritualis, cf. MSL. 183, 757“. Daneben findet sich dhnliches sehr zahlreich bei Mechthild von Mag-
deburg und Heinrich Seuse. Unger, Baumgarten, S. 203, Anm. 3, weist darauf hin, dal3 das Thema der
geistlichen Ritterschaft besonders beliebt ist bei Bernhard von Clairvaux und Seuse. Vgl. auch K. Ruh
(Hg.), Altdeutsche und altniederléndische Mystik, Darmstadt 1964 (= Wege der Forschung; 23), 254 f.
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niht; er smidet vns nur chrén da mit vnd meret vns den lon, ob wir mit
der bescheidenheit niht hengen. (20-23)%

Uberschrieben mit ,Daz man mamlichen striten sol‘. Ausgangspunkt ist ein Petrus-
briefzitat (1 Pt 5,9): ,vns lert sant Peter vnd sprichet: Widerstet dem vinde von ernst*
(Cap. Xiiij, 2). Dem Teufel soll mit Standhaftigkeit im Glauben widerstanden wer-
den (Vulgata: , cui resiste fortisfide").

Darauf beschreibt der ,Baumgarten’-Traktat die armaturam Del (Eph 6,11 und 6,13),
welche als res significantes vorgestellt werden. Diese Epheserbriefstelle (Eph 6,14—
17°%) umfalt die res Girtel, Panzer, Schuhe, Schild, Helm und Schwert:

state ergo succincti lumbos vestros in veritate / et induti loricam iustitiae
/ et calciati pedes in preparatione evangdlii pacis / in omnibus sumentes
scutum fidei /in quo possitis omnia tela nequissimi ignea extinguere / et
galeam salutis adsumite/ et gladium Spiritus/ quod est verbum Dei

Andreas Wang sieht diese ,, Gestalt des ,miles christianus' [...] [als] eine Projektion
verschiedener Bedeutungen auf eine gedankliche Einheit [...]. Die Erscheinungsform
lieRe sich daher am besten als , komplexe Bildfigur umschreiben.“3** Dariiber hinaus
fallt auf, dafd die significatio auf Tugenden wie Wahrheit, Gerechtigkeit, Friedfertig-
keit und Glaube verweist. Wie im Epheserbrief ausdriicklich erwéhnt, richtet sich
dieser Kampf gegen den Teufel, den ,Fursten der Welt', und nicht gegen irdische
Gegner .3

Fur diesen Kampf mui3 der Christ die Unterscheidung zwischen , poten-
tia und ,virtus kennen und akzeptieren, wenn er sich zum Kampf an-
schickt; denn mit der ,potentia’ werden Menschen beherrscht, wie etwa
in der Tyrannei, durch ,virtus' beherrscht der Mensch sich selbst bzw.
k&mpft gegen die inneren Feinde, zu denen auch der Teufel zahlt.3'

Kurt Ruh hat einen Vergleich des Lebens mit dem Kriegsdienst eines Soldners be-
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reits im Buch Hiob gefunden.”" Wang weist ferner darauf hin, dald ,sich die Tu-

312 7ur Krone in PS 2: Eines der wenigen Zitate in den deutschen Predigten Bertholds aus dem Neuen
Testament (Offb. 2,10): ,,Sei getreu bisin den Tod, und ich will dir die Krone des Lebens geben (14,
271.). PS11, ,Von dem wagen‘: Wer auf dem Wagen fahrt, bekommt eine goldene Krone (168,22) —
diese befindet sich in der Nahe des grof3en Wagens am Himmel. Die Teufel sind ebenfallsin der Nahe
des Wagens, bewaffnet mit Kolben. Vgl. auch A. Wang, Der , Miles Christianus® im 16. und 17.
Jahrhundert und seine mittelalterliche Tradition. Ein Beitrag zum Verhaltnis von sprachlicher und
graphischer Bildlichkeit, Bern 1975 (= Mikrokosmos; 1), 82: ,Der Helmist digjenige der ,res’, die am
ausdrucksvollsten den Sieg der Vernunft Uber die Laster markiert.”

313 Siehe auch zum Miles Christi(anus): 2 Cor 10,3 f; Eph 6,10-17; Tim 1,18; 2 Tim 2,3 f. sowie lob
7,1: ,Militiaest vita hominis.”

34 Wang, Miles, 39.

35 y/gl. Wang, Miles, 119.

318 \Wang, Miles, 105.

37 1ob 7,1: ,Militia est vita hominis super terram./ et sicut dies mercenarii dies eius“ Vgl. K. Ruh,
Meister Eckhart. Theologe, Prediger, Mystiker, Minchen 1985, 38.

103



gendlehre aus dem Bereich der ,militia christiana® mit antiken Tugendmustern
durchmischt.®® Dies zeigt sich vor allem im Zusammenhang mit dem Klemens-
brief, welcher das oben behandelte paulinische Korperbild mit dem christlichen Le-
ben als Kriegsdienst verknupft:

Manner, Bruder! leisten wir aso unsern Kriegsdienst mit aler Beharr-
lichkeit unter seinen untadeligen Anordnungen. 2. Betrachten wir die
Soldaten im Dienst unserer Obrigkeit, wie geordnet, wie willig, wie ge-
horsam sie die Anordnungen ausfuhren. 3. Nicht alle sind Befehlshaber,
Anfuhrer von Tausendschaften, Hundertschaften, Finfzigschaften und so
weiter, sondern jeder fuhrt auf seinem Posten die Anordnungen des K-
nigs und der Obrigkeit aus. 4. Die Grof3en kénnen ohne die Kleinen nicht
sein und die Kleinen nicht ohne die Grof3en. Bei allem gibt es eine ge-
wisse Mischung, und darin liegt die Brauchbarkeit. 5. Nehmen wir un-
sern Leib: der Kopf ist ohne die Fif3e nichts, ebenso sind die Fife ohne
den Kopf nichts; selbst die geringsten Glieder unseres Leibes sind not-
wendig und nitzlich fur die Gesamtheit des Leibes; indes stimmen alle
Uberein und wirken in eintréchtiger Unterordnung an der Erhaltung des
ganzen Leibes. [Klemensbrief 37,1.]3*°

Dieser Tagma-Gedanke, also die Pflichten des christlichen Lebens betrachtet als
Kriegsdienst in einer Truppe (= gr. tagma), findet sich auch in anderen Stellen des
Klemensbriefes (36,6 und Kap. 20; 38,1)*®. Nach Fischer stammt diese oft zur Alle-
gorie fortgefuhrte Metaphorik aus der ,, hellenistischen Popularphilosophie® und auch
aus den , Mysterienkulten“3#'. Fischer glaubt, dal? neben der Fabel des Asop und
Paulus auch die ,stoisch gepragte[n] Profanliteratur® auf Klemens eingewirkt ha-
be.322

Wir werden im folgenden der stark durch antike Vorstellungen gepréagten Tugend-
tbung weiter nachgehen;®® festzuhalten ist, daR diese, in den Deutungsschemata
bereits vorbereitet, deutlich mit der Ekklesiologie des Papsttums verbunden ist. Sie
erscheint weitgehend individualisiert. Der gesellschaftliche Aspekt kommt alein in-
direkt zum Tragen, indem durch erfolgreiche personliche Kémpfe auch die streitende

Kirche als Ganzes gewinnt.

318 \Wang, Miles, 218, Vgl. E. R. Curtius, Européische Literatur und Lateinisches Mittelalter, Tiibin-
gen-Basel 11993, 184 ff.

319 Zitiert nach: Die apostolischen Véter. Eingel., hrsg., tbertr. und erl. von J. A. Fischer, Darmstadt
41964 (= Die Schriften des Urchristentums; 1), 73.

30 y/gl. Fischer, Die apostolischen Vater, 73, Anm 219.

31 \/gl. Fischer, Die apostolischen Véter, 73, Anm 219, er zieht dazu u. a heran: R. Knopf, Die Apo-
stolischen Vater |, 108 (zu finden as Erganzungsband des Handbuch zum Neuen Testament, hg. v.
H. Lietzmann, T Ubingen 1906-1923).

%22 \/gl. Fischer, Die apostolischen Véter, 73, Anm. 224.

323 \/g. insbesondere Kap. 5 dieser Arbeit.
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3.3.2.1 Armatura Dei —res significantes: Schwert, Speer und Schild

Die bereits zitierte Stelle aus dem Brief an die Epheser (Eph 6,14-17) nennt als Waf-
fen bzw. Ristung: Gurtel, Panzer, Schuhe, Schild, Helm und Schwert. Das Schwert
des Geistes, welches zugleich das Wort Gottes®** darstellt, wird im , Baumgarten‘ als
erstes erwahnt:

Din swert daz sei daz gotes wort. Daz soltv ale zit an dinem hertzen tra-
gen, daz dv da nit chvnnest widertriben ale sin rad, (...) Vngetriwer vint,
ich gesag es vnd tvn auch daz mit der picht. So slehst dv im daz haubet
abe, daz er dich nimmer vberwinden mach. (Cap. Xiiij, 4-7)

Hier ist das Wort Gottes ein Instrument gegen die , Anfechtungen’ des Teufels. Wang
erklart die Stelle folgendermalien:

In der Tat scheint gerade die allgemeine gleichbleibende Grundbedeu-
tung des Schwertes als ,verbum Dei‘ eine Bestétigung der Hypothese zu
sein, dald der , miles christianus' eine Gestaltung der christlichen Gemein-
schaftsform darstellt. Denn wenn das Verhéltnis der Christen untereinan-
der als durch ,iustitia’, dagenige der Christen zu Gott as durch ,fides
organisiert ermittelt worden ist, so flgt sich als Regulativ zwischen allen
Teilen das Kommunikationssystem ein. Das Wort erreicht jedes einzelne
Mitglied der Gemeinde und vermittelt zwischen den verschiedenen
Gruppen; zugleich wirkt es Uber die Grenzen der christlichen Gemein-
schaft etwa in Form der Mission hinaus. Wenn dies im allegorischen Bil-
de as Schwert erscheint, so ist das insbesondere fur die Anfangszeit der
fruhchristlichen Gemeinschaftsbildung bezeichnend, solange die heidni-
sche Umwelt als feindlich angesehen und erfahren wird. Es zeigt nam-
lich, dal3 eine Vermittlung im Grunde gar nicht moglich ist, es sei denn
als Folge von Sieg und Unterwerfung, bestenfalls als Mission.>*

Wie Imkamp im Zusammenhang mit Innozenz betont auch Wang den kommunikati-
ven Aspekt des allegorischen Bildes. Dabei ist zu beachten, dal3 die christliche Rhe-
torik lange Zeit Augustinus und Platon darin folgt, dal3 das Wort der Wahrheit (das

Wort Gottes) quasi aus sich selbst heraus andere tberzeugt, somit die Information

2
d.3 6

unabhéngig von der Mitteilung kommuniziert wir Aus Wangs Buch wird jedoch

%4 Wang, Miles, 82: ,Die Mehrzahl dler die Waffenallegorese ganz oder teilweise durchfiihrenden
sprachlichen und graphischen Zeugnisse schliefdt sich der Bezeichnung des Schwertes als , Wort Got-
tes an, die der Brief an die Epheser 6,17 formuliert: , (assumite) gladium spiritus, quod est verbum
Dei* (Anm. 1: So in der Vulgata-Fassung; zum Vergleich seien hier die Formulierungen der Vetus
Latina angegeben: Texttyp X (Tertullian): , gladium spiritus quod est dei sermo’; K (Cyprian): , gladi-
um spiritus qui est sermo dei‘; D (Claramontanus, gemeinsame griechische Vorlage mit K): , gladium
spiritus (Christi) quod est verbum dei*; | (Hieronymus, Ambrosius, Augustinus etc.): , gladium spiritus
quod est verbum dei*).”

5 \Wang, Miles, 84.

36 \/gl. J. J. Murphy, Rhetoric in the Middle Ages. A History of Rhetorical from Saint Augustine to the
Renaissance, Berkeley—L os Angeles-London 1974, 293 f.
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nicht deutlich, wie die aus der Bedrohung der frihchristlichen Gemeinde erwachsene
milites-Metaphorik, die haufig zur Allegorie fortgefthrt wird, sich spéter nicht mehr
allein gegen aul3ere Feinde wendet (etwa a's Reaktualisierung im Kreuzzug), sondern
wie bei Paulus erneut im Kampf gegen sich selbst, gegen die Trias Teufel-Leib—
Welt, einsetzbar ist.

Innozenz ordnet der ecclesia militans die anima fidelis zu: ,, Diese enge Zuordnung
zeigt sich auch darin, dal3 Kirche und Seele die gleichen Feinde haben, von denen
besonders die Haretiker und Schismatiker hervorgehoben werden.“*?” Oben hatten
wir bereits gesehen, dal3 die, streitende Kirche' sich neben aul3erer Aktion auch auf
den inneren Kampf des Ordensmenschen, Klerikers oder Studenten, aber auch aller
anderen Christen bezieht. Dies ist der theologische Ort, von dem aus die oberdeut-
schen Franziskaner die Streit-Metaphorik verwenden.

Der ,Baumgarten’ als Tugendbuch benutzt diese Sozialmetapher nur in der einen
Bedeutung, um einen inneren Widerstreit zu thematisieren. Die res dienen sowohl
der Betrachtung der Passion®® und Vorbildlichkeit Christi wie auch des inneren
Kampfes gegen Anfechtungen des Teufels.

Der Speer oder die Lanze werden zwar in der Epheser-Briefstelle nicht erwéhnt, ge-
horten aber spéter zum Arsenal des miles christianus: ,Din sper si der starche wille,
da mit dv wider ein igelich bechorvnge sprechest: Nidiger vint, ich tvn sin niht. Mit
dem sper stichestv imin sin hertze[...]* (Cap. Xiiij, 8 .).

Die Grunde fur die Einbeziehung der Lanze in die Allegorie liegen einerseitsin ihrer
ritterlichen Verwendung im Mittelalter, andererseits findet sie sowohl im Alten wie
im Neuen Testament ihren Gebrauch. Sie wird in Sap 5,18 ff. als Zeichen fur den
Zorn Gottes gegen Ungléubige eingesetzt, und in 1o 19,34 wird mit diesem Instru-
ment Christi Seite geffnet.3*

Deswegen kann Hrabanus Maurus sagen: ,Lancea [...] potest significare
passionis dolorem, vel sacramentorum apertionem' (Hrabanus Maurus,
De Universo, lib. XX, cap. VII, P.L. 111, 539.). Die mittelaterliche Le-
gende falét die Lanze und Longinus, nach den Pilatus-Akten der Name
des Hauptmanns unter dem Kreuz (Mark. 15,39) und des Soldaten, der
mit der Lanze die Brust Jesu gedffnet hat, zusammen und betrachtet ihn
als ersten heidnischen Bekenner des Christentums und gelegentlich als
Typus des ,miles christianus'. Die ,militia’ -Bildlichkeit nimmt jedoch,
soweit sich Ubersehen 1803, dieses Motiv nicht auf, sondern orientiert sich
allein an dem Leidenscharakter der ,res’ im Sinne der ,passio’, wenn

7 | mkamp, Kirchenbild Innozenz, 159 f.

328 Bekannter sind die res significantes aus den mittelalterlichen Bildwerken, wo sie neben den Passi-
onswerkzeugen haufig auftauchen.

39 \/gl. Wang, Miles, 100.
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man davon absieht, dald im , Geistlichen Herzen Bavngart® der , sper [...]
der starche wille hertze get'. Hier wird also der Christ mit Longinus
identifiziert.>®

Ich bin im Gegensatz hierzu der Meinung, dal3, im Zusammenhang gesehen, der
,Baumgarten geistlicher Herzen' darauf abzielt, den einzelnen dazu anzuhalten, mit
dem , Speer des starken Willens' den Feind, den Versucher abzuwehren.

Auch in bezug auf den Schild 14t sich ein , Ubergang der Funktion von der res auf
das dieser hinzugefiigte Zeichen“®*! konstatieren. Es spielt also nicht mehr die
Schutzfunktion des Schildes eine Rolle, der den Glauben (fides) repasentiert, sondern
er verweist auf das Kreuz und das Blut des Herren und somit auf die Passion: ,,Din
schilt sol sin daz chruce vnsers herren vnd sin blvt; [...]“ (Cap. Xiiij, 10f.).

Die Abweichungen insbesondere von Lanze und Schild machen deutlich, dal die
Texte sich keinesfalls allein in ihrer direkten Rezeption der Paulusbriefe oder gar an-
tiker Vorstellungen erschopfen. Diese Abweichungen lassen sich dagegen leicht mit
dem Kirchenbild Innozenz' in Einklang bringen, demzufolge sich Uber die ecclesia
in purgatorio die Méartyrer- und Leidensmetaphorik®? anbietet.

3.3.2.2 Streitmetapher und Tugendkampfallegorie

Bisher wurde zunéchst versucht, die pugna-spiritualis- bzw. miles-christianus-Bilder
in den Kontext der Paulus-Briefe zu stellen. Hierbel war zuletzt aufgefallen, dal’ der
,Baumgarten geistlicher Herzen' das Bedeutungsfeld der res significantes Uber-
schreitet und weiterfuhrt. Im folgenden wird die vielseitige Verwendung der Streit-
metaphorik in den Korpora volkssprachlicher Texte betrachtet, ihre moglichen Be-

%0 \Wang, Miles, 100 f.

%1 \Wang, Miles, 72.

%2 |n der Berthold-Predigt PS 34 wird Passionsmystik pragmatisch mit Appellen zu Reue und Beichte
verbunden. Zu Beginn erstehen am Jiingsten Gericht die Martyrer mit ihren res significantes. ,Vier
Orte" des Kreuzes Chriti bilden das Dispositionsschema: Die Kopfpartie des Kreuzes, ,,daz ober ort*,
bedeutet den christlichen Glauben (542,9 ff.). Der Kreuzes-Arm mit der rechten angenagelten Hand
bedeutet die ,wére minne" (542,31 ff.). Es klingt ein Thema an, das an die Davidtraktate erinnert:
»Wan diu minneist rehte alse daz fiwer: swaz man in daz fiwer legt daz wirt ouch fiwer. Leit manisin
in das fiwer, ez wirt ouch fiwer.” (545,33-35) Der Arm zur linken Hand ist die Hoffnung (546,14 ff.):
»[.-.] heizet gedinge eteswa und eteswa heizet ez hoffenunge, eteswé heizet ez zuoversiht; ez heizet in
latine spes.” (546,16-18). Die Ful3partie des Kreuzes verweist auf die Stetigkeit (547,22 ff.): ,,unden
ze tal, da der ailmehtige got den riicke hete ane gekéret unde daz da vestecliche was gestbzen in einen
stein under sich.”
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ruhrungspunkte mit der mystischen Metaphori sowie der Ausbau der Metapher

hin zur Allegorie eines Tugendkampfes.

Neben der Erwahnung des Streites in De comp.®** lassen sich in drei deutschen
Traktaten Davids weitere Stellen finden: In den ,Vier Fittigen geistlicher Betrach-
tung' benutzt Christus das Kreuz wie ein Schwert:3* | [Christusist den Christen] ein
vorkempfe, der aller unser viende hét uns undertan gemachet mit sines kriuzes swer-
te" (Pfeiffer, DM 1, 359,22 f.). Auch hier wird eines der Leidenswerkzeuge uminter-
pretiert zu einer Kampfmetapher. In den , Sieben Vorregeln der Tugend' werden im
Rahmen der sechsten Regel, welche die Demut behandelt, Waffen und Kampf in den
Dienst des Friedens gestellt. Demut ist die Waffe des Herrn im Kampf gegen den
Teufel. Nachfolge Christi bedeutet die Waffen des Herrn anzunehmen, Christus wird
als Herzog bezeichnet, dem man die Treue halten misse. Fir die Gefolgschaft wird
der , Ritter* mit einem Sold**® belohnt:

Diemuot sol gemélet sin an allen des guoten menschen siten unde wer-
ken, als ein riter, des schilt ist an allem sinem wéafengeziuge gemalet un-
de gesniten. Diemuot ist unsers héren wéfen, daz er vuorte in dirre
werlde, d6 er den kamph fur uns vaht gén dem tievel mit dem téde. Swer
sines wéfens niht tragen wil, der verlougent sin ze einem hérren, und wan
er niht wil sin riter sin, s6 wirt im ouch sines soldes niht, daz ist sin heili-
ger geist, den er git den, die im gestént strites wider den tievel unde wi-
der elliu siniu werc, daz sint sinde. Diz wéafen hiez er uns nemen ze ei-
nem herzeichen, unser herzoge Jésus Kristus, do er sprach. , lernet von
mir, wan ich senftmiete bin unde diemuetiges herzen, sb vindet ir ruowe
iuwern sélen.” (Pf., DM I, 319, 20-35)

Eine @nliche Auffassung der Nachfolge des ,Herzogs Jesus Christus' findet sich im
,Baumgarten‘. Im Cap. CIxxxxiij, ,Ein gvt stich’, geht es um Aspekte, die zur Voll-
kommenheit beitragen: ,,Daz dritte, daz wir waffen tragen der waren, die er selbe

333 |_liers, Sprache der Mystik, Stichwort | ritterschaft, 244: , Altererbte metaphorische Vorstellung firr
die unio mystica ist die der militia dei (cf. Reitzenstein, Die Hellenistischen Mysterienreligionen.
Leipzig 1920, pag. 11: stratiotes theou), die, mit mittelalterlichen Feudalbeziehungen besonders be-
eindruckt, bei den ,ritterlichen' Mystikern Seuse und Mechthild von Magdeburg neu zum Leben er-
weckt wurde.” Liers, Sprache der Mystik, 244 f., zeigt noch eine ganze Reihe weiterer Fundstellen
von Mechthild bis Tauler und dariiber hinaus auf. Insbesondere fir Seuseist die geistliche Ritterschaft
ein ,,besonderes Lieblingsmotiv* (Lulers): ,Seu. 151: daz ich din geischliche (!) ritter weri. Seu. 205:
der ring ritterlicher vestekeit, minu wafenkleit anlegen. Seu 371: gotes riter; dgl. 554. Seu 497: der
mensche sol ritterliche durchbrechen die herten strite sinre eigenen gebresten*.

%4 De comp.,, 111, Cap. V1,3, p. 291: , Sciendum tamen, quod adversarius, quando fortiter vincitur, ali-
quando diu exspectat, quod de eodem vitio non impugnat, donec iterum dissuescat homo pugnare.”;
Vgl. Stockerl, Br. DVA, 268. Ferner De comp., Cap. XVII, p. 104: ,Quid sit expugnatio vitiorum, et
de affectu superbiae." Dies ist eine sehr kurze Passage von acht Zeilen, erwdhnt werden auch ,,invi-
diae".

¥ vgl. Wang, Miles, 97.

3% Diese Verbindung des geistlichen Kampfes mit einem Lohn oder mit einer Krone (s. u.) finden wir
auch héufig in den deutschen Berthold-Predigten, diese Stellen werden im weiteren Verlauf dieses
Kapitels noch angefihrt.
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truch* (66) [...] Diese Waffen zu tragen, hat der einzelne kaum verdient: ,Dv solt
sprechen alsvs. Gelobet sistv, herre got, dirre grozzen gnaden, div mir nv geschit.
Die verdient ich nie, daz ich div waffen tragen sol, die dv selbe trvege.” (84-86) Zu-
vor wird gleichnishaft von einem Kaiser erzadhlt, der einen Heerzug zu den Lan-
gobarden unternehmen will. Fir seine ,Nachfolge' verspricht er Adoption und einen
Tell seines Reiches. Vorzuziehen sai es jedoch, von den Feinden des Kaisers an der
Straf3e gepeinigt zu werden. Diesen sei man zu Liebe verpflichtet, da die Peiniger
den geistlichen Menschen auf den Marterweg Christi bringen. (70-80) Die Nachfol-
ge Christi besteht somit in dem Akzeptieren der Marter als eigentlicher Waffe.

In der deutschen Vaterunser-Auslegung Davids von Augsburg wird explizit eine
,Streitent cristenheit” (Schwab, Paternoster, ZI. 101) thematisiert. Es ist dabei her-
vorzuheben, dal3 das Wort ,Kirche' (ecclesia) nicht Verwendung findet. Hier ist der
Kampf wiederum ein Kampf gegen innere Anfechtung, ,daz wir also gestriten, daz
wir iht siglos werden* (308 f.). Mit der Kraft der Tugend wird hier auch innerer
Trégheit entgegengewirkt, also der Einstellung, einen Kampf gegen die Anfechtun-
gen gar nicht erst aufzunehmen. Wer erfolgreich kémpft, dem winkt jedoch die Sie-
geskrone®":

[...] oder er setzet sich ze wer wider die svnde mit aller siner chraft [ge-
gen die Anfechtung (bechorunge)], vnd div chraft ist der sele tvgent, vnd
der sich [= Sieg] der sel ern chron. Den wan nieman hie an streit mach
gesigen; wan da niht streites ist, da ist ovch niht siges, da ist ovch niht
des siges ern chron. (314-17)

In Davids, Von der Offenbarung und Erl6sung des M enschengeschlechts' lesen wir:
,d0 woltest ouch unser furkempfe sin wider den aten vient. da von solte er von dir
Uberwunden werden an den dingen, da er uns an dem érsten Adam iberwunden hete
[..]“ (ZfdA 53, 38-41)**® Weiter heif}t esin diesem Traktat: ,wan swer sich selben
rehte Uberwindet, der gesiget alen vienden gerincliche an, wan alle fromde viende
mugent uns niht ane gevehten niuwan mit unser selbes wafen, daz ist mit unseren
geliden, mit unseren gerungen, mit unseren gedanken.” (ZfdA, 54, 16-20) Und: , wir
sullen sie [die drei Dinge mit denen man das Himmelreich gewinnt] ouch unserm
viende niht IThen uns ze schaden, wan swer sin swert IThet, daz man ime da mite sin

37 50 auch bei Innozenz 111, vgl. hierzu Imkamp, Innocenz, 170.

38 Der Traktat ,Von der Offenbarung und Erlésung des Menschengeschlechts', hat an dieser Stelle
Paralleln (Pfeiffer, DM [, 359,23) mit ,Kristi Leben’, der Kurzform von , Offenbarung’. , Offenbarung'
ist abgedruckt in: Fr. Pfeiffer, ,Bruder David von Augsburg“, ZfdA 9 (1853), 8-55. Im folgenden im
Text zitiert als ZfdA und Seite, Zeile.
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selbes houbet abe slahe, der ist unwise" (ZfdA, 54,37—55,2). Auffallend ist hierbei,

b339

dai3 der Feind sowohl der eigene Lei sein kann wie auch der Teufel.

Ahnliche Stellen finden sich im , Baumgarten, auch hier ist der Tenor, eine gewohn-
heitsméaliige Einstellung, einen Habitus zu erzeugen, der den geistlichen Menschen
festigt. Wenn man sich auch zeitweise geschlagen geben mul3, soll man dennoch
niemals verzagen. Folgende ,Baumgarten’-Stellen seien hier exemplarisch herange-
zogen:**

Cap. Xij, Schlul3, ZI. 22: ,,wir bewaren ez [obriste andaht] denne mit fliz-
ziger vbvnge in geistlichem strit.”

Cap. Xv, Uberschrift u. ZIl. 3-7: ,Daz gotes riter in dem champhe niht
verzagen sol, wan er vil helfe hat von got [...] Swenne aber wir also be-
derbe werden, daz wir gelern striten, daz wir im widersten chunnen von
der gewonheit des strites [...] biz wir des strites entwonnen. [...] dester
leihter an gesigen [...]“ .3+

Cap. Xvj, 17-19: ,Davon, vil zarter riter gotes, soltv niht verzagen, ob
dv diche nider werst geschlagen; stant vf wider an den strit, vnd gedench,
daz man an strit niht vberwinden mach vnd an champhe niht gesigen!”

Cap. Xvij, 2-7: ,Vergezzestv nu dines champhes eines tages oder ein
wochen, leiht einiar [...] Vnd swie dv vberwunden wirst, so wirdtv doch
nicht sigelos genant, die wil dv den willen hast ze chemphen. Biz dv dich
des champhes verwigest, also daz dv nimer striten wilt, so wirstv denn
alerst sigelos vertellt, daz div wunde nimmermer geheilet.”

Zu den angefiihrten Zitaten aus dem ,Baumgarten’ muf zusammenfassend gesagt
werden, dal? es sich nicht um mystische Metaphorik handelt, sondern um eine Meta-
phorik, die die aszetisch-praktische Ubung der Tugend unterstiitzt. Dies geht aus den
Stellen klar hervor. Als Beispiel eines mystischen Gebrauchs einer Waffenmetapher
kann folgendes Beispiel bei Bonaventura gelten: ,, Ja, sliRester Jesus, durchbohre mit

9 gl auch den SchluRsatz des David-Traktats , Von der Menschwerdung Christi: ,, Alsd dienet uns
der sun unde teilet sich selben uns hie mite, unde suln wir dort sinen éwigen hort mit im niezen; unde
dar umbe lie er sich bi uns 0f ertriche, daz er uns hulfe striten in disem Iibe.” (405, 15-18 Ende)

30 Viele weitere Stellen lieRen sich nennen. ,Baumgarten‘, Cap. Xiiij, 15: ,So du dich also ge-
wadenst, so stant manlichen in dem champhe; [...]*; 17f.: ,(...) wan dv ie lenger stritest, ie baz du
striten gelernest, vnd so dv ie dicher gesigest, ie manlicher dv wirdest ze striten; vnd ein igelich
signunft wirt dir geschriben an daz lebendige bvch.” 21-26: ,,Nu sich, zarter riter gotes [...] div triwe
gotes [...] willen hast zu chemphen [...] Got der viht fvr dich [...] Da von strit vaste vnd gern, gotes
lieber riter, wider den tiefel vnd sin gespenst; wan div chron des siges wirt niemen gewert, wan der da
strit biz an daz ende;”; Cap. Xv, 16-18: ,[...] daz er vnser sel oder ein ander verwunde, [...] Vnd daz
ist daz gewadfen, da mit er vnser sel ze dem ewigen tode erdahen wil."; Cap. Lxxiv, 26 f.: ,Bistv ve-
stean dem strit [...]“ (hier: im Gebet).

#1vgl. De comp. 1, Cap. LI, 3, p. 291: , Sciendum tamen, quod adversarius, quando fortiter vincitur,
aliquando diu exspectat, quod de eodem vitio non impugnat, donec iterum dissuescat homo pugnare*
Vgl. Stéckerl, Br. DVA, 268.
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dem heilbringenden Schwert Deiner Liebe das Mark meiner Seele, damit sie wirklich
in Feuer entbrenne, sich verzehre und vergehe[...]« 3%

Solche — in lateinischer Sprache formulierten — ekstatischen Ausbriiche liegen der
volkssprachlichen Prosa um David und Berthold fern. Insbesondere scheint es nicht
erwilinscht zu sein, fur den Laien oder den Drittordensraum Bilder zu evozieren, die
mif3verstanden oder mifbraucht werden konnten, etwa zu einer leibhaften Imitatio

der Passion durch Ubermél3ige Kasteiungen.

In Bertholds lateinischen Predigten wird haufig die kirchliche Ordnung behandelt, so
zum Beispiel in dem von Schonbach abgedruckten Stiick , De ordinibus ecclesiasti-

cis 3. In diesem zur Priesterweihe passenden Sermon wird die , ecclesia militante"

t.>** Auch im deutschen Berthold 13t sich an mehreren Stellen die

t345

explizit erwahn

Verwendung der Streitmetapher nachweisen. Als Joachimi muf? es Berthold, of-

fenbar auch den Bearbeitern seiner deutschen Predigten, sehr ernst darum sein, fir
eine baldige triumphierende Kirche zu kdmpfen. Dabei ist der Streit-Gedanke in der
Regel immer mit dem Lohn-Gedanken verbunden, insofern auch hier Ubereinstim-
mung mit Innozenz' Ekklesiologie. Dies 183 sich schon an dem besonders haufig
benutzten Paulus-Textspruch, Rm 6,23, ablesen: , Stipendia [enim] peccati mors est”
— Der Lohn der Siinden ist der Tod. Dieser steht den deutschen Predigten PS 9, 22,
27, 33 und 59 voran.

In PS 3 betont der Prediger, es komme nicht darauf an, an der Schale zu nagen, son-
dern der Kern** sei von Bedeutung (37,30 ff.): der Kampf um das ewige Leben. Da-
zu gehore, den Leib ,niederzuschlagen' (,lip slahen) mit Kasteiung, Reue, Bul3e,
Fasten, Beten, Almosen, Nachtwachen"’ (42,27—29). Die Predigt ,Von dem wagen*
(PS11) hat einen Wagen mit vier Radern als Disposition, denen vier Tugenden ent-

%2 Bonaventura: Selbstgespréch der Seele. Ubertr. v. J. Hosse. Leipzig 1939, 35. Lat: , Soliloquium de
quatuor mentalibus exercitiis*, Opera Omnia t. V111, Quaracchi 1898.

% Schénbach, Studien VI, 153 ff. = RdS 25.

¥4 Schénbach, Studien VI, 153,11

¥5\/gl. die Stellen, die Schénbach, Studien V11, 132 f., aus den lateinischen Sermones fiir diese These
heranzieht.

8 Das Bild von Schale und Kern findet sich auch bei David VII. Traktat, ,Von der unergriindlichen
Fulle Gottes' (nach Ruh nicht authentisch): ,, Swer diz list oder hoaret der sol tuon als der eichorn: der
kiuwet die schal an der niizze unz er kumt an den kern. Alsd sol man diu wort mit dem zande der ver-
stantniisse kiuwen unz man kumet in die niezunge der gotlichen heimliche, sd sol man diu wort l1azen.
Swer daz honic wil ezzen der muoz ez 0z dem wachse nemen, alsd muoz man (z den worten ziehen
die gotlichen slieze unde die gotlichen honicsiiezen gnéde.” Pfeiffer, DM I, 375, 23-29 (Ende). Hier
verweist das Bild auf die klésterliche lectio divina, derzufolge Wiederkduen (lat. ruminatio) des Tex-
tes erlaube, zu dessen Wahrheit vorzudringen.

%7 Wiederum muR hier betont werden, dal3 diese eindeutig klosterlichen Praktiken wohl kaum Gegen-
stand einer , Volkspredigt sind, sondern eines Tugend- und Erbauungsbuches.
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sprechen. Wer auf dem Wagen fahrt, d. h. wer die Tugenden besitzt, dem wird eine
goldene, konigliche Krone (168,22) verliehen. Diese kann man, dem , Prediger’ zu-
folge, in der Nahe des Sternenbildes sehen. Der Teufel stehe ebenfals in der Néhe
des Wagens: ein Riese mit einem Kolben. Diesem solle man nicht folgen, sondern
den beschriebenen Tugenden treu bleiben. Im Zuge der vierten Tugend, Stetigkeit,
die sehr knapp beschrieben wird und einen Verweis auf die Predigt ,VVon den sieben
Planeten' enthalt, findet sich auch das Paulus-Zitat: , Ich han einen guoten strit ge-
stritten” (168,14 f.). Man solle fest wie ein Diamant in der Tugendhaftigkeit bestan-
dig bleiben.

Auch Predigt PS 22, ,Von der bihte’ und die sehr dhnliche Predigt PS 59 haben zu
Beginn den Paulus-Textspruch , Stipendia peccati mors est“. In beiden Predigten
wird danach der lateinische Begriff stipendia erl&utert.

Stipendia daz ist reht in eime gelichen gesprochen als da ein ritter wol
gestriten héat, dem gibt man daz 16n, und alsb I16net der almehtige got
sinen soltrittern mit dem éwigen I6ne. Die sinen kampf hie Of ertriche
frimecliche gestriten hant, den |6net er ouch frimeclichen: er git in sine
gnéde, daz ist daz éwige leben, diu éwige freude, die man von sinen
gnaden unde von sinen winneclichen antlitze iemer mér an ende hét.
Und also hét der almehtige got sinen soltrittern gelonet. SO hat der tiuvel
ouch sine soltritter. Die dienent nach dem I6ne der siinden: den gjit er daz
er da hét. Er héat niht dan éwige martel: die git er sinen soltrittern ze |6ne
mit voller kraft; [...] (PS1, 339,12-22, vgl. die dhnlich lautende Stelle in
PSII, 221,5-12).

Das Konzept der streitenden Kirche bzw. Christenheit und die Soldnermetapher, die
mit dem Lohngedanken verknlpft ist, verwendet auch die 33. Predigt ,Von zwelf
juncherren des tiuvels'. Auch sie beginnt mit der Paulus-Textstelle, wobel zundchst
thematisiert wird, dai die Ubersetzung von lateinischen Begriffen wie stipendia ins
Deutsche viel Mihe bereitet.3*® Auch hier begegnet uns die Metapher vom Ritter, der
seinen Lohn erhélt:

Ze glicher wise hét unser herre ouch in der werlte sine soltritter, die sinen
strit stritent; den git er ouch daz 16n, daz ist daz éwige leben, als der
guote sant Paulus da sprichet. S6 hét der tiuvel ouch sine soltritter, diein
sinem dienste stritent; den git er den éwigen tot: daz ist ir [6n nach den
suinden. Er git in daz er da hét. (520,19-24).

Zunéchst wird vor drei Ratschlagen des Teufels und dessen greulichem Sold ge-
warnt. Man solle vergleichen, welchem Herrn man dienen wolle. Im weiteren Ver-

38 Wan wir haben vil wort in der latine, diu wir in tiusche niemer 0z kiinnen gelegen wan mit gar vil
umberede: wir sin in latinischer spréche gar riche unde haben vil rede mit kurzen worten begriffen, da
man in tiutscher sprache vil muoz gereden. Unde alsb ist daz wort stipendia“ (520,6-10).
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lauf der Predigt wird dies sehr anschaulich gemacht mittels der Gegenuiberstellung
von zwolf ,,juncherren® des Teufels (jungen Herren, Junkern; auch zwdlf Jinger in
525,32 f.) und zwolf Jungfrauen, mit denen man diesen widerstehen kénne, indem
man um diese wirbt (523,11). Der Teufel Ubertrug den Junkern seine Gewalt, wie
zuvor Alexander®® (522,20-22). Alexander wird daher als Teufel ausgelegt. Die
Jungfrauen (Tugenden) und Junker (Laster) werden gegentibergestellt, wie wenn es
sich um allegorische Figuren eines geistlichen Spieles handelte. >

Allein die bei Berthold am haufigsten erwdhnte Untugend, die gitekeit (528,3 ff.),
bedarf gleich zweier Jungfrauen: ,Unde swer des juncherren abe komen wil, der
muoz zw0 juncfrouwen liep haben, der einiu wider einen ieglichen juncherren wol
gestritet. SO ist dirre juncherre sb gewaltic, daz er der werlte daz mérre teil twinget.
Unde wan er die werlt sO krefticliiche twinget, sO muoz man in mit zwein junc-
frouwen Uberstriten. Diese reprasentieren die Tugenden miltekeit und gerehtikeit
(529,4-9).

Bei jenen Sindern, die gegen die Heilige Schrift aufbegehren (531,17 ff.) und die
Gott betriigen wollen durch eine innere Einstellung, die sich von ihrem auf3erlichen
Betragen unterscheidet (533,17 f.), werden nicht Tugenden, sondern regelrecht Er-
kenntnisfahigkeiten ins Feld geflihrt: ,Unde da wider hét der almehtige got eine
juncfrouwen, diu da heizet bona cognitio, sie heizet diu guote erkantnisse.” (533,5—
7) [...] ,Wan swer die selben juncfrouwen liep hét, der erkennet sich selber unde den
almehtigen got unde bekennet alliu diu dinc, da mite man gotes hulde mac erewerben
[..]" (533,8-10).

Wie bei David wird hier eine korrelative Erkenntnis®™* von Gott und Selbst vertreten,
wie sie Bonaventura im Anschlufd an Augustinus gepragt hat. Mit der Erkenntnis der
Wahrheit Gottes soll auch der triigerische Schein vermieden werden.

9 Alexander der GroRe wird in dieser Predigt als eine Figur aus dem Alten Testament (1) vorgestellt.
%0 Folgende Untugenden und Tugenden werden gegeniibergestellt: 1. nit unde haz 522,34 ff. — ware
minne; 2. zorn 523,28 ff. — widerstehen durch Geduld; 3. trékeit an gotes dieneste 524,36 ff — snelle-
keit an gotes dienste; 4. frézheit, Uberezzen und Ubertrinken: unméze des mundes 525,20 ff. — maze;
5. unkiusche 526,1 — kiusche; 6. héhvart 526,14 ff. — diemuot; 7. gitekeit 528, 3 ff. — miltekeit und
gerehtikeit; 8. ungeloube der heiden 529,38 ff. Alexander 530,2; Juden, Zauberei; 9. Bann (alle diein
dem banne sint) 530, 30 ff. — gehérsam; z. B. wer Kleriker angreift, Kirchen anziindet, kommt in den
Bann; 10. gotes schelter (selbherren, die gegen die hl. Schrift kdmpfen und sie verleumden)
531,17 ff.; — bona cognitio / guote erkantnisse 533,5-7; 11. gotes triigener 533,15 ff. — Jungfrau: gotes
warheit; 12. zerrer gotes rok 534,17 ff.; die Gotteshdusern das Gut nehmen und sie in die Enge trei-
ben; die nicht richten, Weisen und Witwen schiitzen — Jungfrau: erbarmherzikeit 535,16.

®! Die korrelative Gott-/Welt-/Selbsterkenntnis ist Gegenstand des vierten K apitels.
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Auch in PS 14, ,Von siben lbergrozen stinden’, gibt es eine dhnliche Passage, die
Streit und Tugenden miteinander kombiniert, wenngleich nicht als Schlagabtausch,
sondern als fingierten Dialog zwischen Wahrheit und Barmherzigkeit, der sich als
friedlicher Kampf im allméchtigen Vater abspielt. Die Stelle (198,10-200,27) ist den
Traktaten Davids ahnlicher als dem Ton der Berthold-Predigten. Inhaltlich erinnert
sie durch die Thematisierung des Siindenfalls und der gottlichen Gerechtigkeit, der
Kauf- und Wiedergelten-Metapher (199,16; 200,9) sowie durch das , mystische' Vo-
kabular (veterlich 199,4; ein Ubergulde aller stieze 200,7 f.) an den Traktat , Offenba-
rung und Erlésung des Menschengeschlechts'; es lief3en sich jedoch keine expliziten
Parallelen nachweisen. Dennoch spricht auch diese Stelle gegen einen durchgangigen
,Sitz im Leben’ der heterogenen deutschen Predigten Bertholds, hier ist grundsétz-
lich kein Unterschied zur deutschen davidischen Traktatliteratur festzustellen:

DO diu guete unsers herren sach, daz der mensche, mit dem er wolte die
himelischen freude vollebringen ...,** und uns der vint verriet der himeli-
schen gnéaden unde wir der verstdzen waren unde mit des vindes urteile
der éwigen verdampnisse verschuldet hagen, d6 bewegete sich diner ve-
terlichen erbarmherzekeit herze unde huop sich ein fridesamer strit in dir,
herre vater almehtiger (da von doch din stadiu ruowe nie betriiebet wart),
zwischen diner veterlichen guete unde diner unverwandelten wérheit. Diu
eine wolte den siinder von rehte verdamnen, diu ander wolte den éwigen
fUrsatz vollebringen, wan der almehtige got hete gedaht, den himel
ze pflanzen mit des menschen kiinne. Diu Wérheit sprach ze gote: ,ez en-
zaane diner éwiclichen wérheit niht noch diner gerehtikeit, der mensche
der sich willeclichen bewollen hete mit den siinden, daz der mensche
iemer solte komen fir din reinez antlitze in dinen himelischen sal zuo
dinen ungemeilten engeln, da niemer untriuwe oder siinde in komen mac,
er gebezzer danne den schaden, den er dir an im selben und an sime kiin-
ne hét getdn und an den éren, die di dem menschen verlihen hage, und
erbiete dir as groze ére wider daz laster, daz er dir erbdt, dé er dinem
vinde des volgete daz er dir ungehGrsam waare, und er werde a's reine vor
siinden, als er was, herre, dé di den menschen hetest geschaffen; unde
werde danne gebezzert als frumeclichen dir ze éren, as lezlichen als er
sich hete lazen Uberwinden. Da wider sd sprach diu Erbarmherzikeit
daz, dize wazre wol waér: ,aber wan der mensche niht von l(terre frevel
wart ungehérsam als der tiuvel, unde wan er von des tiuvels nide dar zuo
verréten wart, wan er ouch brosder nétire von dem irdenischen libe was
[..]° (Ausschnitt; 198,38-199,27)%3

%2 Die Stelle weist eine Liicke auf, die in der Edition von Pfeiffer mit Auslassungspunkten markiert
ist.

%3 Eine weitere interessante Behandlung der Streit-Metapher bietet die dritte Predigt (PS 3). Diese er-
zahlt u. a. die Geschichte von Gideons Kampf gegen die Heiden (37,22—40,28) und legt diese aus. Die
Geschichte kennen auch die Juden (Buch Richter, 7,1-8), doch sie nagen nur an der Schale der Man-
del/Geschichte (38,35 f.), wahrend die Christen (die fingierten Horer bzw. die Leser der Predigt) auch
den edelen wohlgestalteten Kern kennenlernen. (38,22). Gott fordert Gideon auf, sein Volk abermals
zu sammeln und die Uberméachtigen Philister zu bekémpfen. Wahrend Gideon glaubt, mit 32 000
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In zwel Kapiteln des, Baumgartens’ werden Gemeinschaft und Gesellschaft als Alle-
gorien fur die Seele benutzt. Der 32. Abschnitt des ,Baumgartens' handelt ,VVon der
tugent dez capitels' und vertritt somit eine besondere Form des weit verbreiteten Ty-
pus der geistlichen Allegorie von der Seele al's Kloster®*, die sich wohl an Menschen
richtet, die sich eben nicht im Kloster, sondern allenfalls in Tertiarengemeinschaften
befinden.

Dort heil3t es: Wie ein Orden ordentlich ist in der Zusammensetzung der Brider im
Capitel und der Tagesablauf festgelegt ist, so soll auch ,,des muotes bescheidenheit*
(die verniinftige Ordnung, ratio, des Denkens/ Willens) in seiner Pluralitét (,, mangen
dinch*) sich zu ,des hertzen bescheidenheit, den capitel, ziehen® (Cap. Xxxij, 2-8),
vergessene Gedanken sollen wieder aufgeworfen werden, die Einfatigen belehrt, die
Zornigen besanftigt, die Unkeuschen bezwungen, die Unmaldigen gemaidigt, die Tr&
gen geweckt, die Kranken gestérkt, die Unbescheidenen bescheiden gemacht werden.
Diese Oppositionen sind typisch fir die davidischen Traktate. ,, Seht also muz man
die gedanch orden lernen vnd ze rehten zvhten pringen.” (15) Der Abt ist das Gewis-
sen, die Sinne decken Verfehlungen auf, Tugenden und Untugenden verweisen auf-
einander, die Untugenden wehren sich, die Tugenden rligen sich gegenseitig. Der
nun erwshnte Streit der Tugenden®® Barmherzigkeit, Gerechtigkeit, Demut, der
Untugend Saumigkeit und der Bekenntnis kann ihren Ursprung in der Allegorie von

Mann zu wenige Streiter zu haben, sagt Gott, es seien im Gegenteil zu viele! Zunéchst wird ausgeru-
fen, jene mit zaghaftem Herzen sollten heimkehren, worauf 22 000 gehen. Die 300 Fahigsten der Ver-
bleibenden werden anhand der Art und Weise, wie sie ihren Durst an der Quelle stillen, ausgewéahlt.
Dies alles wird as Dialog erzadhlt. Die Ungeeigneten, welche sich in die Quelle werfen, wie das Vieh
(Buch Richter: die sich hinknien), werden beschrieben: , die gevielen gote an sime strite niht, da man
da striten solte umbe daz éwige leben.” (38,28 f.) Nach der Ausdegung Bertholds stehen Gideon und
seine Mannschaft fir die Christen, die Heiden fir die Teufel. Die Sauberung des verzagten Gideon-
Heeres wird pragmatisch auf die Gegenwart bezogen: ,,Wan als jene verzaget wéren vor unrehter
vorhte unde widerkérten von dem strite unsers herren, alsd kérent ouch manic tlsent wider, daz sie
niemer hant 0f gehebent gein der anvehtunge des tiuvels, unde verzagent ale vor unrehter vorhte. Der
lade im angesigen mit wuocher, der mit firkoufe, der mit pfantunge, der mit dingesgeben unz inz jéar,
der mit trigenheit an sime koufe, der mit diepheit. Der lag im angesigen mit zorne, der mit vintschaft,
wan er furhtet sich unde nimt im eine unrehte vorhte: ob er eim ein wort vertriilege oder ein ander
schulde, daz man danne sprasche: ,wé, wie maht di daz vertragen? wie IThteclichen er daz vertragen
hat!" WiltQ aber die unrehte vorhte niht 1&zen diu da heizet vintschaft, so flegest di gote niht an sinem
strite, da di soltest striten umbe daz éwige leben[...]" (39,38-40,12).

%% vgl. Unger, Baumgarten, S. 222, Anm 1: Das , Baumgarten‘ -Kapitel Xxxij ist ediert von K. Ruh:
Franziskanisches Schrifttum im deutschen Mittelalter, Bd. 1, S. 148 f. Das bekannteste Stiick ist das
aus der St. Georgener Sammlung (K. Rieder, Nr. 85, S. 339; vgl. K. Ruh, ebd., S. 148, Anm 1). Zum
Typus und seinen verschiedenen Formen vgl. vor alem Frihwald: Der St. Georgener Prediger,
S. 148-154.

%3 Dies findet sich schwacher auch bei Berthold X', PS 14, ,Von siben iibergrozen siinden‘: , Diu
Warheit sprach (199, 10) [...] Dawider sb sprach diu Erbarmherzikeit (199, 23)“.
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den vier Tochtern Gottes haben, die sich in dem Pseudo-Bernardinischen Sermo 1,
,In Annuntiatione' (Migne, PL 183, Sp. 385 ff.) findet.>*®

Der Tugend- und Seelenkampf hat einige antike und spétantike Vorléufer: der, Hirte
des Hermas', Augustinus' De agone christiano; schliefdlich die allegorisch-epische
Dichtung , Psychomachia' **’ des Spaniers Prudentius (T nach 405): , Aber dieser sehr
drastisch und theatralisch geschilderte blutriinstige Kampf zwischen Tugenden und
Lastern findet tatsachlich nicht in der Seele statt, sondern auf3erhalb, und der Tempel
der Tugenden wird erst nach deren Sieg in recht kiinstlicher Weise nach dem Modell
des himmlischen Jerusalem in der Seele aufgebaut.“>*® Auf eine andere Weise be-
handelt, etwa zur gleichen Zeit wie Prudentius, Johannes Cassianus in seinen ,Con-
lationes'**° die Tugend- und Lastersymbolik: , Der Kampf zwischen Tugenden und
Lasternist in Cassianus' Darstellung realsymbolisch. Das Ethische ist hier zum Leit-
symbol des monchischen Lebens und zur Vorstufe der Gottesschau geworden, wasin
der mystischen Theologie der griechischen Kirchenvéter des 3. und 4. Jahrhunderts

schon vorbereitet war.*3%°

Die Streit- bzw. Kampfmetapher®®* hat zum einen die Funktion, die Tugendhaftigkeit
zu befordern und mittels des Lohngedankens einen Anreiz zu bieten. Wie die
Textstellen zeigen, wird der Kampfbegriff fast ausschliefdich auf den individuell
ausgetragenen inneren Kampf gebraucht. Dennoch sind dies nicht Metaphoriken der
reinen Innerlichkeit oder gar Mystik, sondern die ekklesiologische Bedeutung spielt
hier immer mit hinein: Der Tugendkampf bedeutet auch die Notwendigkeit, fur Frie-
den in Klostern bzw. klosteréhnlichen Gemeinschaften zu sorgen. Im eigentlichen
geht es um das Ubergeordnete Konzept der streitenden Kirche, das dle Teile der Ge-
sellschaft betrifft und die die Summe aus den ausgetragenen Einzelkdmpfen bildet.
So gesehen ersetzt in dieser Literatur das aktiv den einzelnen einbeziehende Bild von

%6 50 Unger, Baumgarten, 223; Ruh: Franz. Schrifttum 1, 148, Anm. 2, verzeichnet verschiedene
deutschsprachige Parallelen, weiteresin Unger, Baumgarten, S. 223, Anm. 2.

%7 Ed. und ins Frz. tibers. von M. Lavarenne (Paris 1948), S. 48 ff.

%8 G. B. Ladner, Handbuch der friihchristlichen Symbolik. Gott, Kosmos, Mensch, Stuttgart u. a.1992,
174b.

%9 Jean Cassien, Conférences, ed. und ins Frz. (ibers. von E. Pichery, O.S.B. Paris 1955, 1958, 1959.
30| adner, Handbuch der frithchristlichen Symbolik, 176a.

%! Man kénnte hier sicherlich noch Lamprechts von Regensburg , Tochter Syon* anfiihren, wo Tugen-
den der ohnméchtigen Seele zu Hilfe kommen, vgl. Heinzle, Deutsche Literatur der Franziskaner, 90,
doch habe ich mich fir diese Arbeit auf Prosa beschrénken miissen. Wenn man etwa Versepik einbe-
z0ge, ware es naheliegend das christliche Ritterbild im , Jingeren Titurel® zu untersuchen. Fir diesen
wurde inzwischen auch schon die Entstehung in Augsburger Franziskanerkreisen wahrscheinlich ge-
macht wurde, wasich indes fur unwahrscheinlich halte, vgl. hierzu Anhang A. i.3.
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der ecclesia militans das eher passive Schema vom gnadespendenden Leib und sei-
nen Gliedern.

Dariiber hinaus gibt es spezielle Ausprdgungen von Deutungsschemata, welche allein
fur den ,Klosterbereich’ und fur Tertiaren in der volkssprachlichen Literatur der
Franziskaner neu geschaffen werden: die Tugendschule und verschiedene Sozialhier-
archien. Beide sind nicht im eigentlichen Sinne Schemata der Gesellschaft, sondern
dienen ebenfalls der Individualisierung und Eintibung tugendhaften Verhaltens.

3.4 Sozialmetaphorik und Sozialhierarchiein der Klosterliteratur
3.4.1 ChristusalsLehrer der Tugendschule

Geistliches Leben wird in Davids deutschem Traktat ,Die sieben Vorregeln der Tu-
gend* als , tugentschuole*%? (310,26) bezeichnet, als geistige Ubung, geordnet nach
dem Heiligen Geist und der gottlichen Lehre (310,30f.). Die ,Schule Christi‘, also
eine spezifische Tugendschule, ist ein zentrales Element sowohl bei Bernhard von
Clairvaux als auch bei Bonaventura— nicht aber in diesem Mal3e im lateinischen Da-
vid von Augsburg®?2. David konnte ahnliche Stellen eines Ordenslebens al's Tugend-

%2 |n De comp. I, Einleitung zum zweiten Teil p. 36, wird ebenfalls eine Schule der Tugenden (schola
virtutum) genannt.

%3 Christus al's Lehrmeister der Tugend, magistrum virtutum et Dominum, taucht ein einziges Mal ex-
plizit auf in De comp. 11, proc. VI, Cap. XLV, 3., p. 275, ZI. 7 und erklért somit nicht die Ausgestal-
tung in den deutschen Traktaten Davids. Zumindest kann man konstatieren, daf3 der Akzent in den
volkssprachlichen Bearbeitungen lateinischsprachiger David-Traktate ein anderer ist. Wirkungsméch-
tige Metaphern treten im Deutschen in den Vordergrund. Vgl. auch Jellinegg, DVA Il (1905), 25. In
De comp. I, Cap. XX, 1 (p. 24) und I11, Cap. XXXIII, 2 (p. 228) ist zweimal von Christus als exem-
plar die Rede. Jellinegg konstatiert, , Christusist uns der Lehrer aller Tugenden; allein dieser Gedanke
ist ein so allgemein verbreiteter [die Frage wére alerdings: ab wann in der Volkssprache, Anm.
D.M ], daB3 er nur dann als Ausspruch desselben Verfassers gelten kann, wenn er auch in denselben
oder moglichst dhnlichen Worten zum Ausdruck kommt. Das ist in den erwahnten Stellen nicht der
Fal [...]*, Jellinegg, DVA 1l (1905), 25. Von einer Ordensschule (scola religionis) ist im vorletzten
Absatz des zweiten , Briefes' (vor Buch I, De interioris) die Rede, ohne Christus mit dieser Metapher
zu verbinden. Christus als Lehrer und eine himmlische Schule tauchen bei der Behandlung von
Keuschheit nach der Zitation von Mt 23,8 auf, De comp. 11, L, 1, p. 287: ,,Hanc summus et unus Ma-
gister noster [Mt 23,8], qui et in caelis Angelorum magister est, Christus Dominus noster, nobis de
caelesti schola ad terras publice docendo attulit et Matrem suam, gloriosam Virginem, perfectam et
primam post se huius disciplinae magistram in cathedra virginalis muditae ceteris mirandam et
imitandam praefecit.” Villanova, S. 344 f., Ubersetzt: ,Und der hdchste und einzige Lehrer [Mt 23,8],
Christus, unser Herr, der im Himmel auch der Engel Lehrmeister gewesen, hat sie uns aus der Schule
des Himmels in seinen offentlichen Lehrreden auf die Erde gebracht. Er hat auch seine Mutter, die
glorreiche Jungfrau, als die vollkommenste und nach ihm die erste Lehrerin dieser Tugend auf den
Lehrstuhl gestellt, ein in alen wunderbares und nachahmungswiirdiges Muster jungfraulicher Reinig-
keit.“ [Herv. D.M.] —Hier ist erstens nicht von einer Tugendschule die Rede; zweitens bezieht sich die
Lehrtétigkeit Christi nur auf den Himmel bzw. auf seine Lebenszeit auf der Erde, nicht aber as ,ge-
genwartiger Lehrmeister der Ordendleute; drittens wird dieser Gedanke mit der beispielhaften Rein-
heit Marias verknipft.
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schule wohl aus dem Traktat De institutione novitiorum des Hugo von St. Viktor
(1 1141)*** mit tbernehmen.

Die Idee von Christus als einzigem Lehrer des geistlichen Menschen ist zwar bel Bo-
naventura vorhanden. So existiert eine Predigt , Christus unus omnium magister, die
sich gegen den wachsenden Einfluf heidnischer Philosophen (Aristoteles, Platon) auf
die Theologie der Universitdt wendet und sich fir Augustinus ausspricht, welcher
Uber die wahre Weisheit verfige, da er von der Offenbarung erleuchtet gewesen
sei.>® Dies ist jedoch nicht hinreichend, um einen EinfluR auf das hier untersuchte
Textkorpus volkssprachlicher Literatur zu erklaren. Wie in Anm. 363 dargelegt, ist
, Christus unus omnium magister’ eine einflufreiche Textstelle aus Mt 23,8-10.
Bonaventura stellt dartiber hinaus der disciplina scholastica ein Konzept der disci-
plina monastica an die Seite: Das Konzept von Christus als Lehrer in Kombination
mit verschiedenen Schulmetaphern wird durch Bernhard von Clairvaux in die fran-
ziskanische Literatur gelangt sein. Die Mdnche von Clairvaux fanden an diesem Ge-
danken Gefalen aus etwa denselben Grinden wie spéter die Franziskaner: Diese
richteten sich gegen andere konkrete Schulen, im Falle der Zisterzienser etwa gegen
Reims, Laon, Paris und Chartres. Schon Benedikt erwahnt zu Beginn seiner Regel,
an die sich die Zisterzienser streng halten, dal3 er eine Dominici schola servitii, eine
Schule fur den gattlichen Dienst errichten wolle (Prol., 45). Ferner stiitzen sich die
Reformkldster von Clairvaux, aber auch Citeaux, auf die ersten Apostelschulen in Je-
rusalem und Antiochien.®® Die Schule der Urkirche, Schola primitivae ecclesiae,
wird so auch bel dem anonymen Verfasser des Exordium magnum ordinis Cister-

ciensis, das in Clairvaux herausgegeben wurde, mit Ruckgriff auf Act 5,12-13 ge-

Christus a's exemplar nimmt der als , unauthentisch® geltende V. Traktat Davids (,Von der Anschau-
ung Gottes') auf; ,Wan sie miigen niht anders gén ein ander gesin niwan als siz von des himelischen
schuolmeisters herzen lernent; wan der in ein brunne ist aler winne, der ist in ouch ein bildazre aller
tugende, und sb sie dem exemplar ie naeher bi wonent, s sie im ie eigenlicher nach varnt. Daz éwige
exemplar aller dinge unde der erweltist bildazre aller tugende der himelische zuhtmeister daz bist dQ,
liebez herze, Jésu Kriste, den uns der himelische vater von sinem herzen gesant hét her nider Of
ertriche ze einem |éraare tugende unde wisheit, als di die engel lange von anegenge geléret hast in der
héhen schuole von himelischen hovezihten, daz di uns alsam underwisest unde wider rihtest nach dir
selben, den worten, daz wir unde die engel niwan einen schuolmeister héten, daz uns daz iht smaehe
waae ob wir einen lihtern meister héten danne sie.* (363,11-24) Christus lehrt zwar Tugend und ist
Beispiel (so auch De comp. I, Cap. XX, p. 25), ist aber hier nicht Schulmeister oder Lehrer einer Tu-
gendschule.

%% vgl. hierzu Bohl, Geistlicher Raum, 129 u. Anm. 105. Hugo spricht auch von , scholam virtutum
erudiendi“, ohne, wie auch David, das Bild eines gegenwartigen Christus, der den einzelnen im Gebet
in der Andacht, bei den Tugendiibungen zu lehren vermag, zu verwenden.

%3 y/gl. E. Gilson, Die Philosophie des heiligen Bonaventura, Darmstadt 1960, 48.

%6 \/gl. Gilson, Stefan (eig. Etienne), Die Mystik des heiligen Bernhard von Clairvaux, Wittlich 1936,
100.
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nannt.*’ Nach Etienne Gilson bildeten , die Zisterzienser keinen Schulbegriff vom
klosterlichen Leben, sondern einen klésterlichen Begriff vom Schulleben®3® heraus.
Dieses Konzept einer Schule Christi als Tugendschule, die der geistlichen Ubung
dient, werden wir noch néher zu betrachten haben. Wie schon im Friedenskapitel an-
gedeutet, macht dieses Konzept aufmerksam auf die , Renaissancen’ der verschiede-
nen Reformorden — der Benediktiner, der Zisterzienser im 12. Jahrhundert, der Fran-
ziskaner im 13. Jahrhundert. Sie haben die Konzepte der ,philosophischen’
(Tugend-)Ubung jeweils reaktualisiert.

Nur in der ,Schule Christi* lernt man das rechte Wissen. Die ersten Apostel waren
weder rhetorisch noch philosophisch gebildet, und dennoch verwirklichte sich die
Heilslehre.3®° An diese Auffassung konnen die Franziskaner unmittelbar ankniipfen.
Der Zisterzienserméonch lernt die Kunst des Lebens unmittelbar von Christus (, Tu es

«370
—.,In

enim magister et dominus, cuius schola est in terris, cathedrain cadlis[...]
schola Christi sumus*3™). Allein Christus lehrt die Liebe, die Schuleist auf der Erde,
der Lehrstuhl im Himmel, er braucht jedoch ,, Hilfslehrer*, welche ,, Gottesfurcht leh-
ren, die Ehrfurcht vor der Regel, das Leben der BuRe* etc.>"? Diese Auffassung steht
den deutschen Traktaten Davids von Augsburgs néher als seine lateinische Traktat-
sammlung (s. Anm. 363): In De comp. lehrt Christus im Himmel und die Franziska-
ner auf der Erde. Jedoch taucht auch bei Bernhard nicht explizit eine Tugendschule
mit Christus als Lehrmeister auf. Diese besondere Verknipfung der haufigen Schul-
metapher mit Christus als Lehrer und Betonung der Tugend a's Lehrinhalt kann so-
mit as fruhes Beispiel in Volkssprache gelten, das einen bestimmten Zweck verfolgt:
dem einzelnen die Vorbildlichkeit Christi nahezubringen.

Diese begegnet uns neben den ,Sieben Vorregeln der Tugend® (310,26) in dem
Traktat ,Spiegel der Tugend', der Jellinegg zufolge a's Fortsetzung der ,Vorregeln'
aufgefalt werden kann®"*: Der Gottmensch Jesus Christus ist ein Spiegel dler Voll-
kommenheit, in dem wir uns allezeit betrachten sollen (326,3f.), in dem wir so oft

%7\/gl. Gilson, Bernhard, 98-100.

%8 Gilson, Bernhard, 101.

%9 Bernhard, In Cant. Cant., sermo 36, 1, Migne, PL. t. 183, c. 967. Vgl. Gilson, Bernhard, 103.

% De diversis, sermo 40, 1, Migne, PL, t. 183, c. 647. Vgl. Gilson, Bernhard, 104, dort auch Anm. 78.
3! Gjlson, Bernhard, 105; leider gibt Gilson hier keine Textstelle bei Bernhard an.

%72 Gilson, Bernhard, 104.

33 vgl. G. Steer, , Virtus und Sapientia. Der EinfluR Bernhards von Clairvaux auf Davids von Augs-
burg deutsche Traktate , Die sieben Vorregeln der Tugend' und ,Der Spiegel der Tugend', Zisterzien-
sische Spiritualitat: theologische Grundlagen, funktionale Voraussetzungen und bildhafte Auspragun-
gen im Mittelalter. 1. Himmelroder Kolloguium. Bearb. v. C. Kasper und K. Schreiner. St. Ottilien
1994 (= Studien und Mitteilungen zur Geschichte des Benediktiner-Ordens und seiner Zweige: Ergéan-
zungsband; 34), 171-188, hier S. 185.
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wie moglich seinen Willen ergriinden sollen. Die ,tuogentforme®* (326,13), lat. for-
ma: Art und Weise, Gestalt, aber auch Muster / Vorbild, sollen wir in dieser ,,himel-
schuole” (326, 14) erlernen. Jesus Christus ist der ,, oberisten tugende schuolmeister”
(326, 141.), wir sind , sine lérjunger* (326,20) oder , schuolkint* (326,22)."* Chri-
stus reprasentiert die Tugend und Weisheit seines Vaters, und die Adressaten sollen
unmittelbar von Christus als Schulkinder lernen (329,12-16). Dem , Spiegel der Tu-
gend’ zufolge ist es eigentlich nicht moglich, mit Worten Tugend auf direktem Wege
zu lehren®®, wie etwa der heilige Geist sich in die Herzen einschreibt (gemalen),
doch kann die Lehre im Rahmen der Eintibung mithelfen (326, 25-29). Durch diese
praktische Eintbung, Regelmaldigkeit und Weisheit, kann Geduld erlangt werden,
vor alem im Umgang mit den Mitbridern und -schwestern (329,19-23).
Die Schul-Metaphorik zieht sich durch den gesamten ,Spiegel der Tugend': , Jésus
Kristus hét iezuo eine wite schuole unde wénic lernaare an disen tugenden.” (331,5f.)
Der Néchste (ebenkrist) ist dabei der , schuolgenéze® des Adressaten (339,10f.).
Ferner taucht die Metapher im als nicht-authentisch geltenden Traktat ,Von der An-
schauung Gottes' auf.

Wan sie miigen niht anders gén ein ander gesin niwan als siz von des hi-

melischen schuolmeisters herzen lernent; wan der in ein brunne ist aller

winne, der ist in ouch ein bildeare aller tugende, und s6 sie dem exemplar
ie nadher bi wonent, sb sieim ie eigenlicher nach varnt.

Daz éwige exemplar aler dinge unde der erweltist bildaae aller tugende
der himelische zuhtmeister daz bist dQ, liebez herze, Jésu Kriste, den uns
der himelische vater von sinem herzen gesant hét her nider Of ertriche ze
einem |éragre tugende unde wisheit, als da die engel lange von anegenge
geléret hast in der héhen schuole von himelischen hovezihten, daz d
uns alsam underwisest unde wider rihtest nach dir selben, den worten,
daz wir unde die engel niwan einen schuolmeister héten, daz uns daz iht
smache wage ob wir einen |Thtern meister héten danne sie. (363,11-24)

Der Traktat verstarkt gegniiber der Vorlage das Bild von Christus als unmittelbarem
Tugendlehrer®®, dem der Schiiler ,beiwohnt‘. Der Lehrer ist Zuchtmeister und rich-

37 Auch im Traktat , Kristi Leben unser Vorbild* taucht der Begriff , schuolkinde* auf (346,5). Ebenso
in der Berthold zugeschriebenen 3. Klosterpredigt (= Z3, , Von den zehn Jungfrauen'), hier sollen finf
Tugenden erlernt werden, wobei wiederum die Schulmetapher benutzt wird. Vgl. D. Richter,
Deutsche Predigten (Uberlieferungsgruppe *Z), Miinchen 1968. (= Kleine deutsche Prosadenkméler
des Mittelalters; 5), 54, 22).

3% Auch nach , Baumgarten‘, Cxxij, 9 f., ist Tugend nicht lehrbar; Pfeiffer, DM I, 326, 25-29.

37 Zumindest der 1. Teil des 2. Abschnitts hat eine Parallele in De comp. 111, L., 1., p. 87, wenn auch
Jesus in der lateinischen Vorlage nicht die Tugend lehrt (vgl. Anm. 363). Ebenso ist die Exemplaritat
(Musterglltigkeit) Christi im lateinischen Davidtraktat belegt (ebd.). Daher ist der as unauthentisch
geltende volkssprachliche Traktat zumindest unter dem EinfluR der lateinischen Schriften Davids aus-
gearbeitet.
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tet seine , Z6glinge'. Nahe wird auch dadurch hergestellt, dal3 die Schuler direkt von
dem Herzen Christi lernen, aus dem Wonne flief3t, wie aus einem Brunnen.

Auch der David-Traktat ,Kristi Leben unser Vorbild® bedient sich der Lehrer- (und
somit Schul-) Metaphorik: Jesus Christus ist , spiegel aller guete® (344,40-345,1)
und ,léraae tugende und wisheit” (345,7). Als Lehrer des Weges wird Christus
zweimal bezeichnet (342,34, 347,24). Sein Vorbildcharakter entspricht dem Katalog,
den wir auch in der ,Klarissenregel’ kennenlernen werden: ,,an diemietigen gebaa-
den, an guetlicher antwiirte, an kiuscher gesiht, an vliziger gehérsam, an lutzelreden,
an barmherze Uber eins andern gebresten, an vreuden von eins andern vrume*
(345,9-12; auch BgH, Cap. Lxxx).

Der Traktat ,Von der Offenbarung und Erlésung des Menschengeschlechts' enthalt
auch die Stellen aus , Kristi Leben’, da letzterer eine Kurzform des ersteren Traktats
ist. ,Offenbarung und Erlésung’ benutzt ebenso das fir die deutschen davidischen
Texte charakteristische Vokabular: ,,unde sit di uns von dinem vater gesant bist ze
einem |léraa der himelischen hovezuht, ze eime vollebrahten bilde aller tugende und
aler heilikeit* (Pfeiffer, ZfdA 1X, 40, 6-8). Wie in ,Von der Anschauung Gottes'
wird an dieser Stelle die ,himmlische Hoflichkeit', also eine weltliche Metapher
verwendet, die in der lateinischen Vorlage nicht nachweisbar ist.

In den, Sieben Vorregeln‘ heil3t es weiter: Wer die Kunst tugendhaften Lebens erler-
nen mochte, muR sich in praktischer Ubung die sieben , Vorregeln® Schritt fir Schritt
aneignen, gleich einem, ,der einen berc Of klimmet* (311,2f.).3”" Balast soll auf
dem Weg vermieden werden, daher ist Armut anzustreben. Mdglicherweise sind die
Franziskaner (iber Hugo von St. Viktor auf diese Metaphorik gestoRRen.>"
Interessanterweise gibt es Uberschneidungen zwischen den lateinischen wie deut-
schen Religiosenpredigten Bertholds und Davids deutschen Traktaten. Vieles spricht
dafir, dal3 die Bearbeiter der lateinischen und deutschen Religiosenpredigten Bert-
holds sowie der deutschen Traktate Davids in engem Verbund ihre Schriften erstellt
haben: , Alf die hohen herren iriv chint fendent ze hohen [chvln, daz (i hoch chunft
lernen, alfo wil vnfer herre, daz wir in der chul — in geiltlichem lebenne — hoch
tvgende lernen vnd aller mei [t wil vnler herre, daz wir fvnf dinch lernen [...] (Z3,19—
23)“. Die entsprechende Stelleim Serm. ad Rel. 2 lautet fol gendermafen®’®:

3" Die Metaphorik wird auch in, Kristi Leben unser Vorbild', 344, 26-28) wieder aufgegriffen.

378 vgl. Lilers, Mystik, 135.

37 Petrus de Alcantara Hoetzl, Beati Fr. Bertholdi a Ratisbona Sermones ad Religiosos XX ex Erlan-
gensi codice unacum Sermone in honorem S Francisci e duobus codicibus Monacensibus, M onachii
[Minchen] 1882, 16. Vgl. auch Richters Kommentar, Richter, Z, 77.
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Vocavit nos Dominus a saeculo ad religionem, quae est schola virtutum
et virtuosae vitae, ut in ea studiose proficiamus et ex hoc magni coram
Deo efficamur. Sed sicut in scholis quidam multum proficiunt, quidam
vero minime vel nihil, quantumcungue diu ibi morentur, sic in religione,
quae est schola virtutum, ad quam nos Dominus, ut multum proficiamus,
locavit, quidam ex nobis in virtuosa vita multum proficiunt, quidam nihil
vel minime. Secundum quod diligenter student illi, ita, quod quidam plus
in anno ibi proficiunt, quam quidam alii in viginti et hujusmodi. Tales
cum verecundia ad patrem suum reverti possunt. Dicitur autem commu-
niter, quod inveterati, qui nunquam aliquid didicerunt, vix postmodum
vel nunguam proficere in literatura possunt. Ita, qui in religione, qui in
scholis virtutem diu se neglexerunt. Contingit tamen contrarium aliquan-
do, etsi raro. Si quisigitur religiosus se hucusgue in bono neglexit adhuc
se emendet et per Dei adjutorium multum proficere poterit. Valde enim
magna est verecundia, diutissime in scholis extitisse, cum multis paternis
expensis, et nihil vel minime profecisse, et adhuc prima elementa nescire
illos, qui jam propter diuturnitatem temporis magistri aliorum esse debe-
rent. Quos Apostolus increpat dicens Hebr. 5,12: Et enim cum deberetis
magistri esse — Glossa: aliorum — propter tempus, rursum indigentis — ut
a principio — ut vos doceamini — sicut pueri, quibus prima elementa li-
terarum dantur ad legendum — quae sint elementa exordii sermonum
[Ms.: sermonis] Dei: et facti estis quibus etc. Hucusque glossa.

Hier ruft Christus in eine Schule, in welcher Tugend gelehrt wird, wenn er auch hier
nicht unmittelbar as Lehrer genannt wird. Vielmehr problematisiert die Stelle mit
Verweis auf den Hebréerbrief den unterschiedlichen Lern- bzw. Lekturefortschritt
der Schiler. Die zweite Religiosenpredigt widmet sich in Folge den drel , Blchern'
der Tugend- bzw. Religiosenschule: der Welt, dem niederen und héheren Himmel
(vdl. Kap. 4.2.1). Die drei Bucher entsprechen den drel Standen, incipientes — profi-
cientes — perfecti. Diese drel geistlichen Sténde werden, wie unten noch herausgear-
beitet wird, in volkssprachlichen Predigten und Traktaten der oberdeutschen Franzis-
kaner nicht genannt.

Der enge Zusammenhang zwischen den deutschen Traktaten Davids, den deutschen
und den als unauthentisch geltenden lateinischen Religiosenpredigten geht sicher
darauf zurtick, daf? sich die Texte an 8hnliche Rezipienten richten.

Das Bildmotiv ,Christus als Lehrer* ist u. a. in die Ausgestaltung von — vor allem
protestantischen — Kanzeln eingegangen. Auch in Texten wird durch diese Metapher
eine grofere Nahe zu dem erkenntnisspendenden Christus bewirkt, dem Adressaten
der deutschen Traktate wird eine unmittelbare (unvermittelte) Gotteserfahrung sug-
geriert. Diese Metaphorik wird in den hier untersuchten volkssprachlichen Traktaten
Davids gegentber der lateinischen Vorlage noch verstarkt, indem Christus als Lehrer
einer Tugendschule den Schiler direkt unterrichtet. Im Unterschied zu anderen,

durchaus haufigen Beispielen fur diese Metapher, soll hier jedoch nicht ein passives
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mystischen Erleben angeregt werden, sondern sie soll zu tugendhaftem Handeln er-
mutigen. In den volkssprachlichen Texten ist al'so zu beobachten, dal? auf eine starker
individuell angelegte Motivation zur Tugendiibung durch die Metapher , Christus al's
Lehrer' abgehoben wird.

3.4.2 Sozialhierarchien in der Klosterliteratur

Die drei geistlichen Sténde incipientes — proficientes — perfecti lassen sich bereitsim
Titel des lateinischen Traktatwerks Davids finden: De exterioris et interioris hominis
compositione secundum triplicem statum incipientium, proficientium et perfectorum
libri tres. Explizit behandelt werden diese zu Beginn des zweiten Buches. Im ersten
Teil, der Formula novitiorum, gehe es um aul3eres Verhalten, wahrend im zweiten
auch die innere Zusammensetzung behandelt werde, so David einleitend in Pars
prima, praefatiuncula (p. 64 f.). David hat die drei geistlichen Stande, wie er selbst
in Cap. IV (p. 84) zu Beginn schreibt, von ,Bernhards ** Epistola ad Fratres de
Monte De [I, c. 5, n. 12] Gbernommen. Unter Benutzung von | Cor 2,14 wird der
homo animalis genannt, der den Geist Gottes nicht vernehmen konne (p. 64). Dies
wird in Cap. IV (, Tres sunt status Religiosorum: incipientum, ...") wieder aufgegrif-
fen. Die drel Stande wirden auch genannt animalem, rationalem und spiritualem.
(p. 84).%" Zuvor, in Cap. Il, wurden drei Genera genannt; , Tria sunt autem genera
Religiosorum: primi boni, secundi meliores, tertii optimi“ (p. 77). Diese werden aus-
gelegt as die dreil Familien der Leviten, welche die helligen Kulte betreut hatten
(Nm 3f.). Im engeren Sinne kirchenpolitische Implikationen hat der Text nicht, son-
dern hier wird thematisiert, was der fortgeschrittene Ordensmensch tun kann, um
seine Tugendhaftigkeit zu habitualisieren. Die drel Blcher ordnen dem jeweiligen
geistlichen Stand entsprechende Meditationen zu.

%0 Die Epistola ad fratres de Monte Dei des Wilhelm von St. Thierry galten im Mittelalter als Werk
Bernhards von Clairvaux.

%! Einen Niederschlag findet dies tibrigens in Bertholds Predigt PS 24 (375, 15— 376, 9), dort wird
das Tier vom Menschen abgegrenzt, allerdings ohne jeglichen Bezug zum spirituellen Menschen, je-
doch unter Verwendung des Begriffes ,vernunft'. ,vernunft' kann in diesem Kontext eine Reihe von
Erkenntnisfahigkeiten bezeichnen, die nicht mit dem unsrigen, durch die Aufklarung bestimmten Ver-
nunftbegriff Ubereinstimmen. Er ist eher eine Ubertragung des lat. Begriffes vis rationalis (vgl. Lexer,
Mhd. Taschenwb., Stichw. , vernunst').
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Bertholds lateinischer Sermon ad religiosos 22, , Tria sunt genera religiosorum. Do-
minus resurrectus’, zeigt hier erneut Parallelen zu David und ist eine Art kleiner
,Novizenspiegel‘: ,Cum enim sint tria genera bonorum hominum in religione,
quorum primi bene saluantur quia sunt in bono statu licet non magni meriti, eo quod
primi boni, secundi meliores, tercii optimi, primi incipientes, secundi profici-
entes, tercii perfecti [...].“>*? Interessanterweise nimmt die sehr viel kiirzere deut-
sche Fassung®?® dieses Schema zu Beginn nur sehr beilaufig auf: , Vnser herre hat
vns geleret mit seiner vrstende, wie wir an vahen sullen vnd zue nemen vnd volcho-
men werden.“®* Diese einzige Fundstelle nennt zwar den ProzeR geistlichen Fort-
schritts als imitatio Christi. Hier wird jedoch nicht von drei geistlichen Standen ge-
sprochen. Dieses Konzept wird in den volkssprachlichen Texten — also: fir den nicht
lateinkundigen Laien — nicht thematisiert.

Esist Innozenz I11. gelungen, im 13. Jahrhundert den Stand der BUf%er auf die Ver-
heirateten auszuweiten. Man konnte Laien und Drittordensleuten die Beteiligung an
der streitenden Kirche zugestehen, man konnte einen direkteren Kontakt mit dem
Lehrmeister Christus herstellen, um die Relevanz der Tugendibung zu betonen.
Doch der Aufstieg zu Gott ist im Laienkreis begrenzt, im Prinzip sind und bleiben
Laien incipientes. Ein gewisser Aufstieg (ascensio) ist moglich, doch nicht die Ver-
einigung mit Gott und die Erleuchtung. Dies wird fur den einzigen Traktat, der dies
thematisiert, ,Die sieben Staffeln des Gebetes naher untersucht werden (vgl.
Kap. 5.1.2).

Andererseits gibt es fur Thomas von Aquin und Bonaventura die oben erwéhnte Un-
terscheidung zwischen gradus/ status. Der , Status' ist nicht im Sinne einer Amter-
hierarchie zu verstehen, grundsétzlich kann jeder dort aufsteigen. Einschrankend
weisen die, Sieben Staffeln’ darauf hin, dal3 eine hohere Stufe a's die dritte nur ganz

%2 Der Sermon wurde von K. Ruh ediert in Franziskanisches Schrifttum |1, 14-23. Ruh weist S. 14,
Anm. 2, darauf hin, dal3 die genannten drei Sténde ihren Ursprung bei Gregor haben und auch bei
Thomas von Aquin vorkommen, zeigt aber nicht, dal3 die Hauptparallele bei David von Augsburg
liegt, beide werden das Schema von Wilhelms (,Bernhards') Epistola tibernommen haben. Die Begrif-
fe ,promoventia‘ und ,perficientia* finden sich auch in RdS 53, vgl. die entsprechende Stelle bei Ja-
kab, Die lateinischen Reden, 118.

3 Das von SaR 22 abhangige deutsche Stiick Y 37 in der Ausgabe von Banta, S. 9. Y 37 gehért der
Teilsammlung Y"" an (Y 35-95, ediert von Banta), u. a wird in dieser Sammlung Davids von Augs-
burg ,,Novizenspiegel“ (Y 42) mitlberliefert. Der Traktat Y 37 gehort darliber hinaus nicht zu den
Stiicken, die sicher in Augsburg/Regensburg entstanden sind (s. Anhang A.ii.2).

%4 Ruh, Franziskanisches Schrifttum 11, 11. Der Kursivdruck zeigt, da3 der dritte Stand in dem &lte-
sten Textzeugen an dieser Stelle sogar fehlt.
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selten erreicht wird, unabhangig davon, ob es sich um einen Kleriker handelt oder
nicht.3®

Esfallt auf, dal? in den volkssprachlichen Texten fur Laien aus allen drei Teilen des
lateinischen Traktatwerks Davids zitiert wird, vor allem aber aus, De septem proces-
sibus Religiosorum* (V11 proc.)®®. Die drei Stande, die das lateinische Werk Davids
gliedern, die ein aul3eres und inneres Noviziat, begleitet von umfangreichen Medita-
tionen, vorsehen, werden in den volkssprachlichen Bearbeitungen aufgehoben.®’
Dagegen wird das ,mystische’ Erleben, welches im lateinischen David erst an aller-
letzter Stelle steht, fur Laien prononcierter formuliert. Dieser Aspekt konnte David
als Verfasser der ,authentischen' Traktate , Spiegel der Tugend' und , Sieben Vorre-
geln’ in Frage stellen. Ich halte diese Verschiebungen fir Konzessionen an den Be-

darf der potentiellen Rezipienten.

Welche Konzepte in der volkssprachlichen Traktat- und Predigtliteratur die Stelle
von den drel geistlichen Standen einnehmen, kdnnen wir aus folgenden Beispielen
ersehen. Die Beispiele markieren auch den ersten Ubergangspunkt von den zuvor be-
schriebenen metaphorischen Darstellungen von Kirche und Gemeinschaft zu expli-
ziten Darstellungen von Sozialhierarchien, wie etwain Standepredigten.

Schon der Titel, ,Geistlicher Herzen Bavngart', des aszetisch-mystischen Erbau-
ungsbuches fur geistliche Gemeinschaften, welches Davids und Bertholds Werke in
M osaiktraktate transformiert®@, ferner dessen Reimvorrede verweisen auf das in der
geistlichen Literatur haufige Motiv des allegorischen Gartens,®*

Die Reimvorrede besagt, dal3, wer von der Hitze (, fiber") der Versuchungen sich er-
holen und abkihlen will, in diesen Garten gehen mbge, um damit sein oder ihr See-
lenheil zu sichern. Ferner lerne der Horer dieses , Ratgebers', der Tugend eine Rich-
tung zu geben, in den Rosen der Tugend weises Sprechen zu lernen, und weiterhin,
wie das Herz in den Blumen der Tugend schwebe und damit alle Untugend Gberwin-

%3 Hier muR darauf hingewiesen werden, da die lateinische Redaktion der , Staffeln* Septem gradus
benannt sind. Hier meint gradus nicht Rang einer Hierarchie, sondern , Stufe' oder , Schritt’, im Sinne
eines Aufsteigens einer spirituellen Leiter. Dies entsprache einem Aufstieg im Sinne von status.

%6 Das dritte Buch (Liber tertius) von De comp.

%7 De comp. I1, Cap. II, Vgl. Lempp, DVA, 38.

%8 Genaugenommen handelt es sich um die deutschen Traktate Davids sowie des lat. De comp. und
die deutschen traktatartigen Predigten der *Z- und *Y -Gruppen (nicht aber der *X-Gruppe!) sowie die
lat. Sermones Bertholds (auch die als unauthentisch geltenden). Ferner gibt es eine Parallele zu den
lat. Epistola ad fratres de Monte Dei Wilhelms von St. Thierry (Unger, Baumgarten, 347, Anm. 3).
Der ,Baumgarten’ enthalt auffallend viele Bernhard-Zitate, auch Ps.-Bernhard, und so kénnte dieses
Werk in engem Kontakt mit zisterziensischer Literatur entstanden sein.

%9 \/gl. Unger, Baumgarten, S. 262 und Anm. 26. Hier kdnnte man auch Parallelen zu Epikurs Gar-
tenphilosophie ziehen, diese wére weniger allegorisch als vielmehr konkret-1ebensphilosophisch.
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de. Der allegorische Garten liegt im Inneren der Einzelperson. Das Buch leitet zur
Introspektion an und 1813 daher zundchst nicht erwarten, dal3 dort von Soziahierar-
chien die Rede sein wird.

Im 56. Kapitel des,Baumgartens’ erscheint dann der kurze Mosaiktraktat , Drie han-
de Ivt choment ze dem himelrich*.>*® Es ist ein gutes Beispiel fiir die Komplexitat
von Sozialmetaphern im ausgehenden 13. Jahrhundert. Der Traktat vergleicht drei
Stufen geistlichen Lebens mit drei Gesellschaftsgruppen: Volk (,povel“), Grafen und
Konige (,,chunige*). Alle drei dort behandelten Gruppen bendtigen, um in das Him-
melreich zu kommen, sieben bzw. acht Eigenschaften (siehe Tabelle).

povel grauen (graven) chunige
bechantnusse (Wahrneh- | alle verlazzenheit (weltli- | versmehte gern (nach Ge-
mung) der sunde che Ausgelassenheit) vlie- | ringschétzung verlangen)

hen vnd widerzem sin

rivwe dheiner eren geren vinde minnen alsdiv
vrivhde
bihte niemen hazzen dursten vnd begern vnd

brinnen nach dem tode

puzze straffe gern horen wallen vnd brinnen nach
der rehticheit vnd nach der

sel heil
Willen, keine Todsiinden | gut bilde geben sich der Not eines jeden
mehr zu begehen Menschen mehr erbarmen

alsder eigenen

bessern und biiRen bis zum | gedult in aller widerwerti- | reincheit dez herzen
Tod cheit

alle Ursachen der Sinde | ze allen ziten peten erzechunge vber sich sel-
fliehen ben

der marter von allem her-

zen begern

Tab.: Aufbau des Cap. Lvj im,Baumgarten geistlicher Herzen'

30 Ahnlich, wenn auch nicht gleich, bei Berthold: Ser. Spec. 12, Spec. 44, RdC 75; PS 1, 692, 20 ff.;
Vgl. Unger, Baumgarten, S. 240, Anm. 1.
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Unger hat darauf hingewiesen, dald der , Staffelung geistlicher Bedingungen nach
Analogie weltlicher, d. h. standischer Rangordnung*>** eine ahnliche Stelle des latei-
nischen Berthold-Korpus®? zugrunde liegen kénnte. , Doch scheint mir fraglich, ob

“39 Urteilt

hier eine — bewufde oder unwillkirliche — Berthold-Reminiszenz vorliegt
Unger welter.

Vielmehr enthélt die Predigt PS 58, ,Von den zwelf siindern’, 11 212 ff., aus der Y'-
Redaktion eine ganz dhnlich aufgebaute Passage: Auch hier werden die Menschen in
povelvolk, lantherren/ gréze herren, flrsten unterschieden und mit einem analog
aufgebauten Himmelreich verglichen. Dies ist noch kein Versprechen ,sozialen Auf-
stiegs' im Jenseits. Um zu den drei Gruppen zu gehdren, missen vier, zehn oder
zwolf Aspekte beachtet werden. Dies bildet dann die Disposition fur zwolf Verflu-
chungen von Siindern.** Inhaltlich lassen sich keine Parallelen zu dem Stiick aus
dem ,Baumgarten’ nachweisen.

Der Traktat Cap. Lvj zeigt interessanterweise gerade nicht, welchen gesellschaftli-
chen Gruppen welches Verhalten abverlangt wird, sondern 1&3t sich erkléren mit
Cap. VI der ,Regula bullata’. Dort werden die Franziskaner-Brider als Erben und
Konige des Himmels dargestellt, welche arm an Gltern und an Tugenden herausge-
hoben sind. Der geistliche Stand fehlt deswegen in diesem Kapitel des ,Baumgar-
tens', weil es eben nur um geistlichen Fortschritt geht und nur metaphorisch um
Volk, Grafen, Kénige.®® Die statische irdische Gesellschaftsordnung kann somit
durch rechtes Verhalten auf Erden im Jenseits tberwunden werden.

Dem ,Volk* wird ein ziemlich einfacher Katalog zugewiesen, der auch als typisch
fUr die mundliche franziskanische Buf3predigt gelten kann: Siindenbekenntnis, Reue,
Beichte, Bul3e, willentlicher Verzicht auf Todslnden, Besserung, Vermeidung der
Ursachen der Stuinde. Demut wird in der untersten Stufe nicht verlangt, der Begriff

! Unger, ,Baumgarten, S. 240, Anm. 1.

%92 Serm. Spec. 12, Spec. 44, Rust. de Comm. 75; Pfeiffer-Strobl, 11, S. 692,20 ff., [besser ist Z 2 s.u.].
3 Unger, ,Baumgarten*, S. 240, Anm. 1.

%4 Predigt 58 ist jedoch schon aus verschiedenen deutschen Predigten zusammengestellt worden. Un-
ter anderem erkennt man einen Abschnitt aus der Ehepredigt (218,17 ff.).Verschiedene Stlicke der
Teilssmmlungen Y" und Y'" zeigen Parallelen zu langeren Predigten der Sammlung X', s. Tabelleim
Anhang A.ii.2. Bel dem Stiick ist es zudem sehr schwierig, Aussagen Uber mogliche Adressaten die-
ses Textes zu treffen. Er enthélt viele lateinische Sétze, die ins deutsche Ubertragen werden (die Ver-
fluchungen — ,Maledictus qui ...). Zudem versucht auch diese Predigt die Illusion einer tatsachlich
gehaltenen Predigt zu vermitteln, indem sich der Prediger auf Menschen bezieht, die vor ihm sitzen
oder den Eindruck vermittelt, dafd der Prediger durch sein Publikum angesprochen wird.

% Ejne ganz lose Parallele hat dieses Schema in den drei Stufen der Gottesliebe bei David: De comp.
I, proc. VI, Cap. XXXIII, 3.-5., pp. 229-231. Hier werden ausgehend von der (pseudo-) dionysi-
schen Hierarchie, welche dreigeteilt ist, die Tugenden dreigeteilt und diesen wiederum drel Stufen der
Gottesliebe zugeordnet. Jedoch werden die Stufen nicht mit weltlichen Sténden verglichen, und auch
sonst gibt es inhaltlich keine Ubereinstimmungen.
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,diemuot® taucht auch bel den ,Grafen* und ,Konigen® nicht explizit auf. Jedoch

wird schon den ,, Grafen” Vorbildcharakter zugesprochen. Es ist klar, dal3 der Auf-

stieg mit Verstéarkung der Grade von Reinheit, Liebe, Gerechtigkeit und Selbstaufga-

be sich vollzieht.

Ein Text, der diesem Kapitel in der , Baumgarten‘-Sammlung vorausgeht, die zweite

Klosterpredigt®® Bertholds, erhellt diese Stelle: Der Herr hat sie [die geistlichen

Leute] dazu bestimmt, Firsten zu werden im Himmel (Richter, Z, 52,34). Wie aber

erkennt man aus dem , povelvolch* (51,33) solche Firsten heraus. vier Dinge, als

vier himmlische Gefél3e bezeichnet, werden aufgezahit:

i. Huten sich vor todlichen und alltaglichen Stinden (52,43 ff.); vier Schaden wer-

den beschrieben

ii.  Uben sich nicht allein in guten Werken, sondern auch in Tugenden; hier werden
aullere (Wachen, Fasten) und innere Aspekte (minne, Geduld, Demut) unter-
schieden (53,68-70)

iii. Pflege eines Amtes (auch ,Baumgarten’, cgm 210, 44va, Richter, Z, 76), aber
nicht volliges Aufgehen in demselben (53,80)

iv. Zuletzt: Achtsamkeit auf Demut sowie Beten dafir, dal? sie die Zeit , fleizzich-
lichen hvtent* (53,86 f.)

Zum Stichwort ,Demut” folgt eine etwas langere Ausfuhrung. Mit Verweis auf

Lc 14,8, man moge sich bei einer Einladung auf den letzten Platz des Tisches setzen,

wird Franziskus als Beispiel angefiihrt:**" Dieser habe sich ,Fvr den aller boften

men(chen gehalten”.

In diesem bertholdischen Traktat wird ohne einen sonst tblichen Verweis auf das

paulinische Korperbild eine hierarchische Sozialordnung legitimiert. Das Himmel-

reich wird mit der Arche®®

des Alten Testaments verglichen (51,7), welche unten
weit und oben eng gewesen sei. Diese Zeltform der Arche ist nicht Gn 7,15 entnom-
men, sondern geht auf Origenes und Bedas Genesiskommentare zuriick. Schon er-
sterer deutet sie in bezug auf die Soziastruktur der (himmlischen) Kirche (Richter,
Z, 75). Sie wird noch in der Bulle ,Unam sanctam' Bonifazius' VIII. (1294-1303)
fur die Einheit der Kirche bemiiht.>* Im Himmelreich seien, je hther man gelange,

desto weniger Heilige und desto mehr Freuden zu finden. (51,9f.). Ebenso sénken

% predigt Z 2, Von den Himmelsfiirsten‘. Dieseiist zugleich Teil des, Baumgarten‘-Korpusist.

%7 Djes geht wohl auf Thomas von Celano, Vita, zuriick, vgl. Richter, Z, 76.

3% Zur Arche as himelrich vgl. Schénbach, Altdeutsche Predigten I, 70, 25. arca = religio bei Bert-
hold, Ser. ad Rel. 18 (Hoetzl, Sermones, 93). Beide Hinweise bei Richter, Z, 76.

¥ v/gl. Congar, Laquerelle, 143.

128



auf der Erde bel steigendem sozialen Rang die Anzahl der Personen, die den jeweili-
gen Stand bilden. Ungewdhnlich ist aber die Auslegung: ,, [0 it denne einer vber [i
ale, daz ift der cheifer vnd der bezeichent vniern herren* (51,15f.). Auch im Him-
mel kdnnen hohe Hellige tber niedere gebieten (51,18 f.). Die Sozialstruktur ist auf
Erden wie im Himmel analog, pyramidal und auf Herrschaft ausgerichtet.

In Davids Paternoster-Traktat stof3en wir auf eine ahnliche Stelle im Zuge der Ausle-
gung von ,,Adveniat regnvm tvum®:

Daz dv [himmlischer Vater] in in [!] geistlichen richsist nach dines hili-
gen geistes richtvnge, vnd as in dem irdischen rich die fvrsten dem
chvnige sint gehorsam vnd die rihtar den fvrsten vnd die chneht den
rihtarn, also svin in dem geistlichen riche in der sele die oberisten chrefte
dir, himlischer vater vnd chvnich, vnderdan sin vnd dir bi wonen statich-
lichen. (Schwab, Paternoster, 79-84)

Auch hier wird ein weltliches Reich und seine Hierarchie, bestehend aus den vier
Ebenen Konig-Fursten-Richter-Knechte, mit einem geistlichem Reich (der Seele)
verglichen, welchesin drei Ebenen, oben-mitte-unten zerfallt:

— daz sint die lavtern verstantnvsse, div state gehvgnvsse an dich ze ge-
denchen. Disen oberisten chreften svin gehorsam wesen die mitern chreft
der sele, die zv der ordenvnge gehorent gein vnserm nahsten vnd ovch
vns selben geistlichen zeberihten an den vbvngen tugentlicher fleizze, als
an der minne, an diemveticheit, an der gedvlt, an barmhertzicheit gein
dinem nahsten, an gehorsam, an chvscheit, an hazze des vbels, an be-
scheidenheit an alen dingen. Disen mitern chreften svin gehorsam sin di
liplichen gervnge vnd des libes sinne vnd gelider, als die dienvnden
chnehte ze des libes berihtvnge an siner notdvrfte, daz die nach nvtz vnd
niht nach gelvste georden werden. Daz der ober geist in dir wone, der
miter geist nach dir lebe, der lip dem geist niht wider strebe — as die
obern engel dir alle zeit ze nahste bi wonent, vnd die mitern ordent die
nidern nach dinem willen. (84-95)

Abgeschlossen wird der Vergleich nach Erwahnung des weltlichen und seelischen
(geistlichen) Reiches mit der himmlischen (Engel-) Hierarchie.*®

Auch bel Bonaventura gibt es, wenngleich anders ausgefihrt, eine Analogiebezie-
hung zwischen Engelshierarchie, menschlicher (kirchlicher) Hierarchie und deren
Seelenzustanden. Hierbei nimmt der , Orden der Beschaulichen® die hdchste Position
in der kirchlichen Hierarchie ein. Dieser ist untergliedert in Betende (Zisterzienser,

40 Fiir diese Stelle lassen sich zahlreiche Parallelen in De comp. finden, wenn auch dieser schén kon-
struierte Zusammenhang nicht Ubersetzt, sondern aus verschiedenen Teilen neukomponiert und ausge-
arbeitet wurde. Parallelstellen bei Schwab, Paternoster 110 f., Anm. 36-38.
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Pramonstratenser, Kartéuser, Augustiner-Chorherren u. a.), in Spekulative, die ihre
Seele gereinigt haben und die die HI. Schrift studieren (Dominikaner und Franziska-
ner, mit unterschiedlicher Gewichtung von ,Salbung’, Wissen und Predigt) und
schlieRlich in ekstatische einzelne, wie z. B. Franziskus.**

Aus der Dreifatigkeit Gottes ergeben sich nach Bonaventura drei Arten von Er-
leuchtungen des Geschopfes. Jede der drel gottlichen Personen kann sowohl in sich
alein as auch in Beziehung zu den beiden anderen betrachtet werden. Daraus erge-
ben sich 3 + 6 = 9 Erleuchtungen. Diese Neunzahl hat ihre Analogie in den neun En-
gelchdren. Die Natur dieser Chore kann wiederum durch die Attribute, den neun

géttlichen Eigenschaften der gottlichen Person(en), erkannt werden.

Der dritte der neun Chore, der Chor des Heiligen Geistes, genannt ,die Wonne®,

, FUrstentimer“ oder Chor der Seraphim ist den Spekulativen, u. a. den Franziska-

nern, vorbehalten. %

David von Berthold von Berthold von Baumgarten Berthold, Klo- | David von Bonaventura
Augshurg: De | Regensburg Regensburg, geistlicher Her- | sterpredigt Z2 | Augsburg: Pa- | In Hexaémeron,
compositione Sermones ad Predigt Y 37 zen, Cap. Lvj ternoster XXI, 16,t. V
religiosos, [sowie PS 58] p. 434
Nr. 11, S. 22,
[mein Fund:
auch RdD 9]
(Titel:) De exte- | genera werden beiléu- Hierarchiewird | Diese weltliche | 9 Chdrein Un-
rioris et interio- fig erwéhnt, je- als Arche be- Hierarchiehat | terteilung 3+6,
rishominis doch nicht as zeichnet, die keineVorlage | 3. Engelschor
compositione Sténde (genera) unten breitund | im lat. Werk. wird Fursten-
secundum tri- bezeichnet, wie oben schmal, Hiermit ver- tum genannt,
plicem statum inlat. Vorlage also Pyramiden- | kniipft: Engel- [ darin befinden
incipientum schema Hierarchie, die- | sich die Fran-
proficientum sewird mit ziskaner. Die
perfectorum Seelenzustan- Auslegung be-
den verglichen | zieht sich auf
(oben—mitte— die Dreifaltig-
unten) keit und ihre
Erkenntnis/ Er-
leuchtungen.
1.perfectorum 1. perfecti 1. chunige 1. cheiser 1. Konig
[...] sieben Stu-
fen
2. proficientum | 2. proficientes 2. grauen 2. fursten 2. Fursten
3.incipientum | 3. incipientes 3. povel 3. graven 3. Richter
4. frie 4. Knechte
5. dienstman

Tab. Sénde-Schemata in lat. und dt. Predigten und Traktaten

Wichtig ist festzuhalten, dal? die Deutungsschemata in den lateinischen Werken Da-
vids wie Bertholds sich von denen der volksspachlichen Bearbeitungen grundiegend
unterscheiden. Die drei geistlichen Sténde werden in der Volkssprache nicht aktuali-
siert, statt dessen werden weltliche Schemata entwickelt. Dies |&3t darauf schliefen,

01 Bonaventura, In Hexaémeron, XXI, 16, t. V, p. 434. Vgl. Gilson, Bonaventura, 101.
42 \/gl. Gilson, Bonaventura, 294 f.
%3 \/gl. Gilson, Bonaventura, 296 f.
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dai3 die franziskanischen Bearbeiter dieser Sammlung keine Ordensleute als Rezi-
pienten intendierten, sondern gesellschaftlich hochstehende Laien, geistliche Ge-
meinschaften, Tertiaren. Anhand der Deutungsschemata entsteht der Eindruck, daf3
diesen Gruppen der Aufstieg zu den perfecti vorenthalten bleibt, da dies ein Attribut
ist, das nur den reguldren Ordensgeistlichen (mit Lateinkenntnissen) verliehen wer-

den kann.

Die hierarchischen Darstellungen der zuvor behandelten Texte beziehen sich nicht
auf die Gesellschaft, sondern sie dienten der Illustration eines stufenweisen Aufstiegs
im geistlichen Leben. Sie stehen in der Tradition der lateinischen Literatur seit den
analogen kirchlichen und himmlischen Hierarchien des Pseudo-Dionysius. Und die
Franziskaner, David, Berthold und Bonaventura, haben die dionysischen Modelle
wohl Uber Hugo von St. Viktor rezipiert. Im christlichen Hierarchiemodell hatte seit
Paulus das Bild der Kirche als Korper mit seinen Gliedern, welche in wechsel seitiger
Abhangigkeit stehen, vorgeherrscht.

Ein neues Darstellungsmuster entsteht bei der Erweiterung von Gesellschaftshierar-
chien auf den weltlich-profanen Bereich bis hin zu den verschiedenen Handwerksbe-
rufen. Hier betreten wir eine Traditionslinie, welche sich von Adalbert von Laon,
dieser verwendete das bekannte dreigliedrige Schema, im 13. Jahrhundert zu diffe-
renzierteren, zehngliedrigen Schemata entfaltet. Interessanterweise wird durch diese
Stande- und Amterlehre das paulinische Korperbild mitnichten entwertet oder gar
verdrangt. Im Gegenteil lassen sich beide Schemata miteinander kombinieren, beide
stitzen sich regelrecht argumentativ gegenseitig, was an den Predigten Bertholds im

folgenden herausgearbeitet wird.

3.5 Hierarchische Differenzierung bei Berthold

Der Tenor von Bertholds Stande-Predigten ist die Warnung vor ,, houbetsiinden*
(Todsiinden) und der Verweis auf Beichte und Bul3e. Alle gesellschaftlichen Grup-
pen werden vom Prediger angesprochen: der Klerus, der Adel, daneben aber auch
sehr differenziert die Handwerker und Kaufleute, weniger die Landbevdlkerung. Es
sind franziskanische Bul3predigten, die in bezug auf ihre Rhetorik geistliches Publi-
kum as Adressaten der Lesepredigt von vornherein auszuschlief3en scheinen. Die
Adressaten dieser Predigtsammiungen sind jedoch (erst seit 1370 belegt) zumeist
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Adlige, Frauen, die teilweise Abtissinnen waren oder Laiengemeinschaften ange-
horten. Daher ist die dtilistische Unterscheidung von Volkspredigten und (erbauli-
chen) Traktaten fur das Berthold-Korpus als problematisch anzusehen. Viele dieser
Stilunterschiede ergeben sich aus der in der Edition von Pfeiffer und Strobl gewahl-
ten Interpunktion, vor allem aus der Hinzufiigung von Anfiihrungs- und Ausrufezei-
chen. Weiter halte ich es fur wahrscheinlich, dal? Unterschiede dadurch zustande
kommen, dal3 die deutschen Fassungen aus verschiedenen lateinischen Predigten zu-
sammengestellt wurden. Fur die *Y - und * Z-Gruppen sind die Sermones ad Religio-
sos verwendet worden, fur die Predigten der * X-Gruppe hauptséchlich die Rustica-
nus-Sammlungen. Dadurch stehen die einen Predigten geistlichen Inhalten naher,
wahrend die anderen den Charakter von Volkspredigten aufweisen. Mogen die fin-
gierten Volkspredigten der * X-Gruppe zur Erinnerung an einen auf3ergewohnlichen
Prediger aufgezeichnet worden sein, so lassen sie dennoch einen Gebrauch als er-
bauliche Lektire fur adlige Frauen zu.

Im folgenden sollen nun Hintergrinde fur die Differenziertheit der Berthold-
Predigten der * X-Gruppe angefihrt werden: Der ,Auftritt des Individuums' in der
Predigt wurde einerseits moglich durch das Aufkommen von neuen Predigtwerkzeu-
gen. Weiter sollen Hierarchiemodelle der volkssprachlichen Texte verglichen werden
mit jenen ihrer lateinischen Vorlagen. Individuaité wurde ferner an eine Wandlung
des Arbeitsbegriffes angebunden, was fir die franziskanische Prosa in einem weite-
ren Kapitel untersucht werden soll. Den Abschluf3 bildet ein Kapitel zu den , Aulen-
seiterfiguren’ der Predigten und chronikalischen Einleitungen: der Habgierige und

der Hochmiitige.

3.5.1 Zum EinfluR der Sermones ad status

Der Wandel der Ekklesiologie unter Papst Innozenz I11., wie er oben beschrieben
wurde, war nicht alein entscheidend fur differenziertere Appelle an einzelne Grup-
pen aus dem Laenstand. Mit den Ad-status-Sammlungen, die bereits seit dem
12. Jahrhundert zusammengestellt wurden, hat der Prediger ein ideales Werkzeug in
der Hand, um sich Teilen seines Publikums differenzierter zuzuwenden. Wurde in
fruheren Jahrhunderten nur zwischen Geistlichen und Laien in der Horerschaft unter-
schieden, tauchen nun Modellsermones auf, die sich an Eheleute, Kaufménner, Bau-

ern, Arme, jaselbst Kinder richten:
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Dadurch, dal3 Predigten sich nicht mehr allein auf die jeweiligen Sonn-
und Feiertage bezogen, sondern die Sujets gemald konkreter Situationen
und spezifischer Rezipienten konzipiert wurden, 6ffneten sie das Tor zu
einer starkeren Einbeziehung der gesellschaftlichen Zusammenhange.***

Der Prozel3, wie das Individuum im Verlauf von acht Jahrhunderten stérker in den
Fokus der kirchlichen Autoren, vor alem der Prediger gerét, kann hier nur kurz pa-
raphrasiert werden. Dieser Prozef? vollzieht sich in vielen kleinen Schritten.*® zwar
war die Uberbringung der Heilsbotschaft schon immer ein zentrales Anliegen des
Christentums, nicht aber ihre rhetorische Aufbereitung. Mit Martianus Capella (fru-
hes 5. Jahrhundert) hatte die Rhetorik ihren Platz innerhalb des Triviums der Septem
artes liberales, doch wurde ihr Nutzen hauptsachlich innerhalb der Ars dictaminis
gesehen, die seit der karolingischen Zeit zur Ausbildung von Studenten diente, wel-
chein kirchlichen und weltlichen Kanzleien ihren Dienst versahen.*®

Augustinus hatte mit De doctrina christiana (392—426) versucht, die antike rhetori-
sche Tradition, v. a. Ciceros De oratore, fur die christliche Glaubensverbreitung in-
strumentell nutzbar zu machen. Er glaubte, dal? jeder Mensch ein Individuum sei, mit
unterschiedlichen, ihm eigenen Mitteln (Uiber Gott) zu lernen;*” doch letztlich steht
Augustinus in der rhetorischen Tradition Platons, nach der ein Mensch, der die
Wahrheit besitzt, diese,ipso facto' auch anderen vermitteln kann.*®

Trotz des Konzils von Karthago (398 n. Chr.), das den Umgang mit den heidnischen
Schriften (libros gentilum) soweit wie moglich verboten hatte, waren aus der antiken
Rhetorik der Begriff der aptio, der Angemessenheit, und die Einteilung der Rede in
drei Genera (iudicale, deliberativum, demonstrativum) bekannt. Der erste christliche
Theoretiker, der auf die Situation aufmerksam machte, dal3 das Publikum der Predi-
ger aus verschiedenen Individuen besteht, war Gregor der Grof3e (540-604). , Wah-
rend die Botschaft eine sel, seien die Horer doch verschieden, schreibt er in seiner
Cura pastoralis (591 n. Chr.) und rét, den ,Krankheiten’ der verschiedenen Horer
jewells die passende Medizin zu préasentieren. So kénnten gewisse Krauter manche
Tiere erndhren und andere téten.*® Die Cura pastoralis enthélt zum ersten Mal skiz-

404 1 .-J. Schmidt, , Allegorie und Empirie: Interpretation und Normung sozialer Realitét in Predigten
des 13. Jahrhunderts*, Die deutsche Predigt im Mittelalter. Hg. v. V. Mertens u. H.-J. Schiewer, TU-
bingen 1992, 299-332, hier S. 311.

%5 Eine sehr gute Darstellung bietet James J. Murphy in Rhetoric in the Middle Ages. A History of
Rhetorical from Saint Augustine to the Renaissance, Berkeley—Los Angeles-London 1974, insbes.
Kapitel VI (,Arspraedicandi').

4% y/gl. H. Caplan, Of Eloquence. Studies in Ancient and Mediaeval Rhetoric, Ithaca—London 1970,
Kap. ,Classical and Medieval Theory‘, 107.

“7vgl. Murphy, Rhetoric, 287.

4% \/gl. Murphy, Rhetoric, 60.

4% \/gl. Murphy, Rhetoric, 293 f.
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zenhafte Sermones, die zeigen, wie Predigten auf verschiedene Zuhorer zurechtge-
schnitten werden konnen.

Eine rhetorisch fundierte Predigttheorie entsteht allerdings erst mit der sogenannten
, Renaissance des zwélften Jahrhunderts*.*° Um das Jahr 1200 wurden die Rhetorik
des Cicero sowie die Rhetorica ad Herennium zur Grundlage einer Predigtiehre. Der
einsetzende Aristotelismus bewirkte aber nicht eine einfache Ubernahme des antiken
Erbes, sondern diese Tradition mufdte den spezifischen Erfordernissen der christli-
chen Lehre angepald werden. Im ersten Drittel des 13. Jahrhunderts entsteht die
Summa de arte praedicandi von Thomas Chapham (Thomas von Salisbury), die sich
erstmals ausfuhrlich mit den sechs Teilen der Rede und funf Teilen der Rhetorik aus-
einandersetzt. Thomas zeigt auch, wie ein kunstfertiger Sermon ,modernen Typs'
aufgebaut sein sollte: Nach einem eréffnenden Gebet soll zunéchst das Thema einge-
fuhrt werden (antethema). Dann folgt das Thema selbst oder ein Schriftzitat, dies soll
weiter unterteilt (divisio) und entwickelt werden (prosecutio). Schliefdlich kann noch
ein formlicher Schiuf folgen (conclusio).***

Wahrend die kunstvoll gestalteten Sermones, die an den grof3en Universitéten in Pa-
ris und Oxford entstanden, hochst abstrakter Art waren, beschritt Franz von Assis
einen anderen Weg. So berichtet Thomas von Spalato, dal? eine Rede Franziskus
nicht den Regeln eines sermo entspreche,

sondern vielmehr einer Rede, gehalten vor der Ratsversammlung oder
vor den Kunden auf dem Markt [...]. Er bediene sich nicht der Methode
der auf distinctiones und definitiones beruhenden Gliederung, er gehe
vielmehr vom Erfahrungsschatz seiner Zuhorer aus; er verknipfe asso-
Ziativ die Predigtteile.*?

Die N&he zu den sprachlichen Ausdrucksformen und Lebensumstanden des Stadtpu-
blikums ist der wesentliche Charakter der franziskanischen Predigt geblieben, doch
nicht jeder hatte die Gabe, Wissens- und Glaubensaspekte in angemessener Weise
seinem Publikum zu vermitteln. Um auf die gesellschaftlichen Herausforderungen
des 13. Jahrhunderts reagieren zu konnen, war es notwendig, dal3 die Prediger tber
Werkzeuge verfugten, mit denen sie auf die konkreten Bedurfnisse ihres Publikums
antworten konnten. Aristoteles-Rezeption und die Begegnung mit arabischer Wissen-
schaft forderten , die Versuche, Natur, Gesellschaft und Politik nicht mehr nur als
Emanationen des gottlichen Willens, sondern als eigenstandige und spezifischen Be-

419 vgl. Murphy, Rhetoric, 309 f. Zum Begriff , Renaissance des zwélften Jahrhunderts' siehe auch:
Renaissance and Renewal in the Twelfth Century, ed. by R. Benson and G. Constable, Oxford 1982.
41 y/gl. Murphy, Rhetoric, 325.

412 schmidt, Allegorie und Empirie, 306.
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dingungen und Entwicklungen unterworfene Werte anzuerkennen“.**® In diesem
Sinne entstanden bald Sammlungen mit Exempla und Sammlungen mit Sermones ad
status, mit der die ,Empirie’ starkeren Einzug in die christliche Predigt fand und bes-
ser auf die Erfordernisse des einzelnen Glaubigen eingegangen werden konnte. Auf
die Ad-status-Sammlungen méchte ich, wegen der Bedeutung, die jenes Genre fur
die hier zu behandelnden lateinischen und deutschen Predigten Bertholds hat, kurz
ndher eingehen.

Die dlteste ,Sammlung’, eher eine Serie von Anreden, stammt von Honorius Augu-
stodunensis aus dem frihen 12. Jahrhundert. In seinem Speculum Ecclesiae findet
sich ein Sermo generalis, der sich in kurzem Umfang verschiedenen Unterklassen
der Gesellschaft zuwendet (Ad sacerdotes; Ad judices, Ad divites; Ad pauperes; Ad
milites; Ad mercatores; Ad agricolas und Ad coniugatos).*** Ebenso verfuhr Alanus
ab Insulis um 1200 in seiner Summa de arte praedicatoria (Ars praedicandi), doch
fehlen bei ihm noch die Bauern und Stadtbewohner, also auch Handwerker und
K aufleute.**® Jakob von Vitry (Jacobus de Vitriaco) im frithen 13. Jahrhundert und in
der Nachfolge Hubert de Romanis und Guibert von Tournai legten mit ihren , Sum-
mae’ umfangreichere Ad-status-Werke vor. Es lassen sich in diesen Werken bis zu
120 Kategorien finden, wie etwa bei Jakob von Vitry.**® Eine solche differenzierte
Betrachtung der Gesellschaft spiegelt die Entwicklung der Stadte seit dem 12. Jahr-
hundert wider, deren Berufsgruppen sich mehr und mehr spezialisieren und autono-
mer wurden. Jakob kritisierte dieses Streben des Burgertums nach personlicher
Selbstverwirklichung und deren Lebensweise, die der Erlangung des, Seelenheils' im
Wege stiinden.*

Er verknUpfte das Genre dartiber hinaus mit Exempla (z. B. in den Sermones vulga-
res), die bewufdt nicht aus der HI. Schrift stammten, um die Aufmerksamkeit der Zu-
horer zu wecken und diese mit ihrer Lebenswelt zu konfrontieren.*'® Damit erhielt
die profane Welt zunehmend Eintritt in die Predigt, wenn auch bei Jakob noch als
Ausgangspunkt fiir allegorische Deutungen.**® Insbesondere die vielfdtigen Dar-

413 schmidit, Allegorie und Empirie, 303.

44 v/gl. D. L. D‘Avray und M. Tausche, , Marriage Sermons in Ad Status Collections of the Central
Middle Ages*, Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, année 55, t. 47 (1980), 71—
119, Hier S. 73 f.

45 vgl. Schmidt, Allegorie und Empirie, 310.

48 v/gl. A. Lecoy de la Marche, La chaire Francaise au Moyen Age. Specialement au XlIIme siécle,
Paris *1886, 208.

“7vgl. Schmidt, Arbeit und soziale Ordnung, 261 f., Anm. 1.

48 \/gl. Schmidt, Allegorie und Empirie, 311.

49 \/gl. Schmidt, Allegorie und Empirie, 314.
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stellungen betriigerischer Praktiken, die Jakob schilderte, wurden bei den Franziska-

nern rege rezipiert.*?°

So knipfte an diese Kombination von Sermones ad status und
Exempla auch der Franziskaner Guibert von Tournai (—1284) an. Im Gegensatz zu
Jakob formulierte dieser eine positivere Einstellung gegeniiber dem stédtischen Han-
del und Wandel. Doch neben dem Nutzen des Handels sah er auch das Diabolische
darin.*! Die Darstellung betriigerischer Praktiken tbernahm er von Jakob*? und
fuhrte sie detailliert aus. Auch Berthold von Regensburg und seinen Bearbeitern sind
diese Einzelheiten nicht alein aus eigener Anschauung zugefallen. Schénbach wies
als erster darauf hin, dal3 Berthold einen charakteristischen Betrugskatalog in einem
seiner lateinischen Sermones beinahe wortlich von Jakob tibernommen hat.*® Somit
kann der ,Sitz im Leben’ der Predigten weitgehend durch literarische Rezeption aus

|ateinischen Vorlagen erklart werden.

3.5.2 Standepredigten und Standehierarchie

In Kapitel 3.2 hat sich gezeigt, dal? die drei Stande Ehe- und Witwenstand sowie
Jungfrauen (continentes) eine nicht unbedeutende Rolle in der Ekklesiologie Inno-
zenz' 111, spielten. Zunachst mufd hervorgehoben werden, dal dieses Schema mit ei-
ner Ausnahme nur in den Berthold-Predigten der * X- und *Y -Gruppen Verwendung
findet. Bel David von Augsburg taucht dieses Schema lediglich einmal beilaufig auf,
um die Reinheit der Jungfrau Maria zu kennzeichnen, ,,daz si des hoehsten ordens diu
hoehste waare, der (f erden ist.” Weiter heifdt es, , Die drie orden [6rdene] sint dliute,
witewen unde megede. der dritte ist der hoehste®. (DVA, ,Offb. u. Erl.*: ZfdA, 33, 8-
11). ,Offenbarung und Erlésung’ ist jedoch auch der Traktat Davids, der am stark-
sten in bezug auf das V okabular von den anderen David-Traktaten abweicht.

Es gibt zwei deutsche Ehepredigten im Berthold-Korpus: PS 21 (Teilsammlung X'),
,Vonder &, ist eine sehr lange Ehepredigt, die eine Art kompendienhaften Ehetraktat

2 10 den Mendikantenorden gibt es regelrechte , Synergieeffekte' in bezug auf das sogenannte , Pre-
digt-Revival‘, weil sie nicht nur Predigthilfen herstellten, sondern dartiber hinaus erstmals Schulorga-
nisationen aufbauten, die fir effektive Ausbildung sorgten. Vgl. D. L. D*Avray, The Preaching of the
Friars. Sermons diffused from Paris before 1300, Oxford 1985, 20.

42Lygl. Schmidt, Allegorie und Empirie, 314.

422 \/gl. Lecoy delaMarche, Lachaire Francaise, 149, 509.

42 \/gl. Schénbach, Studien V111 (Leben Bertholds I1), 97. Es handelt sich um den Sermon De civita-
tibus, den Schoénbach in Studien VI, S. 159 ff. abgedruckt hat. Die betriigerischen Praktiken von
Handlern einer deutschen Berthold-Predigt finden sich ganz dhnlich auch bei Etienne de Castris in ei-
nem Sermon ad status aus dem Jahr 1273 (siehe Kapitel 3.5.3).
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darstellt mit eindeutigem Fokus auf Verheirateten (20 von 29 1/2 Seiten). Zu Beginn
entfaltet die Predigt das Dispositionsschema: ,, Ez gént drie wege zem himelriche [...]
daz sint drier hande liute [...] hellige € [...] witwentuom [...] magettuom.” (309,1-16)
Hier ist zunachst einmal zu konstatieren, dald keine Stande oder ,Orden‘ erwahnt
werden.

PS 55 (Teilsammlung Y'"), ,Von den drien firstenamten', ist insofern sehr interes-
sant, as sie das Dreierschema zu einem neunchdrigen Schema erweitert, von dem
weiter unten noch zu sprechen sein wird. Dartber hinaus wird die Analogie von
Himmels- und Erdenordnung kommentiert. Den Anfang bildet das Pauluswort, dem-
zufolge seien ale zu einem ,ewigen Gastmahl’ geladen. Auf Erden sei Gott nicht
sichtbar, weil wir ,alsb kranc* (PS 11, 185,16) seien. Es sel erst moglich, ihn zu se-
hen, wenn man vom Himmelreich der Gnaden (= Erde) in das Himmelreich der
Freuden eingehe. Im Vaterunser heil%e es: adveniat regnum tuum. Das bedeute nicht,
dal3 der obere Himmel herab komme, sondern der niedere Himmel komme herauf
(185, 25-28):

Alsb wonet der almehtige got in dem nidern himelriche der heiligen kri-
stenheit as in dem obern, und swie er doch hie bi uns ist warer got und
waérer mensche, sO hat er sich darumbe bedact daz er des gelouben [6nen
wil. Er lieze anders sich wol sehen in der kristenheit, méhten wir in gese-
hen, wan er hat nider himelriche reht geordent als daz ober. [...] Er hét
daz ober geordent mit drien flrstenamten der heiligen engel und hét der
ieglichez drier hande engel under im. Diu driu furstenamt der ist ie einez
edeler danne daz ander. Und alsd héat sie unser herre in niuniu getellet,
wan € sie geteilet wurden, da viel 0z ieglichem teile manic hundert
engele die mit Luciférn verstbzen wurden in die éwigen marter, da ir
niemer mére rat wirt. Ich spriche é daz sie geteilet wurden. Wa von éin
fUrstenamt der engele hosher si und edeler, daz géat uns niht an und wie
sie genant sin, und darumbe wil ich iu sagen, wie unser herre daz nider
himelriche geordent hat und wa von er die kristenheit ein himelriche
hiez. Daz ist darumbe, daz diu kristenheit aliu éinen gelouben héat und
dlez éin geloubeist. [...]

Seht, da von heizet diu kristenheit ein himelriche und hét unser herre ge-
ordent mit drien flrstenamten und der sint ouch eniu edel, diu andern
edeler, diu dritten aller edelste. Disiu driu flrstenamt daz sint drier hande
liute, da diu kristenheit mite geordent ist.

Daz érste furstenamt der kristenheit daz sint éliute, daz ander witewen,
daz dritte meide, und hét ieglich flrstenamt drier leie liute under im,
rehte a's ouch die engel, und werdent ouch alle niht behalten. (186,1-20;
31-39)

Gott halt sich also im niederen Himmelreich verborgen, um die Festigkeit des Glau-
bens im Himmel der Freude zu belohnen. Die Predigt geht insofern tiber das pseudo-
dionysische Neunerschema hinaus, as der Prediger die irdische Christenheit eben-
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falls as Himmelreich interpretiert — er holt gewissermal3en doch den Himmel auf die
Erde —, andererseits sind die Chore in drei Amter zu drei Unterchdren unterteilt. Die-
ses Schema erinnert vielmehr an die oben geschilderte Analogie von Seelenzustan-
den mit der Dreifaltigkeit bei Bonaventura.

Festzuhalten ist, dal3 die Moglichkeit, Eheleute in eine himmlische Hierarchie per
Analogie einzuordnen, auch die notwendige Bedingung fir eine umfangreichere
schriftliche (bzw. fiktiv mindliche) Ansprache dieser Gruppe darstellt.

In dem lateinischen Sermon RdD 10%** (,Nupie facte sunt in Chana'), der die mal-
gebliche Vorlage der deutschen Predigt ,von drien furstenamten' (PS55) ist, wird
das Dispositionsschema eines dreiarmigen Leuchters gewahlt, wobei jeder Arm wie-

425

derum dreifach unterteilt ist. Die Stande werden hierbei , ordines'™> genannt, also

konform zu Innozenz.

Doch es gibt Uber das gerade beschriebene noch eine ganze Reihe anderer hierarchi-
scher Schemata in den Predigten Bertholds. Ein sehr einfaches Konzept ist das
zweigliedrige Schema, das ,oben* und ,unten’ unterscheidet. PS 6 zahlt ,, niunhande
siinden* auf, die gleich Quellen nach unten, aber auch nach oben flie3en: ,, Der flei-
zent vier (Siinden von) oben nider unde die finfe (von) niden Gf* (81,24 f.) Die unte-
ren funf Slnden représentieren die armen Leute (,daz arme volkelin® 81,28), die
oberen vier, die schlimmsten, die , himmelschreienden Siinden, die Reichen (81,29).
PS 13, ,Von zwelf Scharn Hern Josué' ist eine bemerkenswerte Kombination aus
1. ecclesia militans, 2. den drei Standen Eheleute/ Witwen / Jungfrauen, 3. der Er-
weiterung dieser Schemata durch Geistliche und Herren im Richteramt sowie Marty-
rer; schliefdlich wird 4. dieser Hierarchie ein siebenteiliger Siinderkatalog gegentber-
gestellt.

In der Predigt geht es darum, dai3 die Martyrer im Himmel Uber ihre Verfolger rich-
ten werden. Ebenso richten die Heiligen Uber die Sinder. Illustriert wird dies durch
die alttestamentarische Geschichte von Josua, der sieben Volker erschldgt, die den
spater aufgezadhlten Siindern entsprechen (187,16). Die zwolf Heerscharen, mit deren
Unterstiitzung Josua kampft, werden knapp ausgelegt als sechs Gruppen in Paaren
(186,2-187,6), die keine Todsinden begangen haben: 1. Klerus und Religiosen,
2. geistliche und weltliche Richter, 3. Martyrer mit starken und schwachen Martyri-
24 Gedruckt bei Schénbach, Studien 1V, 31-39.

4% Sicut autem quodlibet brachium diversas habuit partes, ita quaelibet hierarchia diversos, i. e. tres

habet ordines. Et ita per omnia sancta Ecclesia debet esse ordinata.” Berthold, RdD 10, zitiert nach Ja-
kob, Die lateinischen Reden, 143.
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en, 4. Jungfrauen und kleine Kinder, 5. zweierlei Witwen und 6. zweierlel Eheleute.
Die sieben Siinder reprasentieren die bekannten sieben Todsiinden (167,19-195,20):
1. Hal3 und Neid, 2. Zorn und Verbitterung, 3. Tragheit, 4. Vdllerel, 5. Hochmut und
6. Unkeuschheit. Hier werden Menschen ohne Siinde nach Amt oder geistlichem
Stellenwert bzw. Familienstand geordnet dargestellt, die Sinder jedoch nicht nach
Sténden, sondern nach ihren begangenen Todslinden eingeteilt. Die Sechszahl der
geselIschaftlichen Gruppen ohne Siinde hangt von der Josua-Geschichte ab und hat
darliber hinaus keine tiefere Bedeutung als Gesellschaftseinteilung. Ferner werden
die Gruppen nur kurz aufgezahlt; der Schwerpunkt der Predigt liegt auf der Verur-
teilung von Todstinden.

Die bisherigen Beispiele nutzten eine Einteilung in Gruppen vor allem, um siindhaf-
tes Verhalten zu verurteilen. In PS 10, ,Von zehen koeren der engele unde der kri-
stenheit’, bietet die Zehnzahl der Chore die Disposition, um ein breiteres gesell-
schaftliches Spektrum anzusprechen. Es werden obere und niedere Chore unterschie-
den. Die sechs untersten sind den drel obersten unterténig und zu Dienst verpflichtet.
Die hohergestellten Choére sind den niederen fur diesen Dienst etwas schuldig. Der
erste Chor (Papst und Klerus ohne Ordensgeistliche) und der dritte Chor (weltliche
Richter, Herren und Ritter*®) sollen die Christenheit beschiitzen (142,31-33). Wie es
sich mit einem entsprechenden Schutz-Treue-Verhdltnis bei den Engeln verhalte, ge-
he uns, so der Prediger, nichts an.

An oberster Stelle stehen der , babest und alle pfaffen [...]“, welche ,geistlichem
rehte und gerihte [...] lere, bihte, predigen” sowie Sakramente zur Verfigung stellen
(142,34-143,31). An zweiter Stelle stehen die ,, geistlichen liute*, diese sollen ,wisen
unde léren, guot bilde vor tragen mit démuetigem lebenne, gedultikeit, erbermede
[...] dseir regd seit" (143,31-144,25). Die Aufgabe des dritten Chores, ,, werltliche
rihter, herren und ritter, sel es, Schutz vor Dieben, Raubern, Brandstiftern, Juden,
Heiden, Ketzern, Eidbrechern und unrechter Gewalt im allgemeinen zu bieten
(144,26-145,23).

Zunachst einmal verflgt dieses Schema Uber eine Zweitellung 3: 6 (oben : unten),
wobei zwel der obersten geistliche Sténde sind und die dritten weltliche Richter,
Herrscher und Ritter. Hier finden wir also nur mit Mihe noch die funktionale Drei-

% 1n Predigt PS 23, ,Von drin mdren’, werden sogar die Kaiser ermahnt: , Da von, ir keiser waeret ir
hie, ich kundez iu wol gesagen“, fir alle Seelen, die durch Vernachlassigung und Mifbrauch ihrer
Gewalt verloren gehen, miissen sie Gott gegeniiber Rechenschaft ablegen (364, 26-32).
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tellung in oratores—bellatores-aboratores (Klerus-Adel-Volk) wieder. Georg Steer
hat darauf hingewiesen, dal? die oberen Sténde zugleich die Rezipienten der Hand-
schriften darstellen.*”’ Betrachtet man die Rezipentengruppen genauer, richten sich
die Rechtstexte sowie die Klosterpredigten und Traktate an die auch in der Predigt
herausgehobenen ersten beiden Positionen. Die weltliche Gerichtsbarkeit (3) erhalt
die Rechtstexte. An die Frauen der bellatores richten sich vor allem die Lesepredig-
ten der *X-Gruppe. Die geistliche Gerichtsbarkeit steht an der Spitze, die weltliche
darunter. Den eigentlichen dritten Stand bilden nicht einfach laboratores, sondern
ausdifferenzierter, exemplarisch sechs Gruppen (145,23-154,35): 1. Schneider (alle
die gewant wirkent), 2. solche, die Waffen und Messer fr ihre Tétigkeit verwenden
(mit Tsenin wéafen arbeitent unde wirkent [...] die diu langen mezzer slahent [...] wir-
feler), 3. Kaufleute (die mit kouf umbe gént), 4. Gastwirte (die da ezzen unde trincken
veil habent), 5. Bauern (alle die daz ertriche bOwent), 6. Arzte/Apotheker (die mit er-
zenie umbe gént). Die Passagen Uber die Kaufleute und Arzte sind mit jeweils ca.
zwel Druckseiten in etwa doppelt so umfangreich, wie die Ausfihrungen zu den an-
deren Gruppen (je ca. eine Druckseite). Die dortigen Verurtellungen stindiger Prakti-
ken von Kaufleuten zeigen inhaltliche Nahe — wie bei der Predigt PS 2, die im néach-
sten Kapitel behandelt wird — zur lateinischen Predigt Bertholds, De civitatibus, die
sich wiederum auf eine Stelle bei Jakob von Vitry stitzt. Der zehnte Chor entspricht
den gefallenen Engeln (154,36-156,7). Hier werden Musikanten aufgezahit:
gumpelliute, giger, tambdrer. Diese werden mit zahlreichen Schimpfworten belegt:
Lasterbalc, Schandolf, Hagedorn, Hellefiwer, Hagelstein.

Man kann hier zurecht einwenden, dal3 bei den Beispielen, mit Ausnahme der zuletzt
geschilderten Predigt, gar keine Hierarchie im strengen Sinne verwendet wird, son-
dern die Adressen an die Sermones ad status erinnern, die unten ndher behandelt
werden. Auf diese Weise wird an bestimmte , Gruppen’ appelliert und werden ihnen
entsprechende Tugend- und Lasterkataloge zugeordnet.*”® Predigt PS 10 orientiert
sich an der gesellschaftlichen Dreiteilung, wird aber weiter differenziert in neun bzw.
zehn Chore, die zweifelsohne eine hierarchische Eintellung suggerieren. Mit Blick
auf die Vielfat der lateinischen Realisierungen von Dispositionen bertholdischer

27 \gl. G. Steer, , Bettelorden-Predigt als Massenmediunt', Literarische Interessenbildung im Mittel-
alter. DFG-Symposion 1991 Hg. v. J. Heinzle. Stuttgart—Weimar 1993. (= Germanistische Symposi-
en-Berichtshande; 14), 314-336, hier S. 328.

428 1. Stahleder, Arbeit in der mittelalterlichen Gesellschaft, Miinchen 1972, 256-273, zeigt den Zu-
sammenhang zwischen einzelnen Sténden und ihren typischen Untugenden differenziert auf.
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Sermones (s. folgende Tabelle) erscheint die Hierarchie in der volkssprachlichen
Predigt als kontingent — sie hétte auch ganz anders ausfallen kénnen. Dennoch hat
sich diese als einzige StAndeordnung in den deutschen Predigten erhalten. Als kon-
tingente Ordnung einer Abfolge von Sténdeadressen erlaubt dies nur vage Ruick-
schliisse auf die Vorstellungen, die die Bearbeiter der deutschen Predigten Bertholds
von einer idealen, geordneten Gesellschaft hatten. Die Variationsbreite ist jedoch in
den volkssprachlichen Bearbeitungen deutlich geringer als im lateinischen Diskurs.
Es galt, wie Bertholds Kommentar in den lateinischen Predigten deutlich macht, den
Laien nicht zu verwirren. Ferner weist er darauf hin, dald die Einteilungen in ihren
Proportionen nicht die Gesellschaft widerspiegeln, da etwadie Zahl der Verdammten
groRer sei as die der Geretteten.*”® Es sollte aus der Predigt hervorgehen, daR die
Stande in wechsel seitiger Abhéngigkeit zueinander stehen, dal’ siindhaftes Verhaten
die Einheit der Gesellschaft gefahrdet und dal3 es Menschen gibt, die aufgrund ihrer
Tatigkeit dem Teufel und den abgefallenen Engeln gleichen und somit aul3erhalb der
neun anderen Chore stehen. Das Zehn-Chore-Schema hat den Vortell, nicht zu kom-
plex zu sein, eine gute Merkbarkeit zu gewéhrleisten und somit die Bedeutung von
Ordnung und tugendhaftem Verhalten fir den gesellschaftlichen Zusammenhalt zu
transportieren. Es kam hier somit den oberdeutschen Franziskanern nicht auf eine
letzte definitive Ordnung von Standen an, sondern — und das gilt fur alle hier ge-
nannten Beispiele — den spirituellen status jedes einzelnen zu verbessern bzw. eine
Anderung anzuregen. Auch hier wird die Nahe zu dem Konzept der ecclesia militans
und den Vorstellungen Innozenz' deutlich.

429 Berthold &uRert sich in Domin. 45,2 (Schénbach, Studien V11, 114 f.) zu der Problematik von Hier-
archiemodellen: ,nota: licet multiplex sit divisio diversorum statuum hominum, quia nunc in quatuor,
nunc in decem, nunc sic, nunc sic dividuntur, ita etiam secundum unam divisionem dividitur quando-
gue status hominum in duodecim. non tamen, quod equalis sit proportio cujuslibet divisionis, nam una
pars potest esse majoris numeri in decuplo vel centuplo quam alia. unde hic caute loguendum, ne ho-
mines desperent. cum igitur in duodecim partes status hominum dividitur, non tamen equales, ex eis
decem partes excedunt vel cedunt diabolo, et due tantum deo. quantum autem ille decem prevaleant et
gquantum sint majoris numeri, nullus scit nec scire potest aliquo modo, nisi forte per revelationem.
quod autem secundum unam divisionem decem partes cedant diabolo et due Domino, licet tamen, ut
dixi, nesciatur, in qua proportione numeri excedat numerus dampnatorum numerum electorum, hoc
enim solus Deus novit. — in quoto autem numero iste decem excedant illas duas partes, quas Dominus
habebit, nullus scit, ut sepe dixi, et propter simplices predicatores.”
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Berthold Berthold
von Re- lat. Sermo- | Spec. 64 Sanct. 31 Freiburger | Freiburger | Domin. 138 | Freiburger | Domin.
gensburg, nes Codex 2, Codex 2, Codex 1, 45,2
X10 Comm. 44: 37c 23la 126b
(=PS 10) Vorlage
von Freib.2, | dhnlich
37c und PS 10
PS 10?
zehn Engel- |, sex sunt sechs Stén- | zehn Sténde | zehn Stan- | elf Sténde: | zwolf Stdn- | Disposition | Notiz von
chore, esist | generaho- | de=sechs | untertelltin | de,,novem | ,undecim de: ,duode- | 12 Stdmme | Berthold,
aber nur minumin ToreJeru- | zwel Grup- | ordinesin generalai- | cimgenera | Israels, da- | man solle
von den Ecclesia’, |sdems, de- |penzudrei | Ecclesia corum® (al- [ hominumin | von werden | bei der
entspre- zuvor Ein- | ren jedes und sieben | chritia- sonur Lai- | Ecclesia” jedoch nur | Realisation
chenden teilung von | zwel Fugel norum offi- | enstdnde) 10 redli- der Sténde-
weltlichen | Heiligen: hat ciorumdi- | Aufzdhlung siert, es schemata
Sténden die | zwel Klas- | (ab 3. rote cuntur*, eher beiléu- fehlen Adel | (er nennt
Rede senvon Uber- unterteilt in | fig (- Ca und Stadt- | vier bis
Mértyrern, | schriftenin 3+6+1 sutt, Bezie- birgertum | zwolf Ein-
geistliche Hs) hungen e- teilungen)
(3) und ner darauf ach-
weltliche Freiburger ten, dalR die
(4) Richter Hs., 249) Proportion
(und Herr- gewdhrlei-
scher), Re- stet bleibt,
ligiosen (5) zwei grol3e
und Or- Teilefur
densleute Gott, ein
(6) Kleiner fir
1. Papstund | 1. religiosi | 1. nobiles | 1. clerus 1. ,officium | 1. regesEc- | 1. principes | 1., domino | den Teufel.
Pfaffen, clericorum, | clesiae pape, ime-
Aufgaben: quod est ratori, car-
Lgeist- summum in dinalibus,
lichem dignitate” patriarchis,
rehte  und regibus
gerihte [...] etc.”
Jleret,
»bihte",
predigen,
Sakramente
2. ,0eist- 2. clerici 2. clexici 2. religios | 2. religiosi | 2. provin- 2. genus 2., prelatis
Iichen liu- ciai nobiles veteriste-
te", diese stamenti,
sollen prelatis
»wisen un- omnibus,
deléren, decanis,
guot bilde prepositis,
vor tragen abbatibus,
mit démiie- preshiteris,
tigem le- archidiaco-
benne, ge- niset aliis
dultikeit, omnibus.”
erbermede
[..] dseir
regel seit”
3. weltliche | 3. milites 3.religios | 3. nobiles 3. nobiles | 3. comites | 3.conslari | 3. ,clericis,
Richter, sive nobiles sivejudices | sive milites dominorum | acolitis,
Herren und ceroferariis,
Ritter subdiaco-
nis, diaco-
nis, canoni-
cis et omni-
bus aliis
clericis’
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4, Schnei- 4. mercato- | 4. mercato- | 4. ,artibus | 4., dlii 4. barones | 4.inferiores | 4. ,religio-
der (,ale ressive ressive mechanicis | septem sunt sismo-
diegewant | mechanici | mechanici |vel manua- | mechani- nachis, Pre-
wirkent") libus[...] corum, id dicatoribus,
unum il- est manua- Minoribus,
lorum dici- | lium, hant- Templariis,
tur lanifici- | werch un- Hospitala
um sive um est lani- riis, here-
operimen- | ficium, hoc mitis, inclu-
tale (texto- | est gwant- Sis sorori-
res, calcifi- | werc” bus*
ces...)"
5. solche 5. rustici 5. servitales | 5. archi- 5. ,amatu- | 5. judices 5. familia 5. mercato-
die Waffen tectoria ra secund- predictorum | ribus
und Messer (keineEr- [ um, qui
furihre T& wéahnung cumin-
tigkeit ver- von Mes- strumentis
wenden sern oder ferreis edi-
Eisenwa- ficant*
ren) (&hnlich
PS 10)
6. Kauf- 6. familia= | 6.feminae | 6. ,naviga- | 6. ,merca- | 6. milites 6. judices 6. ,labora-
leute (,die | reset femi- tio, chouf- | tio quecun- | communes tores omnes
mit kouf nae hantwerc* que, sivein artifices,
umbe terrasive carnifices,
gént*) extraterram sutores'
ducatur” (Schuster)
7. ,dieda 7. agricultu- | 7. ,agri- 7. mercato- | 7. advocati | 7. rustici
ezzen unde ra cultura, qua | res causidici
trincken terra exco-
veil habent* litur®
(Gastwirte)
8. Bauern 8.venatio | 8. venatio | 8. artifices | 8. mercato- | 8., omnes,
(,aledie (Jéger) vel piscatio res qui servitiis
daz ertriche (,occupetur aliorum
blwent") cum come- omnium
stibilibus predictorum
vel potabi- occupantur,
libus*) ut scutiferi
[, servi,
ancille etc.”
9. Arzte/ 9. me- 9. medicina | 9. rustici 9. rustici 9., genus
Apotheker dicinalis Antichristi
(,die mit practica ... qui con-
erzenie um- trarii sunt
be gént*) Christo ...
peccatores,
homicide,
adulteri®
10. Gefal- 10. theatri- | 10. ,quod 10. ,otiosi | 10. com- 10. , parvu-
lene Engel ca jam periit, | sivevagi“ munevul- | i, scolares,
= Spidleute scilicet (MURig- gus sevuli, an-
theatra, be- | ganger, fah- cillule, ... et
hendicheit, | rende Leu- ...inutero
utjugellare | te) existes
(Possen (Kinder und
treiben)” Ungebore-
ne)"
11. ,(etin 11. clerici
Se pessimi)
armigeri*
(Waffentra-
gende)
12. religios

Tab.: S&nde-Schemata in Predigt und Sermon
(Quelle der lateinischen Predigt-Ausschnitte: Schonbach, Studien V111, 28-34)
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3.5.3 Arbeit und Amt

Im letzten Kapitel ist deutlich geworden, dal? die Sténdeordnungen neben einer hier-
archischen Schichtung auch den gesellschaftlichen Zusammenhalt ausdriicken. Dies
soll nun anhand der mittelalterlichen Begriffe ar(e)beit und ambet / ambaht ndher
untersucht werden.

Die Verbindung von Arbeit und Mihsal hatte ihren Ursprung in der Antike und
strahlte weit ins Mittelater hinein aus. Die Arbeit im christlichen Verstandnis war
vom Schopfergott an den Menschen nicht erst bei der Vertreibung aus dem Paradies
als Strafe erteilt worden (,,Im Schwel(3e deines Angesichts ...“; Gn 3,17-19), sondern

430 Andererseits bricht das Christentum mit

schon zuvor mitgegeben (Gn 2,15: operi).
dem , sozial bedingten antiken Arbeitsbegriff“**, achtete die Sklavenarbeit und hob
die Unterscheidung Freier/Sklave in ihren Gemeinden auf.

Nicht erst in der neuzeitlichen Bedeutung meint der Arbeitsbegriff eine auf ein wirt-
schaftliches Ziel ausgerichtete, planméfdige (korperliche/geistige) Tétigkeit. Der Be-
griff mhd. ar(e)beit hat im deutschen David und im ,Baumgarten‘ noch die Bedeu-
tung von ,Mihe, Not‘. Bei Berthold und in der deutschen Klarissenregel hat der Be-
griff auch schon den Bedeutungsumfang von mefi3barer, konkreter Arbeit bzw. Arbeit
unter Berticksichtigung ihrer Nutzlichkeit. Im ,Buch der Koénige' wird der Begriff in
bei den Bedeutungen verwendet,

Arbeit ist fUr weltliche wie geistliche Menschen im 13. Jahrhundert Gottesdienst im
Sinne Augustins.*** Entlohnung von Arbeit wird zwar problematisiert, sie steht je-
doch entweder noch im Schutz-Treue-Verhdtnis der mittelaterlichen Amterlehre
oder sieist eingebunden in den klésterlichen Tagesablauf. Die Problematisierung des
Begriffes arbeit in der deutschen Predigt und der Klarissenregel kann bereits als In-
dikator eines Wandels aufgefaldt werden. Werner Conze stellt mit Max Weber her-
aus, dal3 fur die deutsche Begriffsgeschichte von ,Arbeit’ sowohl der Katholizismus
(er zitiert Berthold von Regensburg) als auch das Luthertum bis zum Ende des
18. Jahrhunderts mal3gebend geblieben sind.**

40 vgl. W. Conze, Art. ,Arbeit', GG, Bd. 1, S. 158 u. Anm. 35: Augustinus, De opere monachorum
13, 14, CSEL, Bd. 41 (1900), 555.

! Conze, Arbeit, 160.

432 \/gl. Conze, Arbeit, 159 und Anm. 35.

433 \/gl. Conze, Arbeit, 166 f. Der Protestantismus habe, so Conze im AnschluR an Max Weber, den
christlichen Arbeitsbegriff nicht modernisiert, sondern ,,durch unmittelbaren Riickbezug auf das Alte
und Neue Testament” wiederherzustellen versucht. Der moderne ,Kapitalismus', so Conze weiter
Weber paraphrasierend, konnte , durch den protestantischen Arbeitsbegriff zwar erleichtert oder er-
maoglicht, keinesfalls aber verursacht werden [...] So fihrt keine Briicke von christlicher Arbeit zum
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In Davids ,Sieben Vorregeln taucht arbeit zweimal auf: einma in bezug auf Tu-
gendhaftigkeit, dazu ist , vil |ére unde vlizes unde besihtekeit [...] mie unde arbeit"
(309,11 f.) notwendig. Die erste Vorregel lautet ferner, man mége ,,zuo allen guoten
arbeiten* (311,5f.) behende zur Verfiigung stehen. Auch im ,Baumgarten’ steht der
Begriff arbeit nicht in der neuen Bedeutung: ,[...] alle die, die zu tugent vnd ze gotes
haamlich wolten chomen, die masten ale mit ernst vnd mit arbeiten danach striten
[...]* (Cap. Xiij, 4-6). Hier ist zweifellos , Arbeiten* as Muhe im Tugendkampf ge-
meint. Ebenso in Cap. Lxxiiij: , Er toret sich zartlichen, swer an grozze arbeit oder an
grozzen vliz vntugenden vberwinden wil vnd tugende gewinnen wil.“ (6-8). In
Cap. Clxxv heildt es: ,Daz nim in din herze zeinem spiegel vnd ersich din leben in
dem sinen, wie glich dv im sist mit diner gedult vnd demvt, mit diner arbeit.“ (4-6)
In den Kapiteln Clij—Clvij geht es um die Leidensthematik, hier taucht ,arbeit* im
Zusammenhang mit , marter” auf.

In der Klarissenregel (8 8) werden jedoch explizit Arbeit, Lohn und Konflikte, die
sich aus moglicher ungleicher Entlohnung oder Belastung ergeben koénnen, behan-
delt:

[...] Aber die swestern und die servicia die suln sich uben an nuzzer. und
an erberre arbeit. [...] daz sie die muzekeit. vertriben. diu daist ein vint
der sele. [...] wande aber aller der gesameten menige. under der behalt-
nisse disses lebens ale dink suln gemein sin. noch enkeiner ist muzlich
ze sprechen daz ihtes iht ir si. so sol daz flizeclichen werden behutet. daz
niht von der ursache solicher arbeit oder lones. daz sie enphahent umb
die arbeit den swestern zu gange daz gesuhte der gitekeit oder eigensheft
dekeines dinges. oder oh der merkenlicher sunderlicheit.***

Man kann annehmen, dal3 hier ein vormoderner Arbeitsbegriff entstehen konnte, weil
bei den Klarissen — diese |eben abgeschlossen, durfen im Gegensatz zu anderen Kl6-
stern kein Eigentum besitzen und werden zugleich zu nitzlicher und ehren-
voll/angenmessener Tétigkeit angehalten — ein solcher Begriff notwendig ist, um
dieses relativ neuartige klosterliche Leben zu regeln. Diese These &3t sich auf den
gesamten Franziskanerorden ausweiten, da dieser einen erheblichen Erklarungsauf-
wand leisten mufdte, die Annahme von Geld zu entschuldigen, zwischen Besitz und
Gebrauch zu unterscheiden, Habgier zu vermeiden und den damit zusammenhangen-
den Neid unter Bridern und Schwestern: Derartiges wird in lateinischen Texten wie
modernen ,Kapitalismus Die moderne Arbeitswelt ist achristlich, im Kern antichristlich.” Conze be-
zieht sich hier auf den héaufig fehlgedeuteten Text von M. Weber, ,, Die protestantische Ethik und der
Geist des K apitalismus*, Gesammelte Aufsitze zur Religionssoziologie, Bd. 1, Tilbingen ®1963, 17 ff.

434 Schonbach, Mitteilungen X, 7 f. Der Text ist hier nicht nach der Edition von Brett-Evans wieder-

gegeben, da diese sich auf spatere Handschriften stiitzt, vgl. Brett-Evans, Diu regel, 144 f. (Zur Ge-
staltung des Textes).
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Davids Regelkommentar (Expositio regulae) und den Konstitutionen von Narbonne

(Bonaventura) in eigenen Paragraphen ausfiihrlichst behandelt.**®

Das,Buch der Konige' weist verschiede Kommentare auf, die sich mit der Annahme
von Geld in Gerichtsverfahren beschéftigt. Bei der Aufwandsentschadigung fur sol-
che, die als Vorsprecher/Verteidiger eine Aussage machen, fallt der Begriff arbait:

,Den vorsprechen ist wol gesetztet gut ze nemen also daz er rechte spreche. vnd sei

dev sache groz vnd sein arbait dar nach sol er nemen. (8,10)*°

In den Berthold-Predigten der * X-Gruppe ist die Verwendung des Begriffes arbeit*’

zwar heterogen. Eine Passage bei Berthold verknupft jedoch zweimal, wie in der
Klarissenregel (im Zitat von mir kursiv hervorgehoben), die Behandlung von niitzli-
cher und ehrbarer Arbeit :

[...] unde swelher leie arbeit ez ist, diu unnitzbae it, die sol man fliehen
unde sol die arbeit Ueben diu nutze ist. Unde swelher leie arbeit db
Uebest, diu sol eintweder niitze sin ze gote oder zer werlte, wan unser
herre aliu dinc dem menschen ze dienste unde ze nutze hat geschaffen,
einhalp ze dem Itbe und anderhalp ze der séle.**® Swa ir danne die arbeit
an grifet, diu der werlte nitze ist und érlich ist, diu ist ouch gote lobelich,
wan er gap Adame daz er arbeite: daz gap er im ze einer buoze, wan er
also sprach: ,nd muezest di din lipnar [Lebensunterhalt] iemer mér mit
arbeit gewinnen.’ [...] Alliu diu antwerk oder ander arbeit, sie sin geist-
lich oder werltlich, die ent der werlte niitzelich und érlich®® sint, die sint
gote l6belich, die sol man arbeiten mit der triuwe unde mit der gerehti-
keit, daz ez iu nitze werde an libe und an séle. (562,1-25)

Diese Stelle aus PS 35 unterscheidet zunachst nitzliche und nicht nitzliche Arbeit
und stellt sogar geistige/geistliche und weltliche Arbeit gleich. Sie stehen noch, be-
zieht man die Standehierarchie Bertholds mit ein, auf verschiedenen Ebenen. Den-
noch ist diese Gleichrangigkeit des Arbeitsbegriffs ein Sachverhalt, der erst spéter
durch Luther wiederaufgegriffen und maf3geblich gepragt wurde.**® Der Prediger

% |n Davids Expositio regulae sind das Cap. IV (Quod fratres non recipiant pecuniam und Expositio
bona), Cap. V (De modo laborandi), Cap. VI (Quod fratres nil sibi approprient et de eleemosyna pe-
tenda et de infirmis fratribus). Hier geht es auf mehreren Druckseiten um das Empfangen und Weiter-
geben von Almosen (eleemoysyna) und Geld (pecunia). Tellweise ediert von Ed. Lempp, ,Anaekten:
David von Augsburg“, Zeitschrift fir Kirchengeschichte X1X (1899), 340-360. Kirzer sind die Be-
merkungen in den ,, Constitutiones Generales Narbonenses, Bonaventura, Opera omnia, Tom. VIII zu
De observantia paupertatis (Rubr. 111, S. 452 f.) und De occupationem Fratrum (Rubr. V1).

4% Zitiert nach Eckhardt, Deutschenspiegel (1971). In 3,9 erscheint arbait auch in der Bedeutung von
,Not'.

3" Eine intensive Untersuchung des Begriffes arbeit bei Berthold bietet: H. Stahleder, Arbeit in der
mittelalterlichen Gesellschaft, Miinchen 1972 (= Miscellanea Bavarica Monacensia; 42), 158-313.

43 Auch hier wieder die bei Berthold und David haufige Trias Gott—Welt—Selbst sowie die Einheit
von Leib-Seele.

4% Die Briisseler Handschrift a streicht an diesen Stellen einmal den Begriff ehrlich, einmal ersetzt sie
ihn durch ,gut”., PS, Bd. 11, 549, vgl. Stahleder, Arbeit in der ma. Gesellschaft, 161.

4“0y/gl. Conze, Arbeit, 162.

146



empfiehlt in PS 35 auch, sich der Ameise® (561,21 ff.) anzugleichen. Diese sei vor-
ausschauend, sie bedenke, wovon sie im Winter Ieben soll. Sie verrichte nitzliche
(s. 0.) Arbeit fur Gott und die Welt. Die Arbeit soll mal3voll ausgelibt werden, man
soll z. B. ,Haufen bauen’ aus Arbeiten und Paternostern etc. Arbeit sei dartiber hin-
aus schon fur Adam als BulRe konzipiert worden (562,8f.). Ein weiteres Beispiel
hierfur ist Predigt PS 13. Diese behandelt in 189,38 ff. die Menschen, die Tragheit
beim Dienst an Gott (gemeint ist nicht der Gottesdienst) an den Tag legen. Wie die
Engel Gott gegeniiber zu Diensten stehen missen, missen es auch die Menschen.
Hier wird jedoch differenziert:

SO sullen dise gerne beten, die gerne fasten; sO sullen dise gerne arbeiten
mit triuwen unde mit éren; sO sullen die gote dienen, daz sie guote rihter
sin; sO sullen die gote dienen, daz sie guote |ére geben mit predigen unde
mit bihte hogen; s sullen dise guote liute sin. Und alsd solte ein ieglich
mensche gote dienen, ase erz geordent hét: (190,22—28)

In dieser Predigt werden erst die Monche, dann die Arbeiter, dann die Richter, dann
Weltgeistliche und Religiosen / Bettelorden und schliefdlich die, welche weder Amt
noch Arbeit haben, behandelt. Alle sind aufgefordert nach ihrer gesellschaftlichen
Funktion Gott zu dienen.

Der Begriff der Arbeit wird auch im Zusammenhang mit dem Tugendkampf und ei-
nem damit verbundenen spéteren Lohn verwendet. Argumentiert wird hierbei in An-
lehnung an ein Paulus-Zitat (11 Tim 2,3):

,arbeite als ein guot ritter unz daz di begrifest die kréne des Iebens. Ich
han einen guoten strit gestriten, minen louf han ich vollebraht, den ge-
louben han ich behalten. Alsd sult ir arbeiten unde striten wider die siin-
de' (PS4, 54,23-26).4%

Neben dieser Verwendung im Zusammenhang mit Tugendkampf und geistlichem
Aufstieg stehen Beispiele fur die Verwendung des Begriffes Arbeit, die sehr ,mo-
dern' klingen. In PS 7 wird der Entzug des rechtméfdigen Lohnes und sogar der Ent-
zug von Arbeit*** angeprangert:

Aber einer leie gitikeit da hiiete sich alliu disiu werlt vor: daz ir arbeiten-
den liuten iht abnemet irs gearneten 16nes, wan die sint in der ruofenden
stinden, die in daz 16n vorbehabent. NG habent sumeliche liste funden (ob
got wil, niht alle), daz sie den arbeitenden liuten eht mit listen unde mit
untriuwen ir arbeit abe nement. (107, 33-37)

“Lvgl. Prv (Spriiche) 6,6.

42 v/gl. Stahleder, Arbeit, 241.

43 \/gl. hierzu auch die Bemerkungen Stahleders zur Entstehung des Begriffspaars Arbeitgeber /
-nehmer sowie zur Arbeitsosigkeit im Mittelalter, Stahleder, Arbeit, 197 f.
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Arbeit konnte man um 1300 also auch , verlieren' oder ,anderen wegnehmen', ferner
kritisiert die Predigt, dal3 dem Arbeitenden der weltliche Lohn der Arbeit oftmals
vorenthalten wird.

PS 19 zé&hlt auf, dal3 man an Sonntagen weder tanzen noch spielen noch arbeiten soll
(268f1.), die ,Arbeiter' werden ermahnt: ,,Daz selbe spriche ich zuo den arbeitern.
Hage uns got ale ze herren gemachet, sO waae diu werlt unverrihtet unde wirde
ouch selten wol unde reht sténde in dem lande.” (271,14-19) Die, Arbeitenden’ wer-
den angesprochen als einer der drei Stande (laboratores) und ermahnt, in diesem zu
verbleiben.

Alles in alem bedeutet Arbeit hier, Kémpfen um das Himmelreich, analog zu dem
oben behandelten Konzept der streitenden Kirche, kombiniert mit dem Lohn-
Gedanken (stipendium).*** Der Arbeitsbegriff nimmt in der Teilsammlung X' der
Predigten Bertholds konkretere Formen an, die den Bedeutungsumfang von ,Mtihe,
Not“** Uiberschreitet. Arbeit muR hier konkreter und individueller als Arbeit von Ar-
beitenden benannt, in bezug auf ihre Nitzlichkeit und Ehrenhaftigkeit definiert und

zugleich in die Ekklesiologie integriert werden.

*k*

Der Begriff des Amtes, der nur hdchst ungenau mit , Beruf* Ubersetzt werden kann, ist
weiter gefaldt als der Begriff der Arbeit. So wird das Amt im Gegensatz zur Arbeit
bei Berthold nicht als Strafe verstanden, sondern vielmehr als Auszeichnung und
Rang mit einer Wiirde.*

Fur die Untersuchung der Verwendung des Begriffes Amt mul3 die Predigt PS 2,
,Von den funf Pfunden’, ausfuhrlicher behandelt werden. PS 2 bezieht sich auf das
Gleichnis von den Taenten im Matthaus-Evangelium (25,14-30). Berthold schrankt
die Disposition auf den einen Knecht und dessen fiinf Talente ein. Uber die funf Ta-
lente (, funf phunde*) musse jeder einzelne dem Herrn Rechenschaft ablegen (,, wi-
derreiten®). Zu diesem Zweck seien sie ,,geschriben an unseriu lider”. An Handen

444 Stahleder, Arbeit, 237, méchte in seiner Untersuchung zeigen, , daR der Begriff ,arbeit in den
Berthold-Predigten fast ausschlief3lich dann gebraucht wird, wenn etwas unter Zwang vonstatten ge-
hen soll und in Aktionen, von denen nicht der Arbeitende den Gewinn hat [...]"

45 Stahleder weist darauf hin (Arbeit, 244), da3 im zweiten Band der von Pfeiffer/Strobl edierten
Berthold-Predigten (= PS 11) Arbeit fast immer im Sinne von Sorge/Miihe/Leid verwendet wird. Die
Predigten von PS 11 gehéren mit Ausnahme von PS 37 f. nicht der Teilsammlung X' an.

4“6 \/gl. Stahleder, Arbeit, 295 f.
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und FifRen und an den funf Sinnen soll jeder erinnert werden, dal3 er diesen Betrag
zurlickzuerstatten habe. Um das Lob des Herrn zu erlangen, muisse fir jedes Taent
zwelerlei zurtickgegeben werden (12,27-38).

Das erste Taent, ,,unser eigen lip, unser eigeniu persone”, nimmt relativ wenig Raum
ein (12,39-13,33). Dagegen ist der zweite und dritte Teil stark amplifiziert.**” Es
wird zunéchst das ,,amt”, der Beruf, behandelt (13,34-19,5). Die Erweiterung l&f3t
sich durch die vielen Berufsgruppen erkléren, die der Prediger aufzahlt. Das dritte
Talent ist eher abstrakter Natur, es geht um die Zeit, die jedem Menschen anvertraut
ist (19,6-24,10). Viertens wird ,,din guot, din irdenisch guot* erklart, inwiefern man
rechtens damit umgeht (24,11-27,5). Dieser Teil nimmt wieder etwas weniger Platz
ein. Das funfte Taent, der christlichen N&chstenliebe vorbehalten, wird ebenso
knapp behandelt wie das erste (27,6-28,9). Es folgt eine Schlufformel, die aus einem
Satz besteht und die wesentlichen Aspekte zusammenfaldt (28,10-25). Die ersten vier
Pfunde behandeln prekdre Themen, die im 13. Jahrhundert zunehmend die Gesell-
schaft verandern (Person, Amt, Zeit und Guter). Ich werde im folgenden auf das
zweite und dritte Pfund/Talent eingehen, da sie im Zusammenhang mit dem hier be-
handelten Aspekt der Amterlenre und des gesellschaftlichen Zusammenhalts ste-
hen.*#®

Das zweite Pfund , ist din amt, daz dir got verlihen hat“ (13,36f.). Amt (ambahte)
kann man hier mit Dienst, Amt oder Beruf am besten wiedergeben. Ar(e)beit meint
dagegen in den Predigten Bertholds, wie oben schon angefuhrt, hdufig noch Mhe,
Muhsal, Not, die ein konkreter einzelner erleidet.

Das Amt (ambet/ambaht) sei dem einzelnen von Gott anvertraut worden, der Schop-
fer habe aber einem jeden sein Leben zugeordnet, wie er wollte, und nicht, wie der

“7 Die lateinische Vorlage, RdS 18, stellt die Reihenfolge um. Gurjewitsch, Stumme Zeugen, 168,
schliefdt daraus, dal3 Berthold mit der Zeit die Person in den Vordergrund gestellt hat. Dies ist auf-
grund der Uberlieferungssituation — Berthold hat diese Predigten wahrscheinlich nicht redigiert — und
aufgrund der knappen Ausfiihrung zu persona in Frage zu stellen: ,, Accendens, qui quinque talenta
acceperat, obtulit etc. Sequitur: Euge, serve bone et fidelis etc. Tradidit Dominus beato Clementi et
aliis apostolicis quinque magna talenta, i. e. curam omnium hominum. Sunt enim quinque genera ho-
minum, videlicet duo malorum et tria bonorum etc. Possunt etiam haec quinque talenta signare quin-
que, quae Dominus unicuique contulit, ut lucretur in eis, de quibus ab unoquoque requiret rationem in
morte sive judico [...] res temporales, ipse homo, tempus, officium, homo proximus [...] Primum ta
lentum sunt res temporales [...] Supra duobus Deus quaeret rationem, prima qualiter conservasti vel
possedisti [...] secunda, qualiter expedisti [...] Secundum est ipse homo, ut diligenter cum seipso me-
ratur, cum anima interius, eam dilectione Dei et aliis virtutibus occupando, exterius corpus et omnia
membra in bonis operibus exercendo [...]“ Zitiert nach Jakob, Die lateinischen Reden, 153 (kursive
Hervorh. von mir, D. M.).

48 Das erste Talent ist eine sehr frilhe volkssprachliche Verschrénkung eines Person-Denkens mit der
Lehre vom freien Willen (liberum arbitrium). Die hier verwendeten Begriffe persdne und frie willekir
sind erst seit dem 13. Jahrhundert belegt. Siehe hierzu das Kapitel , Individuum, Person, freier Wille',
weiter unten in dieser Arbeit.

149



Mensch wolle (14,3 f.). Daher moge jeder in seinem ihm zugeordneten Beruf blei-
ben, sofern er ihn rechtschaffen ausiiben kénne, denn ,wer solte uns den acker
bOwen, ob ir ale herren waeret?* (14,7 f.)**° Diese statische Amterlehre ist einer der
Eckpfeiler der mittelalterlichen Gesellschaftsordnung:

Unusquisque maneat in ea vocatione in qua dignoscitur vocatus (Ein jeg-
licher bleibe in dem Beruf, darinnen er berufen ist) war eine oft zitierte
paulinische Ermahnung, die hier auf die mittelaterliche Gesellschafts-
struktur angewandt wurde [1 Cor 7,20]. Diese Ansicht driickte sowohl die
Ordnung der Aufgaben und Funktionen in der Gesellschaft aus und wur-
de zu einem praktisch untberwindlichen Hindernis fur die Befreiung
oder Freisetzung der besonderen Begabungen und Fahigkeiten des Ein-
zelnen.*°

Man kann genau genommen nicht, wie Ullmann, vocatione einfach mit Beruf tber-
setzen.™* Conze |8 das griechische klesis des Neuen Testaments entweder uniiber-
setzt oder Ubersetzt mit ,Berufung'. ,,Vocatio' galt im Mittelalter priméar fur das
Monchtum, das den Stand der Vollkommenheit [perfecti, s. 0.] durch die Erflllung
der evangelischen Réte (consilia) des Gehorsams, der Keuschheit und der Armut be-
sal, wahrend die Ubrigen Christen nur die Gebote (praecepta) zu befolgen gehalten
waren.“**? Er weist ferner auf die , wortgeschichtliche Scheidung der Bedeutungen

G

,Beruf* und ,Berufung'“ in den romanischen (katholischen) Landern hin: Dort be-

zeichne vocatio nicht den weltlichen Beruf. Im Deutschen sei dies anders. Luther
Ubersetzte im 16. Jahrhundert die vocatio-Stelle aus dem Korintherbrief mit ,Be-
rufl .453

Stahleder glaubt dagegen schon um 1300 einen Wandel im Gebrauch des Begriffes
,Amt' zu erkennen, der die Bedeutung von Beruf angenommen habe:

Zur hier in Frage stehenden Zeit wird mit den angegebenen Begriffen
Uber das ,Amt“ as Aufgabe schon eine berufliche Tétigkeit verbunden.
Um 1300 ist auch ein Konig schon nicht mehr durch Eigenschaften im
Konigsideal gekennzeichnet, sondern betreibt auch schon Geschéfte, wie
der Konig Alexander bei Hugo von Trimberg. Er ist nicht mehr nur (ge-
recht, mildtétig, tapfer usw.), sondern tut auch etwas.

49 y/gl. auch PS 19 (eine Helbeling-Predigt): , D woltest gerne ein herre sin tinde muost den acker
bOwen. S6 wolte der gerne ein herre sin unde muost den acker bOwen. Sd wolte der gerne ein gréve
sin, der muoz ein schuochsiiter sin. Daz selbe spriche ich zuo den arbeitern. Hade uns got alle ze her-
ren gemachet, sd wage diu werlt unverrihtet unde wiirde ouch selten wol unde reht sténde in dem lan-
de" (271,14-19); ,gitiger” (271,21); , unde verkoufest gote sine zit* (271,24); ,sb gelit din pfluoc
niemer: der gewinnet niemer deheine ruowe weder tac noch naht. Ez sf winter oder sumer .."
(271,25-27) bis 272,37, 276,35-277,2.

0 YlImann, Individuum und GeselIschaft, 34.

LW, Conzein Art. ,Beruf*, GG, Bd. 1, S. 491.

2 Conze, Beruf, 492.

433 \/gl. W. Conze, Beruf, 493.
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So kénnen einmal diese Eigenschaftspaare auch schon in Verbindung mit
Berufen auftreten: Alle sollen ihr Amt mit Treuen Uben, es seien Pfaffe
oder Laie, Richter oder Ritter, Kaufmann oder Bauer (PS |, 255).4**

Berthold betont, dal? auch er ein Amt habe, , predigen ist min amt” (14,1), und ganz
gleich ob ein Mensch Papst, Konig oder Bauer sei, jeder misse gegeniber Gott Re-
chenschaft von seiner Tétigkeit ablegen (, reiten”). Dies habe auf zweifache Weise zu
geschehen: Erstens solle man seinen Beruf rechtschaffen ausiiben um Gottes willen
(14,14-18,12); zweitens wegen des irdischen Verdienstes (16n), der einem jeden zu-
stehe (18,13-19,5). Hier ist ausdricklich nicht von einem zuktnftigen Lohn (stipen-
dium) im Himmel die Rede, sondern vielmehr ist solcher gemeint, der dem Unterhalt
dient (Essen und Kleidung).

Die rechtschaffene Austibung des Berufes solle ohne ,Murren' geschehen. Wichtig
ist, dal3 nicht nur darauf hingewiesen wird, dal3 Arbeit Pflicht vor Gott sei, sondern
auch deren rechte Austibung. Der Prediger wiederholt noch einmal, dal’ Gott einem
jeden sein , leben”, also seinen Stand und seine Funktion zugewiesen habe. Dies sei
als Gnade Gottes aufzufassen (14,19-21). In Demut und um Gottes willen moge der
einzelne sich mit seinem Amt zufriedengeben. Es folgt zur Unterstitzung der Argu-
mentation eines der wenigen Zitate in den deutschen Predigten Bertholds aus dem
Neuen Testament (Apc 2,10): ,Sei getreu bisin den Tod, und ich will dir die Krone
des Lebens geben” (14,27 f.).

Der Wechsel in einen anderen Beruf ist jedoch erlaubt, wenn man seinen jetzigen
nicht ,reht tuon“, also ihm nicht rechtschaffen nachgehen kann (14,33 f.). Dazu ge-
horen Berufsgruppen, die etwa Wurfel und Kopfschmuck herstellen oder ,, die diu
langen mezzer slahent, da manic mensche mit ermordet wirt* (14,35f.). Durch sol-
che Berufe werde Gott geléstert, und dies habe den ,, éwigen tét* des Sinders zur
Folge (15,7).

Dann geht der Prediger auf die Berufe ein, die ehrlich und rechtschaffen ausgelibt
werden konnten, wenn man es nur wollte. Es folgt ein Katalog von sechzehn ver-
schiedenen betriigerischen Praktiken der einzelnen Berufsschichten (16,9-17,21),
welcher auf einen Sermon Jakobs von Vitry zurlickgeht. Dieser wendet sich zwar ge-
gen die Verhdltnisse im Paris des frihen 13. Jahrhundert, jedoch wird auch bei ihm
diese Gesellschaft nicht einfach abgebildet. Ferner lassen sich Parallelen zu einem
Sermon ad status von Etienne de Castris feststellen.*> Es wird nicht die Gesamtheit

% stahleder, Arbeit in der ma. Gesellschaft, 179.

455 vgl. Schénbach, Studien VII1 (Leben Bertholds I1), 97 und Studien VI, 159 ff. In einem Sermon ad
status von Etienne de Castris (vom Jahr 1273) findet sich ebenfalls eine dhnliche Argumentation. Der
Handel sei nicht schlecht an sich, jedoch gebe es Handler, die betriigen, indem sie Ubervorteilen, 10-
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der mittelalterlichen Stadtberufe angesprochen, doch es wird differenzierter auf sie
eingegangen. Andere Stellen gehen stark auf den Dominikaner Guillelmus Peraldus
(1190/1200-1270) zuriick, wie A. D. Kaiser nachgewiesen hat und anhand der Figur
des Habgierigen im néchsten Kapitel dargestellt wird.

Betriigerische Praktiken werden auch in den lateinischen Sermones Bertholds ange-
fuhrt, jedoch, wie Schonbach bereits konstatierte: ,Es mufl3 aber sofort und mit
Nachdruck hervorgehoben werden, dal3 im Rusticanus de Dominicis die Realitét des
Lebens, die geméal der Vorstellung, die wir von Berthold haben, in seiner Pre-
digtweise eine so hervorragende Rolle spielt, ungemein zuricktritt.“ Die zugrunde-
liegende | ateinische Predigt bestétigt diesen Eindruck jedoch nicht.**®

Nicht der Handel wird hier verteufelt, sondern die Konsequenzen, die der Betrug des
einzelnen fur das gesellschaftliche Zusammenleben hat. Indem man etwa das Fleisch
zu frih geschlachteter Kéber oder das einer Muttersau verkauft, knne man Men-
schen toten. Durch die Ubervorteilung beim Kauf wiirden arme Menschen in Not ge-
bracht. Hierdurch versiindige sich der einzelne an den Menschen: ,,d( wirst schuldic
an den liuten!* (16,17). Das habe zur Folge, dal3 auch seine Seele fir immer verloren
sei: , diner séle wirt niemer ra* (16,31 f.). Der einzige Ausweg, doch noch das Hell

gen, falsche Gewichte benutzen etc. Ferner verkaufen sie die Zeit und befinden sich deshalb in einem
ununterbrochenen Zustand der Stiinde. Wéhrend andere wenigstens im Schlaf nicht stindigen, siindigen
die Wucherer unabléssig. Vgl. N. Bériou, Maitres de la Parole, 295 f. Alle diese Punkte finden wir im
folgenden auch bei Bertholds deutscher Predigt wieder. Viele dieser Aspekte werden auch im
, Stadt(recht)buch von Augsburg’ behandelt, ohne dal? es eine Beziehung zwischen beiden Texten g&
be (hrsg. v. Chr. Meyer, Augsburg 1872, 130 f., 200, 203). Vgl. Rocke, Vier Predigten, 192 f.

4% Schanbach, Studien V, 6 . Der Sermo De civitatibus, den Schénbach, Studien V1, 159 f. abdruckt,
stammt aus der Linzer Handschrift MS Linz Stud.B 325, fol. 84d-85b (Beschreibung bei Jakob, Die
lateinischen Reden, 14 f.). Insgesamt vermittelt diese Predigt, entgegen Schonbach, einen durchaus
redenahen Eindruck. Weiter sei an dieser Stelle auf die eingestreuten deutschen Worte hingewiesen,
die in den deutschen Predigten keine Verwendung fanden: ,, Secundum est, ut ab iniquis acquisitioni-
bus caveant sibi, que in multis civitatibus jam fiunt. dixit enim Dominus: disperderem —id est: diver-
Sis penis perderem — omnes operantes iniquitatem, id est, proximum per iniquitatem decipientes. sunt
enim jam in civitatibus underchiiffel, per avari(85a)tiam et dolum et fraudem iniquas emptiones et
venditiones exercentes; tabernarii, per quos cyphi et mensure false facientur lusoribus, ut ab ipsis
phantréht etc. accipiant; item se immiscentes, X| pro X1l accomodantes, aqua vinum miscentes, picem
in cyphos, ut minores fiant, fundentes et eos spumare facientes, [...]. item inveniuntur in civitatibus
advocati, falsas in judiciis suis facientes sententias, et dantes pro muneribus malis linguis suis senten-
tias et mala consilia dantes. sunt etiam ibi mulieres, nepharie cadavera sua turpiter vendentes etc. ap-
pone. item sunt ibi calm?]psores[...] denarios curtantes et confudentes. insuper aurifices, stagnum au-
ro et argento miscentes. apothecarii [...] quoque in ecclesiis [...] veteres species novis et alia vilia
commiscentes. item lanifici pannos trahentes, comburrentes, mensuram coartantes, in locis tenebrosis
vendentes, lanam caprinam ovine admiscentes. item inveniuntur ibi carnifices, malas et infectas carnes
vendentes pro bonis. item piscatores, pisces putridos et diu servatos pro recentibus dantes et sic homi-
nes (85b) interimentes. alii equos furfure repletos pro pinguibus vendentes et alios defectus occultan-
tes. item calcifices corium minus valens pro meliori tradentes, calceos comburentes et falso laudantes.
inveniuntur etiam in hiis et in aliis negotiis ac officiis et mendaces innumeri. o quam dampnosa lucra:
acquirere pecuniam et perdere justitiam!“
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zu finden, bestehe in der Wiedergutmachung des Schadens, sofern dies noch moglich
sei (17,20f.).

Die Argumentation des Predigers beschrankt sich aber nicht auf die Verurteilung der
Sinde und den daraus folgenden Ausschluld aus der civitas Dei. Es wird hier darauf
verwiesen, dal3 man sich selbst schade, indem man die Gemeinschaft zerstort: ,, Wan
swaz der kramer gewinnet mit siner unrehten wage, daz verstilt im der winman
[Weinhandler]® (17,24f.). Einen Vorteil konnen die Betriger aus ihren Machen-
schaften nicht ziehen, da einer den anderen um den gerechten Tausch bringe. Nur die
Slinde nehme dabei zu (17,39). Es folgt wiederum ein Appell, der auf das paulinische
Bild von der Einheit der Christen als Glieder der Kirche zurlckzufthren ist: , wir
sollten alle einander gebriieder sin in gote* (18,5f.). Man versiindige sich durch Be-
trug an seinem Né&chsten, doch in erster Linie schadeten die Akteure sich selbst.**’
, S0 verunreinet er sich an dir; alsam tuost da her wider, unde triugest dd in, O triu-
get er dich her wider; oder di stilst im, sO tilt er dir her wider. S6 habet ir beide
Ubele gewehselt.” (18,6-9) Der Prediger weist darauf hin, dal3 man durch Betrug das
Seelenheil verspiele, dafir musse man Gott gegenuber Rechenschaft ablegen. Er
zeigt dartiber hinaus aber auch private 6konomische Griinde fur die Sinnlosigkeit ei-
nes solchen Handelns auf: Alle Betriiger verl6ren dabei, und ein , gerechter Tausch’
komme nicht zustande.

Der zweite Aspekt des Berufes, Uber den man Rechenschaft ablegen muf3, ist der
Verdienst (,16n*). Dies gilt hier nicht nur fir einen der drei ordines, jene die arbeiten
und pfllgen (laboratores und aratores), sondern auch fir die anderen beiden Stande,
die ,beten’ oder ,kampfen* (oratores; bellatores)*™®. Wie die Christen in den weltli-
chen Berufen missen auch die Ordensgeistlichen ihren Beruf ,,durch got Geben und
ouch durch das ailmuosen® (18,23 f.). Dasselbe gilt fur jene, die die Schwertweihe er-
halten haben (,,d6 man iu daz swert segente”) (18,31 f.). Allen ist gemeinsam, dal3 sie
durch ihr Amt fr ihren Unterhalt aufkommen missen.

Richtern und Herren wurde, so der Prediger weliter, durch Gott Gerichts- und Herr-
schaftsgewalt verliehen (,geriht unde gewalt"), dafir missen sie das Recht wahren
(,reht gerihte haben) und Witwen und Waisen schiitzen, um Gottes willen (18,24—
27), aber auch als Gegenleistung fur die Frondienste (,, dienste”) ihrer Horigen (,,ar-
men liute"). Dies ist die gangige mittelalterliche Auffassung des Feudalrechts. , Bert-

47 Weitere Stellen PS30: Betrugspraktiken: Schneider, Schuster, Diener, Tagewerker 478, 38 —
480, 20.
“® Die drei Stande werden in der Predigt jedoch nicht explizit benannt.
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hold" macht jedoch darauf aufmerksam: Wenn das Gleichgewicht zwischen Gewalt
und Dienst nicht stimmt, wird dem, der zuviel forderte, das Pfund bei der Abrech-
nung fehlen (18,29f.). Der Prediger erlautert alerdings nicht, worin genau dieses
Gleichgewicht besteht, wieviel der einzelne leisten mul3, um diesen Aspekt zu erfl-
len.

Im folgenden geht er nur noch auf die Handwerker und Kaufleute ein. Dem Hand-
werker steht sein Lohn rechtmdldig zu, ,0b erz mit triuwen wirket® (18,33), also
wenn sein Verdienst nicht von Betrug herriihrt. Ausfihrlicher wird dagegen auf den
Lohn des Handlers eingegangen: Auch er soll ,, éne gevaerde”, aso aufrichtig an sei-
nen Verdienst kommen (18,35). Der Prediger erlautert dies ndher, indem er darauf

hinweist, dal3 der Lohn nicht durch Spekulation und Vorkauf, im Hinblick auf spéte-

re, hdhere Gewinne zustande gekommen sein soll (18,35-37).%%°

In diesem Zusammenhang hat Hans-Joachim Schmidt angemerkt, dafd in Bertholds
deutschen Predigten alle Menschen durch ihre Arbeit definiert wiirden.*® Dies be-
grindet er damit, dal3 sich die Franziskaner wieder einem Arbeitsethos zuwendeten,
welches im frihen und hohen Mittelalter verdrangt worden sei, einem Arbeitsethos
der spatantiken Kirchenvéter und der Benediktlehre.*®® Es sei verdrangt worden zu-
gunsten der funktionalen Dreiteilung der Stande, die im wesentlichen auf Adalbero
von Laon (947-1030) zurtickgehe. Derzufolge sei es die Aufgabe der laboratores,
die bellatores und oratores zu erndhren. So sei bei den Cluniazensern die in der Be-

%9 Kaiser, Sin and the Vices, 244 f., hat viele dieser in den lateinischen Sermones Bertholds aufge-
fuhrten Stellen und ihre zugrundeliegenden Quellen in Poenitentialsummen und anderen Quellen
identifiziert, die Uber Jakob von Vitry hinausgehen. , According to Berthold merchants cheat their
customers by means of fraud and deception; that is, ,,male mensurantes in pondere, numero vel men-
sura. There is,vix [...] negotium vel officium, in quo non sit multiplex fraus,' and, in effect, many
butchers, furriers, and innkeepers are sentencing themselves to damnation. Honesty has become so
rare among businessmen, that , vix iam possit credere alter alerel in mercato suo.’ For al of Berthold's
consternation cheating in weights and measures was an ancient transgression, duly condemned in the
penitentials.” Thirteenth-century authors also address deceptive business practices. While Raymond of
Penafort generally censures all ,inhonesta negotia'.* Kaiser weist nach, dal3 nicht Raymunds Summe,
sondern eher Guillelmus Peraldus von Berthold verwendet wurde. ,William Peraldus identifies
,fraudes negociatorum' as only one aspect of avarice. One manner of deceit practiced by merchants is
the ,fraudes, quas faciunt circa stateras, et pondera et mensuras." As an example William describes
how innkeepers dilute wine with water: , sicut faciunt caupones qui mensuram implent spuma. Whole
families can be destroyed by the desire of their members to profit from each other. Berthold maintains
that avarice has reached such proportions, ,quod filius a patre, si posset caute, res iniuste lucraretur,
filia a matre, frater a frater et huismodi." Women steal so much that they consign their husbands to
hell; children who serve in households also seek to enrich themselves unjustly. Fathers serve as bad
examples for their young sons. [...] William Peraldus also recognized the havoc which avarice can
bring upon family relations: , Filius enim avarus mortem patris exoptat: et mater filiam vendit iugula-
toribus infernalibus. Ex hac etiam accidit quod filii volunt potius parentes comburi eternaliter quam
hereditatem sibi minui.'. Kaiser, Sin and the vices, 277 f.

49 v/gl. H. J. Schmidt, , Arbeit und soziale Ordnung. Zur Wertung stédtischer Lebensweise bei Bert-
hold von Regensburg®, Archiv fir Kulturgeschichte 71 (1989), 261-96, hier S. 265 f.

41 \/gl. Schmidt, Arbeit und soziale Ordnung, 266.
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nediktregel festgesetzte Arbeit an Bauern und Knechte delegiert worden. Im Testa-
ment Franz’ von Assisi verpflichte dieser dagegen seine Ordensbriider durch Arbeit
in abhangiger Stellung fur ihren Lebensunterhalt selbst aufzukommen, eine Auffor-
derung, die jedoch die Nachfolger oftmals vernachlassigten.*®* Diesem Arbeitsethos
der Franziskaner widerspricht allerdings, dal3 Berthold fur seinen Stand die Abhan-
gigkeit von Almosen einrdumt.

Fur die These Schmidts spricht eine Stelle in der vierten Klosterpredigt [Z4]. Dort
wird die Aufteilung zwischen Betenden und Arbeitenden thematisiert: , Etlich [pre-
chent: Arbeitent vur vn(, fo beten wir uur ivch* (57,110f.). Die Antwort lautet:
,Cher dich dar an niht. Swaz der man f(elbe tvt daz wirt im auch aller meift.”
(57,112 f.) Dies bedeutet wohl, dal3 man sich auf diese Arbeitsteilung nicht verlassen
soll, weder Arbeiten noch Beten soll delegiert, sondern am besten beides selbst aus-
gelibt werden. Dies gilt alerdings nur fur die durch die Klosterpredigten angespro-
chenen Franziskaner, Klarissen und Drittordensleute.

Hinter der ausfuhrlich behandelten Predigt PS 2, die sich auch an Rezipienten auf3er-
halb der Orden richtet, steht immer noch das System der feudalistischen Amterlehre,
welche die Gesellschaft unterteilt in Menschen mit offentlichem Amt (Herrschafts-
und Richtergewalt) und Menschen wie Handler, einfache Birger und Handwerker,
die ohne offentliches Amt al's persona minor bezeichnet werden.*®® Der , Beruf* (am-
bet) ist dem einzelnen von Gott anvertraut, und er mufd Gott dariiber Rechenschaft
geben, inwieweit er das nicht ndher erlauterte Gleichgewicht zwischen gewalt und
dienst gestort hat. Die funktionale Dreiteilung der Stande bleibt in dieser Predigt
Grundlage gesellschaftlicher Ordnung. Nicht die Arbeit definiert den Menschen bel
Berthold, sondern seine gesellschaftliche Stellung, die sich in einem von Gott verlie-
henen Amt manifestiert.

Die Betrugspraktiken als solche stammen, wie Schénbach schon konstatierte, nicht
aus personlicher Anschauung eines Predigers oder Bearbeiters, sondern sind ein Phé-
nomen der Textrezeption aus dem Lateinischen. Festhalten &1t sich jedoch, dal3 hier
und in den Standepredigten das System wechselseitiger Abhangigkeit, von Dienst
und Schutz, von gerechtem Tausch, dal? der Nutzen dieses Systems fir jeden einzel-
nen und insbesondere die adligen Rezipienten der Handschriften immerhin erklart
werden mufdte. Man kann hier vermuten, dal3 das Feudalsystem, da es dieser Erkl&

42 \/gl. Schmidt, Arbeit und soziale Ordnung, 267.
483 \/gl. Ullmann, Individuum und Gesellschaft, 18 f.
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rungen bedurfte, nicht bruchlos funktionierte. Viele Elemente der Predigt haben topi-
schen Charakter, mussen nicht zwangsléaufig einen konkreten historischen Ursprung
in den Geschehnissen ihrer Zeit haben und finden sich insbesondere in den Sermones
ad status von Jakob von Vitry und Guillemus Peraldus, die mogliche Vorlagen sein
konnen, sowie spéter (1273) bei Etienne de Castris. Der topische Charakter der deut-
schen und lateinischen Berthold-Predigten kann im nachsten Kapitel weiter aufge-
zeigt werden, in dem es um die Figuren des Habgierigen und Hochmiitigen geht.

3.5.4. Topoi —dieFiguren des Habgierigen und Hochmiitigen

Die Uberaus haufigen scharfen Anprangerungen der Habgier und des Hochmuts in
den deutschen Predigten Bertholds und im ,Buch der Konige' lassen darauf schlie-
[3en, dal3 es sich hier um Negativfolien vorbildlichen Lebens handelt, insbesondere
um die entsprechenden Laster zu den zentralen franziskanischen Tugenden der Ar-
mut und Demut. Der Habgierige bel Berthold ist auch durch Buf3eistungen kaum
mehr in die christliche Gesellschaft zu integrieren. Daher ist es aufschluf¥reich, die
Figuren des Habgierigen und Hochmutigen — als Typen der Vereinzelung, as mut-
maldlich Heraustretende aus der ,gebundenen’ Mentalitdt des Mittelalters bzw. als
aulRerhalb der Gesellschafts- bzw. Kirchenordnung Stehende — ndher zu beleuchten.
Die Untersuchung der Habgier in den deutschen Predigten Bertholds von Regens-
burg fuhrt dabel — wie die Lasterkataloge der Berufsgruppen — nicht an eine mittel-
alterliche Wirklichkeit heran. Das Predigen gegen avaritia ist ein Topos der lateini-
schen theologischen Literatur. Schon in der Bibel finden sich zahlreiche Stellen, aus
denen die immer wiederkehrende Verurteilung dieser Siinde herrtihrt. Dennoch ist zu
beobachten, dal3 in den Predigten Bertholds dieser Topos geradezu zu einer Figur
ausgestaltet wird. Habgier als weltverbreiteter Topos findet sich in fast alen mittel-
alterlichen Texten. Avaritia, a's eine der sieben Todstlinden, findet sich in geistlicher
wie weltlicher Dichtung und Prosa, in Antike, Mittelalter bis hin zur Gegenwart.
Gitekeit wird nicht nur in den Predigten Berholds, sondern auch in der Klarissenregel
(§ 8) thematisiert, gitekeit findet sich ferner in Davids Traktaten®® — gleichwertig
neben gelichsenheit*®. Ich beschranke mich im folgenden auf die Darstellungen der
Habgier in den Berthold-Predigten.

44 pfeiffer, DM 1, 313,10; 344,8, 345,17, 350,9.
45 Epd., 320,36; 331,9 und 26; 335,12; 336,24,26,31.
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Adele Denise Kaiser hat in ihren Untersuchungen zu den beiden lateinischen Vorla-
gen der bertholdischen Helbeling-Predigt*® angefiihrt, auf welche Stellen Berthold
sich dabel bezieht. Obwohl er die Habgier schon unter Diebstahl abgehandelt hat,
wird unter Idolatrie — das siebte der zehn behandelten Gebote — erneut die Habgier

mit Bezug auf Eph 5,5, Col 3,5 und Lc 16,19 ff. thematisiert, wie es auch in Sermo-

nes anderer Autoren sehr haufig mit diesen Schriftzitaten geschieht.*®’

Of al the vices Berthold attacked none so stringently, frequently or
extensively as he did avarice. This ,radix peccatrix peccatum® or , radix
omnium malorum® (1 Timothy 6,10) has already been encountered above
in the sermons on the decal ogue and the plagues. Echoing Jeremiah 6,13,
Berthold charges that avarice has permeated all social classes, and all
,Student avaritie.” [Stellen im editorischen zweiten Teil = Kaiser 1,
S. 352, 369, 404, 419]. In two sermons Berthold makes it clear that both
the secular and ecclesiastical hierarchies are tainted by avarice. This
vice transforms ,, principes [in] tyrannos, milites predones, mercatores
deceptores et usurarios, rusticos proditores, iudices iniquos, clericos
symoniacos, claustrales proprietarios, pauperes fures.” [Kaiser I, S. 369]
Avarice ,perdit populum multum in ecclesia® including soldiers,
merchants, peasants, and priests. In fact, he complains that Peter, Paul,
John et a., would not be able to believe the extent to which the Church is
corrupted by avarice were they present today. [Kaiser 11, S. 419].%%®

Auch hier kann aus der extensiven Verurteilung der Siinde Habgier ein direkter Kon-
nex zur streitenden Kirche hergestellt werden. Wie schon oben dargestellt, sieht
Berthold die Gefahr, die der gesamten ecclesia und ihrer Einheit von dieser Siinde
her droht.

Kaisers Ausfihrungen legen nahe, dal3 eine , possible historical explanation for his
attentiveness to avarice may be sought in the social conditions of the thirteenth cen-
tury““®®. Zwar betont Kaiser den topischen Charakter der Avaritia-Klagen, dennoch

haben ihrer Uberzeugung nach die Topoi im 13. Jahrhundert eine Wandlung erfah-

r en470:

Traditionally, pride was the queen of the vices in a monkish world predi-
cated on humility and obedience to God. During the eleventh century,
however, the central threat to ecclesiastical authority was simony born of

46 p5 19, XLVII, In dominica X111 de decem preceptis (behandelt Gebote 1-4) und XLVII1, In domi-
nica XV Item unde supra de decem preceptis (Gebote 5-10), Schneyer Nr. 50 und 51; Hs. Donaue-
schingen 51va, 52va, bei Kaiser ediert im zweiten Tell ihrer Arbeit, Sin and the Vices |1, 375 ff.,
389 ff.

47 \/gl. Kaiser, Sin and the Vices, 99 und 201. Zur Verbindung von Diebstahl und Habgier etwa bei
Gregor, vgl. ebd., S. 200 und Anm. 2.

48 Kaiser, Sin and the Vices, 276 f. Die Seitenzahlen in den eckigen Klammern verweisen auf die
Stellen in den lateinischen Predigten, die Kaiser im I1. Telil ihrer Dissertation abdruckt.

“%9 Kaiser, Sin and the vices, 279.

47 Neben Kaiser betont ahnliches (Vorrang der avaritia gegenilber der superbia seit dem frithen
13. Jh.) auch J. Le Goff, Phantasie und Realitét des Mittelalters, Stuttgart 1990, 110.
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greed. [...] the Benedictine ideal of silence and humility ceded to the
mendicant call for ailms and poverty. The heretics, too, preached a life of
simplicity and poverty. Although avarice did not depose pride as the
gueen of the vices, it did emerge as the primus inter pares among vices
threatening the urban dweller. According to an article by L. Little*™, the
increase in the attacks on avarice mirrors the rise of the working classes
in cities. The story of Lazarus (Luke 16,19-31) became a favorite
example of humble (and obedient) poverty.

Berthold’s sermons substantiate Little's conclusions. First of all, avarice
certainly occupies more of his attention than pride. Secondly, Berthold's
comments on avarice conform to the pattern which Little describes. Bert-
hold often refers to Lazarus as an exemplum of the poor man who will be
rewarded after death, or, in the same vein, he notes the story of the rich
man, who, unlike Lazarus, will be damned.*”? Thus, Berthold promises
heavenly rewards to the poor who accept their lot and do not act , contra
voluntatem eius [Dei].“*"

Dies geschieht auch z. B. in einer deutschen Predigt, PS 27, ,Von finf schedelichen
siinden’. Die Lazarusgeschichte wird hier erwahnt (431,12-21) und eingebunden in
eine Verurteilung der Vdllerei, die jedoch alle Schichten gleichermal3en betrifft.
Auch das ,Buch der Konige' enthélt eine Lazaruspassage, obwohl dieses eigentlich
auf Geschichten des alten Testaments beschrankt sein sollte. Man kann von diesem
ungewohnlichen Einschub auf die Bedeutung dieser Erzahlung schlief3en, worauf
unten noch ndher eingegangen werden wird.

Nicole Bériou merkt ebenfalls an, dal3 die Wucherei (usuria) seit Anfang des
13. Jahrhunderts zur Lieblingszielscheibe der Prediger geworden ist:

La critique des usuriers n'est pas particuliére & ce sermon [de Etienne de
Castrig], ni a cette période [1272/73]. Dés le début du siecle, ils étaient la
cible de prédilection de Foulques de Neuilly et des ses émules, tout
spécialement de Robert de Courson, qui incitait les curés a imposer, en
guise de pénitence, la dénonciation des usuriers. IIs sont tres souvent mis
en scéne dans | es exempla.*™

Kaiser bezweifelt, dal3 die lateinischen Sermones Bertholds Auffassungen wiederge-
ben und diese von ihm verfal3t worden sind. Sie stellt ferner in Frage, dal3 der Ser-
mon mit tatséchlich gehaltenen Predigten in Verbindung gebracht werden kdnne, da

sie geradezu Uberquellen vor Zitaten:

4" Se bezieht sich auf L. Little, , Pride goes before Avarice: Social Changes and the Vices in Latin
Christendom,” American Historical Review, 76, 1 (1971), 26-37.

472 K aiser fuihrt dabei folgende Stellen im editorischen zweiten Teil ihrer Arbeit an: S. 394; Nr. IX,
S. 438; Nr. XV, S. 444; Nr. XX, S. 455.

473 Belegstellen im zweiten Teil ihrer Arbeit: Nr. XVI, S. 445, , In addition, he admonishes the rich to
spend their money well, not on lust, vanity, or earthly possessions.” Nr. XV, S. 444. ,See aso refe-
rences to deliciosi, Part Two, no. VIII, p. 437; and no. XIX, pp. 448-449." Kaiser, Sin and the vices,
279 1.

47 Bériou, Maitres de la Parole, 296.
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Since it is not known whether Berthold or a member of his audience
wrote down these sermons, [Anm., D. M.: Wohlgemerkt, sie meint die
lateinischen Predigten!] and to what extent a sermon reproduces Bert-
hold's oral text, it is impossible to know whether such passages reflect
Berthold's invective or a copyist’s inventiveness. At the other extreme
are texts which consist entirely of biblical passages and glossal com-
mentaries. Since they are a series of quotations, it is highly unlikely that
they were delivered in that form. Because of their length and structure,
some of the diatribes against avarice merit individual review.*”

Dies ist umso erstaunlicher, as die Rusticanussammlungen nach dem allgemel-
nen Forschungsstand als ,authentisch® gelten und der Redesituation, so Rudiger
Schnell*’®, naherstehen als die deutschen Predigten.

Nach Jakob wird in ,fast jeder' lateinischen Predigt Bertholds der Habgierige verur-
teilt. Dies kann als Ubertreibung gelten. Dennoch fiihrt Jakob fiinf interessante Stel-
len aus den , Rusticani‘ an:

RdD 43: Quarta autem, sc. avaritia, crudelissima est. Haec facit principes
tyrannos, milites praedones, mercatores deceptores et usurarios, rusticos
proditores, judices iniquos, clericos symoniacos, claustrales proprietarios,
pauperes fures. ... Se hac bestia quarta dicitur, quod erat fortis nimis et
dura ut ferrum, quia vix superari aut converti potest homo diu avaritiae
studens. ... Dives avarus quandoque, durus est ut Nabal. [Berufsgruppen
werden nur aufgezahlt, jedoch ist der Habgierige hart wie Eisen (auch im
deutschen).]

RdS 39: Inter omnes simi sunt baptizati Judael, i. e. avari ... Sicut enim
illi non fuerunt emolliti ... sic hoc totum non movet avaros, immo opere
clamant: Crucifige. [...] Desperant enim timentes firmiter, quod s injusta
caverent lucra vel s restituerent, perirent, et ideo non audent spem suam
ponere in Deo, vere miserabiles. [ So danlich auch bei Berthold, deutsch.]

RdC 20: O avare, quidquid offers Domino, non placet, nec sufficit pro
vita aeterna ... [und wenn du die acht Seligkeiten bréchtest] nec hoc suf-
ficiet.

RdD 53: Sed heu, nunc exiit ex eis radix peccati, peccatum scilicet injusti
lucri. Nam injustae res aliis peccatis in Ecclesia usitatis forte plures dam-
nat. 1llud exivit de stirpe avaritiae. Hoc est Antiochus, qui interpretatur
pauperis silentium ... [...] Et sicut ille magna mala fecit Jerusalem, scili-
cet quod multos perdidit, et eos obfirmavit, ita duo magna mala facit ava
ritia in Ecclesia, unum, quod nimios in ea damnat, secundum, quod ni-
mios homines arctat, ne de ea egridi possint.*”’

RdD 15: O avare, seu superbe, aut invide, s habes aures audiendi, audi,
quid clamat Christus in Evangelio et quid Apostolus in Epistola hodie
contra te. Et ego dico tibi: Si in laboribus pluribus fuisses, quam ille, et
plus laborasses, et plus pro Deo laborares, totum perdes, si avaritiam, vel
superbiam aut invidiam non dimittis ... Deinde labores per partes ostendit

475 K aiser, Sin and the vices, 283.
476 \/gl. Schnell, Geschlechtergeschichte und Textwissenschaft, 164.
477 Zitiert nach Jakob, Die |ateinischen Reden, 109 f.
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Apostolus, subdens: in carceribus, ostensus sum minister Christi, abun-
dantius quam illi. Et tu, si durius incarceratus, quam ille, nisi avaritiam,
superbiam, invidiam dimittas, non tibi prodest ad vitam.*"®

Die Stellen beweisen, dal3 in den heterogenen lateinischen Sermones ausgiebig von
Habgier die Redeist, und dies nicht nur in den Freiburger Sermones*”®, sondern auch
in den a's authentisch geltenden Rusticanus-Sammlungen nicht ohne , Lebendigkeit'
und rhetorische Ausfuhrungen, z. B. Exklamation, geschieht. Daneben stehen Ketze-
rei und Zauberei in den lateinischen Predigten Bertholds stark im Vordergrund.
Schonbach hat zahlreiche lateinische Sermones-Handschriften Bertholds zum Thema
Héresie exzerpiert und somit ein gewaltiges Material zu diesem Thema gesam-
melt.*®

Die deutschen Handschriften weichen insofern stark von den lateinischen ab: Ketzer
und Zauberer/Zauberinnen werden in den deutschen Predigten seltener bemiiht. Von
allen Gruppen, die in den deutschen Berthold-Predigten als lasterhaft verurteilt wer-
den, wird der Habgierige am haufigsten und intensivsten geschildert. Die Habgier
wird in den deutschen Predigten geradezu als Figur ausgebaut. Eine Reihe von Bei-

spielen soll dasim folgenden illustrieren.

Die zahlreichen Erwahnungen der Habgier in den deutschen Predigten Bertholds von
Regensburg konzentrieren sich auf das Aufschieben der Bul3e, das bestandige Siindi-
gen der Habgierigen und die verhartete Seele derselben, bei dem jegliche Predigt
nutzlos sei. So ermahnt Berthold die Habgierigen, das Gut wiederzugeben (PS I,
419,6-8).% Verurteilungen des Aufschiebens der BuRRe (420,11 ff.) schliefen sich
an. Anschaulich gemacht wird der Entscheidungsprozel3d durch ein kontrastierendes
Bild der lateinisch anmutenden Geréusche, welche Taube und Rabe produzieren. Die

478 Zitiert nach Jakob, Die lateinischen Reden, 127.

479 Casutt schreibt zur zweibandigen Freiburger Sermonessammlung (Fa und Fb), im Vergleich mit
den authentischen Rusti canus-Sammlungen zum Thema der Wucherer: ,[...] der Anonymus [der Frei-
burger Sammlung] liebt das Grelle, Groteske und Triviale und lberhaupt die Ubersteigerungen.
[Anm. 2:] Ein bezeichnendes Beispiel ist Fb, f. 142va-145rb, wo Dom [= RdD] 28 abgedndert wird.
[...] Auch beziglich der Avaritia Uberbordet der Anonymus ,Dic tot verba, o predicator, quot gutte
sunt in mari ... dic ea, undecumque vis. semper [avarus (erganzt Casutt)] tenet predam ... Veniant an-
geli et rogant: Non! Homines hic: Non! Maria: Non! Christus: Non!* (f. 143rb) — Spéter flgt er noch
bei, er habe — an seinem Wohnort — wohl tber hundert Wucherer. [...]* L. Casutt, ,,Die Beziehungen
einer Freiburger Handschrift zum lateinischen Predigtwerk Bertholds v. R.“ Zs. f. schweizer. Kirchen-
geschichte 56 (1962). 73-112 u. 215-261, hier S. 249 und Anm. 2.

489 v/gl. hierzu Schénbach, Studien 111, passim. Vgl. auch die kleinere Sammlung von Jakob, Die la-
teinischen Reden, 110-113.

8L Ermahnt wird der Habgierige durch ein Bild des gemarterten Christus. Die Beschreibung dieser
Stelle — Kreuzigung, verwendete Négel und das dabei vergossene Blut (419,25-30) — kann auch als
Passionsbetrachtung in einem L esetext verstanden werden.
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Taube bedeute den heiligen Geist, sie rufe hodie, hodie (bekehre dich heute), der Ra-
be bedeute dagegen den Teufel (cras, cras. bekehre dich morgen) (423,7-16).

In PS 7 wird als schlimmstes Laster die gitekeit (107,28) genannt. Vor alem werden
die Habgierigen hier verurteilt, welche arbeitenden Leuten ihren Lohn oder ihre Ar-
beit wegnahmen. Die Predigt endet: , sprechet alle amen mit inneclichem andaehti-
gen herzen. Pfi dich, gitiger, wie erklinget din amen vor gotes Oren alse des hundes
bellen! — (109, 33-Ende). In PS14 wird beschrieben, dal3 es dem Habgierigen
nichts niitze, das Heilige Grab zu erobern, dort zu sterben oder gar unter dem Grab
Christi beerdigt zu sein (210,4 ff.). In PS 17 befindet sich der Habgierige unter den
drei Leuten, die Frieden mit dem Teufel schlief3en (243,26). Die Habgierigen stindi-
gen Tag und Nacht (244,2-18/25-36) und werden mit dem Verhalten in Sodom ver-
glichen (Paralelstelle PS 2; 20,16-21,12). In PS 18 wird unter miltekeit (257,11) fast
nur negativ der gitige 257,23-260,14 behandelt. Hier benutzt der Prediger einen
Vergleich von Schlafsucht und Habgier (259,5-260,1). Nach PS19 verkauft der
Habgierige Gottes Zeit (271,24): ,s0 gelit din pfluoc niemer: der gewinnet niemer
deheine ruowe weder tac noch naht. Ez si winter oder sumer ...“ (271,25-27 bis
272,37, 276,35-277,2). In PS 30 heil es, habgierige, alte Leute seien kalt und trok-
ken wie die Erde (486,5).

Die Nutzlosigkeit der Predigt gegeniiber einem Habgierigen wird in PS |1, 519,17-20,
deutlich: ,Wan er [Gott] predigte einem gitigen selber 0z sinem gotelichen munde
drittehalp jar und predigte baz danne mensche ie getete, alse billich was, und er
mohte in nie bekéren, unz er in selben verkoufte umbe drizic pfennige.”

Die Predigt PS 26 der X'-Teilsammlung (416,32—420,10) hat die ,drei Stricke des
Teufels zum Thema. Der dritte Punkt, gitekeit (416,32 ff.), behandelt die Ahnlich-
keit des Habgierigen mit der Heuschrecke (417,29). Diese fresse und werde doch

e482

nicht fett. Mit Bildern aus der Apokalypse — Heuschrecken mit Halsberge™-, Men-

schenantlitz, Frauenhaar, L6wenzahnen, Skorpionstacheln (Apc 9,7-10; 5. Posaune)
—werden die Burger in den St&dten adressiert (418,3 f.):

Den dritten Strick habent sie geleit alten liuten (416,28) [...] Pfi ir
unsadigen tiuvele, welich einen strik ir an disem stricke habet gesmidet!
der ist vester danne stahel oder glockspise oder iht daz Of erden ist.
(417,17 f.) [...] Der guote sant Johannes der sach in apokalipsi vil hewe-
schrecken; die heten Tsenine halsberge an unde heten menschenantlitze
unde frouwenhér unde lewenzene unde heten scorpenzegele. (417,23-26)

82 Teil einer Rustung die Hal's und Oberkérper schiitzt.
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Im folgenden werden die Bestandteile des apokal yptischen Bildes ausgelegt in bezug
auf Gewinnstreben und Vorkauf. Insbesondere wird das Motiv, der Habgierige sel
hérter als Diamant, das auch in der lateinischen Fassung anklingt, umfangreich be-
handelt.

In der lateinischen Fassung liest sich dies folgendermalien:

(90% Senibus ponit lagqueum avaritie, quia, quanto seniores, tanto avario-
res. Eze.: posuerunt cor suum ut adamantem, faciens enim sicut natans in
aqua: et semper studet, ut ultra se aliquid arripiat, ut submersionem eva-
dat, ita et cetum. (91% sunt enim quasi bufo, qui quanto senior, tanto ne-
quior. unde bene signati sunt in Apokalipsi per locustas loricatas, que si-
miles erant hostibus hominibus, habentes capillos mulierum ad iniqua et
longa temporalia, et dentes leonum ad abradendum mansiones domorum,
agrorum, vincarum etc. appone: equos loricatos ad bellum, quia diversis
laqueis diabolus avaritie ipsos armatos et fortes et effrenatos ad bella di-
versarum avaritiarum inducit: hunc ad malas advocatias, hunc ad injusta
thelonea, alium ad rapinas et furta etc. appone hujusmodi.*®®

Die Heuschrecken-Metapher (,locusta’) ist zwar in die volkssprachliche Berthold-
Predigt eingegangen,*®* letzten Endes fallt jedoch bei den lateinischen (als authen-
tisch geltenden) Sermones auf, dal3 dieses Thema sachlich behandelt, wenig ausge-
fuhrt und insbesondere nicht amplifiziert und ,ausgemalt’ wird. Diesist schon an den
appone-Zusétzen fur Prediger (,fuge hinzu') zu erkennen. Die deutsche Predigt ak-
tualisiert die vorgeschlagenen Zusétze allerdings nicht, sondern wahlt andere Bei-

spiele.

Der Handel wird indes in der bertholdischen Predigt nicht pauschal verurteilt. Hand-
ler scheinen die auf Gott ausgerichtete, feudale Ordnung der mittelalterlichen Gesell-
schaft zwar zu geféhrden. Berthold erwahnt aber explizit die positiven Effekte des
Handels:

Wir mohten der koufliute niemer enbern, wan sie flerent 0z einem lande
in daz ander daz wir bedirfen, wan ez ist in einem lande déz wolvelile, sO
ist in einem andern lande jenz wolveile; unde da von sullent sie diz hin
fleren und jenz her, davon sullent sieir 16n ze rehte haben: daz ist ir ge-
win, den sie ze rehte gewinnent (18,39-19,5).

83 Schénbach, Studien IV (Uberlieferung 1), 106 f. Linz/Baumgartenberger RAC 87, De tribus laqueis
diaboli.

3 Die Heuschrecken-Metapher wird in PS 28, 449, 9 1., 35 f. auch auf Ritter, Rauber und Brandstifter
angewendet. In PS 35 werden anhand von vier Tieren Tugenden dargestellt — unter dem zweiten
Punkt, die Heuschrecke (559,25 ff.). Sie bedeute ,,daz ir resche slilt sin unde niht trasge an gotes dien-
ste (559,31). Die grine Farbe bedeute griienen, also Zunehmen, nicht Abnehmen am Dienst gegen-
Uber Gott.
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Werner Rocke hat darauf hingewiesen, dal3 in den Schriften des Thomas von Aquin
eine autarke Stadt einer Stadt, die im Handel mit anderen steht, vorgezogen wird.
Der Austausch von Waren sei nach Thomas dann gerechtfertigt, wenn er der Befrie-
digung der Lebensnotwendigkeiten diene, und nicht, wenn er Gewinn erzielt. Letzte-
res fuhre zur Gewinnsucht und damit zum Laster. Ein Gewinn durch Handel ist aber
dann rechtmaldig, wenn er sich auf ein ,, notwendiges oder auch ehrenhaftes End-
zie“*® bezieht. Dasist der Fall, wenn er verwendet wird, um sein Hauswesen zu er-
halten, Bedurftige zu unterstiitzen oder um der Allgemeinheit zu nutzen. Der Gewinn
soll damit nicht den letzten Zweck abgeben, sondern die Entschadigung fur die Mihe
des Kaufmanns.

Rdcke Ubersetzt in der oben zitierten Berthold-Stelle (mhd.) ,wolveil* mit (nhd.)
,billig“*®.  wolveil* hat in diesem Kontext jedoch eher die Bedeutung von erhalt-
lich oder kauflich. Rockes Ubersetzung wiirde bedeuten, dal? Berthold hier gegen die
Autarkie pladiert und fir eine 6konomische Sichtweise, die schon fast an eine Nut-
zen- und Gewinnmaximierung (in bezug auf ein Gemeinwesen wie die Stadt) erin-
nert. Wenn aber der Handel von Berthold damit gerechtfertigt wird, dal3 er Guter be-
schafft, die eine autonome Stadt nicht herstellen kann, aber zur Befriedigung der Le-

bensnotwendigkeiten benédtigt, ist er, entgegen Rocke™’

, Im Einklang mit
Vorstellungen des Thomas von Aquin.

Wir treffen in der Berthold-Predigt PS 2 also neben vielen Mahnungen auch auf eine
positivere Beurteilung des Handels, eine neue Einstellung, die vor alem in der fran-
ziskanischen Literatur zum Zeitpunkt der Entstehung von Bertholds deutschen Pre-
digten gerade Einzug halt.*®®

Nach dieser Verteidigung der Kaufleute kommt Berthold in der 2. Predigt, ,VVon den
funf Pfunden’ (Talenten), direkt auf das dritte Pfund zu sprechen: Zeit. Die Zeit sei
dem einzelnen von Gott anvertraut worden, deshalb miisse Gott dafir Rechenschaft
abgelegt werden, womit sie verbracht worden sei: ,Daz ist diu Zit die iu got ze le-
benne hat geben, der wil got niht enbern: er will wizzen, wie wir sie vertriben* [...]

(19,18-20). Die Zeit soll dafur verwendet werden, die zum Lebensunterhalt notigen

8 Thomas von Aquin, Summa Theologica Il, II, qu. 77. Vgl. Werner Réckes Nachwort in: Berthold
von Regensburg. Vier Predigten. Mittelhochdeutsch / Neuhochdeutsch. Ubers. u. hg. v. W. Rocke,
Stuttgart 1983. (= RUB 7974), 197.

% Rocke, Vier Predigten, 27.

8" Rocke, Vier Predigten (Nachwort), 195, Anm. 24.

88 |m Unterschied zu Jakob von Vitry lassen die Sermones ad status des Franziskaners Guibert von
Tournai eine positivere Einstellung in bezug auf den stadtischen Handel erkennen. Vgl. oben
Kap. 3.5.1.
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Giter (,,nGtdurft”) zu beschaffen (19,30f.). Ferner wird dem Menschen Zeit zuge-
standen, sich zu regenerieren, zum Schlafen (,défen) und Aufwérmen (, wermen
swenne uns friuset*) (20,2) oder um Haus und Kinder zu hiten (21,27 f.). Ansonsten
soll die Zeit zum Lob Gottes genutzt werden:

Daz ander, da von di gote solt widerreiten sine Zit, daz ist, daz di sie in
gotes lobe vertriben solt, mit gebete, mit kirchgange unde ze predigen
unde zu antlaz unde ze siechen gén [ ...] (21,23-26).

Wer die Zeit zum Lob Gottes nutzt, der konne damit seinen Lohn im Himmel ver-
mehren und seine Zeit im Fegefeuer verkirzen (21,35f.). Berthold raumt aber auch
ein, daid die Lebenszeit auf Erden grof3ere Vorteile verspreche als die Zeit im Him-
mel (22,5f1.). ,Sicherheit* (22,13) kdnne es aber nur im Himmel geben, und dieser
Vortell relativiere ale kurzfristigen Nutzen zu Lebzeiten.

Neben den Spielern, Tanzern und Schwétzern (20,5-7) verstoft insbesondere der
Habgierige®™ (, gitiger“) gegen die drei Funktionen der von Gott zugewiesenen Zeit.
,OWE&, gitiger! wir migen uns niender vor dir behiten: di stést eht allenthalben an
dem blate* (319,3-5). In der Predigt Von funf Pfunden wird jedoch ausfuhrlicher auf
diesen Typus eingegangen. Berthold verurteilt hierbei insbesondere die Wucherer
(,wuocherer), jene, die Vorkauf*® betreiben (, furkoufer*), und Pfandleiher (,sat-
zunger unde dingesgeber) (20,16 f.). Sie spekulieren mit Gottes Zeit auf siindhafte
Weise. Vor alem wird dadurch ohne Unterlal? gesiindigt. Berthold 183t hierbei , Gott
selbst’ zu Wort kommen: ,,,d0 rehte boese hit [Lump], di laest mich niemer geruo-
wen. Die von Sodoméa und Gomorra unde Samarid, die lant mich eteliche Zit geruo-
wen, aber di laezest mich niemer geruowen [...]** (20,24-27).

Der Habgierige unterscheidet sich von den anderen Stindern, indem er sogar wahrend
er Predigten hort, wahrend der Messe oder an kirchlichen Feiertagen Gewinn erzielt
(21,8-12). Die Ehebrecher, Spieler und Rauber dagegen verzichten auf ihre Siind-
haftigkeit, wenn sie eine Predigt hdren. Wucherer, Vorkaufer und Pfandleiher stindi-
gen nicht nur unablassig*”, sondern sie verkaufen die Zeit Gottes, sie sind ,, verkéu-

fer gotes zit" (21,16). Berthold bezweifelt, dal3 er bei den Habgierigen durch seine

“89 Heinemann verzeichnet 78 Belegstellen fiir , gitekeit* bei Berthold (meist iiber mehrere Seiten aus-
gedehnt), ferner 35 fur ,,unkiusche®, 28 fir , hoffart”, , ketzerie". Ferner gibt er eine Aufzéhlung der
Stellen fur Sténdeapostrophen |, 83 f. W. Heinemann, ,, Zur Standedidaxe in der deutschen Literatur
des 13.-15. Jahrhunderts I-111“, Beitr. z. Geschichte d. dt. Sprache und Literatur (Halle) 88 (1967),
1 ff., bes. 73 ff.; ebd. 89 (1967), 290 ff., ebd. 92 (1970), 388 ff .

49 vorkauf meint hier Aufkauf von Waren in Hinblick auf spatere Warenknappheit und hoheren Ge-
winn.

491 Wie bereits erwahnt, findet sich auch in einem Sermo ad status bei Etienne de Castris (1273) dieser
Gedankengang: Die Wucherer verkaufen die Zeit. Wahrend andere Slinder wenigstens im Schlaf nicht
stindigen, stindigen Wucherer kontinuierlich. Vgl. Bériou, Maitres de la Parole, 296.
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Predigt irgendetwas erreicht, denn sie seien verhéartete Menschen (, verhertet*) ohne
Einsicht und Reue (21,17/22).

Um mit Jacques Le Goffs Begriffen zu sprechen, bricht in Bertholds Predigt die Zeit
entzwei**?: Die, Zeit der Kirche* wird der , Zeit der Handler* gegeniibergestellt. Wir
finden im 13. Jahrhundert in der kirchlichen Literatur eine Rechtfertigung der kauf-
mannischen Tétigkeit, jedoch wird versucht, diese im Rahmen der Tradition zu hal-
ten*®, Die Zeit ist von Gott verliehen wie das Leben, der Stand, der Lohn und der
Besitz. Damit versucht der Prediger einem Prozel3 entgegenzusteuern, der eine der
Grund- und Rahmenbedingungen menschlichen Handelns*, die Zeit, zu sskularisie-
ren droht. Der Habgierige unterwirft die Zeit seinem eigenen Vorteil*®®, mit dem
Geld erlangt er ,, Einflu und Macht unabhangig von personaen Bindungen, von Pri-
vilegien oder gar adliger Geburt“.*® Er ist die zentrale Negativ-Folie fir tugendhaf-
tes Verhalten in den deutschen Predigten Bertholds.

Wie der Habgierige der Berthold-Predigten muf3 die Figur des Nebukadnezar aus den
chronikalischen Einleitungen des , Deutschenspiegels bewertet werden. Moglicher-
weise hatten beide Textgruppen, die X'-Predigten Bertholds und das ,Buch der K&-
nige', ahnliche Bearbeiter bzw. Verfasser. Im folgenden werden charakteristische
Stellen aus dem ,Buch der Konige' in der , Deutschenspiegel‘ -Fassung herangezo-
gen.497

Durch das Wunder der Jinglinge im Feuerofen (Art. 12,11) wird Nebukadnezar von
der Existenz und Macht des israelischen Gottes Uberzeugt, bleibt aber nicht , stede®
(12,12), sondern ein ,Vorbild an Hoffart und Prachtliebe. Nebukadnezar ist, wie der
Habgierige in den Berthold-Predigten, eine einprégsame Negativfolie in bezug auf
eine franziskanische Tugendlehre: Er wird beschrieben als hochmuitig (12,14 f.) (im
Gegensatz zur Demut), prachtliebend (Armut), unbestandig (Gehorsam). Und er wird

nicht Christus oder den Engeln gleich, sondern eine himmlische Stimme verdammt

%2 J. LeGoff, ,Zeit der Kirche und Zeit des Handlers im Mittelalter, M. Bloch, F. Braudel,
L. Febvre u. a. Schrift und Materie der Geschichte. Vorschlége zur systematischen Aneignung histori-
scher Prozesse, C. Honegger (Hg.), Frankfurt/M. 1977 (= edition suhrkamp; 814), 393-414, hier
S. 410.

%% | e Goff, Zeit der Kirche, 407.

49 vgl. Le Goff, Zeit der Kirche, 394.

4% vgl. Rocke, Vier Predigten (Nachwort), 251.

4% Rocke, Vier Predigten (Nachwort), 252.

“7 Die , Deutschenspiegelfassung' zitiert mit Artikel und Absatz nach der Ausgabe: Eckhardt, K. A.
(Hg.), Sudia luris Teutonici. Deutschenspiegel, Aalen 1971 (= Bibliotheca rerum historicarum, Stu-
dia 3: lus Teutonicum).
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ihn dazu, unter den Tieren zu wohnen. Nebukadnezars Fall wird mit dem Luzifers
verglichen.
Da Daniel fur den zum ,Vieh' gewordenen Nebukadnezar betet, werden aus sieben
Jahren Strafe sieben Monate. Hieran schliefdt sich ein Appell an (12,21): ,nu sult ir
ale sunder hie pild nemen das sie sich enpfelhen in guter leat pet. wann vnser herre
verwandelt seine wort durch guter leut gepet vnd durch das rein amusen [!]“. Nebu-
kadnezar sieht schliefdlich ein: ,;ich han wol gesehen das got nidert alle hochfart vnd
hocht alle demutikait.” (12,22) Der Gegensatz von Engeln und Tieren in deren Mitte
der Mensch situiert wird, und die Verwendung von Oppositionen, erinnert stark an
die Traktate®® Davids von Augsburg und an Bertholds Klosterpredigten. Nebukad-
nezar handelt nach seiner Bul3e jedoch wieder wie zuvor und ist somit ,,ewiclichen
verlorn®.
Die Geschehnisse um Davids Erhebung zum Kénig (14,1), nach einem Krieg mit
Saul, der mit Sauls Selbstmord und dem Tod seiner Sohne endet, werden zum Anlal3
genommen, einen Kommentar zur Habgier einzurticken (14,7): ,die vnseld (des
Krieges) geschahe alle samt von der geitikeit des gutes®.
An diese Mahnung schliefdt sich interessanterweise die Geschichte bzw. das Gleich-
nis vom armen Lazarus an, die aus dem Neuen Testament stammt (Lc 16,19-31),
obwohl das ,Buch der Konige' das Alte Testament zum Thema hat. Diese Stelle
wird, wie wir zu Beginn dieses Kapitels sahen, in der lateinischen Literatur seit Be-
ginn des 13. Jahrhunderts gerne zur Illustration der Habgier (avaritia) herangezogen.
Der mit Geschwiren bedeckte Lazarus leidet Hunger, wéhrend der reiche Prasser
genug hat. Beide sterben, und der Reiche bittet darum, dal3 der in Abrahams Schol3
befindliche Lazarus seine Fingerspitze in Wasser tauche und damit seine hollenheil3e
Zunge benetze. Dies wird ihm indes nicht gewahrt; er habe sein Gut in der Welt ge-
habt, auch diirfe er seine noch lebenden Angehdrigen nicht warnen, ein besseres Le-
ben zu fuhren. Dies wird ihm von Abraham mit der Begrindung verwehrt, seine, des
Prassers, Familie habe die Uberlieferung der Gesetze bereits seit langem, und sie
brauchten diese nur zu befolgen.
Ein Kommentar macht deutlich, was dies fur den Laien bedeutet, dem die Bibel nur
vermittelt zuganglich ist (15,4):

[...] dar bey sullen wir mercken das got wil das wir der heiligen geschrift

glauben die vns die heiligen haben geschriben. [...] en iglicher priester

4% \/gl. z. B. den David-Traktat ,Kristi Leben‘: , Wir vinden an diner menscheit die groeze kleine, die
lenge gekiirzet, die wite geenget, die sterke gekrenket, die hashe genidert, die richeit geermet, die wis-
heit vertoret [...]* (Pfeiffer DMI, 342,2-4).
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der siczt an gotes stat al'sim ein mensch ein peicht tut. also stet er an go-
tes stat stet er an der predig. vnd was er vns zu recht sagt der heiligen
schrift des sullen wir im glauben vnd sullen im auch volgen als ob es got
selb sprech in vnserew oren. wer auch das selb nicht tut der ist hie vnd
dort versaumt als der arm [!] in der helle. (15,5) das mercken alle cristen
menschen das der ein reicher man was vnd einen pfennig vnrechtz gutz
nicht enhet vnd mufd ymmer verloren sein das er daz recht gewunnen gut
so geiticlichen behielt wann er sein mit got nicht behielt noch tailt [...]

Das Gut des Reichen ist also nicht unrecht verdient, sondern er ist falsch mit diesem

Gut umgegangen.

Es sollte in diesem Kapitel die AulRenposition der Gesellschaft in der Figur des Hab-
gierigen und Hochmutigen kurz skizziert werden. Der Charakter der Ausfuhrungen
in der hier behandelten Literatur ist sehr stark topisch. Keinesfalls sollte von der Fi-
gur des Habgierigen in den Predigten Bertholds auf den Zustand der spatmittelalterli-
chen Gesellschaft geschlossen werden. Der Habgierige as Negativ-Typus ist kaum
mehr durch Appelle in die kirchliche Gemeinschaft integrierbar, kann kaum durch
Bufleistungen mehr in den Schol3 der Kirche zuriickkehren.

Hervorzuheben ist weiter, dal3 hier keinesfalls breite Kreise ermahnt oder gar judi-
sche Wucherer verurteilt werden: Hochmut und Luxus sind Stinden der adligen und
reichen Christen. Diesen Eindruck bestérkt der Prediger, indem er in PS 6, 88,39 f.
konstatiert: , Diu hohvart ist aber die richen eigen unde der héhen gar und gar eigen,
unde diu gitekeit. Ebenso macht Berthold nach Stahleder*® die Differenz zwischen
geplanter Siinde bei den Reichen und Siinde aus dem Affekt bei armen Menschen
auf. Dies liefe sich auch mit Sinden wie Fref3- und Trunksucht und in bezug auf
Kleidung und Schminken untermauern. Hier kann man fragen, ob das Mittelalterbild,
welches haufig aus Predigten wie jenen Bertholds abgeleitet ist, nicht durch den Cha
rakter der Texte, stark topisch geprégten Lesetexten fur Oberschichten, verzerrt ist.
Ein solcher Befund lief3e sich anhand von Quellen aus Frankreich bestétigen. So
schreibt Jacques Le Goff zu den Kreuzzugsvorbereitungen Ludwigs des Heiligen von
ca. 1244-48:

Der Hochmut, der sich im verschwenderischen Luxus offenbart, muf3 von
jenen , Standen* oder Gesellschaftsschichten eingedammt werden, deren
spezifische Stinde er ist: den Adligen und den Reichen. Ihnen wird auf-
erlegt, sich bescheiden zu erndhren und zu kleiden. Die Turniere — Laster
aler Laster sind seit dem vierten Laterankonzil erfolglos von der Kirche
verboten — werden erneut auf drei Jahre in der gesamten Christenheit ge-

49 \/gl. Stahleder, Arbeit, 265.
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achtet, desgleichen die Kriege flr einen Zeitraum von vier Jahren, in dem
die Friedensvorschriften gelten.>®

Es kann sich in den volkssprachlichen deutschen Texten nicht um reinigende Vorbe-
reitungen fur einen Kreuzzug handeln. Der 6. Kreuzzug (1248-54) liegt zeitlich vor,
der 7. Kreuzzug Ludwigs 1270 parallel zu der hier untersuchten Textproduktion (er
wird in Predigt PS 6, 91,38 erwahnt). Die Geschichte der Kreuzziige endet mit der
Einnahme Akkos durch die Muslime im Jahre 1291, und die Verbreitung der volks-
sprachlichen Texte der Franziskaner gehen Uber diesen Zeitraum weit hinaus. Viel-
mehr 1813t sich hier eine Verinnerlichung dieser Vorbereitungen und Kaémpfe im Sin-
ne des oben beschriebenen Konzeptes der streitenden Christenheit erkennen.

0 3. Le Goff, Ludwig der Heilige, 154. Hierzu paRt die Parallele in Frankreich, daR seit dem
13. Jahrhundert das Gewohnheitsrecht in franzosischer Volkssprache aufgeschrieben wird (Livre au
Roi, Assises de la Cour aux bourgeois, Livre de Jean d'Ibelin), ebd. S. 147.
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4. Selbsterkenntnisund I ndividualitat

Der Weg von der Gesellschaft zum Individuum, zu dessen Selbsterkenntnis und
Praktiken fihrt Gber die Metaphorik, also (iber eine Abbild- oder Ahnlichkeitsrelati-
on. Daher werden im folgenden zunéchst Erkenntnis-Metaphern behandelt, die zwi-
schen Gott/Kirche/Welt auf der einen Seite und dem Individuellen auf der anderen
vermitteln. Dies geschieht anhand der Metaphorik vom Buch der Welt, durch die
Spiegelmetapher und durch kosmologische und physiognomische Symbolik. In die-
sem Kapitel sollen ferner Konzepte von Personalitét, Individualitét und freiem Wil-
len vorgestellt werden, wie sie schon im 13. Jahrhundert in der V olkssprache entwik-
kelt wurden.

Zwischen den Ubergeordneten Konzepten vom inneren Frieden, von zu internalisie-
renden kirchlichen Ordnungsvorstellungen einerseits und andererseits den Praktiken,
die der einzelne zu befolgen hat, bildet dieses Kapitel ein Bindeglied. Uber diese
Metaphorik, diese Symbole und Konzepte wird der normative Gehalt dieser Texte
erst zum einzelnen Rezipienten transportiert, durch diese Introspektionsmetaphern
haben Praktiken erst die Moglichkeit, beim einzelnen Eingang zu finden.

Auch der Erfolg bzw. Miferfolg volkssprachlichen Schrifttums des 13. Jahrhunderts
hangt davon ab, ob tber Symbolik / Metaphorik Néhe und Bezug zum Rezipenten
hergestellt werden kann.

4.1 Universale Analogie und Erkenntnis

Im Unterschied zu Thomas von Aquin arbeiten Bonaventura und die Franziskaner
nicht streng mit Syllogismen, sondern ihr Denken basiert auf ,,universaler Analogie®
(Gilson), welche die Trinitdt mit dem Seelenvermdgen, Gott, Engel und Mensch so-
wie Gott und die, Natur* miteinander verbindet.

Eine solche synthetische oder fideistische Weltsicht wird oftmals mit dem Charakter
des mittelaerlichen Weltbilds Uberhaupt gleichgesetzt, wahrend eine analytische
Herangehensweise gerne als Hinweis fur neuzeitliche Denkbewegungen gewertet

wird. Das gegensétzliche Paar Bonaventura und Thomas von Aquin steht dabel fr
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zwei Wege des Denkens, die nur sehr vereinfachend mit dem Begriffspaar synthe-
tisch/anal ytisch beschrieben werden kénnen.

Bonaventuras System ist — und insofern unterscheidet er sich kaum von dem Ordens-
grinder Franziskus — gepragt durch metaphysische Schau und hat Christus als logi-

sches Zentrum der Argumentation. Hier stehen Form (Licht), Individualitét (Seele)

501

und der freie Wille (liberum arbitrium) in eéinem engen Zusammenhang.”™ So erge-

ben sich zahlreiche pragnante Unterschiede zu dem aufkommenden aristotelischen

Intellektualismus, der bei Thomas und im Averroismus seinen Niederschlag fand.>*

Die Philosophien von Albert und Thomas ermdglichten unter Ruckgriff auf das Or-
ganon des Aristoteles den Kontakt und Austausch mit Arabern, Juden, etwa den
Averroisten. Bel Bonaventura ist die Philosophie nicht-selbsténdiges Element der
Theologie, mit dem Glaubensakt als Ausgangspunkt und V oraussetzung. Bonaventu-
ra ist zugleich Mystiker und Philosoph, und Mystik zahlt hier zum Grundbestand
christlichen Lebens.®® Mit diesen Vorentscheidungen im Hintergrund ist auch ver-
standlich, dal3 eine strikte Trennung von Philosophie, Theologie, Mystik und Aszetik
schwer aufrechtzuerhalten ist. Die Differenz Aszetik / Mystik ist insbesondere bel
den David- und ,Baumgarten‘-Traktaten sehr problematisch.®® Das eine baut auf
dem anderen auf, wobel die aszetischen Momente im lateinischen David stark her-
vorgehoben sind und vor mystischen Offenbarungen gewarnt wird.

%01 7um Zusammenhang von Innatismus, Formbegriff und Individualitét, der hier nicht referiert wer-
den kann, vgl. Gilson/Bohner, Geschichte der christlichen Philosophie, Paderborn 21954, 489-492.
Entsprechendes findet sich auch im VI. Traktat ,Von der Erkenntnis der Wahrheit', der nicht David
zugeschrieben wird: , D0 bist ze inneriste aller dinge, wan di bist aller dinge inneristiu sache unde diu
verborgene kraft diu in ir wesen git [...]* (366,15) Vgl. insbesondere die FuRspur-Metapher: , Wir
menschen hie niden erréten dich an dinen vuozsporn, die wir (zen sehen an der geschephede, die di
nach dir geformet hast. S6 diu forme ie eigentlicher in dich gedriicket ist, sd dd ie baz dar (z
schinest.” (366,21-24) An den Innatismus/Form-Begriff bei Bonaventura erinnert ferner: ,, Sie [Engel
und Mensch nach Gottes Ebenbild geschaffen] sint Of dich gebrouchet, daz sie dine forme in sich en-
pfaéhen mit der verstantniisse diner wisheit, mit der begirde diner minne, mit der ernsthaftikeit diner
stedte. Als ein wahs zekennen gestemphet ist in eininsigel, alsd ist diu séle nach dir gebildet; da von
hét s nindert ruowe wan in dir aleine[...]"* (368, 26-30). Vdl. auch die Erlauterungen von Ruh, Bona-
ventura deutsch, 88.

%02 1 der franziskanischen Scholastik wird die Freiheit des Individuums und seine Selbsterkenntnis
starker diskutiert alsin der analytisch-aristotelischen, thomistischen Scholastik. Man muf3 hier ergan-
zend hinzufiigen, dal3 auch Thomas einen Einflu von Augustinus, Avicenna (der Aristoteles eher
neuplatonisch deutete) und Dionysius hatte (vgl. Flasch, Das philosophische Denken im Mittelalter,
325 u. 328). Diese platonischen Motive treten jedoch bel Thomas in den Hintergrund, insbesondere
wenn man ihn Bonaventura gegenuberstellt: Hier kann man von Thomas als Vertreter des Aristotelis-
mus sprechen, obwohl er niein dieser Ausschliefdlichkeit und Einheitlichkeit zu fassen ist.

%3 y/gl. Gilson, Bonaventura, 513-517.

%% Unter der Fragestellung ,Ist David von Augsburg ein Mystiker? optieren Lempp, Stammler und
Pfeiffer daflr, dal3 David kein Mystiker ist (was Pfeiffer nicht davon abhielt, ihn in seinem Sammel-
band ,Deutsche Mystiker' zu edieren), wahrend Stockerl, Hecker, Preger, Bernhart, Heerinckx und
Wodke ihm dieses Prédikat zusprechen. Vgl. Einhorn, Innerlichkeit, 361.
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Die Autoritdten- und Rezeptionslinie, welche Platonismus, Augustinus, Bernhard
von Clairvaux und Bonaventura verbindet, wird mit Ausnahme der , Renaissancen’
bei Raimundus Lullus und Leibniz von der Forschung kaum als Denkbewegung be-
handelt. Erst seit dem friihen 20. Jahrhundert fand Bonaventuras Werk philosophisch
eine Wiirdigung, die maiigeblich auf Etienne Gilson zuriickgeht. Die Verschréankung
von Mikro- und Makrokosmos gilt allgemein als signifikant fir das — v. a. durch
Plotin gepragte — mittelalterliche Weltbild, aber auch fur andere vormoderne Welt-
bilder im interkulturellen Kontext mit mythischer oder religioser Zentrierung. In der
Regel wird dieser Sachverhalt dafiir verantwortlich gemacht, dal? das Mittelalter kei-
nen Begriff von Individualitét hat ausprégen kénnen. Jegliche Form moderner , Inti-
mitét' sei dadurch unmdglich nachzuweisen. Das muf3 aber kein philosophischer oder
kulturgeschichtlicher Nachtell sein oder ein solches Welt- und Menschenbild
schlechthin abwerten.

Im Gegentell ist das signifikante Merkmal der franziskanischen Literatur gerade, daf3
besonderer Wert auf das Individuum gelegt wird, dal3 Welt und Einzelseele Uber-
haupt zueinander in Beziehung gesetzt werden und dal3 dies auch in deutscher Spra-
che geschieht, zum Tell erheblich ausgeschmiickt. Hier zeigt die Verschrankung ge-
rade an, dal3 es um das Individuum geht und dal3 dies auch, mit Blick auf den Frie-
densgedanken, ein fur diese Zeit bedeutendes gesellschaftliches Problem ist: Im
Zentrum steht immer das Heil der streitenden Kirche im Angesicht des Jingsten Ge-
richts mit dem Ziel einer ecclesia triumphans.

Die , Natur-Konzeption®® der Franziskaner, gepragt durch ihren Ordensgriinder, ist
wohl das allgemein bekannteste franziskanische Konzept. Bonaventura fuhrte den
spezifisch franziskanischen Welt- und Schopfungsbegriff weiter und setzt sich auch
hier stark gegen Thomas ab.

Wahrend fur den Aquinaten Gottes Dasein nicht evident ist, verkindet fur Bonaven-

h,506

turadie ,Natur’ Gottes wahrhaftiges Dasein laut und deutlic man musse nur be-

% Der Begriff ,Natur* ist indes vollig miRverstandlich durch die Bedeutungsaufladung, welche er im
Zuge der Epochen der Empfindsamkeit, der Romantik und Ende des 20. Jahrhunderts erfahren hat. Si-
cher ist es adaquater, diesen Begriff durch ,Welt' oder , Schépfung' zu ersetzen, zumal im Mittelalter
Natur gebraucht wird im Sinne von ,Natur der Dinge/des Menschen'. Etienne Gilsons Begriffspré-
gung ,Universale Analogie' trifft den Konnex von Kosmologie und Erkenntnis zwar gut, obwohl ge-
rade er sich in seinen Ausfiihrungen zur Philosophie Bonaventuras ausgiebig eines spatromantischen
Natur-Begriffs bedient.

%% \/gl. Gilson, Bonaventura, 146.
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reit sein hinzuhtren bzw. die ,Natur’ zu lesen wissen. Denn sie sei eine ghnliche Of -
fenbarung wie die Bibel.

Die Welt wird verstanden als zu lobende Schdpfung sowie als Spiegel der Erkennt-
nis; dies a3 sich im gesamten Textkorpus volkssprachlich-franziskanischer Literatur
nachweisen.®” Im , Schwabenspiegel‘ -V orwort a flieRen Teile des Berthold- und Da-
vidsguts zusammen.®® Hier treffen wir auf folgendes Schépfungslob:

(Vorwort a.) Herr got himelscher vatter durch din milte gut geschuft du
den menschen mit triualter wirdikait. du erst das er nach dir gebildet ist.
dasist also ain hohi wirdikait der dir als menschlich kiine ymmer danken
sol. wann des haben wir michel recht vil lieber herre himelscher vatter
syd die gothait di du vns za diner hohen gotlich minn also wirdenglich
geedelt hast. die ander wirdikait ist das du herre almechtiger schopfer
dem menschen za geschaffen haust das ist das du alle die welt. die sun-
nen vnd den manen vnd die stern vnd die fier element fur wasser luft vnd
erd vnd die vogel in den IUften die visch in dem wag du tier in dem wald
die wirm in der erd gold silber vnd edel gestain der edeln wurczen
sussen schmak der blumen liechten farb der bom frucht vnd all creatur
das hastu herre ales dem menschen ze dienst vnd ze nucz getan durch
die tri vnd durch die minne die du zu dem menschen hettest. du trit wir-
dikait ist das du herre dem menschen da mit gewirdet vnd geedelt hast
das ist du das der mensch die wirdin vnd die er vnd die frod vnd die
wunne die du selb bist ymmer oewenglich mit dir niessen sol. der welt ze
dienst vnd ze nucz hast du herre dem menschen vmb sus gegeben ze ai-
ner manung vnd ze ainem vorbild. syd des so vil ist das du herre dem
menschen vmb sus gegeben hast dar nach sol im der mensch trachten so
mulR des gar vnmessenglichen vil sin des du dem menschen vmb dienst
geben wilt. vnd dar vmb sol ain ieglich mensch got dienen mit rechtem
ernst vnd mit ganczen trawen. wan der 16n ist as Gbermessenglich grof3
das nie hercz noch sinn me betrachten mocht noch menschen zung me
gesprechen kund noch ogen gesehen mocht noch or nie gehéren. das wir
got der hohen wirdikait gedanken vnd den grosen lon verdienen das helf
vns der almehtig got.>®

%7 Der , Baumgarten geistlicher Herzen' hat zu Beginn eine gereimte Vorrede, in der der Nutzen eines
,Spazierganges' mit der Lektlre eines Buches verglichen wird. In beiden ,hdre’ man gleichermal3en
Vogel singen und Wasser plétschern (Cap. i, 20-26; Cap. ij, 8 f.)

%% Herre got himelischer vater durch dine milte giiete geschiiefe du den menschen in drivaltiger wir-
dekeit. — diu erste, daz er nach dir gebildet ist." David von Augsburg, , Offenbarung und Erlésung’ be-
ginnt auf diese Weise (Pfeiffer, ZfdA, 8). ,,Uber boume und Uber winwahs, Uber loup unde gras, tber
krut und wurze, Uber korn und allez daz daz same treit, Uber die vogel in den |Uften und Uber diu tier
in dem walde und Uber die vische in dem wage und Uber die wirme in der erden* (PS 1, 50,10-13);
Vgl. Rockinger, Berthold von Regensburg und Raimund von Peniafort, 180. David von Augsburg,
,Offenbarung’, ZfdA, 8: ,diu dritte, daz er die wiinne unde die ere diu du bist mit dir ewecliche nieze.
Der welte dienest hast du ime vergebene gegeben zuo einer manunge wie groz diu ere s die du ime
umbe dienest her nach wilt geben, sit des so vil ist daz du ime hie hast vergebene gegeben.” Vgl. Rok-
kinger, ebd., 182. Berthold: ,,den lon den ougen nie vollesahen, unde den oren nie vollehorten, den
deheines menschen herze bedenken mohte, den menschen zunge nie méhte vollesprechen” (288,3-6).
Vgl. auch Anhang A.ii.1.

%9 Eckhardt, Urschwabenspiegel, S. 356.
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Es werden die Ehre und die Wirde angesprochen, mit denen Gott den Menschen
ausgezeichnet habe. Auf den Nutzen, der durch die Schépfung dem Menschen zutell
werde, wird verwiesen zusammen mit dem Handlungsappell, dai dies ,,umb dienst*
geschieht: Der Mensch sei Gott gegentiber zum ernsten und treuen Dienst verpflich-
tet und erhalte daf ir einen Lohn im Jenseits.

Berthold nennt in seinen deutschen Predigten, im Zusammenhang mit den oben er-
wahnten Wirdigkeiten, mit denen der Mensch geadelt werde, auch die Willensfrei-
heit (vgl. Kap. 4.4.2), und auch David®*® erwahnt diese.

Dieses religids motivierte Vorwort verandert das Rechtsbuch entschieden gegentiber
dem , Sachsenspiegel’. Das , Zitat' aus ,Offenbarung und Erlosung’ &3t sich dabei
inhaltlich nicht auf eine lateinische Vorlage bei David (oder Berthold) reduzieren.
Zwar hat David sowohl ein relativ kurzes Schopfungslob als auch eine Auslegung
des Sechstagewerkes™ hinterlassen, jedoch ging es dem Redaktor an dieser Stelle
des Rechtsbuches um eine Art des Gebets (,Herr got himelscher vatter [...]") und
nicht um eine scholastische Auslegung des Hexaémerons.®'? Die fiir die These der

,universalen Analogie' aussagekraftigeren, durch ihre Rethungen auch literarisch an-

sprechenderen Stellen, finden sich vor allem in den deutschen Traktaten , Davids'.>*3

Diese beziehen sich nur selten auf die Trias Welt—-Natur—Schdpfung, sondern, wie

*% De comp. 111, proc. VII, Cap. LVI, 7, p. 314 1.

' De comp. 111, proc. VII, Cap. LVI, pp. 313-319, bei Villanova, S. 370-375. Bei Berthold finden
sich neben der zitierten Parallele noch weitere Belege (vgl. Anhang A.ii.1).

*2 Dje Stelle aus dem , Schwabenspiegel*-Vorwort a, die sich auch bei Berthold findet — , tiber béume
und Uber winwahs [...] wirme in der erden” (PS |, 50,10-13) — hat dariber hinaus deutliche Anklange
an Anselm von Canterbury. Eine solche Auflistung findet sich auch in Anselms 13. Betrachtung, und
diese wird auch in Bonaventuras Selbstgesprach (vgl. in der dt. Ausg, S. 29 u. Anm. 34) herangezo-
gen.

>3 Die Welt wird in Kérper und Geist des Menschen quasi wiederaufgefunden. In den Mikrokosmos,
die kleine Welt, den Menschen, hat sich der Makrokosmos eingeschrieben: ,,daz da die witen unde die
grozen welt ale in eime kleinen vezzeline beslozzen hast, daz ist in deme menschen, in deme ein
gelichnisse ist aler der welte. da von heizet er die minre welt, wan daz [der] in der grozen welte wite
zerspreitet ist, daz ist in demme menschen néhe zesammene geflieget. da von heizet er alle créétlre,
wan aler dinge nétlre und gelichnisse ist in ime: der erden an deme vleische, der steine [steinen] an
dem gebeine, des luftes an dem geiste [den geisten], der winde an den blaesten, des fiures an der wer-
me, des wazzers an dem bluote, der liehte an den ougen, der béche [bache] an den &dern, des himels
an der hirneschalen. unde ase aliu nideriu dinc // sich rihtent néch den oberen [nideren], alsd [vnd]
vliezent alle sinne des Iibes von dem hirne. unde daz noch wunderlicher ist: disiu liplichiu dinc berih-
tet ein geborner, der niht Iiplich ist: daz ist diu séle, in der allez daz ist geschriben néturliche, daz ge-
schaffen sin begrifen mac: s ist wisheit, si ist leben, si ist wille, si ist kraft inir selber und ist deme ir-
denischen Itbe Tn gegozzen wunderliche, daz si ime leben git und enpfindunge unde begerunge unde
zuonemen. ase wunderlich daz weare, der von leimen unde von winde ein bilde ze samene wulle, diu
doch beide Iiplich sint, michels wunderlicher ist, daz ein mensche von erden unde von geiste zesame-
ne geflieget ist.“ (,Von der Offenbarung und Erlésung des Menschengeschlechts' — Pfeiffer, ZfdA, 29,
25-30,12) Der Text Pfeiffers ist normalisiert, er hat im Ful3notenapparat den Wortlaut der Hand-
schriften angegeben. Dieser wird hier in eckigen Klammern beigegeben, da die Konjekturen in der zi-
tierten Passage erheblich, wenn auch im Falle des ,, nideren” berechtigt sind.

173



unten zu zeigen sein wird, stérker auf die korrelative Gottes- und Selbsterkenntnis,
fUr die die Betrachtung der auf3erlichen Welt hinderlich sein kann.

4.2 Korreative Welt- und Selbster kenntnis bei Berthold
421 DieWdt alsBuch

Georg Jakob fand in den lateinischen Predigten Bertholds eine differenzierte Be-
trachtung der ,Natur’ und der mittelaterlichen Wissenschaften. Diese Kenntnisse
seien in den Sermones jedoch nicht Mittel zum Zweck, vielmehr komme es Berthold
darauf an ,,in der Ordnung des Aeul3eren ein Bild der Ordnung des Inneren, in dem
Geschopflichen und Naturlichen den Spiegel des Schopfers und seiner Ubernatiirli-
chen Gnaden aufzuzeigen.“>** In der Welt sollen nach Auffassung des Predigers die
Laien lesen lernen, wie es die Geistlichen durch die Lektire ihrer Schriften praktizie-
ren.

Man konnte nun versucht sein, in dem ,Buch der Welt' ein Konzept zu sehen, durch
das der Laie von der Lektlre richtiger Blicher abgehalten werden soll. In der Ver-
wendung dieser Metapher stand Berthold nicht alein im 13. Jahrhundert, und es ist
keine Metapher, die ausschliefdich fur Laien gedacht war. Bonaventura sah die Welt
(mundus) ebenfalls als Buch, und auf dieses Buch der Welt musse, so der Kirchen-
lehrer weiter, die Lehre vom Schriftsinn, die Schriftexegese angewendet werden.
Auch die Schopfung hat einen theol ogischen, moralischen und mystischen Sinn. Die
Korper und Seelen werden also als Allegorien der Trinitat gesehen:™™

Und so ist klar, dai3 die ganze Welt wie ein einziger Spiegel ist, voll von
Lichtern, welche die gottliche Weisheit vor uns hinstellen, und wie Koh-
le, die Licht ausstrahlt. (Et sic patet quod totus mundus est sicut unum
speculum plenum luminibus praesentantibus divinam sapientiam, et sicut
carbo effundens lucem.)>*

Das Buch der Welt ist nach Bonaventura eines von zwel Blichern oder auch ,, Spie-
geln“, wie in der hier angefuhrten Passage, in denen man das Wesen Gottes schauen
koénne. Im , Breviloquium® unterscheidet Bonaventura das innere Buch der gottlichen
Ideen und das aul3ere Buch der sinnlich erfahrbaren Welt. Zwischen dem Engel, der
alein das innere, und dem Tier, das allein das &uf3ere Buch zu lesen vermoge, stehe

> Jakob, , Die lateinischen Reden, 136 f.

*1%v/gl. Gilson, Bonaventura, 256 f. )

*16 Bonaventura, In Hexas m. 11, 27, t. V, p. 340., Zitat und Ubers. nach Gilson, Bonaventura, 257,
Anm. 42.
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der sinnen- und vernunftbegabte Mensch a's Verbindungsglied. Der Mensch verfiige
weiter Uber Willensfreiheit, es stehe ihm also frei zu wahlen, fir welches der beiden
Biicher er sich entscheide.>!’

Auch Ernst Robert Curtius behandelt den Gedanken von den zwei Bichern Gottes,
welcher ,in der Kanzelberedsamkeit aufgekommen ist, dann in die mystisch-
philosophische Spekulation des Mittelalters tbernommen wurde und endlich in den
allgemeinen Sprachgebrauich tberging*.>*® Aleida Assmann®*® versuchte von diesem
Zitat ausgehend und angeregt von Josipovici, dem Prozel3 der , Rehabilitierung der
Natur* nachzugehen. Ihr frithester Ausgangspunkt ist Hugo von St. Viktor®?, dessen
Rezeption in den hier behandelten franziskanischen Kreisen und auch fir Bonaventu-
raals sicher gelten kann:

Hugo von St. Viktor [...] weist ausdriicklich darauf hin, dal3 die Bedeu-
tung der Botschaft, die das Naturbuch vermittelt, alles andere als selbst-
verstandlich und offenkundig ist. Wie man auf die Kenntnis der Schrift
angewiesen ist, um aus diversen Buchstaben einen Text zusammenlesen
zu kénnen, so bedarf es auch einer Kenntnis der gaéttlichen Symbolspra-
che, um in der sichtbaren Schopfung die Weisheit des unsichtbaren
Schopfers lesen zu kénnen. Die Diskrepanz von offener Erscheinung und
verborgenem Sinn macht die Einbeziehung einer vermittelnden Instanz
notwendig. Ohne ein spirituelles Alphabetentum, ohne die Kenntnis des
besonderen Code, kann die gaéttliche Handschrift weder in der Bibel noch
in der Natur recht verstanden werden.>**

Die Erklarung des ,Codes' liefert die volkssprachliche Predigt. Die fiktional-litera-
rische , Prediger‘-Figur der Berthold-Texte ist die vermittelnde Instanz, die die Sym-
bolsprache aufzeigt und erklart. Dies &3t sich bereits in der ersten Predigt finden:
PS 1, ,Daz eteliche jehent: tuo daz guote und |a daz Ubele’. Mit der obersten Weis-
heit behiite man die Seele vor Todslinden, jedoch Juden, Heiden und Ketzer wollten
diese Weisheit nicht erlernen (S. 1f.). Ausgangspunkt der weiteren Predigt bietet ein
von der Berthold-Figur wiedergegebener Dialog zwischen zwei Menschen: ,,,wol
dan, gevater, und gén wir zuo der predige’, so sprichet der ander: ,ich wil dar niht‘. —
,wa von? sprichet aber der ander. ,Ich weiz wol allez daz er predigen wil: ez ist
minders niht wan: 18z daz tibel und tuo daz guote’.“ (2,32—-36) Der Prediger antwortet

*" \/gl. Gilson, Bonaventura, 467 f.; Breviloquium I1, 11, 2, t. V, p. 229, ed. min. 91. Vgl. Hugo von
St. Viktor, De Sacramentis|, 6, 5, PL 176, col. 266: Gilson, Bonaventura, 468, Anm. 7.

*8 E R. Curtius, Europaische Literatur und Lateinisches Mittelalter, Tiibingen-Basel 11993, 325.

9 A Assmann, Die Legitimitét der Fiktion. Ein Beitrag zur Geschichte der literarischen Kommuni-
kation, Miinchen 1980. (= Theorie und Geschichte der Literatur und der Schénen K iinste; 55), 40 f.

20 Assmann zitiert Hugo von St. Viktor nach: Josipovici, The World and the Book, 48 f. Vgl. aber
Anm. 517 zu De Sacramentis.

%21 Assmann, Legitimitét der Fiktion, 41.
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auf diesen fiktiven Einwand, dal3 in der Christenheit zehntausend Blicher geschrieben
worden seien, und der erwadhnte Sprecher glaube bereits, er kenne sie ale, dabei ken-
ne er nur ein halbes Blatt (4,16-19). Auch alle Gelehrten in Paris und Bologna und
anderswo hétten, so der Prediger weiter, keinen Vortell, auch sie miféten drei Kiinste
beherrschen, sonst seien sie verloren (5,28-31): ,, D0 solt von érste fragen din selbes
herze“ (6, 6f.); ,,daz di kein dinc Of solt schieben” (7, 9), schliefdich: , ir sult vor gar
wol betrahten, welich ende ez neme unde waz endes dran gesin muge® (8, 22—-24).
Als Kritik an dem Auslegungsmonopol der Scholastik (und der Rechtsgelehrten) ist
die oben genannte Stelle, die den Laien mit den Lehrern und Studenten aus Paris und
Bologna vergleicht, wohl nicht zu verstehen, sie ist aber ein deutlicher Hinwels dar-
auf, dal3 die Buchgelehrsamkeit keinerlei moralisch-lebenspraktische Vorteile mit
sich bringt.°? DaR die entscheidenden Fragen jeder einzelne sich selber (din selbes
herze) stellen kann und muf3, ist eine der grundlegenden Aussagen griechisch-antiker
philosophischer Praxis, als Predigtthema jedoch ein radikales Novum, zumindest in
Uberlieferten volkssprachlichen Textzeugnissen dieser Zeit. Ein Novum, das wohl
auch hier ekklesiologische Hintergriinde hat: die Intensivierung der Bul3praxis in der
gesamten Kirche. Wichtig fir unseren Zusammenhang ist, dai3 die Individualitéts-
und Reflexionspotentiale, die in dieser Predigt sogar thematisiert werden (,Ich weil3
jaschon, wasich in der Predigt zu héren bekomme'), in eine moralisch fundierte In-
nerlichkeit umgelenkt werden (,Du sollst dein eigenes Herz befragen und die Folgen
des Handelns bedenken’). Denkbar ist, dal3 diese Predigtsammlung Uber die Fiktion
einer gehaltenen Predigt an ausgewahlte Adressaten, Introspektions- und Tugend-
Ubungen vermitteln mochte.

In der vierten Predigt, PS4, ,Die siben Planeten’, wird explizit die Zwei-Blcher-
These benutzt. Hier werden den Buichern des Alten und Neuen Testaments die zwei
,Bucher’ des Himmels und Erde fir die leseunkundige Bevdlkerung gegenlberge-
stellt. Wenn man davon ausgehen will, dal3 Berthold und andere Prediger solche
Themen an Illiteraten weitergaben, dann stellt eine Vermittlung der ,, gottlichen Sym-
bolsprache* im Zusammenhang mit individueller Selbsterkenntnis durch die franzis-
kanische Predigt einen ,Bruch’ im Umgang mit dem zuvor nur in lateinischer Spra-
che zuganglichen Wissen dar. In einem schriftlichen Zeugnis kdnnte eine solche
Aussage bedeuten, dal3, auch wenn die Adressaten des Lesens in Volkssprache kun-

22 Ein weiteres Beispiel in PS 23, 371,28-372,16: Biicher kénnen nicht vom Himmelreich sprechen.
Hier werden die vielen Blicher St. Gregors, Bernhards, Augustinus, ferner Johannes erwéhnt: Auch
letzterer hétte seine Vision nicht in Bicher fassen kénnen.
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dig sind, sie an das lateinische Wissen nicht herankommen. Die Predigt konnte ihnen
somit vermitteln, dal3 es fur ihr Seelenheil auch gar nicht nétig sei, an gelehrtem (la-
teinischem) Wissen zu partizipieren.

In den lateinischen Sermones werden nicht nur die Laien auf das Buch der Welt ver-
wiesen, damit diese sich nicht herausreden kdnnen, sondern auch Geistliche bzw.
Ordensmitglieder. Dies wird in den Sermones ad Religiosos®®® folgendermalen kon-
statiert:

In der Einleitung zur 41. Rede ad Rel. sagt er: ,, Dominus dedit nobis Cle-
ricis duos magnos libros, similiter vobis laicis duos, ut omnes sint inex-
cusabiles. Multi dicunt, se libenter salvari, s scirent, qualiter. Et ne quis
possit se vana deceptione excusare, ostendit nobis hoc Dominus et in li-
bris nostris et in libris vestris, nobis in utroque testamento, vobis autem
in coelo et in terra, qui libri vestri sunt etc.“ Aber auch die Geistlichen
konnen in diesen Biichern lernen. In der sinnigen Rede von den drei Bi-
chern der Religiosen (ad Rel. S[erm]. 2.) spricht dieses Berthold so aus:
,1deo in tribus magnis libris ostendit omnibus religiosos valde aperte,
guomodo vivere debeant: i. e. in terra, in coelo inferiori, et in coelo supe-
riori. In terra multa ostendit et docet, quomodo vivere debeant incipien-
tes, i 92 Iirmamento, guomodo proficientes, in empyreo, quomodo perfecti
etc.”

Gilson erlautert dies auch aus der Ordensgeschichte heraus:

Ebenfalls weil3 Bonaventura — er hat es ja mit eigenen Augen gesehen —
dai3 die Ekstase und ihre Begleitgaben kein Vorrecht der Gelehrten sind:
auch die Ungebildeten und Einféltigen, wie der selige Agidius von Assi-
Si, ,der Bruder von der grof3en Beschaulichkeit’, und der heilige Franzis-
kus, sind reichlich mit ihr bedacht worden — eine tiefgehende Lehre, Uber
die er sich Gedanken macht, und die er auch uns zu bedenken gibt: wer
nur Verlangen tragt, darf darauf hoffen.®

Das Konzept der ,zwel Blcher’ wurde urspringlich nicht fir den Laien entwickelt,
es war as Element der mehrfachen Schriftauslegung und Spekulation in der lateini-
schen Klosterliteratur présent, konnte allerdings in Texten und Predigten fir den Lai-
en seine passende Verwendung finden. Wir werden im néchsten Unterkapitel sehen,
wie die Verknupfung von der Metapher des, Buches der Welt' mit einer kosmischen
Symbolik und Physiognomik fur die Vermittlung von Tugendkatalogen eingesetzt
wird.

%23 Jakob verzeichnet in Die lateinischen Reden, 136-138, insgesamt neun Fundstellen zum Buch der
Welt in den Ser. Spec. und einein RAC 4.

%24 Jakob, Die lateinischen Reden, 137.

% Gjlson, Bonaventura, 97.
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4.2.2 Kosmische Symbolik, Physiognomik und Tugendkataloge

Die Planeten- und Schopfungstagallegorien sind wie die Koérpermetapher (vgl.
Kap. 3.3.1) wiederum mit dem Namen Klemens von Alexandrien verknipft, welcher
eine christliche Gnostik auf trinitarischer Basis™® entwarf. Kosmische Symbolik ist
ein Grundbestand mittelaterlicher, lateinischsprachiger Elitekultur, der hier frih —
literarisierend — als Volkspredigt aktualisiert wird. Freilich ist es zweifelhaft, ob in
den hier behandelten Franziskanerkreisen im ausgehenden 13. Jahrhundert die Werke
Klemens' zur Hand waren, sicher wurde dies Gber Hugo von St. Viktor sowie Glos-
sen und kompilatorische Werke tradiert und rezipiert.

Ein weiterer prominenterer Vertreter mittelalterlicher Kosmologie ist Pseudo-
Dionysios Areopagita.

Das dionysianische Corpus ist vermutlich im griechischen Osten, viel-
leicht in Syrien, entstanden, als eine Theorie christlicher Symbolik und
Mystik, in der das Postulat des hl. Paulus in Romer 1,20 (,, Denn das Un-
sichtbare an ihm [Christug] ist seit Erschaffung der Welt in den erschaf-
fenen Dingen kennbar und sichtbar*) mit dem neuplatonischen Uberflie-
[3en des Intelligiblen, Gottlichen in das Intellektuelle und Materielle, also
in die Engel, die Menschen und den ganzen Kosmos verknipft wurde.
[...] Nach Edith Stein war fur den Areopagiten die ganze Schdpfung
Gottes eine symbolische Theologie, und der Mensch kann ein urspringli-
ches Verstandnis fir diese ,, natiirliche Offenbarung* Gottes haben oder
erwerben. °%’

% G, B. Ladner, Handbuch der friihchristlichen Symbolik: Gott, Kosmos, Mensch, Stuttgart—Ziirich
1992, 82 a-83 a: ,,Besonders die klementinische Symbolik des Alten Testaments ist von grof3er Be-
deutung fir die christliche Symbolik des Mittelalters. Beispiele sind hier die Symbolik des siebenar-
migen Leuchters, der hier nicht nur explizit die Planetenhimmel reprasentiert, sondern wie schon bei
Irendus auch die Siebenfaltigkeit des gottlichen Geistes; ferner die komplizierte kosmische Symbolik
des hohenpriesterlichen Kostiims (sic!), dessen Ausschmiickung mit Edelsteinen einerseits auf die
sieben Planeten und die sieben Schopfungstage, anderseits auf die zwdlf Tierkreiszeichen, Monate
und auch auf die Zwolfzahl alttestamentarischer Patriarchen, Propheten und der Apostel hindeutet,
wahrend die 360 Gldckchen am Mantelsaum des Hohenpriesters ungefahr der Tageszahl des Sonnen-
jahrs entsprechen (,, Stromata“, V, 6, 37 f.). [...] Klemens findet aber nicht nur in der Bibel kosmische
Symbole, sondern auch in der géttlichen Schdpfung. So sind Feuer und Licht fir Klemens géttliche
Symbole — insbesondere die Sonne war ja schon seit dem frihen Christentum ein Symbol Christi
(nach Malachias 4,2). Ebenso war Irendus einer der frithesten Zeugen jener christlichen Kosmologie,
in der die ganze Welt ein Bilderbuch von Aspekten der Gottheit ist.”

%27 |_adner, Handbuch der frithchristlichen Symbolik, 91ab, mit Verweis auf E. Stein, Wege der Got-
teserkenntnis — Dionysios der Areopagite und seine symbolische Theologie, Mtinchen 1979, 43, 19 f.
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Das Pauluszitat (Rm 1,20) und die analogische Symbolik haben nicht nur Gemein-
samkeiten mit dem Neuplatonismus, sondern sind bereits im Alten Testament ange-
|egt_528

Wichtig ist an dieser Stelle, auf den Unterschied der Symbolsprachen von Thomas
von Aquin und Bonaventura hinzuweisen. ,, Der augustinischen Analogie, die verbin-
det, Beziehungen schafft, immer Ursprungsgemeinschaft sucht, um Verwandtschafts-
ahnlichkeiten aufzudecken, setzt Thomas die aristotelische Analogie entgegen, die

529 55 Etienne Gilson. Bonaventura sowie die Franziskaner

trennt, unterscheidet [...]
David von Augsburg und Berthold von Regensburg kntipfen an Augustinus an. In der
Tat verbindet die ,,universale Analogie” Bonaventuras gerade in bezug auf die Sechs-
bzw. Siebenzahl, die Himmelsspharen mit der Seele, um die Schopfung vollkommen
schon sein zu lassen und dadurch auch zu begriinden. Bonaventura verknupft Le-
bens- und Menschheitsalter, Schopfungstage®®, die Anzahl innerer Erleuchtungen®,
die Zahl der Fllgel des Seraphs, welcher Franz von Assisi erschien, sieben Stufen
zum Thron Salomons™?, aber sechs Stufen des Aufstiegs zu Gott, ebenso die Zahl
der Seelenkréfte und -eigenschaften — eine Kosmologie, wie sie auch der Neuplato-
nismus nicht besser formulieren konnte.

Im Kontext der hier verhandelten Schriften aus dem Umkreis Bertholds von Regens-
burg ist der signifikante Unterschied zu friheren lateinischen Texten, dal’ diese
strukturbildende Symbolik in erster Linie der Einteilung von Tugend- und Lasterka-
talogen dient.

Ein erstes, relativ einfaches Beispiel fur eine in der lateinischen Literatur bereits eta-
blierte Symbolik, die in die volkssprachlichen Predigten Bertholds eingegangen i<t,
ist das Konzept der zwel Wege (bivium) und die damit verbundene Tugendibung zur
Gotteserkenntnis:

Die Predigt PS 12, ,Von zwein wegen, der marter und erbermede’, beginnt mit dem
Textspruch: ,DEn rehten menschen wiset got die rehten wege* (Sap 10,10, wie
PS5). Es werden zwei Wege, eine Burg hinaufzugehen, beschrieben: 1. die Stiege,

528 |_etztlich lassen sich symbolisch-analogische Theologien interkulturell, etwa in altégyptischen und
-indischen Zeugnissen finden, diese gehdren somit zu einem anthropol ogischen Grundbestand religi6-
ser Symbolik.

°2 Gilson, Bonaventura, 263.

% Gjlson, Bonaventura, 261, Anm. 48: Breviloquium, Prol. |1, 1-4, t. VV, p. 203 s, ed. min 14-18. Man
findet in Gilsons Anmerkung auch Hinweise auf die Stellen bei Augustinus, die Bonaventura rezi-
pierte.

>3 Gjlson Bonaventura, 261, Anm. 49: De red. art. ad theol. 7, . V p. 322, ed. min. 373.

%% Die sieben Stufen zum Thron Salomons lassen sich auch in dem David-Traktat , Sieben Staffeln’
finden, vgl. Kap. 5.1.2.
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sie geht gerade, ist aber sehr beschwerlich; 2. einen Weg, der sich schlangelt
(171,21 ff.) und der as martelwec (171,19) bezeichnet wird. Drei Tagesreisen, drie
tageweide, werden gegen Ende der Predigt aufgezahlt, die den drei zentralen christli-
chen Tugenden (Glaube, Hoffnung, Liebe) entsprechen (180,7—29).

Im Christentum der Kirchenvéter, wie im spéten griechisch-romischen Heidentum,
ist es die Tugendiibung, welche den Menschen zu seiner Vergdttlichung leitet. Im
Zusammenhang mit den Lehren von den Tugenden und ihrem Gegenteil, den La
stern, steht die weitverbreitete Symbolik von den zwei Wegen.>* Zwei Wege mit &i-
ner engen und einer weiten Pforte werden bereitsin Mt 7,13 f. genannt.

Ein komplexeres Beispiel ist die Predigt PS4, ,Von den siben planéten‘. Hier wird
der hl. Bernhard zitiert mit den Worten ,,Ich lerne an den boumen.” (49,9f.). In die-
sem Zusammenhang, wie durchgangig in diesen Predigten, erscheint die friiu wille-
kirr, der freie Wille,*** al's ein Schlisselbegriff: , da hat nieman gewalt tber danne dii
selber” (50,19 f.).

Die nun aufgezahlten sieben Tugenden werden mit sieben Planeten verglichen, nach
denen in den romanischen Sprachen die Wochentage bezeichnet seien (51,19-39).
Die Identifizierung von Planeten und Tugenden héngt mit der Darstellung der Voll-
kommenheit als Baum zusammen, dort entsprechen die sieben Tugenden sieben Pla-
neten oder Spharen.®

(1) Mit der Sonne (sunne, suntac; 52,7 ff.) wird die Opposition kristengeloube = hell
vs. ketzergeloube = dunkel begriindet. Eswird davor gewarnt, direkt in das, Licht' zu
schauen: Die Dreifatigkeit, die Transsubstantiation und die jungfréuliche Geburt
Marias sollen nicht hinterfragt, sondern einféltig geglaubt werden (53,2-5), diese
Themen sind in einer ,Volkspredigt’ auch nicht weiter behandelbar. (2) Der Mond
(méane, mantac; 53,19 ff.) reprasentiert die Demut. Die Stelle hat Traktatcharakter
und richtet sich an Frauen, moglicherweise ist der Passus aus Materialien der Klo-
sterpredigten entstanden. (3) Der Planet Mars (54,13 ff.) bedeute sterke des geistes.
Das heil3t, man solle gegen die Siinde ankampfen, aso gegen Raub und Totschlag,
%3 | adner, Handbuch der frithchristlichen Symbolik, 173 a. Vgl. auch Ladner, 173 a-174 a.

%% In seiner Schrift ,Uber den freien Willen‘ (11, 163 und 167 [nach CSEL]) sagt Augustinus auch,
dal3 die vollkommene Schonheit und Giite geformter Schdpfung den Menschen eben durch deren
Form Uber das materiell Sinnliche emporfihrt. Dies gilt Augustinus vor alem fur die Formen der
Dinge in der Natur; spéteren (!) auch fir die Kunst. Dal3 die Geschopfe, obwohl sie ihre eigene Indi-
vidualitat haben, Symbole der letztlich unfalfbaren Gottheit sind und an deren Majestét und Schonheit
teilhaben, ist ein immer wiederkehrender Grundzug der Sechstagewerk-Literatur.* Ladner, Handbuch
der friihchristlichen Symbolik, 89 b.

%% Zur —in fast allen alten Kulturen nachweisbaren — Mythologie des , kosmischen Baumes', der sie-

ben Planetenhimmel représentiert, vgl. M. Eliade, Ewige Bilder und Snnbilder (i. e. Images et Sym-
boles, Paris 1952), Olten 1958, 52.
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Vollerei und Spielsucht, Wucherei usw. (4) Mercurius (mittewoch, mittich; 55,32 ff.)
bedeute Mittler, daher sollen die Menschen , fride machen®. Drei Arten, Frieden zu
schaffen, werden hier erwdhnt: zwischen den Menschen, zwischen Engel und
Mensch, zwischen Gott und Menschen (vgl. Kap. 2.1.2). (5) Das Donnern verweist
auf Jupiter (dunrestac, phinztac;, 57,29 ff.). Es bedeute , helflich sin gein unserm
ebenkristen* sowie ,, miltekeit* zu tben (58,6). (6) Venus (fritac, vendredi; 61,7 ff.)
und Freitag verweisen auf die Marter Christi, Minne und N&chstenliebe.>* (7) Der
Saturn (samztac; 63,11 ff.) ist ein tréger Stern und verweist auf staetikeit, staete mufd
unter Beachtung der sechs anderen Tugenden zusétzlich bewahrt werden.

Die Vorlage dieser Predigt ist RdS 14, S Martini. De septem diebus sive de septem

537

planetis spiritualibus.”®” Sie erwéhnt nicht die ,zwei Bicher’, es fehlt das Bernhard-

Zitat, und der freie Wille wird auch nicht bemiht. In drei Spalten & 37 Zeilen werden
die Planeten in derselben Reihenfolge wie im deutschen, jedoch unterschiedlich lang
ausgefiihrt. Ferner werden andere Tugenden mit den Planeten verbunden.®® Auch
hier [&3t sich die ausfuhrliche Ausarbeitung nicht anhand der lateinischen Vorlage
erklaren.

In Bertholds Klosterpredigt Z 1, ,VVon den sieben Schopfungstagen’, werden sieben
Tugenden in eine Schopfungstag-Allegorie eingebaut: Alle Heiligen, heif3t es dort,
seien mit sieben Tugenden heilig geworden (49,4 f.), welche durch die sieben Schop-
fungstage bezeichnet sind. Wer zwei Tugenden habe, sei selig, wer mehr habe, seli-
ger, wer Uber alle Tugenden verflge, heilig. Die Verbindung von Tugenden und

Schopfungstagallegorie findet sich bereits in Ambrosius' ,Hexameron®, als morali-

sche Exegese schon bei Beda, Petrus Damiani und Guibert von Nogent®.

% Bei Meister Eckhart in der Paradisus-anime-Predigt Nr. 33 (= Q 9), ,Quasi stella matutina', ist die
Venus der ,freie Stern”, nach dem der ,, Freitag” benannt sei und bedeute, dal3 ein Mensch Gott allzeit
nahe und gegenwartig sein soll. Hier heifdt es auch, ,Der niht dan die créatlren bekante, der endorfte
niemer gedenken Uf keine predige, wan ein ieglichiu créatlre ist vol gotes und ist ein buoch.” Meister
Eckhart. Deutsche Predigten. Eine Auswahl. Mittelhochdeutsch / Neuhochdeutsch, Auf der Grundlage
der kritischen Werkausgabe und der Reihe ,Lectura Eckhardi* hg., Ubers. u. komm. v. U. Stérmer-
Caysa, Stuttgart 2001 (= RUB 18117), 54 f.

%37 clm 7961, 128vb—129vb.

%% (1) Sonne (Sol — fide christiana) und (2) Mond (luna — misericordia) sind mit je 2/3-Spalte am
langsten ausgefihrt. (1) verwendet ebenfalls die Hell/dunkel-Metaphorik mit der Warnung, nicht zu
tief in den Christenglauben zu schauen. (2) verurteilt ausgiebig die Habgier (avaritia und avarus), in
der deutschen Predigt unter (5). (3) erwadhnt nur ganz kurz fortiter resistere ohne dies weiter zu be-
handeln (4 ZIl.). (4) thematisiert auf 1/2 Sp. humilitas, (5) 4 ZI. puritas, (6) amore dei, 6 ZIl., (7) tar-
ditas, 5 ZII.

°¥ Richter, Z, 73. Die erwshnte Schrift von Ambrosius wird zitiert bei Berthold in PS 20, 302,38 f.
Ambrosius wird dartiber hinaus bei David zu Beginn der , Sieben Staffeln des Gebetes' genannt, nur in
Pfeiffers Edition (, Staffeln A*), Pfeiffer DM I, 387, 15f.
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Eine Abwandlung der Predigt von den sieben Planeten ist PS 11, ,VVon dem Wagen'.
Auch hier werden die zwei Blcher Bibel und Welt zu Beginn genannt: ,Uns hét der
almehtige got zwei gréziu buoch gegeben [...] alte &€[...] niuwe & (-157,4). Der Laie
wird auf seine ,Bicher* aufmerksam gemacht, ,,iuwern buochen, an dem himel und
an der erden” (157,11). Ferner wird auf die eben besprochene Predigt von den sieben
Planeten verwiesen (157,4-6). Bernhard wird zitiert mit: ,,ich suoche den getriuwen
an alen kréatiuren [...]“ Von 157,14 bis 158,26 lassen sich mehrere Bernhard-Zitate
finden.

Es geht zunachst darum, dal3 man seine Zunge hiten solle, wie es auch Ordensleuten
geboten sei. Kleine Kinder griffen sich gerne in den Mund, das bedeute, dal3 man
nicht unmadig sprechen (klaffen’ 159,29) solle. Auch hier wird eine Baum-
Metaphorik bemiiht, welche aus dem Serm. ad Rel. 52 stammt.>*® Baume mit mehr
Laub machten auch mehr Larm, im folgenden wird die Rede mit dem Laub vergli-
chen (159,33). Die Hande, Finger und FiRe seien indes wie Aste (159,34 f.), die
Frichte die Almosen (35f.), welche man geben solle: ,den boum, der niht fruht
bringet, den sol man abe houwen® (160,1f.). Weiter heil3t es:

Wan di solt dem almehtigen gote frihte bringen. Und aso sult ir an
iuwern buochen lernen. An den buochen der erden da sult ir éine letzen
ane lesen an den boumen, alsich é da sprach, eine an den wurzen, eine an
den edeln steinen, eine an den bluomen. Und an allen kréaturen muget ir
wol von ir ieglichem sunder letzen lesen, als der guote sant Bernhart.
Unde da von sprichet der guote sant Augustinus. ,ich bin ein alter prie-
ster und ein ater bischof unde han zehen hundert blecher gemachet, und
ich mochte von einem kinde noch sehen oder hogren daz funf jar alt
wage, daz ich mich gebezzerte. Unde dar umbe sult ir gar flizic sin, wie
ir gelernet an himel und an erden, daz ir iuch gebezzert, wan iu der al-
mehtige got an den himel hat geschrieben, an daz buoch, daz ir bi der
naht sult lesen. An der erden sult ir bi dem tage lesen an den nidern
buochen; sd sult ir an den ober buochen bi der naht lesen an dem himel,
wan der amehtige got hét gar vil wunders dar an geschriben, ob ir ez er-
kantet, daz iu allez gar ntitze unde guot ist zuo libe unde zuo séle. Unde
da von wil ich iu eine letzen lesen. Daz sint siben sternen, unde heizent
der wagen. (160,34-161,16)

Diese Disposition erinnert an Platons Tugendwagen, dieser ist jedoch anders aufge-
baut. Hier sind es nicht die Kardinaltugenden, drei Pferde, die von der Gerechtigkeit

>0 Jakob, Die lateinischen Reden, 140: , Eine andere Rede mit vielen Bildern aus der Pflanzenwelt ist
jene ,Von den guten und schlechten Baumen* (ad Rel. 52.), und wie sie unterschieden werden an der
Rinde, an den Bléttern, an den Blithen und an den Friichten. Ob ein Mensch zum Verbrennen im ewi-
gen Feuer oder aber zur Verpflanzung ins Paradies sich eigenschafte, erkennest du in dhnlicher Weise
an seinem aulReren Habitus, am Gebrauche seiner Zunge, an seinen WillensiuRerungen und an seinen
Werken.*
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gezlgelt werden, sondern vier R&der bzw. vier Sterne, die vier Tugenden (Glaube,
Hoffnung, Gottedliebe, Bestandigkeit) reprasentieren (161,19 f.). Das Buch der Welt
zerfallt hier in zwei , Teilbande': Himmel®* und Erde bieten die Zeichen, die es aus-
zulegen gilt. Die Weisheit eines Bischofs, der des Lesens kundig ist, wird durch die
,hatirliche’ Weisheit eines Kindes relativiert und erganzt.

In Predigt PS 32, ,Von des libes siechtuom unde der séle tode’, steht der Textspruch
zu Anfang: ,Et fuit illis in velamento diel etc.” [scil.: et in luce stellarum nocte]
(Sap 10,17). Das israelische Volk fuhr durch die Wuste, das Licht der Sterne be-
wahrte sie bei Tag und Nacht vor Unfriede, Hunger und Durst. Auch hier wird die
Zwei-Blcher-Lehre zunachst auf Altes und Neues Testament bezogen, dann auf
Himmel und Erde als Blicher fir Tages- und Nachtzeit:

Er hét uns zwel groziu buoch gegeben, diu uns wisunge unde |ére geben
suln in daz himelriche. Uns pfaffen hét er zwei geben: einz von der alten
€ und einz von der niuwen & Daz von der alten & daz ist von der naht;
daz von der niuwen € daz ist von dem tage, und an disen zweien buochen
dar an lernen wir naht unde tac alle die sache der wir bedirfen ze libe
unde ze der séle. Unde da von sb lesen wir die alten € bi der naht ze met-
tin; sO lesen wir die niuwen é bi dem tage. [...] Wan iu leien des himel-
riches als nbt ist als uns pfaffen, s hét iu der aimehtige got alse wol zwei
buoch geben als uns pfaffen an unsern buochen. Wan iu hét der almehti-
ge got wunder unde wunder dran geschriben. Daz eht ir sie kiindet lesen,
sO mohtet ir dran lesen ale die sache unde lernen daz iu nét ist ze libe
unde ze séle. Daz eine ist der himel; dar an sult ir lernen bi der naht. SO
ist diu erde daz ander; dar an sult ir lernen unde lesen bi dem tage, ob ir
kundet lesen. Wan iu hét der almehtige got sd vil wunders an diu buoch
geschriben, daz ez nieman ertrahten kan; wan allez daz got in himelriche
und in ertriche hat geschaffen, daz hét er allez dem menschen ze dienste
unde ze nutze geschaffen, iemer einhalp zuo dem libe und anderhalp zuo
der séle. [...] Wan ez erkante der guote sant Bernhart vil wol, der lernte
gar vil wiser |ére an den sternen und an den buomen. Und alsd slln wir
lernen an dem himel des nahtes, an den sternen. (505,27-506,27)

Auch hier wird differenziert zwischen Laien und Klerus. Eine ,Kunst des Lesens
kann in der volkssprachlichen Lesepredigt insofern Sinn machen, als es hier darum
geht, dal3 die Unkenntnis des Lateinischen den Laien keinerlei Nachteile bringe. Bei-
de Lesende, solche, die mittels Buchstaben, und solche die mittels der Natur oder an-
hand von Bilder lernen, missen Techniken der Auslegung beherrschen. So steht die

! |m Zusammenhang mit dem Buch des Himmels breitet der Prediger sogar zuweilen astronomische
Kenntnisse aus. So zum Beispiel in der — sonst nur von David her gewohnten — von Licht- und Son-
nenmetaphorik durchzogenen Predigt PS 25. Insbesondere auf S. 392 f. werden die Drehung des
Himmels und die Antipoden sehr anschaulich erklart. Die Predigt ist abhéngig von Serm. Spec. 1,
,drei Dinge welche den Anblick der Sonne hindern'. Vgl. Jakob, die lat. Reden, 138.
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Dunkelheit des Zeitalters ante legem/ sub lege der Helligkeit des Zeitalters sub gra-
tia gegentiber.

Im weiteren Verlauf der Predigt geht es darum, gegen eine nichtorthodoxe Vorstel-
lung von Astrologie und Préadestination zu argumentieren. So wird ausgefuhrt, dal3
die Sterne zwar Kraft Uiber Lebewesen®* hétten, Uiber die Willensfreiheit des Men-
schen gebiete neben dem Menschen selbst nur Gott allein, und nicht etwa die Natur:

Unde daz dinc, da nieman gewalt Uber hét danne got alleine, daz ist friiu
willekir: da hat (!) nieman deheinen gewalt Uber wan der mensche allei-
ne unde der almehtige got. Der hét ez aber an den menschen gelan: der
tuo Ubel oder wol, daz hét got an iuch verlazen. Got der gebe iu durch
sine glete daz ir daz wagger tuot. Ich gibe iu den wunsch unde daz gebet,
got der gebe iu den willen unde den muot, daz ir daz guote miezet tuon
unde daz Ubel 1azen. (507,3-10)

Erneut wird Bernhard zitiert; am Himmel kénne man zahlreiche Lesungen (,,letze")
finden, von denen der Prediger den , leien, ungelérten liuten* (507,14) nun eine hal-
ten wolle. Der Prediger verwendet im folgenden allerdings nicht die Kosmologie,
sondern bezieht sich auf Physiognomie sowie Symptome des Korpers, die auf Tu-
genden und Untugenden verweisen.

» 17 sult hiute an iu selben lernen. Wan alliu dinc diu wir von gote an unserm eigenen
ITbe haben, diu hét uns got ze guote unde ze nutze geschaffen, iemer einhap zuo dem
ITbe und anderhalp an der séle.* (507,17-20) Der Prediger zitiert namentlich Anselm
von Canterbury (507,26): Gegen den Sindenfall helfen zwei Arzneien, fur Leib und
Seele. Der Priester habe dabei die Funktion eines Seelenarztes inne (513,4). Im fol-
genden werden korperliche Symptome aufgezéhlt, die in Korrelation zu Todslinden
desjeweiligen , Patienten* stehen.>®

2 Aufgezahlt werden an dieser Stelle Vogel, Fische, Waldtiere etc., wie im , Schwabenspiegel*-
Vorwort a.

>3 (1) Der Kranke kehrt sich gegen die Wand (513,37): Neid und Hass; (2) Augen treten heraus
(514,10): Unkeuschheit; (3) gelbe, kalte Ohren (514,23): ungerne Messe und Predigten héren (Trag-
heit); (4) Achseln auf und ab ziehen mit dem Atem (514,38): Hoffart; (5) Mund ist von geringer Aus-
dehnung (mhd. kurz) und weist geschirzte Lippen auf (515,9): Paternoster und Ave Maria vernachlas-
sigen (Tragheit); (6) zerfahrene (verdrehte) Zunge (515,20): Betrug, Uble Nachrede, Spott, Schelten,
Fluchen, Meineide etc.; Verweis auf Judas; (7) gelbe, wackelnde Zéhne (515,28): Vdllerei; (8) hin und
her werfen der Arme (515,38): Hoffart, Unkeuschheit, Mord, Tanz etc.; (9) schwarze Hande und N&
gel (516,7): ungerne Almosen geben (Habgier); (10) Beine anwinkeln und wieder ausstrecken
(516,34): ungerne zur Kirche, zu Predigten und Abl&ssen gehen, ungerne Kranke besuchen (Tréagheit);
(11) kalte FuRe (517,3): Tragheit am Gottesdienst, erkaltet in bezug auf Gottesliebe; (12) von denjeni-
gen, die gegen den hl. Geist gesiindigt haben, darf nicht geredet werden (517,30-518,8): Gegen Aus-
satz, Fallsucht, Koma kénnen selbst die arztlichen Autoritdten des Mittelalters, ,, Y pocras, Galénus,
Constantinus, Avicennd, Macer, Bartholoméus", nichts ausrichten. (517,26-518,17); Insbesondere der
Habgierige (518,37-519,21) ist nicht heilbar an seiner Sucht (,,din suht ist ein suht ob allen siihten®,
519,1f.). Auch in PS8 verweist , Aussétzigkeit' an Kopf, Bart und Scheitel auf die Todslinden, glei-
ches wird in der ebenso extravaganten (unauthentischen) Freiburger Predigt (Fa, fol. 2ra—3va) zur
Sprache gebracht. (Vgl. Casutt, Die Beziehungen einer Freiburger Handschrift, 244 f. Ferner in RdS,
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Die Predigt stellt einen Zusammenhang von Symptomen der Siinde und dem Him-
melsbuch her: ,NG seht, wie an manigen enden iu ungelérten liuten unser herre ge-
schriben hét an den himel und an die erde ale die sache, der uns nét ist zem libe und
ze der séle[...]* (517,12-14). Dies diente nur zur Argumentation, dal3 die Sterne kei-
ne Macht Uber die Willensfreiheit hdtten und die am Korper sichtbaren Siinden ge-
bt werden miften. Der Siindenkatalog sagt nicht viel darliber aus, was dem Predi-
ger der damaligen Zeit wichtig erschien: Neben den Ublichen (Tod-)Sinden wird
Aberglauben/Ketzerel und Habgier besondere Beachtung geschenkt, Hoffart wird
zweimal genannt. Dreimal gar wird auf Messe und Predigten hdren Wert gelegt, das
Beten von Paternoster und Ave Maria, Almosen geben, Kranke besuchen. Liturgie
und christliche Lebensfiihrung werden also al's besonders wichtig hervorgehoben und
die Sinde der Tragheit verurteilt.

Nicht nur die Siinden, sondern auch, dal3 der Mensch von Gott erschaffen ist, und
nicht etwa vom Teufel, wie die Ketzer behaupten, stehen dem Menschen buchstéb-
lich ins Gesicht geschrieben. So liest der Prediger in PS 25 Gottes Handschrift in der
Physiognomie des menschlichen Antlitz:

Diu zwel ougen daz sint zwei 0. Ein H daz ist niht ein rehter buochstabe,
ez hilfet niuwan den andern: als HoMO mit dem H daz sprichet mensche.
SO sint diu zwel ougen unde die brawen dar obe gewelbet unde diu nase
da zwischen abe her: daz ist ein M, schone mit drin stebelinen. SO ist daz
Ore ein D, schdne gezirkelt unde geflorieret. SO sint diu nasel6cher unde
daz undertét schone geschaffen reht alse ein kriechsch g, schone gezirkelt
unde geflbrieret. SO ist der munt ein I, schone gezieret unde geflbrieret.
NG seht, ir reinen kristenliute, wie tugentliche er iuch mit disen sehs
buochstaben gezieret hét, daz ir sin eigen sit unde daz er iuch geschaffen
hat! NG sult ir mir lesen ein o und ein M und aber ein 0 zesamen: SO Spri-
chet ez HOMO. SO leset mir ouch ein b und ein E und en | zesamen: sO
sprichet ez DEI. HOMO DEI, gotes mensche, gotes mensche! Ketzer, dd li-
ugest! (404,22-37)

Hier klingt die Lehre von der Gottesebendlichkeit an (Homo imago Dei, vgl. Col
1,15).>* Diese ist nach dem Urteil des Predigers, dem Menschen direkt aus dem
Antlitz ablesbar.

Serm. 7. Vgl. auch Jakob, die lateinischen Reden, 140 f). Kennzeichen des nahenden Todes an Ge-
sicht, Augen, Nase, Ohren, Zunge, Zéhnen, Atem, Schweil3 werden hier auf Haresie, geistige Tragheit,
Habgier, Versiindigung gegen den heiligen Geist bezogen.

>4 v/gl. auch Catechismus Catholicae Ecclesiae, 111, 1, Cap. 1, Art. 1. Vgl. ferner das Lexique saint
Bonaventure, Art. ,imago’, 85.
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In den genannten Textstellen werden Uber die Metapher vom ,Buch der Welt' zahl-
reiche Bezlige zur Selbsterkenntnis des einzelnen hergestellt. Die Lesbarkeit der
Welt und der menschlichen Symptome sowie der Physiognomie verweisen haupt-
sachlich auf Tugenden und Sindhaftigkeit. Hervorgehoben wird immerzu, dal3 allein
Buchgelehrsamkeit weder zum Fuhren eines guten Lebens noch zur Erkenntnis des
Selbst anleite.

Wahrend bisher Metaphern genannt wurden, die kosmologischer oder physiognomi-
scher Art waren, wird im folgenden deutlich, dal3 vor allem bel David von Augsburg
und den Texten des, Baumgartens', aber auch bei Berthold, darliber hinaus ein ande-
rer Schwerpunkt erkennbar ist. Vor allem in den davidischen Texten wird Metapho-
rik verwendet, die versucht, einen engen Zusammenhang von Gottes- und Selbster-
kenntnis herzustellen.

4.3 Korrelative Gottes- und Selbsterkenntnis (die Spiegel-M etapher)

Bonaventura sah sehr bald das Problem, dal? die franziskanischen Ideale mit dem
Aussterben der ersten Generation von Bridern verblassen wirden. Denn die inneren
Tugenden zeigten sich nachfol genden Franziskanern nicht auRerlich.>* Dies gilt um-
so mehr im umgekehrten Fall: AuRerlich sich vorbildlich gebardende Mitbrider
konnten innerlich eine korrekte Einstellung vermissen lassen. Es genigte nicht, den
Ordenshabit anzulegen, sondern das Ziel war die mentis reformatio®®, die Wandlung
des inneren Habitus. Diese Kritik ist der entscheidende Anlal fiir die Entstehung die-
ser volkssprachlichen geistlichen Literatur, insbesondere mit Blick auf den Dritten
Orden der Minoriten. Auch David von Augsburg sieht dieses Problem in seinem la-
teinischen Traktatwerk:

Wenn auch heutzutage sehr vielen das Verstandnis hierflr abgeht, wenn
sie auch gar kein Verlangen danach tragen und keine Mihe darauf ver-
wenden, ja wenn sie gar nicht daran glauben und darum bel anderen den
Geist der Andacht verhéhnen und verfolgen: Es bleibt dennoch wahr, dal3
jeder Orden ohne Saft ist und unvollkommen und dem Ruin unheimlich

% vgl. Gilson, Bonaventura, 80. Schon die Frage, ob deutsche Franziskaner tberhaupt Kenntnisse
vom Leben ihres Ordengriinders hatten, ist nicht einfach zu beantworten. Stockerl, 61, halt diese
Kenntnisse fir minimal. Nur wenige Stellen innerhalb des Augsburger/Regensburger Prosakorpus be-
ziehen sich Uberhaupt auf Franz von Assisi. Fir die Klosterpredigten hat Richter Anklange an die Vita
des Thomas von Celano im Apparat der Edition verzeichnet, was zumindest die Kenntnis dieser
Schrift bei den oberdeutschen Franziskanern fir das ausgehende 13. Jahrhundert wahrscheinlich
macht.

> David von Augsburg, De comp. I11 (V11 proc.), Cap.XXIX, 1. Stockerl, 62.
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nahe, der den Geist der gottlichen Suf3e nicht sucht, der nicht in erster Li-
nie nach innerer Andacht und Herzensreinheit strebt. Gerade darin be-
zeugt am ausdriicklichsten der heilige Geist unserem Geiste, dal3 wir
Kinder Gottes sind [Rm 8,16]. Ein strenges Leben in korperlicher Abt6-
tung verachten wir, als bringe es uns wenig Nutzen [vgl. | Tim 4,8]; hohe
Tugendwerke tben wir nicht wie einst die Heiligen, die fur ihre Brider
ihr Leben opferten [ 10 3,16] und &hnliche Grof3taten verrichteten. Auch
an hohen Tugenden sind wir arm; es fehlt uns der volle Gehorsam, es
fehlt uns die vollkommene Geduld, die tiefe Demut und die auf3erste Ar-
mut. Wenn wir all das entbehren und dazu auch dem Geist des Gebetes
die letzte Stelle in unserem Leben einrédumen: Kdnnen wir uns noch un-
seres Ordensstandes rihmen? Es bleiben noch der Name, das Ordens-
kleid und die Worte der hl. Schrift, die wir auch mehr in den Blchern
haben und im Munde fUhren, als dal3 wir sie lieb gewinnen und danach
handeln. Aber der Herr ruft uns zu: Wenn eure Gerechtigkeit nicht gréf3er
sein wird als die der Schriftgelehrten und Pharisder, so werdet ihr nicht in
das Himmelreich eintreten [Mt 5,20].>*

So, wie Reinheit Vorbedingung fur die Erreichung des inneren Friedensist, so ist die
Reinheit auch Vorbedingung fiir die Schau des obersten Gutes bei Augustinus™®.

Auch zu zisterziensischen Auffassungen &3t sich hier eine inhaltliche Nahe feststel-
len. Bel Bernhard von Clairvaux leitet die Demut den Menschen zur Wahrhelit, ins-
besondere zur Wahrheit tber sich selbst.>* Fiir Bernhard bedeutet dies, dal der
Mensch sich bewuf wird, ein , verunstaltetes gottliches Bild“ zu sein®™’; sich zu de-
mutigen bedeute, innerlich und &uf3erlich Einsicht in diesen Sachverhalt zu zeigen.

,Die Wiederherstellung des verlorenen [sc. verunstalteten géttlichen] Bildes muf3

notwendig mit Selbsterkenntnis beginnen.“>>*

David von Augsburg geht von einem zweifachen Noviziat aus. Das eine endet mit
der Ublichen einjahrigen Probezeit und dem Geloben des Gehorsams und des Ver-

bleibens im Kloster. Ein zweites Noviziat endet erst dann, wenn die Tugenden habi-

552

tualisiert, die gute FUhrung des Lebens zur Gewohnheit geworden ist.” Somit ginge

es um ein doppeltes Anlegen des Habitus (Ordenskleid und Tugenden).

> (Jbersetzung von DVA, VII proc., S. 331 und Anm. durch Stéckerl, Br. David von Augsburg, 63 f.
8 Augustinus, De Trinitate, |. Buch, Kap. 2, Abschnitt 4. Die Stelle wird auch von Bonaventura im
Selbstgesprach (S. 109) zitiert. Bonaventura, Selbstgesprach der Seele. Ubertr. v. J. Hosse, Leipzig
1939, S. 109 (lat: ,, Soliloquium de quatuor mentalibus exercitiis‘, Opera Omnia. t. VIII, Quaracchi
1898).

> De gradibus humilitatis, 1,2; PL 182, c. 942; vgl. St. [eig. Etienne] Gilson, Die Mystik des heiligen
Bernhard von Clairvaux, Wittlich 1936, 113 u. Anm. 93.

0 Gijlson, Bernhard, 111.

%! Gilson, Bernhard, 114.

%2 DvA, De comp. |, 65 f. Stockerl, 62 f.
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Um diese innere und aul¥ere Welt der Ordensleute zu ordnen, werden Metaphern ein-
gefuhrt, die via Selbstreflexion zur Selbst- und Gotteserkenntnis hinfihren sollen.

Erkenntnistheorie und Ordnung der Seele gehen in dem durch Bonaventura geprég-

ten franziskanischen Denken einher mit einer Licht- und Spiegel-Metaphorik. >

Kurt Flasch fal3t diese franziskanische Thematik fol gendermalien:

Die Secleist ein Spiegel der Gottheit: hat sie einmal die Umkehr aus der
verkehrten Anhanglichkeit ans Sichtbare vollzogen, findet sie in sich das
gottliche Licht, das jeden Menschen erleuchtet (11luminationstheorie der
Erkenntnis). Diese Metaphysik des Lichts wurde ebenso wie die Auf-
merksamkeit auf die Bedeutung des Willens ein Kennzeichen der Fran-
ziskanerschule. Ihre Christozentrik (im Sinne der Logos- und Ideenlehre)
bestritt gegen die radikalen Aristoteliker die Autonomie des weltlichen
Wissens. Doch was sie damit der Philosophie zu nehmen schien, das er-
setzte sie ihr wieder a's Innovationsschub, der neue Themen stellte, weit
auseinanderliegende Erfahrungen integrierte und franziskanische Sensi-
bilitét mit durchdringender Kritik an aristotelisierenden Denkschemata,
z. B. an der Unterbewertung des Willens, aber auch des Individuums
verband. Sie verwarf den thomistischen Kompromif3. Durch ihre Kritik
an dieser Art von Konkordismus schéarfte sie die Unabhangigkeit des
Sinns; sie kritisierte das Ubergewicht der Logik in der mittelalterlichen
Schulkultur: Die Logiker haben die Welt um den Verstand gebracht. ***

Auch in den hier behandelten volkssprachlichen Prosatexten wird Ubereinstimmend
mit Bonaventura Schulkultur nicht intellektualistisch, sondern christozentrisch be-
trachtet. Die Menschen sollen in der Schule Christi lernen und somit zu einer wahren
Erkenntnis gefuihrt werden. Der Weg dorthin fuhrt Uber die Tugendibung und nicht
Uber die Uberstrapazierung des analytischen Inteflekts.

Der lateinische Begriff speculum verwelist auf speculare, und bel Bonaventuraist die
Spiegel-Metaphorik stark verschrankt mit Gottes- und Selbsterkenntnis™. Gilson

%3 Gilson paraphrasiert Bonaventura folgendermafien: , Fiir einen Gott, der sich offenbaren und mit-
teilen will, ist das Dasein unverniiftiger Dinge nicht direkt gefordert; es ist aber gefordert durch das
Dasein eines Zeugen wie des Menschen, der die géttliche Vollkommenheit in ihnen wie in einem
Spiegel betrachten soll. Die Dinge sind also fur den Menschen da, und weil der Mensch fur Gott da
ist, sind die Dinge indirekt auch fir Gott da. Der Mensch dagegen ist nur fir Gott da; zwischen Gott
und dem Menschen besteht kein notwendiges Bindeglied: mithin verknipft beide eine unmittelbare
Beziehung.” Gilson, Bonaventura, 249.

%% Flasch, Philosophisches Denken im Mittelalter, 347.

%% 50 z. B. im Selbstgesprach der Seele (Soliloquium de quatuor mentalibus exercitiis, Bonaventura
Opera VIII, Quaracchi 1898): Seele als Spiegel der seligsten Dreieinigkeit, (nach der dt. Ausg. Leip-
zig 1939), S. 24. Ferner ebd., S. 140 f: ,Meine Seele, wie sehr, glaubst du, freuen sich und frohlocken
jene, die den Spiegel der Ewigkeit unaufhorlich schauen, in dem alles Vergangene, Gegenwartige und
Zukunftige, was zur hdchsten Glickseligkeit gehoért, ganz offenbar zu sehen ist? [...] Fulgentius sagt:
,Wiein einem Spiegel wird uns ein dreifaches Gesicht gezeigt, denn wir sehen uns selber, den Spiegel
selbst und was gegenwartig ist. Und so erkennen wir durch den Spiegel der géttlichen Klarheit Gott
selbst, uns selber und die anderen Geschopfe' [Anm. 240: Die dreifache Wohnung (aufgefihrt unter
den Werken des Augustinus), Kap. 6] / Meine Seele, was du von Natur aus zu wissen begehrst [Ari-
stoteles, Met. 1,1.], dasliebein jenem Spiegel zu schauen [...]."
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drickt dies — sehr neuplatonisch-poetisch — folgendermalien aus: , Hierarchisiert, zu
Gott hingeordnet und gestreckt, bewegt sie [die christliche Seele in ihrem Vollkom-
menheitszustand] sich nach ihrem besonderen personlichen Rhythmus zwischen dem

ekstatischen Liebeskontakt mit Gott und der verstandesmaliigen Schau Gottes in den

auReren und inneren, ihn widerstrahlenden Spiegeln.“>*®

Nicht nur in der Ordensregel, sondern vor allem bei David, im ,Baumgarten geistli-
cher Herzen' und in Bertholds ,Klosterpredigten’ wird diese Erkenntnismetapher
verwendet — ,,in dem spiegel des goetlichen lihtes* kann der Mensch sich selbst er-
kennen.>’ Dieses korrelative Verhéltnis von Gottes- und Selbsterkenntnis geht wie-

derum auf die pseudo-bernhardinischen ,Epistola Wilhelms von St. Thierry, zu-

riick>®,
Nusguam enim se melius deprehendit modus humanae imperfectionis,
guam in lumine vultus Del, in speculo divinae visionis. Ubi, in die qui
est, plus et plus videns quid sibi deest, emendat indigens similitudine
gjus, quicquid deliquid dissimilitudine; similitudine e approprinquans, a
quo longe factus est per dissimilitudinem. Et sic expressiorem visionem,
expressior semper similitudo comitatur.

Wan menschlih gebrest wirt nimmer baz erkant, denne in dem spiegel der
gotlichen gesiht. Da erkent der mensch von tag ze tag ie baz vnd baz,
waz gebresten an im ist, den er bezzern svl vnd wie er sih zvo got nahen
svel mit der glihnisse, von dem er verre mit vnglihnvss worden ist. Vnd
also, so der mensch daz lieht ie 6fter siht, so er im ie glicher wirt. (Ho-
nemann, Nr. 271, S. 401)

Aus einer weiteren Stelle geht jedoch hervor, dal? diese Gotteserkenntnis im Zusam-
menhang mit | Cor 13,12 gesehen werden muf3. Die Tugendiibung und Reinigung
geschieht auf Erden, erst bei dem Weltgericht werden die Menschen Gott schauen.

Faciem enim Dei, hoc est cognitionem egjus quaerere, facie ad faciem
quam vidit Jacob de qua etiam dicit Apostolus. Tunc cognoscam sicut et
cognitus sum, nunc videmus per speculum et in aenigmate, tunc autem
facie ad faciem et sicuti est, hanc in hac vita quaerere semper, per in-
nocentiam manuum et munditiam cordis, ipsa pietas est, quae sicut dicit
Job cultus Dei est; quam qui non habet, in vano accepit animam suam,
hoc est frustra vivit, vel omnino non vivit, dum non vivit ea vita propter
quam ut in eaviveret, accepit animam suam.

%% Gij|son, Bonaventura, 509.

*" David, , Staffeln’, S. 70 f., ZI. 587-590; ,Baumgarten‘, Cap. Vija, 22 f.; vgl. auch: , Spiegel der Tu-
gend', 326,3 f.

*8 \/gl. K. Ruh, David von Augsburg. Die sieben Staffeln, S. 70, Anm. 79 und Unger, Baumgarten,
S. 196, nennen I. 11, c. 3, n. 18; Migne PL 184, 350 A. Ich habe hier ale entsprechenden Stellen aus
der Edition der , Epistola von V. Honemann herangezogen.
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Ir svcht gotes antlvtz, daz ist sin erkantnvsse, von der sant Pavls spriht:
,Ez kvmt noh daz zit, daz ih got erkennend wird, als er mih erkent hat.
lezv sehen wir got nivr dvrch einen spiegel vnd in einer gelihnvsse. Aber
nah dem iungsten tag werden wir got ansehend von antlvtz ze antlvtz, als
er daist.' Aber swer der mensch ist, der gotes kantnvsse svcht, der mvz
sich mit gvuten werken vnd mit reinem herzen vben an innerkeit vnd an
andaht. Vnd swer sih niht andaht flizet, der lebt reht vmb svst, swenne er
niht lebt mit dem leben vnd in dem leben, dvrch daz er sin leben enphan-
gen hat, daz ist in rehter andaht. (Honemann, Nr. 26, S. 300 f.)

Dieser Ansatz, Reinigung im Diesseits — Gotteserkenntnis im Jenseits, findet sich
auch in dem David-Traktat V, ,Von der Anschauung Gottes':

Als vil sich ein ieglich mensche mér |Gtert néch dem spiegel diner heili-
keit hiein erde, as vil wirt er dort in himelriche gelich dem liehten spie-
gel diner gotheit. DU lieber hérre, Jésu Kriste, di liehter tugentspiegel, nd
|Gter alsO hie an uns alle die vlecke, die uns daz herze hie tunkel machent
daz wir dines trostes niht wert sin, daz wir dich dort in diner gotlichen
schoene schiere gesehen miezen. —[...] (363, 24-30)

Allerdings schliefdt diese Stelle nicht aus, dal3 man sich dartiber hinaus auch im Dies-
seits an Gott annghern und zeitweise mit ihm vereinigen konne. Die ,Unio mystica’
im Diesseits ist ohnehin kein dauerhafter Zustand, ein solcher kann nur im Jenseits
erreicht werden.

Dieser Aspekt ist insofern sehr entscheidend, als sich daran die Frage anknupft, ob es
sich hier um aszetisches (Ubung fur eine jenseitige Vereinigung) oder um mystisches
Schrifttum (zeitweise diesseitige Vereinigung mit Gott) handelt.>*® In Davids lateini-
schem Traktatwerk steht die potentielle Vereinigung mit Gott erst an alerletzter
Stelle, mit viel Skepsis von Seiten des Novizenmeisters, und eine solche Vereinigung
ist ohnehin nur wenigen, herausragenden Personen mdglich, zu denen David sich
noch nicht einmal selbst z&hit.

Im ,Baumgarten geistlicher Herzen' steht zu Beginn die Suche nach Erkenntnis im
Vordergrund. Das Cap. Vij a des,Baumgartens’ argumentiert, dald man mit Flei3 in
der Armut der Tugend einen durch Siinde verdunkelten grundlosen Reichtum finden
koénne. Gott kénne man in ebenso grof3em Mal3e lieben, wie man ihn erkenne. So
man sich arm glaube, moége man doch Gott irgendwann erkennen:

Swer sich selben nu armen gelaubet ganzlichen vnd got gelaubet almaah-
tigen vnd alrichen, der moht got [Fehlt in der Leithandschrift L!] erchen-
nent werden. Swie doch sant Johannes sprichet: Deum nemo vidit
vmaguam [lo 1,18], so sprichet doch sant Bernhart [vgl. die oben wieder-
gegebene , Epistola -Stelle]: Bi mein selbes erchantnusse, so chum ich ze

> David sei kein Mystiker vertreten Lempp, Stammler und Pfeiffer — David sehen dagegen als My-
stiker: Stockerl, Hecker, Preger, Bernhart, Heerinckx und Wodke. Vgdl. Einhorn, Innerlichkeit, 361
und oben Anm. 504.
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gotes erchantnusse. So sprichet er an einer andern stat, daz sich der
mensch niht erchennen muge wan in dem spiegel des gotlichen lihtes.
[,Baumgarten’, Cap. Vija, Z. 18-23]

Diese ,Baumgarten’-Stelle zeigt Parallelen zur oben zitierten , Epistola -Passage Im
Unterschied zu den ,Briefen* Wilhelms von St.-Thierry erwéhnt der ,Baumgarten’
jedoch nicht, da’ ,Bernhard*®® mit Paulus differenzierter vorgeht: Die Gottes-
erkenntnis kann auf Erden nur gleichnishaft sein. Die wirkliche Gotteserkenntnis er-
folgt, bel hinreichender Reinigung, im Jenseits. Die Passage geht weiter:

An disen worten mvz ich verstan min selbes erchantnvsse vnd gotes, wan
ez div warheit der rehten warheit ist: Welle wir got erchennent werden,
so svchen an vns selben, waz wir an vns selb sin oder waz wir von gnha-
den worden sein [nicht in L] oder waz wir noch werden suln, daz svchen
an andern menschen, die wir tugentlicher erchennen denne wir noch
worden sin. [...] [BgH, Cap. Vija, Z. 24-28]

Unger fihrt die Parallele zum , Spiegel der Tugend* an (332,30-33).%°! Ein solches
korrelatives Erkennen von Selbst und Gott wird in diesem Traktat jedoch explizit
und ausschliefdlich Heiligen zugesprochen. Der ,Baumgarten' impliziert somit eine
korrelative Gotteserkenntnis im Diesseits durch Introspektion — davon kann im latei-
nischen David keine Rede sein.

Analog hierzu ist das Verhaltnis von Gotteserkenntnis und Gottesliebe (-minne)®? zu
sehen. Stockerl, der bei seinen Nachweisen immer in erster Linie bemiht ist, die la
teinischen Traktate anzufUhren, zeigt nur Paralelen in den deutschen Traktaten an,
was schon darauf hinweist, dal? diese Inhalte in De compositione nicht ausgefihrt
werden.

So konstatiert Lempp, 43 f., dal3 bel David von Augsburg die praktischen Lehren im
Vordergrund stiinden und die Mystik nur ,,as Spitze* hinzugegeben sei. Dasist inso-
fern richtig, als sich die lateinischsprachigen mystischen Stellen bei David fast aus-
schliefdlich am Ende des dritten Tells des Traktatwerkes, in den , Septem processibus'
(Cap. LXI1-LXI1X) finden lassen, umgeben von Warnungen und skeptischen Urtei-
len:

Dicto deillis, quae ad affectum specialius spectant, videndum breviter de
his, quae in spiritualibus experientiis magis pertinent ad intellectum, ut
sunt revel ationes secretorum et visiones vel imaginariae demonstrationes,
in quibus quidam de veritate aliquando erudiuntur, et plurimi deluduntur.

0 Dje, Epistola’ galtenim Mittelalter als Schrift Bernhards von Clairvaux.

%! Unger, Baumgarten, S. 196, Anm. 6.

%2 Unger, Baumgarten, S. 195 Anm. 3, weist auf folgende Stellen bei David von Augsburg hin: , Vier
Fittige' (357,13 f; 361,3-5); , Erk. d. Wahrheit' (364, 10-12), Stockerl, S. 267 u. Anm. 1, schreibt dar-
Uber hinaus das ,Baumgarten’-Cap. Vij a David zu, vgl. zu diesen Zuschreibungen den Anhang A.i.1
undi.3.
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His autem tanto minus immorandum est, quanto minor est in talibus pro-
fectus, etiam cum vera sunt, licet a rudibus et spiritualium charismatum
ignaris magnae sanctitatis et sapientiae virtus in huiusmodi consistere ae-
stimatur. (De comp. 111, proc. VII, Cap. LXVI, 1, p. 355 f.)>%

Auch an dieser Stelle werden Offenbarungen skeptisch gesehen und in den Bereich
der Helligkeit gertickt. Hier zeigt sich auch, daf? die Unterscheidung von Aszese und
Mystik fur den lateinischen David von Augsburg unzureichend ist. Aszese ist nicht
auf Tugendibung konzentriert und Mystik alein auf diesseitige Erkenntnis von und
Verschmelzung mit Gott, sondern beide Aspekte bauen seit Augustinus, Dionysius,
Bernhard und Bonaventura aufeinander auf. So ist auf dem Wege der Annadherung
Gottes die Aszese entscheidende Vorbedingung fur die mystische Schau, die trans-
formatio in Deum. Letztere bleibt aber im allgemeinen herausragenden Personlich-
keiten wie Franziskus vorbehalten.

Die Differenz von Wille und Verstand ist entscheidend — der Fokus der lateinisch-
sprachigen franziskanischen Literatur ist ganz klar darauf ausgerichtet, tugendhaftes
Handeln einzulben. Erst auf einem praktischen Fundament kann sich Erkenntnis
entwickeln.

Das, Baumgarten'-Kapitel Xxv, ,Von den erchantnvssen’, fuhrt die Gotteserkenntnis
in extenso aus, und zwar bis hin zu einer dreifachen Erkenntnis der Dreifaltigkeit.
Der Traktat unterscheidet die drei Erkenntnisarten leiblich, geistlich und géttlich, die
in einem Analogieverhdtnis zur Trinitét stehen (Sohn — HI. Geist — Vater).

Die Analogie von Trinitdt und drei Seelenvermogen Uber die Ebenbildlichkeit des
Menschen stammt aus Augustinus ,De Trinitate’. Bonaventura unterscheidet die
Seelenvermogen Gedachtnis, Verstand und Wille. Die beiden ersten sind Erkenntnis-
fahigkeiten, die dritte ist eine Strebefahigkeit. Gedachtnis, Verstand, Wille stehen in
innerer Proportion zur Dreifaltigkeit.*®* Ein gewisser Niederschlag der Schriften Bo-
naventuras ist zumindest fir das Cap. Xxv des ,Baumgartens’ nicht ausgeschlossen,
da der Traktat auch die Gotteserkenntnis Uber das Kreatirliche (Z. 31-35) propa

giert.>

%3 villanova, 405, (ibersetzt: ,Nachdem wir die Uebungen behandelt haben, die sich im geistlichen
Leben mehr auf den Willen beziehen, reden wir jetzt von jenen, die in den Bereich des Verstandes ge-
horen, d. h. von den Offenbarungen der Geheimnisse, von den Visionen oder Gesichten. Hier finden
nur wenige die Wahrheit, die Mehrzahl geht irre. Wir wollen uns jedoch nicht lange damit abgeben,
da viele Tauschungen unterlaufen und auch im Falle der Echtheit wenig Fortschritt herausschaut. Un-
gebildete und in geistlichen Dingen Unerfahrene glauben allerdings, dass darin grof3e Heiligkeit und
Weisheit liege.”

%% \/gl. Gilson, Bonaventura, 251-253.

%% 50 auch Davids VI. Traktat, ,Von der Erkenntnis der Wahrheit‘: , Doch héstii eteliche stige gezei-
get, d& man dine vuozspor an kiuset der dich suochen wil: daz sint die kréatlre alle samt.” (367,15 f.)
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Bel David gibt es eine Stelle in den ,VII proc.’, die drei potentiae animae (Seelen-
vermogen), auch hier analog zur Trinitét, nennt: ratio, voluntas et memoria.>® Im
deutschen David-Traktat ,Von der Erkenntnis der Wahrheit' sind die zur Trinitét
analogen Seelenkréfte (,s8le [...] drié krefte”, 369,1): Gehligede, verstandniisse,
minne (369,2) — Gedachtnis, Verstand, Liebe. Im Deutschen wird also der Wille
durch Liebe ersetzt, auch die Reihenfolge wird umgestellt.

Es finden sich weitere Seelenkréfte — allerdings ohne die Analogie zur Trinitét —im
lateinischen Traktatwerk Davids. So werden drei zu reformierende Vernunftkréfte
mit drel status geistlichen Fortschritts, initium, profectus, perfectus enggeftihrt. Dies
ist das eigentliche Programm von De compositione, wie es sich schon im Titel des
Werkes finden |&3t.

So in De comp. 1, Cap. VI, p. 89:

Initium ergo reformationis est fidem catholicam firmiter credere. [...]
Profectus rationis est ex illuminatione divina rationes fidei aliquatenus
intellegere [...] Perfectio rationis in hac vita est per mentis excessum
supra se rapi et non per aenigmata corporearum similitudinum nec per
ratiocinationum argumenta, sed purissima mentis intelligentia Deum in
contempl atione videre.>®’

Im Deutschen sind die drei status, wie schon im Deutungsschemata-Kapitel be-
schrieben, weggelassen, und es werden drel Wege genannt, auf denen die Vernunft
zur Erkenntnis Gottes gelange: , Diu érste ist mit dem gelouben, diu ander mit der
verstandniisse, diu dritte in der gesihte; diu ist diu volkomeniste, da it diu ganze
sadekeit an.” (,Erk. d. Wahrh." 364,8). Die drei Wege sind keine aufeinander aufbau-
enden Stufen mehr, sondern drei Wege, von denen der dritte als vollkommenster und
Seligkeit bringender betont wird.

Als Zwischenergebnis kann festgehalten werden, dal? die entsprechenden diskutierten
Erkenntnisarten in den deutschen Traktaten nicht in demselben systematischen Zu-
sammenhang stehen. Die mystischen Aspekte lassen sich zwar im lateinischen Trak-

tatwerk finden, aber sie entstammen alle dem Ende von, V11 proc.*.

% De comp. 111, Cap. 11, p. 164, und néhere Erlauterungen auf pp. 164-166, Villanova, S. 217-219.
Weitere Beispiele: drei Seelenkréfte: Vernunft, Gedachtnis, Willen (De comp. Il, Cap. V.; drel See-
lenkréfte (potentiae animae) und Dreifaltigkeit: Verstand/Wille/Gedachtnis (De comp. |11, Cap. I, 2.,
p. 164. und pp. 164-166).

%" Die Herausgeber von De comp. merken an: Cfr. Bonav., Il. Sent. d. 23. a 2. q. 3. in corp. et ad 6.,
I11. Sent. d. 23. dub. 4; Quaestio de Scientia Christi, g. 7. circafin. corp.; Collationes in Hexaémeron,
coll. 2. n. 28. seq.; Itinerarium mentisin Deum, c. 7; Incendium amoris, c. 3. n. 13.
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Die Spiegel-Metapher in Kombination mit diessaitiger korrelativer Gottes- und
Selbsterkenntnis a3t sich in dem lateinischen Werk Davids nicht in gleichem Um-
fang nachweisen. Jellinegg deutet auf eine Stelle®® hin, die die Spiegel-Metapher
benutzt, Ruh>®® filhrt eine weitere an. Diese Belege kénnen allerdings den stérkeren
Gebrauch der Spiegel-Metapher in der Volkssprache, die Ausarbeitung und vor allem
die Gewichtung auf Selbsterkenntnis und Introspektion im ,Baumgarten‘ nicht erkl&-
ren.

Christus als Spiegel Gottes — analog zu 1o 1,18: ,Niemand hat Gott jemals gesehen,
wir haben allenfalls Nachricht durch den Sohn' — kommt in den volkssprachlichen
Texten haufiger vor. In De comp. nur einmal in I, Cap. XX, 1.

In den davidischen Traktaten werden der Herr als grenzenloser (366,28) und Maria
als freudenreicher (371,25) Spiegel genannt. ,Von der Menschwerdung Kristi‘ geht
ausfuhrlicher auf die gegenseitige Spiegelung von Vater und Sohn und auf die Ver-
bindung dieser Beziehung mit dem Menschen ein.

Der sun was und ist des vater ein spiegel [...]: swenne er sich selben er-
kennen wil in siner gotheit, sd siht er den sun an, wan sO hét er erkant
alle sine gotheit in im. Ze glicher wise, as da einer sich siht in einem
spiegel, sO siht er sich selben an in dem spiegel unde erkennet sin ge-
schepfede und sine schome baz in dem glase denne hie 0zen ane den
spiegel. AlsO widerglestet schome gein schome und schosne Uz schoane
und schoene in schame. Der vater glestet mit minne in den sun, sO liuhtet
unde glestet der sun in den vater mit minne, unde von den minneglasten
wirt erniuwet und ervreut und ervillet allez daz in den niun kogen ist mit

%8 Jellinegg, Il (1905), 10, nennt: De comp. |, Cap. XX, 1. Dort wird Christus u. a as , clarissimum
speculum* und ,,exemplar* bezeichnet, der den Menschen die richtigen Wege der Tugend zu weisen
von Gott auf die Erde gesandt wurde. (Dies ist dieselbe Stelle, wie die oben genannte, die am ehesten
an eine, Tugendschule’ denken 1803t.) Deutlich werden hier die Bernhard-Anklange vom , verunstalte-
ten Bild Gottes': ,Fur ale Tugenden und fir alle guten Gewohnheiten stelle dir den hellsten Spiegel
und das vollkommenste Muster der ganzen Heiligkeit vor Augen, und dieses ist das Leben und Bei-
spiel unseres Herrn Jesu Christi, des Sohnes Gottes. Deshalb ist er uns ja vom Himmel gesandt wor-
den, um uns den Weg der Tugend zu eréffnen und zu zeigen und durch sein Beispiel uns in der Zucht
zu unterweisen. Durch die Nachahmung seiner Tugenden sollen wir ihm nach Méglichkeit wieder
dhnlich werden, wie wir ja schon von Natur aus nach seinem Ebenbild geschaffen sind. Durch die
Siinde hatten wir dann freilich sein Bild in uns bemakelt. Je mehr sich ihm einer in der Nachahmung
seiner Tugenden gleichférmig zu machen strebt, um so néher und &hnlicher wird er ihm auch im
himmlischen Vaterland in Lohn und Seligkeit werden. Mache dir daher in deinem Herzen ein Bild von
seinen Sitten und Handlungen.” (Villanova, 31 f.) —, In omnibus virtutibus et bonis moribus propone
tibi semper clarissimum speculum et totius sanctitatis perfectissimum exemplar, scilicet vitam et mo-
res Filii Dei, Domini nostri lesu Christi, qui ad hoc nobis viam virtutum et legem disciplinae suo ex-
emplo daret nobis et erudiret nos per semetipsum, ut sicut ad imaginem eius similitudinem per imita-
tionem virtutum nostra possibilitate reformemur, qui eius imaginem in nobis foedavimus per pecca
tum. Quantum enim quisque se & in virtutum imitatione hic conformare studuerit, tantum ei in patria
in gloria et claritate propinquior et similior erit. 2. Describe igitur tibi in corde tuo mores et actus suos
[...]“, Decomp. I, Cap. XX. p. 25.

* De comp. 11, Cap. LVII, 4, S. 323; vgl. Ruh, Staffeln, Anm. 8. Die Stelle lautet: , Das Gebet |asse
auch wie ein Spiegel den Menschen seine Fehler oder seinen Fortschritt klarer erkennen.” (Villanova,
379) — Oratio etiam quasi speculum clarius facit hominem agnoscere defectus suos vel profectus]|...].
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vreuden unde mit minne, unde ist doch ein ganzer bltiender got. AlsO siht
der sun in dem spiegel sines vater gotheit und er erkennet sich alsb selben
in der reinen |(terkeit der gotheit, unde da von enmohte der vater noch
enwolte nie niht gewlrken ane den sun. (398,10-26)

Der Konnex zum Menschen wird folgendermal3en hergestellt: ,,Dawart der lip gebil-
det néch dem sune unde diu séle néch dem vater: aso tragen wir ir beider gelichnis-
se. (399,15-17). Der Vater erkennt sich im Sohn in seiner Gottlichkeit, der Sohn in
dem Vater in seiner KreatUrlichkeit. Die Menschen kdnnen ebenfalls in der Einheit
und Differenz von Leib und Seele den Schein dieser Spiegel erkennen oder erahnen.
Im Zuge der Behandlung des verlorenen Paradieses und der Kreuzigung Christi
taucht die Frage auf, ob Gott in der Vielheit der Menschen unversehrt und ganz be-
stehen bleibt (403,1-3). Die Antwort wird vermittels eines Glei chnisses (,, gelichnis-
se', 403,6 f.) gegeben:

Da nim einen spiegel, dem daz glas als breit si als din zw6 hende unde
der ganz si, und sich dar Tn alterseine: sO sihstd wan ein antliitze. Unde
brich dar abe eines stiickels daz als din nagel si, sO sihsti aber ein ganz
antlitze inne. Alsd ist, swie vil di stiicke Gz dem einen glase machest, sd
sihst in ieglichem ein antlttze unde sihst in einem ganzen ouch wan -
nez. Sich, asd ist got alenthalben in im selben ganzer. Nim hundert
thsent spiegelglas oder mér danne di immer genennen mugest, unde sich
in ieglichez sunderbér, di sihst in ieglichem ein antlitze; unde hab siu
denne ale zeméle vir dich, di sihst als manic antltze als manigez der
glasist; und ist doch ein antltze, niht kleiner von dem andern, ez habe
ein ieglich sine ganze forme. Und waze ez danne muglich, daz di diu
gleser aliu zuo einem spiegel mohtest gemachen, sich, s6 ssehestl niur
ein antlUtze dar inne, weder kleiner noch groezer denne ez vor gewesen
wagre, und alsd wirden diu antlitze elliu geformet in ein geformtez ant-
|Gtze. SO ist ez gote noch muglicher, der eliu dinc mac unde der im sel-
ben ie daz ganze spiegelglas siner gotheit ist, daz er alenthalben, swar er
sich git von siner guete in daz brot von den worten diu uns sin gotheit
bréhte durch den munt der menscheit, belibe in dem einem antlitze siner
magenkraft. Unde s in vil briester gesegent in manigen steten und in vil
liute mit einander enpféhent, sO enpféhet in ieglicher mit ganzer ge-
schepfede, reht als ein ieglichez glas sin antllitze ganzlichen hét in im
selben s6 man dar an siht; unde zwengist sammet er sich in eine forme
der magenkrefte unde da er ouch nie Gz kom, rehte lihet er sich unde git
sich wol allen menschen mit einander unde zerbristet doch von der meni-
ge niht, die in doch enpféhen suln. Wie, daz merke. Waae daz muglich,
daz di als manic spiegelglas hétest a's vil menschen Of der werlt ist, wie
schiere hietestl danne als manic antltitze gemachet? Daz hietestl getan in
einem ougenblicke. Waare ouch ez muglich, daz di mit einem blicke in
die spiegel mohtest gesehen, s6 saehest( als manic antlitze, as manic
glas d0 hietest, von der menige antlitze niht zerteilet noch zebrosten, un-
de héte sin doch ein ieglich glas keinen gebresten niht. AlsO belibet got
éwiclichen in siner magenkrefte, unde haben wir sin deste minner niht sd
er uns sich selben git. Swenne er sich selben uns niht geben wil von siner
guete, s mohten wir sin ouch niht gehaben. Ze glicher wise: swenne di
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den spiegel niht sihst, sO waae ouch din antlitze dar inne niht. NGO was
sin guete alsb gréz, daz er sich selben mit dem segene gap in daz brot,
daz wir in niezen hie Uf ertriche, biz daz wir in vollekomenlichen in der
éwigen ruowe werden niezen. Dar umbe gap er sich uns unde lie sinen
[ichnamen hie bi uns durch sine gréze minne unde von siner guete, as
ich gesprochen han. Unde swer in enpféhet hie ane tcdliche stinde und
alsO verscheidet, der ist vor gote ein [Gterr [sic!] spiegel siner gotheit, da
er daz antlUtze siner menscheit inne siht. Unde der @ne in verscheidet von
sinen slinden, der ist ein spiegel des tievels wonunge. Der in aber en-
phéhet in todlichen stinden und er asd verscheidet, der ist ein spiegdl, in
deme man got morden siht. Alsd git er sich selben des mordes schuldic
den er an gote begangen hét; und a's ofte er in enpfangen hét in todlichen
siinden, verscheidet er ane riuwe und ane bihte, er ist als manic mordes
schuldic gein gote, unde die siht man an im. (403,7-404,19)

Dieser fUr unser Textkorpus ungewohnt ,theologische’ Traktatabschnitt mindet in
praktischen Gedanken zur Kommunion. Die Gewéahrleistung der Gnadengabe durch
den Leib Christi (die Hostie) wird hier erlautert, nicht etwa das Mysterium der Tri-
nitét. Die Spiegel-Metapher ist das ideale Medium, die Weitergabe des Opfers Chri-
sti zu transportieren. Fur diesen Traktatabschnitt ist keine Vorlage bekannt. Der Aus-
schnitt beweist, dal3 die Bearbeiter von Davids Werk sowohl sprachlich als auch in-
haltlich einige Aspekte hinzugefiigt haben. Offenbar war die Spiegel-Metapher im
lateinischen Werk nicht zwingend erforderlich, jedoch in Volkssprache wird sie aus-
fuhrlich zur Argumentation und zur sprachlichen Aufwertung herangezogen.

Die folgenden Passagen zur Spiegel-Metaphorik beziehen sich ausschliefdich auf die
Selbsterkenntnis. Am ausfihrlichsten wird die Spiegel-Thematik in den , Sieben Staf-
feln des Gebetes' fur das geistliche Leben behandelt. Hier stellt sie eine weltliche Art
der apokalyptischen Seelen-Waage dar, zur taglichen Uberpriifung des , geistlichen
Gewichtes'.

Dv dritte fache i(t, wan in deme gebette Ivterlicher erkennit der geiltliche
menfche, ob er vf nimet oder abe nimit, afe in eime [piegil, der zeiget
was an ime [chones [i oder vnfchonis. Moyfes der machte ein twach vas
[[Waschschussel]] von (piegelen den vrowen, die ze dem gottis hv(e wo-
neten [[Ex 38,8]]. Dile vrowen [(int die heiligen [elen [[...]] Ir [piegd [int
ir andehtiges gebet, dar inne [i [ich erfehent vnd erkennent. VVon den [el-
ben (piegelen (Vllen wir vns ein twah vas machen, da wir vnf inne reini-
gen von den vlecken der vntugenden, [die wir an vn[ irkennen, [i (in groz
oder kleine]. (Staffeln, ZI. 39-52)

In Exodus 35 ff. errichtet Moses das Heiligtum und |&3t unter anderem ein Becken
aus kupfernen Spiegeln der diensttuenden Frauen anfertigen. Der David-Traktat in-
terpretiert umgekehrt geistige Spiegel (Gebet und Reflexion) als ,Waschbecken’,
welche dazu geeignet seien, sich von Unreinheiten der Untugenden zu saubern. Kor-
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relativ sind Gottes- und Selbsterkenntnis insofern, als man Gott nur erkennen kann,
wenn man sich zuvor gereinigt hat. Je reiner der Spiegel, umso grof3er die Erkenntnis
Gottes bzw. seines Sohnes.

Zwar hat die Stelle eine Vorlage im lateinischen Werk Davids>™ doch ist sie im
volkssprachlichen Traktat sehr viel weiter ausgefihrt und ausgeschmuickt worden. Im
deutschsprachigen David kénnen wir folglich eine Vervielfatigung dieser Erkennt-
nismetapher feststellen.

Auch im ,Baumgarten’ wird im Rahmen thematisierter Selbsterkenntnis gerne die
Spiegel-Metapher benutzt. Cap. Lxxxvj ermahnt, auf &ulRere Kleider und Armut zu
achten sowie auf die Korperoffnungen, wie etwa den Mund. lhre Slinden sollen die
Adressaten vor Augen haben wie einen Spiegel. Vorbildliche Menschen kdnnen, so
Cap. Cxlij, dagegen den anderen ein Spiegel der , Gerechtigkeit' sein: , ez ist wol bil-
lich, daz si vor den andern in dem himelreich schinen, di vor andern schinent auf
ertrich mit den tugenden; der Ieben ist den andern ein spiegel der gerehticheit gewe-
sen. (5-7)“. Nach Cap. Clxxv (4-6) soll man seine Lebensfuhrung mit der Christi
vergleichen: ,Daz nim in din herze zeinem spiegel vnd ersich din Ieben in dem sinen,
wie glich dv im sist mit diner gedult vnd demvt, mit diner arbeit.“ (4-6) Auch in der
deutschen Klarissenregel soll man sich selbst in der Vorbildlichkeit der Regel wiein
einem Spiegel betrachten: ,Daz ir uch aber. in dirre regel. oder forme (Vorbild) alsin
einem spigel muget ersehen ... (8 26).

Die Spiegel-Metapher taucht nicht nur in davidischen Traktaten auf. In der Berthold-
Predigt PS 29, aber auch an anderen Stellen, gibt es immer wieder traktathafte Ein-
schiibe, die sehr stark an die volkssprachliche David-Uberlieferung und sogar an die
lateinischen Vorlagen erinnern. Predigt 29, ,Wie man die werlt in zwelfiu teilt’, pro-
blematisiert in zwei fingierten Redeeinschiiben die Innen/aul3en-Thematik:

, Bruoder Berhtolt, sb lange daz ez unniitze ist, daz ich alsd gebeten mac
mit dem herzen anderswéa unde mit den gedenken, s6 wil ich as maae
ungebetet sin, danne daz ich den munt alsd Of unde nider ber.” Niht, niht!
[...] (467,29-32)

,Bruoder Berhtolt, n0 hage ich groze andaht gerne unde groze liebe ze

gote: n0 wil ez mir leider an dem herzen niht bliben a's ich gerne ssehe.
(468, 10-12)

* Diese Stelle wird man in De comp. 111, Cap. LVII, 4, p. 323 wiedererkennen, wo es heifit: , Oratio
etiam quasi speculum clarius facit hominem agnoscere defectus suos vel profectus.” Vgl. Ruh, Staf-
feln, Anm. 8.
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Darauf antwortet der Prediger mit der Spiegel-Metapher und mit traktathaften Intro-
spektionsmotiven:

Da solt di an die gréze liebe und an die groze minne gedenken, die got
an dir getan hét, daz er dich geschaffen hé unde dich nach im selben ge-
bildet héat unde dich von dem éwigen téde erl6st héat unde dir alliu dinc ze
nutze unde ze dienste geschaffen hat. Helfe daz niht, sO gedenke an sine
manicvalten martel, die er eht durch dinen willen erliten hét, unde geden-
ke, wie er an dem fronen kriuze enstuont. Daz |az alle zit einen spiegel
sin dins herzen swéa da bist unde gedenke an die broedekeit dins herzen
unde dins libes. Swenne di gerne andaht haben wilt, s gedenke rehte
wannen di komen bist unde wer di iezuo und iemittunt bist unde war
zuo da in kurzen ziten werden muost. Mit sO getanen gedenken soltd an-
daht suochen. (468,13-25)

Der vorletzte Satz erinnert an den Anfang der Formula novitiorum Davids: ,[...] ad
quid veneris, seu propter quid veneris. Propter quid venisti nisi solum propter Deum
[..]“°™. Die Ubersetzung dieser Stelle in Kombination mit der Passion Christi — bei-
des Mative, die eher in einem Traktat Davids erwartet werden — in einer fingierten
Volkspredigt ist ein weiteres Beipiel fur Textbewegungen innerhalb dieses Korpus.
Die Grenzen sind nicht einwandfrei zu ziehen. Vielmehr spricht dies dafir, dal? diese
sogenannten Volkspredigten eher im Kontext halbgeistlicher Kreise (insbesondere
adliger Frauen) zu verorten sind. Haufig ist die Interpunktion der Edition Pfeiffers
dafur verantwortlich, dal3 die Predigten wie fingierte Volkspredigten wirken. Ohne
Interpunktion kann aus einem solchen Text leicht ein dialogisch gepragter, der Intro-
spektion dienender Traktat werden.

In der Berthold zugeschriebenen Klosterpredigt Z 7, 68,25f., erscheint ebenfalls die
Spiegel-Metapher. Hier Uberrascht dies weniger als in der zuvor genannten Passage:
»Swaz man zv dem [piegel habet daz ersfchinet auch in dem [piegel“. Aber auch
dieser Satz |afdt sich nicht auf die mutmaldich zugrundeliegende lateinische Religio-
senpredigt 11 zurtickfihren. — Mdglich ist, dal3 die deutschen , Klosterpredigten' kei-
ne einfachen Bearbeitungen der Sermones sind, sondern nur unter Benutzung der la-
teinischen Werke Bertholds, aber auch Davids, selbstandig verfat worden sind.>"

™ David von Augsburg, Migne PL 184 (unter ,S. Bernardus'), 1189-98, hier 1189, |. Es ist eine
Kurzfassung von De comp., welche auch in der sog. Berthold-Teilsammlung-Y"' (als David-Traktat)
Uberliefert ist, vgl. Banta, Predigten Teilsammlung Y, 23-39.

2 Richter, Z, 83: ,Der Predigt [7] liegt Serm. ad Rel. 11 (Hoetzl S. 58-62) zugrunde. Vgl. Schén-
bach, WSB 153, S. 68 [...]*. Die lateinische Predigt orientiert sich an dem Zwei-Wege-Schema und
den sieben Todsiinden, dies ist in der sehr viel kirzeren deutschen Bearbeitung nicht (mehr) erkenn-
bar. Zwar gibt es Elemente, die ibernommen wurden (Chusi und Elimaz/Achimas), dennoch sind die
interessanten Aspekte — wie die Spiegel-Metapher, fingierte Einwiirfe, der Kommentar nach dem zi-
tierten Bernhardbrief an Papst Eugenio (, Sant Bernhart vnt [ant Gregoriv( die heten mer ze tvnne

denne wir alle fampt vnd vergazzen doch ir [elbs niht.* 43-45) und die in der Wolle geférbte Seele
(70 f.) — nicht auf lateinische V orlagen zurtickfuhrbar.
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Die Spiegel-Metapher zieht sich aso — abgesehen von den Rechtstexten — durch das
gesamte Textkorpus. Grundsétzlich kann man eine Vervielfaltigung und Ausgestal-
tung der Metapher in den volkssprachlichen Texten gegeniber den lateinischen
Vorlagen deutlich erkennen. Die diesseitige Gotteserkenntnis wird in den volks-
sprachlichen davidischen Texten und im ,Baumgarten‘ nicht wie im lateinischen Da-
vid ausgeschlossen und allenfalls fur eine , heilige' Elite angenommen, sondern gera-
dezu as mogliche Erfahrung offengehalten. Die geringere , Strenge' in bezug auf die
mystische Vereinigung wirft auch einen anderen Blick auf das oben diagnostizierte
Weglassen der drei status der incipienti — proficienti — perfecti. Die volkssprachli-
chen Traktate Davids und des ,Baumgartens scheinen undifferenzierter quasi-
klosterliches Erleben zu propagieren als dies im lateinischen Traktatwerk De compo-
sitione der Fall ist.

4.4 Individuum, Person, freier Wille
4.4.1 Zum Individualitats- und Personalitatsver standnisim 13. Jahrhundert

Lange Zeit hat Jacob Burckhardts Kultur der Renaissance in Italien® den Blick auf
die spezifischen Eigenheiten mittelalterlicher Literatur versperrt. Dald dem , mittelal-
terlichen Menschen® ein Verstandnis der Individualitét und Personalitét gefehlt habe,
ist zumindest fiir das 13. Jahrhundert nicht mehr haltbar.>™

Auch eine Vorverlegung von Renaissance und ,Entdeckung’ des Individuums ist
nicht minder problematisch. Dies zeigte die Diskussion um das Buch ,, The Discovery
of the Individual“ von Colin Morris®”, welcher den Begriff der ,Renaissance des

3 ). Burckhardt, Die Kultur der Renaissance in Italien. Ein Versuch, Hg. v. W. Kaegi, Jacob Burck-
hardt-Gesamtausgabe, Bd. V, Berlin-Leipzig 1930. Vgl. das Kapitel ,, Entwicklung des Individuums®,
S. 95-123. Das Mittelalterbild ist stark gepragt durch die Sicht des 19. Jahrhunderts, das ,,Individua-
litdt" und , Individualismus* a's Lebensweise propagierte und suchte — in mittelalterlichen Dokumen-
ten und Monumenten allerdings vergeblich.

" Dies konnten spétestens die Beitrage der 29. Kolner Mediaevistentagung, die sich dem Thema , In-
dividuum und Individualitét im Mittelalter" widmeten, herausarbeiten. Vgl. A. Speer, , Individuum
und Individualitdt im Mittelalter. Tagungsbericht Uber die 29. Kélner Mediaevistentagung vom 13. bis
19. September 1994“, Bulletin de philosophie médiévale 36 (1994), 199-205. Die Beitrége sind er-
schienen in dem Band: J. A. Aertsen, A. Speer (Hgg.), Individuum und Individualitat im Mittelalter,
Berlin-New York 1996 (= Miscellanea Mediaevalia, 24).

> C. Morris, The Discovery of the Individual 1050-1200, London 1972. C. W. Bynum konstatierte,
Morris habe nicht die Entdeckung der Individualitdt entdeckt, sondern die Entdeckung des Selbst und
der Innerlichkeit des Menschen: C. W. Bynum, ,,Did the Twelfth Century Discover the Individual ?*,
The Journal of Ecclesiastical History 31 (1980), 1-17. Morris antwortete mit: C. Morris, ,, Individua-
lism in Twelfth-Century Religion. Some Further Reflections’, ebd. 31 (1980), 195-206. Vgl. J. A.
Aertsen, ,Einleitung’, Individuum und Individualitat im Mittelalter, X.
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12. Jahrhunderts' prégte. Auch Cassirers Cusanusforschung, so umstritten sie ist und
war, konnte zeigen, dal? der Renaissancedenker Cusanus zugleich tief in der kloster-
lichen Askese- und Mystiktradition (z. B. des Klosters Tegernsee) und mittelalterli-
chen Kosmologie (Dionysius) verwurzelt blieb.>"®

In neuester Zeit hat sich insbesondere Aaron J. Gurjewitsch mit verschiedenen Bei-
trégen — unter Benutzung der Predigten Bertholds — auf die Suche nach der , Person-
lichkeit' des mittelalterlichen Menschen begeben. Innerhalb dieses verwirrenden
Spektrums von Begriffsangeboten gilt es zu differenzieren: Zumindest im 13. Jahr-
hundert ist bei englischen und schottischen franziskanischen Denkern — Roger Bacon
(1 1292), Johannes Duns Scotus (T 1308), Wilhelm von Ockham (ca. 1280-1349)°"’
— aber auch bereits bei Bonaventura von Individualitét und Personalitét die Rede,
nicht aber von einer mit modernen Auffassungen verwandten ,, Personlichkeit”. Dar-
Uber hinaus muf3 Personalitét im Zusammenhang der theologischen Funktion in der
Argumentation betrachtet werden.

Nach Etienne Gilson ist das Auftauchen der Reflexion (iber das Individuum dem Ein-
flul? des Christentums zuzuschreiben. Aertsen resimmiert Gilson: ,,Der Mensch ist,
von Gott als gesonderte Individualitdt erschaffen und erhalten, nunmehr der Haupt-
darsteller in einem Drama, in dem es um sein eigenes Geschick geht. Ein solches In-

dividuum ist in der platonischen und aristotelischen Philosophie unbekannt.“>"

Eines der entschieden andersartigen (zentralen) Elemente der Lehre Bonaventurasim
Gegensatz zum Aquinaten ist die Hervorhebung der Individualitét. Bonaventura
lehnt die thomistische Lehre von ,dem einzigen Intellekt fir die Menschheit as Ge-
samtheit’ ab, ,da sie die Leugnung individueller Seelen, der Letzten Dinge und der
Unsterblichkeit nach sich zieht*>",

°® £ Cassirer, Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance (1927), Darmstadt 1963.
""\/gl. Aertsen, Einleitung, X1-XII1.

8 Aertsen, Einleitung, XIV. Vgl. E. Gilson, Der Geist der mittelalterlichen Philosophie, Wien 1950,
217-234. Eine éhnliche Erklérung gibt nach Aertsen auch J. E. Garcia (ed.), Individuation in Scho-
lasticism. The Later Middle Ages and the Counter-Reformation 1150-1650, Albany, NY, 1994, 549.
* Gilson, Bonaventura, 221; erganzend hierzu Anm. 8: , Dieser Einwand macht auf Thomas unge-
heuren Eindruck, und er sieht fur die Anhdnger der Ewigkeit der Welt kaum einen anderen Ausweg
as die Annahme, dal? die Welt so wie die unveranderlichen Korper oder die ewigen Intelligenzen im-
mer dagewesen sei, nicht aber die vergéanglichen Wesen, wie z. B. die menschliche Spezies. Vgl. Sum.
theal., [I, 46, 2, 1m, 2m 6m-8m (Bonaventurastellen)], ad 8m.]. Dieses letzte Argument ist fir den
Historiker besonders aus dem Grunde interessant, weil es uns einen gegen den Averroismus schon
vollkommen gerlisteten Bonaventura zeigt, bevor noch der Streit ausbricht. [...]* Vgl. dariber hinaus
Gilson, Bonaventura, 222: ,,Wollte er [Aristoteles] dagegen die Méglichkeit eines wirklich Unendli-
chen leugnen, muidte er entweder die Sterblichkeit der Seele oder die Einheit des Intellectus agens
oder endlich die Seelenwanderung annehmen; in jedem Falle muf3te er dann zur Leugnung der Letzten
Dinge und der Belohnung und Bestrafung im Jenseits kommen: ,So hat dieser Irrtum einen schlim-
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Die Individuation 183t sich weder allein aus der Materie noch allein aus der Form

schliissig ableiten, nach Bonaventura entsteht sie aus der Vereinigung von Materie
und Form. Dieseist vergleichbar mit den Wachsabdriicken eines Siegels:>*

[...] sie lassen auf der urspriinglich einen Wachsflache viele Siegel er-
scheinen; das Siegel hétte sich ohne Wachs nicht vervielféltigen lassen,
und die Teile des Wachses lief3en sich nicht z&hlen ohne die vielen Sie-
gelaufdriicke, die ihm die Verschiedenheit gebracht haben. Will man die
Untersuchung noch weiter vortreiben und bestimmen, welches die
Hauptursache fur die Individuation ist — die Form, die , vereinzelt, oder
die Materie, welche die Zahl empfangt —, so lautet die Antwort: ein Indi-
viduum ist , dieses etwas’ (hoc aliquid). Es ist dieses, das heildt ein Ein-
zelwesen mit einer bestimmten Stellung in Zeit und Raum — das verdankt
es seiner Materie; aber es ist auch etwas, das heil3t eine definierbare und
als von andern Wesenheiten spezifisch verschieden erfa3bare Wesenheit
— das verdankt es seiner Form. Der Materie verdankt die Form das Da-
sein, weil sie nicht getrennt existieren kann; der Form verdankt die Mate-
rie ihren Akt, der ihre Unbestimmtheit begrenzt und sie zur Wirklichkeit
bringt, sie aktualisiert: das geschaffene Individuum entstammt also der
Verbindung dieser beiden Prinzipien [Il Sent. 3, 1, 2, 3 Concl., t. Il p.
109-110; Il Sent. 18, 1, 3 Concl. ratio 1, t. I p. 441]. Diesen logischen
Schlufd erzwang Bonaventuras sténdige Sorge, dem Individuum als sol-
chem das Hochstmald an Auszeichnung und Festigkeit zu sichern. Durch
Gleichsetzung der Individualitdt mit der Substanz ordnet er ihr die Akzi-
denzien der Zeit und des Ortes unter, aus denen man sie ableiten wollte.
Die christlichen Seelen nehmen ebensowenig wie die Engelnaturen mit
einer akzidentellen Individualitét vorlieb, die ein strenger Aristotelismus
ithnen zubilligt: Christus ist nicht gestorben, um die Art zu erldsen! Der
Christus Bonaventuras kénnte mit dem Christus Pascals sprechen: ,In
meinem Todeskampf dachte ich an dich; diese Blutstropfen habe ich fir

dich vergossen® %!

Diese Sicht auf das Individuum kann man als eine weitere Basis des franziskanischen
Denkens und Handel ns bezeichnen, die es erméglicht, den Menschen konkret in Pre-
digt oder mittels Traktat als moralisches Einzelwesen anzusprechen. Die in diesem
Zusammenhang benutzte Siegelmetapher ist in der sogenannten , mystischen* Lite-
ratur haufig anzutreffen, wie man anhand der Sammlung von L Uers leicht Gberprifen
kann. Das ,,in(ge)sigel” ist auch in den deutschen Bearbeitungen Davids von Augs-
burg und Bertholds von Regensburg haufig présent.

men Anfang und das schlimmste Ende" (Unde iste error et malum habet initium et pessimum finem).
Damit kiindigt sich bereits in diesen Zeilen der Bannstrahl des Hexas meron an. Im Jahre 1273 ist
Bonaventura Uber die Personen und ihre Verantwortlichkeit besser unterrichtet: jetzt sieht er in der
Stellungnahme des Aristoteles keine lobenswerte Folgerichtigkeit mehr, sondern blinde Verbohrtheit
im Irrtum; [...]"

%0 \/gl. Gilson, Bonaventura, 281.

%! Gilson, Bonaventura, 281 f.
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Individualitat as solche ist nach Bonaventura noch nichts spezifisch Menschliches,
allen existierenden Wesen wird Individualitét gleichermal3en zugesprochen. Gott, die
Engel und der Mensch as vernunftbegabtes Wesen sind dartiber hinaus Personen.
Die Personalitét ist somit das Merkmal, das den Menschen aus der (irdischen) Schop-

fung heraushebt und adelt, seine Wirde ausmacht. Diese Wirde ist der Substanz ein-
582.

gepragt™-:

» Personalis autem discretio dicit singularitatem et dignitatem. In quantum
dicit singularitatem, hoc dicit ex ipsa conjunctione principiorum ex qui-
bus resultat ipsum quod est. Sed dignitatem dicit principaliter ratione
formae, et sic patet, unde sit personalis discretio originaliter, in creaturis
loquendo, sive in hominibus sivein Angelis®.

[Die personliche Unterscheidung aber besagt Einzigkeit (wie die Indivi-
dualitét) und Wrde (das fugt sie zur einfachen Individualitdt hinzu). In-
sofern sie Einzigkeit besagt, besagt sie das aus der Verbindung der Prin-
zipien, denen das, was sie ist, entstammt. Wirde hingegen besagt sie
vornehmlich auf Grund der Form; und so ist klar, woher die personliche
Unterscheidung urspringlich kommt — bei den Geschdpfen wohlgemerkt,
den Menschen so gut wie den Engeln].>®

Das Person-Sein ist nicht nur nicht auf Gott bzw. die Trinitét beschréankt, sondern der
Mensch weist dieses Person-Sein auf durch seine Gottesebenbildlichkeit und qua
Analogie der drei géttlichen Personen mit den drei Seelenvermdgen.®® Letzteres
fuhrte schon Augustinusin,De Trinitate' aus.

Die Gottesebenbildlichkeit ist wiederum ein Aspekt, der den Menschen vom Tier
unterscheidet, Engel hingegen sind vollkommenere Bilder Gottes. Die menschliche
Seele als Bild Gottes kann stark verblassen®®, oder wie Bernhard konstatierte, in ein
»Vviehhaftes Jammerbild* (Gilson) verwandelt werden: ,[...] aut Si peccaverit anima,
mutatur miserabiliter, jumentis insipientibus [eher: ,torichtes Lasttier', D. M.] simi-
|ata >

Die Seele ist auf Gott hingeordnet und vorbereitet. Die drei wesentlichen Seelenver-
mogen — Gedéachtnis, Verstand und Wille —, also zwei Erkenntnisfahigkeiten und ei-
ne Strebef dhigkeit, stehen in innerer Proportion zur Dreifaltigkeit.>®” Durch Gnaden-

einflul® kann aus der Seele ein Tempel oder die, Braut Gottes' werden.

%82 \/gl. Gilson, Bonaventura, 282 f.

%8 Bonaventura, |1 Sent. 3, 1, 2, 3 Concl., t. I p. 110. Ubersetzt und zitiert nach Gilson, Bonaventura,
282, Anm. 28.

¥ v/gl. Gilson, Bonaventura, 251.

% \/gl. Gilson, Bonaventura, 252 f.

%% Bernhard, In Annunt. B. Mariae Virg., sermo 1,7; Migne, PL 183, 386. Zitiert nach: Gilson, Bern-
hard, 84, Anm. 45.

%7 \/gl. Gilson, Bonaventura, 252 und 253.
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Bernhard im Anschluf3 an Augustinus , verlegt das Bild Gottes in die Mens, den

« 588

Geist des Menschen ™, wahrend Augustinus dieses Bild in der Verstandeserkennt-

nis findet, situiert Bernhard es jedoch im Willen und in die Frelheit.

Gott schuf den Menschen, um ihn seiner Glickseligkeit zuzugesellen.
Unsere ganze Geschichte beginnt mit dieser freien Entscheidung Gottes.
Um nun aber glicklich sein zu kdnnen, missen wir genief3en konnen —
,frui“; um genief3en zu kdnnen, missen wir einen Willen haben; der
Wille genieldt jedoch nur dann, wenn er seinen Gegenstand durch einen
Akt der Zustimmung ergreift: Zustimmen heift frei sein. Als darum Gott
den Menschen schuf, um ihn seiner Glickseligkeit zuzugesellen, erschuf
er den Menschen mit einem freien Willen. Und gerade wegen dieser
Freiheit ist der Mensch ein adeliges Geschopf, zum Bilde Gottes geschaf-
fen und fahig, in Gemeinschaft mit ihm zu leben.>®

Die Lehre vom freien Willen (liberum arbitrium) ist bei Bonaventura ganz dhnlich
der Bernhards gehalten.>® Hinzu kommt die Diskussion zwischen Franziskanern und
Dominikanern tber den Vorrang, bzw. den grof3eren Adel von Wille oder Ver-

nunft / Erkennen, die etwa zeitgleich zu unseren Texten bei Meister Eckhart disku-

tiert wird.>*

Das, liberum arbitrium’ 183t sich in die Teile liberum (Fretheit) und arbitrium (Be-
urteilung) zerlegen, in einen Strebe- bzw. Willensakt und einen Erkenntnisakt, beide

sind mit der Vernunft verbunden. Die Freiheit meint nach Bernhard Freiheit von

Zwang und Notwendigkeit: , libertas a necessitate* und , libertas a coactione**%.

Diese Freiheit von der Notwendigkeit gilt fir alle verninftigen Wesen (Gott, Engel,
Mensch), sie geht weder durch die Siinde noch durch Elend und Sklaverel verloren,
findet sich bei Bésen wie Guten:>*

»Manet ergo libertas voluntatis, ubi etiam fit captivitas mentis, tam plena
quidem in malis quam in bonis, sed in bonis ordinatior: tam integra quo-
gue pro suo modo in creatura quam in Creatore, sed in illo potentior® [ES

%% Gilson, Bernhard, 80.

%% Gilson, Bernhard, 81.

0 v/gl. Gilson, Bonaventura, 436. An dieser Stelle muRR erwshnt werden, daR? die Willensfreiheit in
der Gnadenlehre des Augustinus eine grof3e Rolle spielte. Augustinus hatte sich mit seinem Dialog De
libero arbitio und vor alem in Auseinandersetzung mit dem Pelagianismus (De gestis Pelagii) in
zahlreichen Schriften des Themas angenommen.

! vgl. Ruh, Eckhart, 23f. Bei Meister Eckhart in der Paradisus-anime-Predigt Nr. 33 (= Q9),
,Quas stella matutina’, Meister Eckhart. Deutsche Predigten. Eine Auswahl. Mittelhochdeutsch /
Neuhochdeutsch, Auf der Grundlage der kritischen Werkausgabe und der Reihe , Lectura Eckhardi“
hg., Ubers. u. Komm. v. U. Stérmer-Caysa, Stuttgart 2001 (= RUB 18117), 50-53. Hier wird der Ge-
gensatz zum franziskanischen Denken behandelt: Ein Meister einer anderen Schule (i. e. der Franzis-
kaner Gonsalus Hispanus, vgl. die 3. Pariser Quaestio, Utrum laus dei in patria sit nobilior eius dilec-
tionein via) behauptet, der Wille sei edler alsdie Vernunft. Ebd., 198.

%2 y/gl. Gilson, Bernhard, 81 f.

%% \/gl. Gilson, Bernhard, 82 f. mit Bezug auf Bernhard, De gratia et libero arbitrio, 1V, 9; Migne
PL 182, c. 1006-1007.
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bleibt demnach die Freiheit des Willens — selbst da, wo der Geist in
Sklaverei gerdt — bel Bosen wie bel Guten gleich vollstandig, bei den
Guten allerdings mehr in der Ordnung; in ihrer Art auch gleich unge-
schmalert im Geschdpf wieim Schopfer, in diesem freilich machtiger] >

Dies nimmt Bonaventura explizit mit Berufung auf Bernhard auf:

,Liberum arbitrium in omnibus in quibus est, aequaliter se habet, sicut
dicunt auctoritates Bernardi et ostendunt rationes ad hoc inductae, pro eo
quod in omni in quo ponitur, simpliciter et universaliter omnem excludit
coactionem. Propterea dicit Bernardus, quod ita plena est arbitrii libertas
in creatura suo modo, sicut in Creatore; quod etsi hon possit intelligi ver-
aciter esse dictum de aliquo, quod dicitur per positionem, potest tamen
intelligi de eo quod dicitur per omnimodam privationem"

[Der freie Wille verhdlt sich bel allen, in denen er ist, gleich, wie die
Autoritdten Bernhards und die hierfur beigebrachten Griinde zeigen, und
zwar deshalb, weil er in jedem, wo er angenommen wird, schlechthin und
allgemein jeden Zwang ausschlief3t. Darum sagt Bernhard, die Freiheit
des Willensentscheides sei auf ihre Art so vollendet im Geschopf wie im
Schopfer; wenn dies auch nicht so verstanden werden darf, dal3 es im
Sinne einer Bejahung gesagt worden sei, so kann es doch im Sinne einer
vollstandigen Verneinung verstanden werden]. Il Sent. 25, 2 un. 1
Concl., t. Il p. 611. , Et pro tanto dicit Bernardus, quod libertas voluntatis
est ita plena suo modo in creatura sicut in Creatore, et quod in omnibus
reperitur aequaliter” [Und so sagt Bernhard, die Freiheit des Willens sei
auf ihre Art so vollendet im Geschopf wie im Schopfer, und sie finde
sichinallenin gleicher Weise vor]. Ibid. 5 p. 619.°%°

Freiheit von Zwang bedeutet zugleich, dal3 das liberum arbitrium — ohne direkten
Zwang durch Gott — dennoch allen géttlichen, teuflischen und menschlichen Einflis-
sen unterworfen ist, die es ohne Nétigung beeinflussen kénnen.®*® Nur so, als Kor-
ruption des freien Willens, konnte der Stindenfall geschehen.*”

Die Abgrenzung der verniinftigen gegentiber den unverniinftigen Wesen geschieht
dabel haufig Uber Johannes Damascenus. ,, Sie [sc. die Tiere] werden mehr getrieben,
als dai3 sie handeln“ (magis aguntur quam agant).>*®

Der zweite Bestandteil des Begriffes des freien Willens ist die Uberlegung / Beur-
teilung (arbitrari = beurteilen), die Vernunftfahigkeit, zwischen gerecht und unge-
recht, zwischen eigenem und fremdem Eigentum unterscheiden zu kénnen. Nur die

Vernunft, genauer, eine Fahigkeit, die an der Vernunft teilhat, kann, da sie als einzi-

%% Bernhard, De gratia et libero arbitrio 1V, 9, Migne, PL t. 182 col. 1006-1007. Zitat und Uberset-
zung nach Gilson, Bonaventura, 440, Anm. 11.

*% Gilson, Bonaventura, 440, Anm. 11. Uber die Art und Weise, wie der Kérper den Gebrauch unse-
res freien Willens beeintréchtigen kann, siehe Il Sent. 25, 2 un. 6 Concl., t. Il p. 621 bis 623.

% \/gl. Gilson, Bonaventura, 441 f.

*7\/gl. Gilson, Bonaventura, 467.

%% Johannes Damascenus, De fide orthodoxa |1, 27 nach Gilson, Bonaventura, 436.
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ges Seelenvermdgen nicht mit Materie verknupft ist, sich auf sich selbst richten, sich
selbst sowie ,, die hochste Gerechtigkeit, aus der alle Rechtsnorm flieRt“ erkennen.>*®
Bernhard von Clairvaux hat sich mit dem Gedanken beschaftigt, wie der Ubergang
von den Willenstétigkeiten zu den konkreten Werken stattfindet. Er kommt zu fol-
gendem Ergebnis, das sich in den hier behandelten volkssprachlichen Texten als Te-
nor wiederfinden 1&3t:

Als wir die Téatigkeiten des menschlichen Willens beschrieben, stellten
wir ihren Paralelismus mit den Erkenntnistétigkeiten fest; beide zwan-
gen uns, eine letzte Bestimmung zu fordern, die den Willen zum tatséch-
lichen Wollen und Tun des Guten dhnlich befahigt, wie die vom Ver-
stand gewufl3ten Wissenschaften den Verstand zur tatsachlichen Entdek-
kung der Wahrheiten befdhigen. Diese letzte Bestimmung des Willens
heift , Tugend*.®®

Die hier verhandelten volkssprachlichen Prosatexte gehdren mit zu den ersten, in de-
nen dieser Begriff Ubersetzt worden ist. Kluge datiert das Erscheinen von , Willkar*,

im Sinne von Wah! nach eigenem Willen (,wille'; ,kiir'), ins 13. Jahrhundert.®*

44.2 Die Betonung des freien Willens in den deutschen Predigten der
*X-Gruppe

Die geschilderte franziskanische Auspragung des Willens, insbesondere des freien
Willens, wird in den als fingierte Volks- und Bul3predigten Uberlieferten deutschen
Berthold-Texten der * X-Gruppe stark akzentuiert. Man muf3 aufgrund der im folgen-
den behandelten Stellen annehmen, dal’ die volkssprachlichen Predigten durch Ap-
pelle an den freien Willen in dhnlichem Mal%e auf die sogenannte ,Innerlichkeit’,
Introspektion und das Gewissen einwirken kénnen wie etwa die Traktate Davids.

Aus dem Vergleich zwischen den deutschen Texten Bertholds und Davids mit den
lateinischen Vorlagen ergibt sich eine starke inhaltliche Diskrepanz. Wahrend sich in

°® Gilson, Bonaventura, 436.

8% Gij|son, Bernhard, 452.

%% | exer, Mhd. Handwérterbuch, Bd. 3, nennt unter dem Stichwort ,willekiir', Sp. 890 f.: ,alse der
mensche inne sin willekore in sine herzen setzet vore"; vom glouben, hg. i. Massmanns Ged. d. 12 Jh.,
Quedlinburg 1837 [= Hartmanns Rede vom Glauben / Der arme Hartmann, Hs. um 1187]. ,von frier
willeklr* findet sich dagegen nach Lexer in: Des landgrafen Ludwig’s des Frommen von Thiringen
Kreuzfahrt, Hg. v. d. Hagen, Leipzig 1854 [verm. zwischen 1301-5 entstanden]. Auch die , Epistola
Wilhelms von St. Thierry kennen den freien Willen. In einer langen Passage, die allgemein den Willen
behandelt, findet sich etwa folgender Satz: ,Virtus est ad judicium rationis usus liberae voluntatis
(Nr. 227, 10-12)“ — ,Tvgent ist ein vbvng des vrien willen nah dem geriht der bescheidenheit
(Nr. 227, 14-16)“.
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den lateinischen Predigten Bertholds kaum eine Spur von liberum arbitrium/ volun-
tas findet, dieses zugleich in den deutschen Predigten stark hervortritt, so ist das
Konzept in den deutschen David-Texten und der Berthold-*Y-Gruppe sowie im
,Baumgarten* kaum zu finden. Dies mag daran liegen, dal3 das Konzept der Willens-
fretheit fir Ordensgeistliche, die sich durch die Profef3 dem Willen Gottes unterwer-
fen, keine Rolle spielt oder ein Objekt der Bekémpfung darstellt, welches durch ent-
sprechende Ubungen eingeschrankt werden muR.

Uber das Ausmal’ der Benutzung des K onzeptes des liberum arbitrium in den lateini-
schen Predigten Bertholds kann wahrscheinlich endgultig erst nach ihrer Edition
Auskunft gegeben werden. In den jeweiligen, als Vorlagen identifizierten Sermones
der entsprechenden deutschen Predigten sind liberum arbitrium und voluntatis
libertas nicht nachweisbar. Allein Strobl hat in einer Wiener Handschrift (cod. 3735)
mit Rusticani de sanctis zumindest eine solche Stelle genannt:

Eindringlich tragt Berthold in den deutschen Predigten die Lehre vom
freien Willen vor [...] (an welchen Stellen das Gleichnis vom Esel und
Ochsen wortlich wieder erscheint)®®. Auch in den lateinischen Predigten
wird diese Lehre betont und mit Gleichnissen, freilich wesentlich ande-
ren, belegt. So BI. 11° , Secundum est libertas uolontatis uel alio nomine
liberum arbitrium, que uoluntatis libertas, quamdiu non delectat uel non
consentit, non nocet e uel minime nocet. Immo et multis plurimum nocet
temptacio. a deo enim est nobilis et fortis libera uoluntas uel liberum ar-
bitrium [...], quod s omnes temptationes mundi, carnales et spirituales,
insuper demones homines in unum coniurauerunt, contra cum suadere
aliquit possent uel de aliquo exorare, sed cogere non possent et quantum
ad hoc homo ad imaginem et similitudinem dei factus est [...], qui deus
exorari potest, cogi non potest [...]. Latare potest canis ad stipitem liga-
tus, mordere non potest nisi uelisi. e. si accesseris. Sic demon temptare
potest, uincere non potest nisi uolenti. Avis lagueo capi non potest,
guantumcumaque aucupes insidientur, nisi uoluntarie in terram ad laqueos
submittat.°%

In einer lateinischen Mel3predigt, die Buchwald abdruckt, werden voluntas naturalis
und voluntas deliberativa (Uberlegender Wille) unterschieden, wéahrend die deutsche
Predigt von frier willekiir spricht.®®

%2 |n den deutschen Predigten Bertholds z. B. PS 2, 13,11; PS 20, 296,6. Ochse und Esel, so der Pre-
diger, missen im Unterschied zum Menschen den Pflug ziehen oder Sécke tragen, ob sie es gerne ma-
chen oder nicht. Der Mensch kann frei zwischen gut und bose wahlen.

603 3. Strobl, , Ueber eine Samm